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PRESENTACION

Me es sumamente grato haber sido invitada a escribir unas lineas introductorias a este primer
numero de las series Lecturas Sociales, que inaugura de modo muy auspicioso las
publicaciones del Instituto de Investigaciones de la Facultad de Ciencias Sociales de la
Universidad Cat6lica Argentina (IICS-UCA).

No es mi objetivo describir las particularidades de la obra, aspecto que abordan con
suficiencia las compiladoras en la Introduccion, sino referirme a la trayectoria que siguio este
esfuerzo académico y a su especificidad.

Considero que toda actividad académica que incuba y produce una puesta por escrito
de lo abordado, discutido y analizado en ella, logra concretar la razén bésica de su propia
génesis; en este caso, compartir con la sociedad reflexiones sobre un actor que es parte
sustancial de la misma. Sin embargo, aunque parezca paradodjico, no todo actor social
relevante suele estar visibilizado.

Precisamente, esta obra viene a poner el foco sobre uno de ellos: las congregaciones
religiosas femeninas. Las bases fundamentales de esta visibilizacion hay que buscarlas en un
grupo de investigadoras latinoamericanas que se aglutinaron en torno a un proyecto de
investigacion cofinanciado por la UCA y la Agencia Nacional de Promocion Cientifica y
Tecnoldgica (ANPCyT), a cargo de la Dra. Ana Lourdes Sudrez, que permitid llevar a cabo
las Jornadas que dieron lugar a esta publicacion. Por cierto, nada puede realizarse sin el
esfuerzo personal que implica organizar un evento académico de esa magnitud y que no
termina una vez que la actividad de cierre finaliza: continta en la recopilacion de los textos
escritos, en el trabajo de edicidn, en la evaluacion y en su correccion. Un esfuerzo titdnico
que los que alguna vez hemos recorrido esos caminos sabemos fehacientemente lo que
significa.

La obra aborda las trayectorias de vida personal y comunitaria de mujeres que optaron
por seguir un camino signado por el servicio a los demas, y las vicisitudes que recorrieron en
distintos momentos de la historia del continente americano. Sobre estos ejes principales se
centrd la discusion, descubriendo el rol relevante que ejercen en las sociedades en que estan
insertas. Historias de mujeres que dejaron sus sociedades de origen para insertarse en otras,
siguiendo un llamado vocacional que las comprometia de por vida; de mujeres que

sostuvieron y defendieron sus votos hasta el sacrificio personal; de mujeres cuyas obras



permitieron la insercion de otros seres humanos en una sociedad que los excluia... todas esas
historias pueblan las lineas de esta obra. Sin embargo, su riqueza también esta en que no se
cierra en ese recorrido.

Por el contrario, la obra muestra cobmo estas mujeres consagradas entraron en contacto
con otras — académicas — y juntas se abrieron a un espacio de reflexion donde se abordaron
y discutieron temas como el poder, el género y los nuevos desafios del siglo XXI. Asi, la
obra conjuga el camino recorrido, la reflexion sobre el pasado y los retos presentes de voces,
hasta hoy invisibilizadas, que se hacen oir. No dudo que los lectores van a encontrar en estas
paginas recorridos que los interpelaran de un modo singular y profundo.

Bienvenida sea entonces esta propuesta. No me queda mas que augurar proximos
encuentros que contintien estas lineas de reflexion o abran la discusion a otras: sin lugar a

dudas, la sociedad en su conjunto se beneficiara con ellos.

Roxana Flammini
Directora del IICS/UCA
28 de mayo 2020



INTRODUCCION

Ana Lourdes Suarez
Brenda Carranza

Mariana Facciola

Lorena Fernandez Fastuca

Este libro tiene su génesis en las Primeras Jornadas Latinoamericanas sobre congregaciones
religiosas femeninas que se desarrollaron el 16 y 17 de octubre del 2019 en la Universidad
Catolica Argentina (UCA). Introducir el libro remite por tanto a ese evento, que ya en su
concepcion acariciaba entre sus propositos la idea de comunicar las presentaciones a través
de una compilacion posteriormente elaborada. La profundidad de las presentaciones durante
las Jornadas, el fecundo intercambio entre los participantes y la conviccion de que se estaba
abriendo un nuevo campo interdisciplinar de estudio, le dieron a ese tibio proposito inicial la
certeza que una compilacion escrita era un buen medio para comunicar lo generado en el
evento. Con esa promesa cerramos las Jornadas y comenzamos el trabajo de hacer realidad
el libro.

Algunas lineas mas sobre las Jornadas recién mencionadas: la idea surgio de un grupo
interdisciplinario de investigadoras nucleadas en el Instituto de Investigaciones de la
Facultad de Ciencias Sociales en torno a un proyecto cofinanciado entre la UCA y la Agencia
Nacional Argentina de Ciencia y Tecnologia, cuyo foco es destacar la Vida religiosa
femenina (VRF) inserta en medios populares, en el que participamos investigadoras de
diversas universidades de Argentina y de Brasil!. La interaccion de este grupo de
investigacion con académicos/as de diversos espacios de Argentina y de diferentes paises de
América Latina fue mostrando la relevancia de buscar instancias que permitieran consolidar
un campo interdisciplinar en construccion que abordara la VR, y especificamente la
femenina. Le fuimos dando forma a la iniciativa de las Jornadas, la UCA nos apoyo; el

proyecto se puso en marcha.

! Proyecto PICTO/UCA 2017-0035: Vida religiosa inserta en medios populares. Itinerarios, debates € incidencia
desde el recorrido y la experiencia de congregaciones religiosas femeninas argentinas.



Convocamos a académicas de Argentina, Brasil, México, Perti y Uruguay. Con ellas
armamos tres paneles tematicos. El primero centrado en los inicios de la VRF en la region
con la expansion colonial hasta principios del siglo XX. El segundo focalizado en los
periodos de dictadura de mediados del siglo pasado y la amenaza y persecucion que significd
para la VR que habia optado por acompafiar a los mas vulnerables. El tercer panel lo
concebimos centrado en la VRF contemporanea, sus dinamicas y desafios actuales.
Propusimos asimismo las tres conferencias centrales del evento. A Ana Maria Bidegain,
historiadora pionera en visibilizar a la VRF latinoamericana, le propusimos la conferencia
inaugural; a Kathleen Cummings, también historiadora especialista en la vida religiosa en
EE.UU., la segunda de estas presentaciones; y la conferencia de cierre estuvo a cargo de
Margit Eckholt, tedloga de la Universidad de Osnabriick, Alemania, quien desde el
Intercambio Cultural Alemania-América Latina (ICALA) viene apoyando esta iniciativa y
abriéndonos al didlogo entre las ciencias sociales y la teologia.

Ademas de las tres conferencistas principales y de las diez académicas/o? invitadas a
presentar y a comentar en los tres paneles, efectuamos una convocatoria abierta a estudiosos
del tema que quisieran presentar sus trabajos. Seleccionamos 15 presentaciones de
académicas de diversas regiones de Argentina, de Brasil, México y Colombia. Sus
presentaciones abordaron desde diversas perspectivas una variedad de tematicas en la
interseccion entre VR y el trabajo con sectores vulnerables, con el ambito de la educacion,
con el de la salud, la vida cotidiana, etc.

(Qué nos motivd a convocar las Jornadas y a preparar y editar este libro? Por un lado,
el deseo de conocer, comprender, analizar y contextualizar a este colectivo social, el de las
congregaciones religiosas femeninas. Si bien es una tematica poco abordada desde el campo
académico, en los ultimos anos las académicas que lo tratamos, como ya mencionamos mas
arriba, hemos comenzado a conocernos, a discutir nuestros trabajos, a coincidir en diversos
espacios. Quisimos por tanto generar un evento donde el tema fuera abordado
especificamente y donde pudiéramos interactuar personalmente la mayor cantidad de
personas interesadas en la VRF. La rapida respuesta positiva de las personas que invitamos

nos dio la pauta del interés por reunirnos; el esfuerzo que cada uno puso por llegar a Buenos

2 La tematica de las jornadas, la vida religiosa femenina, convoc6 principalmente a académicas. Hubo un
expositor varén en el tercer panel y otro en una de las mesas en paralelo. La abrumadora mayoria de mujeres
protagonistas de este evento creemos que nos habilita a utilizar el femenino en la parte de la redaccion donde
aludimos a las/el presentador/as, simplificando asi la escritura.



Aires, con los escasos recursos que pudimos ofrecer, sell6 la conviccidon que las Jornadas
propuestas eran un evento esperado y valorado.

Por otro lado, también nos motivd un genuino deseo por visibilizar al colectivo
femenino y social que conforman las religiosas que viven en América Latina; por visibilizar
sus compromisos, su entrega, sus obras y los frutos de su trabajo. Ellas, las religiosas, estan
en todos los paises de la region; han sido siempre, en términos numéricos, muchas mas que
los religiosos y sacerdotes; sin embargo, su presencia pasa mucho mas inadvertida y es escaso
el conocimiento que en nuestras sociedades latinoamericanas tenemos sobre ellas. Poco se
sabe acerca de lo que hacen, como viven o cudl es el impacto de sus compromisos. La VRF
ha sido un actor clave de nuestras sociedades ocupando espacios en educacién, salud,
afinando su sensibilidad frente a los pobres; al atropello de los derechos humanos; a la falta
de promocion y capacitacion de los olvidados; a la destruccion del planeta; al maltrato de la
mujer y a buscar el lugar de ellas en la Iglesia y en el mundo. Quisimos a través de las
Jornadas y del presente libro ayudar a visibilizar esos compromisos.

Se trata de un colectivo que ha sufrido silenciamientos y diversos embates en su
contra; que ha pasado por periodos de dolor y sufrimiento por la persecucion, que llevo a
algunas incluso al martirio. En el presente se enfrentan al desafio de mantener sus obras en
el marco de crecientes abandonos, del envejecimiento de sus miembros y de la falta de
incorporacion de nuevas vocaciones, que pone en peligro la continuidad de varios institutos.
Persisten pese a que hasta el presente se les sigue cerrando la posibilidad de ocupar un lugar
en la Iglesia catdlica equivalente al de los sacerdotes. La velocidad de los cambios sociales,
culturales, y sobre todo los nuevos paradigmas que confrontan a la mujer se suman a los
multiples desafios a los que las propias religiosas buscan comprender y encontrar la forma
de atravesar.

La presencia de numerosas religiosas en las Jornadas y su abierta disposicion al
didlogo durante el evento dieron al encuentro un tono peculiar. A las organizadoras nos
afianzé en uno de los propositos iniciales de la iniciativa: el de afrontar el camino de
“estudiar” a la vida religiosa femenina desde las ciencias sociales en interaccion directa con
las propias religiosas. El campo de estudio que queremos consolidar cobra sentido si lo

hacemos con ellas...



LOS AUTORES DEL LIBRO

El libro tiene la estructura de una compilacién en la que 29 autoras y 2 autores hemos
participado en alguno de los 32 escritos que lo componen. Procedemos de diversos paises:
Argentina, Uruguay, Brasil, Peru, México, Estados Unidos y Alemania. Dentro de Argentina
hay autores trabajando actualmente en Buenos Aires, Rosario, Tucuman, Catamarca y Tierra
del Fuego. Los escritos reflejan la variedad de nuestras disciplinas. Cerca de la mitad se
inscriben dentro de areas de las ciencias sociales: sociologia, antropologia, psicopedagogia,
comunicacion y educacion. Una proporcion similar la componen autores provenientes de
diversas ramas de la historia. Cinco de las autoras son tedlogas. La aproximacion a la VRF
desde diversas miradas disciplinares permite explorar, describir, analizar e interrogar la
tematica del libro desde diversos angulos, abriendo al didlogo y a fecundas perspectivas
futuras de indagacion.

Las autoras tenemos diversidad de trayectorias de vida. Algunas, como la de las tres
autoras miembros de congregaciones religiosas, permiten enriquecer sus escritos con la
privilegiada mirada de quien es parte del objeto de estudio. Varias autoras tenemos recorridos
de vida personales y académicos que nos pusieron en contacto con religiosas con quienes
hemos trabajado, tejiendo en muchos casos sinceros lazos de amistad. Constatar sus
compromisos, ver los frutos de su trabajo, escuchar sus dolores, compartir sus alegrias, sentir

sus frustraciones fueron moldeando nuestros abordajes.

ESTRUCTURA Y CONTENIDO DEL LIBRO

Una historia silenciada, no reconocida, invisibilizada: la vida religiosa femenina en la
historia de América Latina, es el titulo que eligio Ana Maria Bidegain para su texto con el
que encabezamos la compilacion. Bidegain afirma que su escrito esta inspirado en una
realidad “senti-pensada” —o sea pensando-sintiendo de manera empatica con su interlocutor
en la investigacion—, que fue madurando en su trayectoria de vida como mujer creyente y
como historiadora latinoamericana estudiosa del catolicismo. El escrito introduce a los
lectores en el trabajo que ella coordind con religiosas latinoamericanas, que quisieron
recordar y escribir su propia historia en el marco de la Conferencia Latinoamericana de

Religiosos/as (CLAR)?. Historia, como afirma la autora, de realizaciones y de frustraciones

3 CLAR, 2003 Vida Religiosa Femenina en América Latina y el Caribe: Memoria Histérica 1959-1999 (Lima:
Confederacion Latinoamericana de Religiosos - CLAR. CEP: Lima. 3 volumenes).

10



que fue pionera en visibilizar la vida religiosa femenina. El comentario de Carolina Bacher
destaca tres sistemas de significacion en el escrito de Bidegain: la narrativa biografica, el
mundo socioeclesial pre y post Concilio Vaticano II / reflexion teoldgica latinoamericana; y
en tercer lugar, la reflexion sobre la practica académica de confluencia entre diversas
disciplinas y acercamientos realizada en tanto historiadora en el proyecto de la CLAR.
Bacher resalta la comprension de la historia en clave liberadora de Bidegain lo que,
argumenta, permitid la recuperacion de la memoria del colectivo de religiosas
latinoamericanas y el afianzamiento de su identidad.

La segunda, la tercera y la cuarta parte del libro se organizaron siguiendo la secuencia
temporal-historica de la presencia de la VRF en América Latina. Los primeros escritos
recorren el afianzamiento de la VRF en la region desde el periodo colonial hasta principios
del siglo XX. Tres historiadoras, Alicia Fraschina, Susana Monreal y Cynthia Folquer
analizan diversas dimensiones de la VRF en este periodo. Se adentran en el universo
espiritual, en las practicas cotidianas y en el rol socio-religioso de los monasterios del siglo
XVIII. Analizan el pasaje de la vivencia religiosa centrada en la vida contemplativa a la
experiencia misionera, apostolica, educativa y asistencial que en el siglo XIX la apertura a la
vida activa habilit6 para la VRF. Exploran los diversos ritmos de expansion por la region, las
redes regionales que fueron tejiendo y la construccion de liderazgos femeninos en la Iglesia
y en la sociedad. Los escritos, como destaca Maria Pilar Garcia Bossio en sus comentarios a
los tres trabajos, presentan algunos ejes comunes: el rol de la vida consagrada en las vidas de
las mujeres en los albores de la modernidad; la construccion de un espacio propiamente
femenino; y la articulacion de las congregaciones con la Iglesia diocesana y el mundo secular,
en el marco del largo proceso de conformacion de los Estados nacionales de la region.

Los escritos de la tercera parte tienen como contexto historico el periodo de las
ultimas dictaduras militares en Argentina y Brasil. Los textos de Maria Soledad Catoggio,
Caroline Cubas y de Diana Vifoles destacan diversas dimensiones del compromiso
sociopolitico de religiosas, analizando el papel que desempefaron a la hora de hacer frente a
la represion estatal, su participacion en espacios de resistencia y el contexto eclesial que
posibilitd y a su vez limitod sus compromisos. Estos escritos visibilizan a mujeres que fueron
torturadas y desaparecidas por sus opciones de vida, como Alice Domon, foco del escrito de
Vinoles, de quien la autora afirma que merece ser reconocida como santa por la Iglesia
catolica por haber encarnado la opcidn por los més vulnerables en el espacio y en el tiempo

de su vida. Clara Temporelli comenta estos escritos destacando, desde una mirada teoldgica,

11



la dimension mistico-profética y martirial de la vida religiosa femenina, inspiradora de lo que
denomina una “espiritualidad de la resistencia”.

La cuarta parte retine los textos de las tres expositoras y a un expositor. A partir de
datos recogidos en investigaciones cuantitativas y cualitativas, los abordajes teoricos de los
textos abren una gama de claves analiticas en la comprension de procesos institucionales
vividos por la VRF en Argentina, Brasil, México y Pert. Asi, el refinamiento de las
informaciones reunidas en la construccién de una base de datos y un balance tedrico de la
produccion académica argentina realizada por Ana Lourdes Sudrez la induce a sugerir
hipotesis interesantes, para las cuales algunas de sus perspicaces respuestas instigan a
repensar categorias de la teoria social. Siguiendo esa linea Guilherme Ramalho Arduini y
Agueda Bittencurt aportan oportunamente, desde una plataforma on-line de datos disefiada
en Brasil, datos interesantes que enmarcan los impactos de laicizaciéon que permite
comprender curvas declinantes de la VRF. Maria Eugenia Patifio retoma algunos de los
procesos histdricos en la formacién y configuracién de la VRF en México, sefialando
acertadamente como ciertos recorridos muestran trayectorias de opresion femenina con
impactos personales e institucionales. Veronique Lecaros profundiza esos aspectos, llama la
atencion en la relacion entre la expropiacion del saber teoldgico y los dispositivos discursivos
que viabilizan una VRF social y religiosa imprescindible e invisible. Finalmente, Brenda
Carranza enlaza las categorias de género, empoderamiento, patriarcado, androcentrismo
institucional, sacralizacion del poder, ciclo de vida, clericalizacién, machismo estructurante,
modernizacion religiosa que, entre otras nociones, emanan de los textos. Las discute
proyectandolas en la literatura existente y muestra el potencial investigativo que hay para ese
campo tedrico emergente.

En la quinta parte Kathleen Cummings recorre la presencia de las religiosas en los
Estados Unidos, sus desafios, iniciativas y perspectivas. A lo largo del texto va presentando
académicos norteamericanos estudiosos del tema, destacando el camino desde el que se fue
consolidando el campo de estudio de la vida religiosa femenina en los EE.UU. Entre los
recursos que fortalecieron este campo, Cummings destaca las Conferencias Trienales de
Historia de Religiosas (CHWR), iniciadas en los 80s, y ahonda en las tres grandes categorias
teoricas que fueron emergiendo en esos encuentros: primero, la americanizacion de la vida
religiosa; segundo, el compromiso con la vida apostolica en los EE.UU. y, tercero, el
compromiso social y el liderazgo de la mujer. La creciente produccion académica vinculada
a cada una de estas tematicas ayudd a evidenciar la relevancia que tuvieron las

congregaciones religiosas en la estructuracion de los sistemas educativos, de salud y
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asistenciales del pais. Ana Lourdes Sudrez destaca, en sus comentarios al texto, la
estructuracion de las Conferencias Trienales de Historia de Religiosas como un espacio en el
que convergen académicos y religiosas formadas, abogando por la conformacién de un
espacio similar para avanzar en el estudio de la VRF en América Latina.

La parte sexta concentra escritos que abordan la VRF comprometida en la insercion
desde distintas perspectivas. Maria Corréa Custddio analiza la historia de religiosas
inmigrantes en Brasil y las realza como sujetos resistentes que superaron conservadurismos,
conflictos y discriminacién de raza y clase social. Por su parte, tanto Mary Kubli y Dario
Pulfer, respecto de la Congregacion del Sagrado Corazén, como Silvina Roseli, con las
Franciscanas Misioneras de Maria, realizan un minucioso analisis de la insercidon como
opcion congregacional, su proceso de concrecion, sus desafios y frutos. Virginia Azcuy
comenta los textos destacando como la insercion se enmarca en el aggiornamento conciliar
en tanto fruto de un recorrido que permitié dejar atras una comprension de la VR como
“estado de perfeccion”.

En la séptima parte los autores nos introducen en la insercion de la VRF en dos
ambitos especificos: la salud y la educacion. Ana Silvestrin reconstruye meticulosamente el
proceso de llegada al pais de las Hijas de la Inmaculada Concepcion y su labor en
instituciones de la salud. Mientras Leila Quintar y Cecilia Crévola recorren, la primera los
inicios de una escuela en el siglo XIX y la segunda los desafios de la gestion de las
instituciones educativas junto a los laicos. En los tres escritos podemos ver, como explicita
Lorena Fernandez Fastuca en los comentarios, la conformacion de comunidades de practica
entre las religiosas y las instituciones.

La octava parte versa sobre los nuevos desafios de las congregaciones religiosas.
Belén Aenlle se adentra en el caso de mujeres que dejaron la vida religiosa y crearon o estan
por crear “centros holisticos”. Por su parte, Jesica de Sa Torres se ocupa de caracterizar la
participacion de las congregaciones religiosas en el ambito de las Naciones Unidas.
Finalmente, Juliana Neri Munhoz analiza las relaciones entre género y religion a partir de la
congregacion de Los Azules. En sus comentarios, M. Florencia Contardo profundiza en el
modo en que cada uno de estos escritos constituye una contribucion al estudio del catolicismo
contemporaneo, entrelazando las categorias tedricas que analiza cada uno.

En la Gltima parte, Margit Eckholt desarrolla, desde la Teologia, una misionologia en
clave feminista. Su objetivo consiste en hacer visible el aporte de las mujeres en la mision de
la Iglesia. Para ello recupera los itinerarios biograficos y espirituales de Sor Juana Inés de la

Cruz, Santa Teresa de Avila y Maria de la Encarnacién y los lee a la luz de nuevas categorias:
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Entre el empoderamiento y la privacion de poder. Practicas misioneras de las mujeres en
tension entre mistica y politica. A través de ellas, la autora, nos impulsa a recorrer los
diversos caminos espirituales transitados en diversos contextos sociales y eclesiales, con una
clave la lectura tnica y fundamental: la fidelidad al Espiritu y el compromiso con las
realidades sociales que les tocaron vivir. Su tesis anima la lectura y la reflexion acerca de la
importancia de la mujer en la Iglesia desde la tension irreductible entre la mistica y la politica
como dindmica transformadora, hacia adentro y hacia afuera, tanto para la sociedad como
para la Iglesia. Mariana Facciola comenta el texto de Eckholt destacando la triada mistica-
mision-politica, con eje en dos dimensiones. La primera la denomina “tension irreductible”,
experiencia que nace de la interaccion entre dos procesos que se necesitan mutuamente
(empoderamiento espiritual - desempoderamiento social). La segunda dimension es la
experiencia identitaria, que siguiendo a la psicologia francesa denomina “minoria activa”,
categoria que aplica a la Vida Religiosa Femenina.

La organizacion del libro reproduce la estructura de las Jornadas y los escritos de cada
una de las nueve secciones recién presentadas tienen su origen en las exposiciones efectuadas
en ese evento. Sin embargo, cada autor envid a las editoras del libro su texto con las
reelaboraciones posteriores al evento. Los escritos fueron, a su vez, evaluados por las
responsables de la compilacion, lo que llevo en algunos casos a sucesivos intercambios con
los autores. El libro en su conjunto tuvo una evaluacion externa que avald la calidad
académica de todo el escrito.

Para finalizar la introduccion al libro, retornemos a las Jornadas que le dieron origen.
Como ya destacamos, fue un evento convocado por académicas. Invitamos a estudiosos del
tema a presentar sus trabajos en el marco de la estructura del evento: conferencias, paneles y
mesas en torno a tematicas especificas. Sin embargo, la positiva acogida que las jornadas
tuvieron entre las religiosas nos impuls6 a las organizadoras a proponer un espacio durante
las jornadas en el cual las religiosas participantes pudieran exponer el trabajo que hacen en
el espacio social. En el Forum de experiencias, asi lo denominamos, las propias religiosas
fueron presentando ocho “experiencias” de compromiso social personal y de sus
congregaciones, lo que les posibilitd a las religiosas hacer un proceso comunitario de
sistematizacion de sus experiencias al formular previamente por escrito y luego de modo
verbal durante el Forum sus trayectorias institucionales.

Durante las dos horas que dur6 el espacio del Forum, las religiosas presentes, la
mayoria de las cuales eran de Buenos Aires por la cercania al lugar donde se desarroll6 el

evento, compartieron con el resto de los participantes sus experiencias en espacios en los que
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estan comprometidas en forma individual, como congregacion o junto a religiosas de diversas
congregaciones. Lo presentado fue lo siguiente: 1. La labor realizada por el equipo Nacional
de Pastoral Aborigen (ENDEPA) presentada por Victoria Puertas, mdc; 2. La Red de
infancias robadas, presentada por Martha Pelloni, CMT; 3. Experiencias de vivir y trabajar
con habitantes de barrios precarios, a cargo de cuatro religiosas de San Jos¢ de Buenos Aires;
4. El trabajo en la Red Kawsay por el tema de trata de personas, compromiso presentado por
Alicia Laura Tramannoni, hsap, y Maria Laura Roger, cdm; 5. El trabajo con mujeres a través
de la iniciativa Arraigos para la vida: espiritualidad holistica en clave de mujeres, a cargo
de Graciela Dibo, op, Gabriela Zengarini, op, Zulema Frank, SFB, Mabel Castan, FMMDP;
6. Una experiencia de insercidon en clave de justicia y dignificacion, llevada adelante y
presentada por las Franciscanas Misioneras de la Madre del Divino Pastor de la Comunidad
de Reja Grande-Moreno; 7. El trabajo con los jovenes a través de la Pastoral de Movilidad
Humana en Tarija - Bolivia, a cargo de Patricia Lizarraga, op; y 8. El Proyecto “Flores en
Los Pinos” UFLO al servicio de la comunidad (Practicas Profesionales Supervisadas).
Atencion a niflos, nifias y adolescentes en situacion de vulnerabilidad, a cargo de Angeles
Cruz, Misioneras de Cristo Resucitado.

Este espacio compartido y el fecundo intercambio que suscitd fueron confirmando en
todos los presentes la certeza de que la conformacion del campo de estudio de las
congregaciones religiosas femeninas en América Latina es un armado cuya riqueza radica en
la atenta escucha y aprecio entre académicas y religiosas. Las experiencias y compromisos
de las religiosas tifieron las Jornadas y esperamos que lo hagan también en este libro, con la
vivida experiencia de aquellas mujeres que son el sujeto de nuestro estudio y reflexion y a

quienes con este libro nos hemos propuesto visibilizar.
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PRIMERA PARTE. SILENCIADAS E INVISIBILIZADAS
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UNA HISTORIA SILENCIADA, NO RECONOCIDA, INVISIBILIZADA: LA VIDA RELIGIOSA
FEMENINA EN LA HISTORIA DE AMERICA LATINA

Ana Maria Bidegain
Florida International University

Este titulo corresponde a una realidad “senti-pensada”, como diria el sociélogo Orlando Fals
Borda (1979) “pensada con el corazon sentida con la cabeza”. Resultado de un largo trabajo
realizado con religiosas latinoamericanas y caribefias, que se atrevieron a recordar y escribir
su propia historia en el marco de la Conferencia Latinoamericana de Religiosos/as. (CLAR)
Historia de realizaciones y también de frustraciones como toda historia humana.

A pesar de su presencia y cercania, la historia de la vida religiosa femenina y su
importancia en la historia latinoamericana se ha mantenido oculta, no reconocida. Por los
propios historiadores del catolicismo, no reconocida y poco mencionada; e invisibilizada por
las feministas y los historiadores en general. Asi lo constaté en 1992, cuando un grupo de
religiosas querian sacar a la luz la experiencia histérica de la mujer latinoamericana.
Acababamos de escribir, en Colombia, un grueso volumen sobre la historia de las mujeres,
auspiciado por la Presidencia de la Republica, pero a pesar de que las religiosas han sido las
educadoras y enfermeras de tantas guerras y dolores en Colombia, no se las mencionaba.
Repasando los esfuerzos de la Comision para el Estudio de La Historia de las Iglesias en
América Latina y el Caribe (CEHILA), en sus mas de 100 volumenes, la vida religiosa estaba
ausente. Sin embargo, en las crisis mayores, de nuestra historia latinoamericana y en
particular en los momentos cruciales de la vida de la Iglesia siempre han estado presentes.
Este vacio historiogréfico, que reconoci hace casi treinta afios, fue sin duda una razon de peso
para interesarme en la historia de las religiosas latinoamericanas en el siglo veinte, aunque
sin duda también pesaron intereses subjetivos que me permiten decir que fue un trabajo
pensado con el corazon y sentido con la cabeza.

A solicitud de las organizadoras de estas jornadas, que me obliga a sincerarme, este
es un recuento del camino que me llevo al trabajo sobre la vida religiosa femenina realizado
en el marco de la CLAR entre 1992-2000 en el que aproximadamente unas 15.000 religiosas
de toda América Latina y el Caribe resolvieron recuperar su futuro rescatando su historia.

Por eso tendran que perdonar el “yo sostenido” y la auto-referencia.
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DESAFiOS HISTORIOGRAFICOS PARA ESCRIBIR SOBRE Y DESDE MI PERSPECTIVA DE SER
MUJER

Desde muy nifia, unos seis afios, me surgieron muchos interrogantes sobre la vida religiosa,
en particular la femenina y el control masculino sobre ellas. Tengo una tia religiosa,
odontdloga, que, a fines de la década de los 40 del siglo pasado, cuando tenia 33 afios, decidio
entrar en las Hermanitas de la Asuncion, para dedicar su vida a ayudar a los pobres y seguir
a Jesus, en lugar de continuar el camino profesional y la vida tradicional de una mujer
uruguaya en ese entonces.

En 1955, pasaba unos meses con mi abuela paterna. La casa se alborotd enviando
obsequios y comidas al obispo de la ciudad de Florida, junto con la peticiéon de mi abuela
para poder visitar a mi tia religiosa. Ella habia regresado de su formacion en Buenos Aires y
se encontraba de paso en Montevideo, antes de viajar a Francia a terminar, en “la casa
madre”, su formacion.

En realidad, coincidio con el conflicto producido entre el gobierno de Peron y la
Iglesia. Todavia recuerdo ver los aviones dando vueltas sobre nuestras cabezas cuando daba
mi paseo acostumbrado en “mi petisa”, en el campo en Colonia, y decian que habia un golpe
de estado en la vecina Buenos Aires. Una cruzada libertadora, decian. Afios después entendi
de qué se trataba. En realidad, mi tia y otras religiosas se habian visto obligadas a salir de
Buenos Aires. Antes del Concilio Vaticano I, las religiosas, asi fueran de vida activa, estaban
obligadas a vivir en clausura y siguiendo las reglas de las religiosas de vida contemplativa.
La relacion con las familias y amistades se cortaba una vez entraban al convento. Por eso esa
tia, siempre recordada por la familia, era un misterio para mi.

Cuando viajabamos de Florida a Montevideo no dejé de hacer preguntas, a las que
nadie sabia responderme: ;Por qué mis abuelos, que eran los padres, tenian que pedir permiso
“al obispo” para ver a su hija? ;Por qué habia que adularlo? ;No era un derecho ver a su hija?
¢Que tenia que ver ese sefior con mi tia? El vivia en una casa grande frente a la plaza y mi
tia se habia ido a ayudar a los pobres.

Cuando llegamos a Montevideo me impresiond la casa donde vivian mi tia y otras
sefioras vestidas todas iguales. La casa no era mas linda ni més fea, ni mas rica, ni mas pobre,
era rara, diferente, no como las que yo conocia, donde vivian las familias. No habia cuadros,
ni espejos en las paredes, sino s6lo una cruz en la sala donde nos recibieron —para mi gusto,
un tiempo muy corto para tanto que habiamos viajado— “la reverenda madre” y mi tia.

Volvieron las preguntas: ;Por qué no podemos conversar a solas o salir a pasear por
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Montevideo con ella? Mi abuelo me miraba y abrazaba y me decia “después hablamos” y me
zampaba una galletita para que tuviera la boca ocupada. Pero me salian carteles: jPor qué se
visten asi? ;Por qué todo es oscuro?

Nunca me dieron respuestas, pero creo que la fascinacion por esa vida que se escondia
detras de esos muros altos permanecié en mi hasta mucho tiempo después.

Cuando fui a Montevideo a estudiar la volvi a encontrar. Era el mitico 68, que, si bien
tuvo connotaciones importantes para Europa y los Estados Unidos, para nosotros los
estudiantes de entonces en América Latina fue un verdadero bautismo de sangre, por medio
del cual nos integradbamos a la Guerra Fria. La matanza en Tlatelolco en México, la
radicalizacion de la represion en Brasil a nombre de la Seguridad Nacional, en Argentina la
dictadura de Ongania. En Uruguay se establecian las Medidas Prontas de Seguridad y
conociamos el primer muerto estudiantil en la historia del pais. Paradojicamente, también era
una época de mucha esperanza, en particular para los catolicos, en visperas de Medellin.

En Montevideo, la iglesia vivia un proceso sinodal inédito. Alli, laicado, religiosas/os
y sacerdotes, guiados por un pastor amoroso, tratabamos de entender como vivir la
experiencia de Dios y ser testimonios de su presencia en una sociedad en crisis que iniciaba
una espiral de violencia. Siguiendo las propuestas del Concilio Vaticano II, la iglesia
montevideana toda —parroquias, movimientos, congregaciones— se organizé en pequefias
comunidades de fe. Usando la metodologia de la “revision de vida” —ver, juzgar, actuar—
empezamos, durante un afio, por entender la realidad que nos circundaba y en la que
debiamos vivir. Y a comprender que vivir nuestro cristianismo incluia dar testimonio del
mensaje, lo que exigia una reflexion personal y colectiva de lo que significaba seguir el
camino de Jesus en las condiciones del Uruguay de ese momento. En asambleas diocesanas
se recogia lo vivido a nivel de las pequefias comunidades parroquiales o de los movimientos
laicales, y alli siempre estaban mi tia y muchas otras religiosas, ademas de muchos laicos,
sacerdotes y el obispo.

El segundo afio se dedico a reflexionar sobre la iglesia y su rol en la sociedad. Todo
era alimentado, ademas, de los insumos preparados por el obispo y un equipo del laicado,
sacerdotes y religiosas, por las asambleas diocesanas y los documentos conciliares y sobre
todo los emanados de la conferencia de Medellin. El tercer afo, cuando se iban
implementando muchas de las decisiones tomadas por las asambleas sinodales, se recrudecio
la represion y al final habia que solicitar permiso para cualquier reuniéon de mas de tres

personas, asi fuera para la preparacion y administracion de sacramentos. Las misas eran
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atendidas por elementos policiales y las homilias sistemdticamente grabadas (Dabezies,
2018).

Durante esos afios de los grupos de reflexion, las religiosas, y mi tia entre ellas, nos
mostraron la experiencia de los barrios de poblaciones trabajadoras y empobrecidas por la
crisis, donde no solo trabajaban, sino que, al igual que algunas jovenes parejas vinculados al
movimiento estudiantil catdlico, habian resuelto trasladarse a vivir con ellos, entre ellos y
para ellos.

Mi tia, a quien antes del Concilio se le habia negado la posibilidad de ejercer su
profesion, habia regresado a la universidad para hacer ella su propia “puesta al dia
profesional” y con ayuda de una fundacion alemana establecer un consultorio dental donde
también brindaban otra clase de servicios médicos primarios. Varios jévenes encontrados en
la universidad venian a hacer sus practicas odontologicas con ella, a la par que ‘“se
concientizaban” y empezaban a militar social y politicamente. La vivencia de la realidad
alimentada por la reflexion comunitaria, usando la revision de vida, me mostr6 un camino
nuevo para vivir la experiencia cristiana y la experiencia de la di6cesis de Montevideo un
modelo nuevo de ser iglesia. A pesar de la represion, esa bella experiencia sinodal marcd mi
camino personal e intelectual.

Si bien yo habia tenido posiciones de liderazgo estudiantil en la secundaria y en el
movimiento de universitarios cristianos, descubri que no era lo ordinario y que las mujeres
de muchas maneras y en muchos espacios éramos compelidas poco a poco a posiciones de
subordinacion. En medio del ambiente intelectual uruguayo, tan afin a la cultura francesa, no
fue dificil encontrar a Simon de Beauvoir (Le deuxiéme sexe) y empezar a pensar tanto en la
presencia de las mujeres en la historia humana como en su ausencia en los libros de historia
y asi hacer consciencia de como las mujeres éramos social y culturalmente condicionadas a
cumplir y vivir sobre determinados parametros que no eran necesariamente los escogidos por
nosotras mismas.

Al mismo tiempo, por otra parte, empecé a tomar consciencia de que la universalidad,
de la cual hablaban los intelectuales europeos, no siempre incluia al conjunto de nuestra
poblacién latinoamericana. Descubri y repetia a menudo que “estamos mirando la realidad
con lentes prestados”. No me parecia que las teorias sociales que repetiamos tomaran en
consideracion nuestra historia sino solo la que ellos conocian, la europea. Por eso me fascino
la incipiente preocupacion de algunos, en el mundo universitario, que veiamos necesaria una
revision de la epistemologia de las ciencias sociales desde perspectiva latinoamericana, como

lo venian buscando autores como Paulo Freire, Orlando Fals Borda, F. H. Cardozo y Enzo
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Falleto. Sobretodo enfocarme de la historia de América Latina, que empezaba a ser tomada
en serio en la vida universitaria y campo al cual me dediqué.

Al mismo tiempo, desde la teologia, nuestros propios asesores, como Paul Davezies,
Juan Luis Segundo, Lucio Gera, Gustavo Gutiérrez, que tanto nos enseflaron y marcaron a la
par que junto con nosotros desarrollaron un nuevo método teoldgico que permitiod el
nacimiento de una teologia que surge de la reflexion sobre la realidad, no desde las ideas o
reflexiones al interior de la iglesia o del debate con corrientes filoséficas europeas. No es
casual que Gustavo Gutiérrez, en la primera linea introductoria de su libro Teologia de la
Liberacion. Perspectivas, diga: “Este trabajo intenta una reflexion, a partir del Evangelio y
de las experiencias de hombres y mujeres comprometidos con el proceso de liberacion, en
este subcontinente de opresion y despojo que es América Latina” (1972, p. 9).

Mi doctorado sobre la Accion Catdlica obedecio a ese interés de escribir la historia
de la iglesia desde la experiencia de los hombres y las mujeres catdlicos y romper con la
perspectiva de la historia eclesiastica, donde nunca se habla de historias de los laicos y menos
de las mujeres. En la historia de las sociedades tampoco habia muchos modelos, aunque la
historiografia francesa en la que me estaba formando, empezada a proponer una nueva forma
de escribir la historia®.

Aunque inclui capitulos que hablaban de las mujeres en mi disertacién, mis primeros
trabajos seguian presos de la perspectiva masculina. Me senti horrorizada cuando me di
cuenta de que mi cabeza era masculina, que habia aprendido de mis profesores a razonar
como ellos, aunque en mi corazén sabia que queria decir y escribir algo mas incluyente y que
las mujeres no fuéramos asimiladas a la historia redactada, pensada y realizada solo por
varones; que ademas de las fuentes y toda su fuerza eran necesarias categorias analiticas que
mostraran esa historia doblemente diferente. Por ser mujeres y por ser latinoamericanas, pero
ademas incluyendo la perspectiva de la experiencia religiosa.

En 1983 organicé, bajo el auspicio de CEHILA, un simposio sobre La mujer pobre
en la Historia de la Iglesia Latinoamericana. La reunion se realizd en San Antonio, Texas,
donde fuimos acogidos en el Mexican American Cultural Center, MACC, con el auspicio del
primer obispo latino en los Estados Unidos, Mons. Patrick F. Flores. En ella participaron
varias académicas que luego han contribuido mucho al desarrollo de la comprension de la
experiencia religiosa latinoamericana desde la perspectiva femenina como son Maria José

Nunes Rosado de Brasil, Sonia Montecinos, de Chile, Milagros Palma de Nicaragua- Francia,

! Tal el caso del texto de Jacques le Goff y Pierre Nora, Faire de [’histoire. T.1, Nouveaux Problémes, T. 2
Nouvelles approches T.3 Nouveaux Objets. Editions Gallimard, Paris, 1976.
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Hna. Maria Agudelo, de Colombia. Aunque estaba prevista como una reuniéon anual de
CEHILA, varios colegas hombres se retiraron, y solo algunos permanecieron y realizaron
muy buenos aportes, como José Beozzo y Pablo Richard, quien dijo: “Esta reunién ha sido
tan importante y nos ha abierto pistas tan nuevas, como cuando fuimos conscientes que habia
que escribir la historia desde la perspectiva del pobre”.

Al final de la década del 80, el trabajo de la historiadora Joan Scott (1986) sobre la
clase obrera inglesa nos aporto la categoria analitica de género para explicar las relaciones
de subordinacién-dominacion entre hombres y mujeres unido al de clase social que habiamos
trabajado desde los primeros estudios universitarios. El trabajo de la biblista Elisabeth
Schiisller Fiorenza (1987) nos aporto6 la perspectiva feminista para repensar y reescribir la
historia del cristianismo.

Sin embargo, quiero recalcar el trabajo de Asuncion Lavrin, cubana, quien fue de las
primeras mujeres en recibir un doctorado de Historia en la Universidad de Harvard (1962).
Su tesis, titulada “Religious Life of Mexican Women in the XVII Century”, abrio el campo
para el estudio de la vida religiosa femenina latinoamericana. Pero lamentablemente parte de
su trabajo fue publicado y traducido en México recién en 1985, dentro de una obra colectiva
dirigida por ella misma sobre las mujeres latinoamericanas (Lavrin, 1985). La tesis de 1962
no logrd ser publicada, a pesar de haber sido llevada a cabo en Harvard. Se trataba de una
latinoamericana hablando de mujeres religiosas latinoamericanas en el siglo XVI, “so wire”.
Afos después Asuncion logrd publicar varias obras y recibio el reconocimiento que se
merece.

Un caso diferente al de Asuncion Lavrin fue el trabajo de la religiosa espafiola Pilar
Foz y Foz (1981), que hizo una buena recopilacion de la experiencia educativa de La
Compaiiia de Maria en México. Su obra fue publicada en Madrid en 1981 con mucho apoyo
de su Orden. El trabajo es realizado desde la perspectiva de una religiosa espafiola, aunque
tuvo la importancia de rescatar la historia de la primera comunidad cuyo carisma era la
educacion femenina. El tema de la vida religiosa femenina en la época colonial, desde
entonces, no ha hecho sino enriquecerse. En los 80-90 la historiografia en Estados Unidos,
realizada mayormente por mujeres, hizo muchos aportes, como es el caso de Susan Soeiro
(1974), Ann Miriam Callagher (1972), RSM Katheryn Burns (1999), y los trabajos sobre Sor
Juana Inés de la Cruz no desde la perspectiva literaria sino histérica como el trabajo de Marie
Cecile Benassy-Berling publicado en 1983 en M¢éxico, pero resultado de su disertacion

doctoral en Francia en 1979.
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“RECUPERANDO EL FUTURO” CON LAS COMUNIDADES RELIGIOSAS LATINOAMERICANAS

En 1992, por iniciativa de la Hna. Maria Agudelo, la CLAR me invit6 a dar una conferencia
sobre las mujeres en la historia de América Latina, dentro de un evento orientado a pensar el
papel de las mujeres en la historia de la presencia del cristianismo en América Latina, pero
que termin6 reflexionando sobre la vida religiosa femenina y su futuro. En ella participaron
unas sesenta religiosas representantes de las conferencias nacionales correspondientes a los
estados nacionales del Caribe y América Latina.

Nos concentramos en el tema de la invisibilidad de la mujer en la historia
latinoamericana, pero en el didlogo con ellas, fui consciente de la carencia de un trabajo
historico sobre la vida religiosa femenina contemporanea. Aunque por influencia del trabajo
de Lavrin ya se habian desarrollado los estudios sobre religiosas y conventos en la colonia,
el tema de la vida religiosa femenina contemporanea, sin embargo, no aparecia en la
incipiente reflexion feminista latinoamericana, y si es exagerado decir que lo rechazaban, al
menos lo evitaban. Ni qué decir de los trabajos historiograficos sobre la iglesia
latinoamericana, aun en un grupo como el de CEHILA. A pesar de su enorme aporte en el
cuidado de las poblaciones empobrecidas, en la salud y en la educacion en América Latina,
las religiosas, como colectivo, eran las mas invisibilizadas. Si a pesar del esfuerzo hecho en
1983 y los golpes de pecho de algunos historiadores, no habiamos logrado avanzar con el
tema, era porque no éramos capaces.

Percibi, por sus comentarios, que no se trataba simplemente de realizar un esfuerzo
historiografico sino que ellas querian reconocerse en su pasado para entender la crisis que
vivian y proyectar el modelo de vida religiosa para el futuro. Senti la importancia de ir a la
realidad concreta y desde ella y desde los sujetos que queremos convertir en objeto, escribir
la historia. Era necesario escribir la historia con ellas mismas.

Asi surgi6 la propuesta que les hice de hacer un esfuerzo colectivo implementando
una metodologia que, si bien seguia los pasos que hace cualquier historiador/a, se hiciera
junto y a partir de los intereses de las propias religiosas.

Sabia que este trabajo so6lo era posible realizarlo en el marco de la CLAR, que las
reunia en su diversidad. Si bien existian algunas 6rdenes religiosas femeninas que hundian
sus raices en el periodo colonial, la mayoria de las 168 congregaciones que finalmente
participaron en el proyecto nacieron en el siglo XIX y llegaron a América Latina a finales
del siglo o inicios del XX en condiciones similares. Su nacimiento se produjo mayormente

en los paises catdlicos europeos, en el siglo XIX debido a las transformaciones
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socioeconomicas relacionadas con la revolucion industrial y la wurbanizacion; y
circunstancias politicas y religiosas en estos paises que enfrentaron a la Iglesia contra los
Estados liberales recién fundados. Bajo estas circunstancias, los catolicos desarrollaron una
red de trabajo social catolico como escuelas primarias y secundarias, universidades,
hospitales, una prensa catdlica y un sistema de comunicacion de masas. El laicado y los
religiosos, hombres y mujeres, fueron los responsables de la realizacion de estas tareas
sociales. La educacion, la salud y el trabajo social se consideraban trabajos apostolicos y
por eso las congregaciones se describieron como tales. Por primera vez en la historia de la
iglesia moderna las mujeres fueron llamadas a participar en la tarea apostolica. La Santa
Sede rapidamente reconoci6 que el trabajo que estas mujeres podian hacer en los campos
sociales y religiosos era importante. Las autoridades de la Iglesia intentaron adaptar la
antigua ley candnica que establece la organizacion interna de las congregaciones femeninas
y la diferencia entre la vida monastica y la vida apostolica. Ledén XIII unificod diferentes
congregaciones, incluso si su funcidon apostoélica central se diferenciaba por sus carismas
individuales. Las oblig6 a estudiar e impuso la disciplina monastica, en linea con el Primer
Concilio Vaticano (1869). Ordend a todas las congregaciones religiosas que trasladaran sus
casas centrales a Roma para que trabajaran estrechamente con el Vaticano y asi controlarlas.

En 1917 se promulgé una nueva ley canonica que supervisaba todo en la vida de la
Iglesia Catolica, incluida la Vida Apostoélica religiosa femenina. Como resultado, todas las
congregaciones compartieron enfoques similares de formacidn, promocion de la vocacion,
vida comunitaria y una concepcion comin de como vivir los votos de pobreza, castidad y
obediencia. Estas reglas se siguieron independientemente del contexto nacional, porque los
grupos observaron la disposicion candnica mas que la realidad social o cultural local. Esta
uniformidad me permitié proponer un marco tedrico y metodolégico comun, a pesar de la
enorme diversidad cultural, econémica, social y politica en las sociedades del Caribe y las
Américas.

Intui y luego ratifiqué que una “metodologia de investigacion historica
participativa” era, entonces, la tinica forma de descubrir y dar importancia historica en el
amplio marco latinoamericano, a la historia de las congregaciones de mujeres catélicas que
permanecia oculta.

Por un lado, me sustenté en la idea de Fals Borda, desarrollada en su propuesta de
investigacion y accion participativa, que sostiene que quienes mejor conocen la solucion a
sus problemas son los propios sujetos. Metodologia propuesta para una sociologia enfocada

en la intervencion social, pero, sobre todo, concordante con la manera en que paulatinamente
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habia desarrollado mi propia expertisse como historiadora preocupada por que la reflexion
historiografica fuera significativa para las comunidades, de modo que empoderara a las
personas y protegiera sus derechos y dignidad.

Estaba convencida de que la funcion social de los historiadores no se reduce
solamente a “escribir” la historia y a divulgarla sino también a ayudar a diversas comunidades
a recuperar su memoria, no diciéndoles a ellos cudl fue su historia, sino poniéndose a su
servicio, para que la propia comunidad interesada puedan apropiarse de su memoria, para
afirmar su identidad, repensar sus esfuerzos por construir un mundo mejor, ayudando para
que sean ellos/ellas mismas quienes recuperen e interpreten su pasado y no sea producto de
la iniciativa o intereses externos.

Es decir que la comunidad no solamente recibiera el resultado de la investigacion,
sino que participara en su misma elaboracion, desde su inicio, definiendo la tematica,
objetivos y métodos de trabajo, partiendo necesariamente de las preguntas que las religiosas
se hacian sobre su pasado inmediato y en particular el impacto que en ellas habia tenido el
Concilio Vaticano II. Preguntas que seguramente estaban relacionadas con su presente y,
sobretodo, con la voluntad del grupo de transformarlo para superar o al menos entender la
crisis que estaban viviendo.

Este primer momento, que se extendio desde 1992 a 1999, lo entendi como el “ver”,
a partir del cual pasaron a un segundo momento de reflexion teologica para que desde sus
propios carismas y en seguimiento al mensaje de Jesus proyectaran un nuevo modelo de vida
religiosa femenina para el siglo veintiuno.

El esfuerzo propuesto deberia servir para que cada religiosa se pudiera ubicar en su
comunidad y la comunidad en la historia global. Enraizar a las religiosas, pero ubicandolas en la
totalidad historica para que desde alli pudieran plantearse sus pasos a seguir, reafirmando logros y
transformando lo que atentaba contra su dignidad y la de su grupo.

Répidamente, entendi que no solamente debia ayudar al grupo en la tarea de escribir
su historia pasada sino también en la de buscar formas de accion, enraizadas en la memoria,
que permitieran el cambio. A la historia no se le puede exigir mas de lo que ella puede dar.
Las obras historicas no cambian la realidad, pero inciden y aportan elementos a los seres
humanos que son los encargados de forjarlas. La historia puede ser una herramienta definitiva
para que un grupo humano pueda vislumbrar su futuro y tomar la direccion de sus acciones.
Es decir, pueda empoderarse.

El Proyecto se desarrollé durante varios afnos. Desde 1992 que presenté la propuesta

escrita a la CLAR hasta el 2001 que presenté la sintesis final. Se establecieron las lineas y
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los pasos para ir desarrollando el Proyecto en 4 reuniones de representantes de las 22
conferencias latinoamericanas de religiosas (que corresponden a cada estado de América
Latina y del Caribe) organizadas por la CLAR. Bogotd 1992 y 1993, Guatemala 1994,
Venezuela 1996. Las representantes volvian a sus conferencias y estas se comunicaban con
todas las comunidades y congregaciones que aceptaron participar en el proyecto y discutian
y reelaboraban, si era del caso, lo propuesto a nivel latinoamericano; para luego volver con
lo avanzado, a una nueva reunion regional. Se discutio desde como establecer las preguntas
de investigacion, las categorias conceptuales y las hipdtesis y como recoger y criticar las
fuentes hasta sobre la manera de preparar las sintesis historiograficas.

En la segunda reunién en Bogot4, partimos ubicando los intereses del grupo,
organizando las preguntas de investigacion que surgian de lo que las comunidades querian
saber o resaltar de su pasado. Desde alli se establecieron las hipdtesis. Lo importante no era
que las religiosas se sintieran identificadas con ese pasado, sino que estuvieran interesadas
en conocerlo, en explicar y explicarse mucho de lo que habian vivido, el sentido y la
importancia, o no, que esa vivencia tenia en el presente. Incluso sabiamos que habia aspectos
relativamente espinosos, antipaticos, pero interesaba conocerlos porque se considerd que
tenian un peso muy fuerte en el devenir de la comunidad o aun la misma sociedad o porque
permitia comprender otros aspectos o tomas de decisiones en un momento que podrian ser
revisadas.

Tratamos de clarificar las opciones ideologicas del grupo, asi este dijera que no las
tenia. Sabiamos que, tratdndose de un grupo tan grande, si bien tenia muchos elementos en
comun, habia otros que las hacia muy diferentes. Para fortalecer la objetividad, insistimos en
la idea de que hay que situar claramente la subjetividad y establecer con honestidad desde
qué punto de vista se estd trabajando. Establecimos, con ayuda de Imelda Vega Centeno,
sociologa y antropologa, los conceptos propios de las ciencias sociales, apropiados a la
tematica. Maria Teresa Porcile, te6loga, nos ayudo a sustentar teéricamente la propuesta. Con
ella debatimos los conceptos de género y patriarcado y por qué eran unas categorias analiticas
para analizar la realidad de las relaciones entre hombres y mujeres en la iglesia.

Vi la importancia de ensefiar el manejo critico de documentos en la misma practica.
Los manuales tradicionales de “‘como se escribe la historia” eran insuficientes. Era necesario
orientarlas para que ubicaran la bibliografia existente sobre el tema, en caso de que hubiese
algo, o sobre las obras realizadas por las religiosas, como las historias de los colegios o de

los hospitales. Pero también “la colateral”, correspondiente a las historias de las iglesias

28



ANA MARIA BIDEGAIN

locales y nacionales que permiten situar el periodo y abren la posibilidad de visitar y ayudar
a consultar archivos, hemerotecas y bibliotecas especializadas.

Ademas, esta tarea sirvio para que valorizaran las formas en que las comunidades
habian guardado sus recuerdos, sus testimonios del pasado, como las cronicas que muchas
de ellas elaboraban para “la casa madre”, o las discusiones sobre las propias constituciones
y las actas de reuniones y decisiones tomadas en los capitulos y reuniones de las
congregaciones y las 6érdenes, o las fotografias, que tanto nos decian acerca de la distribucién
del espacio y del sentido de la arquitectura como de los hébitos que a tantas discusiones
habian llevado después del Concilio. Todas quedamos atonitas al comprobar que
definitivamente todo se hacia como en “la casa madre” y de qué manera se habia logrado una
gran unificacion, al menos en sus formas, de la vida religiosa.

Desde la tercera reunion en Guatemala se cred un equipo coordinador (cuatro
religiosas, que fueron cambiando y yo misma) que funcionaba en Bogot4, desde donde
coordinabamos y ddbamos respuesta a las dudas y dificultades que se fueron presentando,
sobre todo cuando quisimos implementar un apoyo tecnologico para la recogida del material.
Por eso también debi personalmente trasladarme a varios paises para realizar talleres
regionales y apoyar el trabajo de las religiosas devenidas en historiadoras, aunque algunas de
las que participaron y aportaron muchisimo eran ellas mismas profesoras de historia o varias
sociologas, psicologas, filosofas. Las reuniones se realizaron en Guatemala para region
centroamericana, en Santo Domingo para el Caribe, en Cochabamba para el area Andina, en
Montevideo para el Cono Sur, en Quito para las ecuatorianas. Alli sobretodo se tratd del
trabajo de como y donde recoger las fuentes, de qué manera encontrar las huellas del pasado
que nos respondieran a las preguntas que habiamos definido como centrales.

El esfuerzo, aunque fue acogido con entusiasmo y determinacion por parte de las
religiosas y la CLAR, tuvo enormes tropiezos con la congregacion para la vida religiosa en
el Vaticano, que intent6 interrumpirlo varias veces. Un enorme esfuerzo “diplomatico” fue
necesario para poder retomar el camino que queria interrumpirse. Pero la memoria estaba alli
y queria convertirse en historia escrita.

Ellas hicieron el trabajo y la sintesis final por paises y luego yo realicé la
sistematizacion general que fue producto de tres volimenes, publicados casi en secreto. Vida
Religiosa Femenina en América Latina y el Caribe: Memoria Historica 1959-1999 (Lima:
Confederacion Latinoamericana de Religiosos - CLAR. CEP: Lima. 3 volumenes) y
practicamente se ocultdé mi nombre, por la oposicion romana a que estuviera dirigiendo los

trabajos y que se publicara para el pubico general.
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El trabajo se hizo bajo mucha presion y desconfianza por parte de las autoridades
eclesiasticas y algunas de las autoridades de la CLAR después del 2000. Por eso hay muchos
silencios, en particular sobre tres temas que yo considero relacionados. Uno fue la represion
politica vivida bajo las dictaduras. Temian que algo similar pudiera retornar y no querian dar
informacion sobre lo vivido o al menos que se publicara mucho sobre el tema, por lo que las
autoridades de CLAR exigieron que una religiosa redactara el capitulo correspondiente.

Otro fue relacionado con las dificultades que encontraron las religiosas que optaron
por la vida inserta. Primero cuando llegaron a las poblaciones y barrios mas empobrecidos:
los sacerdotes tuvieron muchas dificultades para comprender lo que significaba su trabajo
apoyando la mision de la iglesia —lo veian como una ayuda personal a su propio trabajo—, de
lo que se infieren los abusos de poder que pudieron producirse. Pero, sobre todo, cuando bajo
el Pontificado de Juan Pablo II llegaron nuevos obispos a dirigirlas diocesis y las obligaron
a dejar las comunidades donde estaban insertas.

Gracias a la resiliencia de las religiosas y claridad de la importancia de lo que se
queria hacer, fuimos capaces, de cierta forma, de concluir el proyecto. Aunque sabemos que
quedo inconcluso —hubo muchas omisiones y silencios provocados por la persecucion interna
que se vivia en la iglesia en esa época y que la CLAR debid afrontar— la sintesis debio6 ser
discutida por las propias participantes. Por todo esto, es una historia senti-pensada, pensada
con el corazén y sentida con la cabeza, que no termind porque la vida religiosa femenina

continua y siempre su historia debe ser senti-pensada y un acicate para su empoderamiento.
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MUJERES QUE VISIBILIZAN MUJERES Y REFLEXIONAN JUNTAS
(Comentario al escrito de Ana Maria Bidegain)

Carolina Bacher Martinez
Facultad de Teologia / UCA

INTRODUCCION

La conferencia que las organizadoras de las Jornadas le han solicitado y que Ana Maria
ofrecid en su presentacion nos pone en contacto con una mujer que tiene una historia para
contar y quiso contarla (Guber, 2005, p. 204). Por eso la escucha atenta en las Jornadas y la
lectura detenida del texto publicado en este volumen convocan a sus interlocutores a
multiples recepciones. Esta reflexion da cuenta de uno de los ecos posibles y distingue —sin
escindir— tres sistemas de significacion en su relato (Lindon, 1999, p. 307): en primer lugar,
la narrativa biografica, que da cuenta de su historia personal en la trama familiar; en segundo
lugar, el mundo socioeclesial al que refiere y que se visibiliza a través de su narrativa, en este
caso, ademas, intencionadamente; en tercer lugar, la reflexion sobre la practica académica de
confluencia entre diversas disciplinas y acercamientos realizada en tanto historiadora en el
proyecto que llegd a publicarse en tres tomos como “Vida Religiosa femenina en América

Latina y el Caribe. Memoria historica 1959-1999” (CLAR, 2003).

UN RELATO AUTOBIOGRAFICO

Ana Maria Bidegain se inscribe con su autobiografia en tono de balance, de alguna manera,
en esa trama de mujeres “que se atrevieron a recordar y escribir su propia historia [...]
Historia de realizaciones y también de frustraciones”. En esto radica su primer aporte: asi
como la autora refiere a la paradoja existente entre la presencia de las mujeres en la historia
humana y su ausencia en los libros de historia, de manera analoga ocurre —como ya ha sido
estudiado— con la memoria y la convalidacion del trabajo de las intelectuales en la historia
de las disciplinas. Su relato aporta a la visibilizacion de las historiadoras y de una
historiografia que relee y complementa el trabajo de investigadores que generalmente se
muestran reacios a considerar la perspectiva de género, su simbolismo e institucionalizacién
académica (Harding, 1996, p. 174). Una ausencia que las mujeres dedicadas a la teologia

también han constatado y que hicieron notar hacia finales del siglo XX titulando un nlimero
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de una conocida revista teoldgica internacional con esta sugestiva expresion: “La mujer
ausente en la Teologia y en la Iglesia” (Concilium 202, 1985).

Con el fin de subsanar esta ausencia se han propuesto diversos caminos, entre ellos,
la narrativa autobiografica, la elaboracion de biografias de mujeres —tanto pasadas como
contemporaneas— la investigacion a partir de las historias de vida de mujeres, el recurso a la
historia oral y la microhistoria, etc. Estas propuestas son pertinentes en escenarios en que el
movimiento de mujeres en general y las intelectuales en particular emergieron y se fueron
consolidando como un nuevo sujeto historico y académico, portavoz de nuevas
subjetividades que merecian ser conocidas y reconocidas.

Bidegain vincul6 en su narrativa el interés de investigar la vida religiosa femenina en
América Latina con una experiencia familiar que tuvo de nifia: la extrafieza y los
interrogantes que le suscitaba el hecho de que sus abuelos tuvieran que pedir permiso para
visitar en 1955 a una hija, tia de Ana Maria, que habia ingresado a la vida religiosa y que, en
dicho encuentro, estuviera presente la reverenda madre. La narrativa del episodio invita al
lector a distinguir y al mismo tiempo articular el plano de las relaciones personales y del
marco historico y social “mostrando como se pasa del sujeto al miembro de una sociedad”
(Catani, 2002, p. 157), constituyéndose de este modo en un indicio que permite percibir un

fendmeno mas profundo (Ginzburg, 2008, p. 219).

UNA NARRATIVA QUE VISIBILIZA LA TRANSFORMACION EPOCAL Y ECLESIAL

Segin ella misma rememora, en 1968 Ana Maria volvid a encontrarse en Montevideo
(Uruguay) con su tia que habia comenzado a actualizar su formacion profesional en la
universidad, participaba de las asambleas diocesanas de reflexion pastoral y prestaba servicio
en poblaciones pobres. ;Qué habia pasado para que en tan pocos afios la practica de la vida
religiosa diera ese giro? Con su memoria y narracion Bidegain suma elementos para
reconstruir la transformacion socioeclesial acontecida (Lindén, 1999, p. 305).

En el afio 2015 se celebraron cincuenta afios del Concilio Vaticano II. La Iglesia del
siglo XX no seria igual luego de volver a sus fuentes para ponerse al dia de los cambios
acontecidos con la modernidad y, de esta manera, dar curso entre luces y sombras a un
proceso de renovacion que acompaia la transicion epocal hasta nuestros dias (Alberigo,
2008; Galli, 2015, p. 13). Segin afirma Josefina Llach la vida religiosa concentraba el
sintoma mas agudo de ese distanciamiento y el concilio significo para esta forma de vida

cristiana algo maravilloso: la apertura al mundo, la sociedad y la cultura; el regreso al carisma
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fundacional; la lectura de la Biblia; la liberacion de las relaciones humanas; la obediencia
con didlogo; la renovacion de la formacion; y, en definitiva, la vuelta a la normalidad,
plasmada en la renovacion de las constituciones (Llach, 2004, pp. 513-514). La historia de la
Iglesia en América Latina da cuenta de la recepcion fiel y creativa —y, en ocasiones,
controvertida— del Vaticano II, asumiendo la pobreza evangélica y optando por los pobres
(Beozzo, 2012). En dicho marco, se insertd la novedad del lugar de las mujeres y de la vida
religiosa en la Iglesia latinoamericana. Merece mencion la practica de la vida religiosa inserta
en barrios rurales o urbanos que condujo a las religiosas tanto a compartir la vida con los
pobres, como a vivir tensiones entre integrantes de las propias congregaciones y con la iglesia
institucional (Bidegain, 2008, pp. 147-149). También se desarrollaron experiencias de
animacion de parroquias por comunidades religiosas femeninas. En Montevideo esta practica
fue motivada por Mons. Carlos Parteli, el pastor amoroso al que refiere Bidegain en su texto.
Quince afios después, y en el marco de la multiplicacion de experiencias similares en otras
didcesis, el entonces arzobispo recordd que “el ingreso de las religiosas en la Parroquia San
Lorenzo sirvid no solo para resolver un problema puntual, sino también para mostrar un
camino pastoral nuevo, cargado de promesas” (Partelli, 2008, p. 156). A finales del afio 2000,
N. Rivas sistematizo practicas similares realizadas en otras cinco didcesis uruguayas. El
estudio da cuenta de las diversas modalidades que asumi6 la propuesta, y su recepcion, la
cual fue positiva la mayoria de las veces, aunque, en ocasiones, también tuvo resistencias
(Rivas, 2008).

La recepcion del Vaticano II aun continia y sigue presentando desafios en estos
topicos:

Si en estos cincuenta afios se ha confirmado que las aspiraciones de vida plena

de las mujeres representan un signo de los tiempos, la reforma de la Iglesia

reclama una respuesta de todos los bautizados —mujeres y varones— para

profundizar en la igual dignidad y el reconocimiento de los diferentes carismas

y ministerios al servicio de la comunién evangelizadora. (Azcuy, 2015, p. 555)
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LA PRACTICA Y LOS FUNDAMENTOS DE UNA INVESTIGACION-ACCION HISTORICA
PARTICIPATIVA

(Es posible realizar una practica de investigacion-accion participativa (IAP) que alcance a
toda América Latina y el Caribe?' Algunos autores no acordarian con esta posibilidad ya que
indican que la escala maxima seria la ciudad, constituyendo de por si un gran desafio (Lopez
de Ceballos, 2003, p. 21). Ahora bien, si esto fuera posible, sin duda requeriria de un soporte
institucional regional. Bidegain “sabia que este trabajo solo era posible realizarlo en el marco
de la Conferencia Latinoamericana de Religiosos ~-CLAR- que las reunia [NdE: a las
religiosas] en su diversidad”. La propuesta se realizd6 en un momento en que la institucion
habia definido, dentro del Plan Global (1991-1994), el proyecto “El papel de la mujer en la
sociedad, en la iglesia y en la vida religiosa” (CLAR, 2003, p. 14), por lo que confluyeron la
necesidad percibida por la investigadora y la necesidad sentida en el grupo de animacion
regional de las religiosas.

Tres son las notas que se reconocen como configuradoras del enfoque IAP: la
propiedad compartida de los proyectos de investigacion; el analisis de los problemas sociales
basados en la comunidad y una orientacion hacia la accion en la comunidad (Kemmis; Mc
Taggart, 2013, p. 363). Bidegain tuvo problemas para que fuera reconocida la autoria
compartida debido, en parte, a la falta de acuerdos preliminares sobre este punto.

Varios factores confluyeron para que pudiera darse esta reformulacion realizada por
Ana Maria del método historico. En primer lugar, una comprension de la historia en clave
liberadora que busco favorecer, a través de la recuperacion de la memoria y del afianzamiento
de la identidad, que las religiosas pudieran transformar su presente, superandolo. En segundo
lugar, el conocimiento que Bidegain tenia tanto del método IAP propuesto por Orlando Fals
Borda, como del enfoque pastoral del ver, juzgar y actuar con el que se podia articular. En
tercer lugar, que desde el colectivo de las religiosas pudieran realizar aportes desde otras

disciplinas, como la filosofia, las ciencias sociales y la teologia®. En cuarto lugar, su practica

!'O. Fals Borda define la IAP como “un método de estudio y accion que va al paso con una filosofia altruista
de la vida para obtener resultados utiles y confiables en el mejoramiento de situaciones colectivas, sobre todo
para las clases populares. Reclama que el investigador o la investigadora base sus observaciones en la
convivencia con las comunidades, de las que también obtiene conocimientos validos. Es inter o
multidisciplinaria y aplicable en continuos que van de lo micro a lo macro de universos estudiados (de grupos
a comunidades y sociedades grandes), pero siempre sin perder el compromiso existencial con la filosofia de
vida del cambio que la caracteriza” (Fals Borda, 2009: 320).

2 Distingo dos procesos que, a su vez, pueden confluir: en primer lugar, €l origen del enfoque IAP se da con
distintos nombres y acentuaciones en diversas disciplinas y regiones casi simultdneamente. A este proceso Fals
Borda lo denomina “familia participativa”; en segundo lugar, a su vez las formulaciones de una disciplina tienen
recepcion en otra —y viceversa— en distintos momentos.
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como investigadora que le permitid animar el proceso de investigacion colectivo y

colaborativo, hasta el punto en que las religiosas, de alguna manera, lo hicieron propio:

Con este método, las religiosas buscamos una apropiacion de nuestra historia
como protagonistas del proceso y no como simple objetos de analisis de los
historiadores. Ademads, es el mejor medio para involucrar a nuestras
congregaciones y para hacer que la investigacion se convierta en medio de
revision, de cuestionamiento, de kairos para la vida religiosa femenina.

(CLAR, 2003, p. 16)

Segun refiere H. Moser, con la investigacion-accion participativa aquellos aspectos
olvidados por la historia son iluminados por la reflexion historica. Sin embargo, la propuesta
metddica también tiene sus puntos débiles cuando, por ejemplo, el investigador colabora
unicamente con cuadros intermedios y no llega a pensar junto a las bases; o si se comporta
como un militante politico y responde a la estructura partidaria y no al pueblo (1978, pp. 252-
254). En la misma linea, E. Ander Egg previene de considerarlo el inico instrumento valido
de investigacion; como asi también de suponer que con la aplicacion del método se
contrarrestan procesos politicos antidemocraticos; por ultimo, de entender el método como

una ciencia o teoria del conocimiento en si (Ander Egg, 2003, pp. 51-53).

A MODO DE CONCLUSION

En el afio 2008 Ana Maria Bidegain fue reconocida como una pionera —Awicha— en el marco
del 1° Congreso de Tedlogas Latinoamericanas y Alemanas (Azcuy, 2008, p. 203) y en el
afio 2017 fue incluida en el diccionario historico sobre la teologia de la liberacion (Sauvage,
2017, pp. 82-83). Ella vivid el proceso de investigacion historica participativa y lo narrd
como una académica sentipensante, esto es, pensando-sintiendo de manera empatica con su
interlocutor en la investigacion, actitud y practica que lo confirma y lo potencia como sujeto
activo y que habilita procesos participativos en todo el proceso investigativo.

Hace unos afos asisti a una de las tantas jornadas locales sobre ciencias sociales y
religion. Luego de las primeras exposiciones comencé a tener una sensacion de extrafieza sin
poder descifrar en un primer momento la causa que la suscitaba. Poco a poco fui
descubriendo que la incomodidad no se vinculaba con el contenido de lo expresado sino con

la narrativa misma, aunque no lograra identificar con precision qué lo generaba. Fue durante
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un didlogo informal en un break cuando logré formularla y en una ronda informal de
presentacion expresé: “Yo soy el objeto de estudio”. Es posible que el desafio de ensayar
investigaciones interdisciplinarias, dialogicas y participativas se mantenga vigente aqui y

ahora entre nosotros.
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CONFORMACION, VIDA COTIDIANA Y ROL SOCIAL
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Universidad de Buenos Aires

INTRODUCCION

Hace mas de dos décadas que abordo el estudio de la experiencia religiosa y social de las
mujeres que consagran su vida a Dios —monjas y beatas— en la ciudad de Buenos Aires, una
eleccion motivada en dos razones: entender a las mismas como actores sociales visibles,
reconocidas por sus contemporaneos y comprometidas con su medio; y la necesidad de
avanzar hacia zonas silenciadas en la historiografia argentina y asi saldar una deuda con este
grupo de mujeres.

Consciente de que el trabajo del historiador es una tarea colectiva y con el objetivo
de contribuir al conocimiento de la pluralidad de pasados en Latinoamérica, mi investigacion
se inscribe en una amplia red de produccion historiografica —americana (Ramos Medina,
1995; Lavrin y Loreto, 2006; Lavrin 2008; Burns, 1999; Loreto, 2000; van Deusen, 2001;
Folquer, 2012) y europea (Arenal y Schlau, 1989; Viforcos Marinas y Ma. Dolores Campos
Sanchez-Bordona, 2005; Viforcos Marinas y Loreto, 2007)— sobre la experiencia religiosa
femenina en nuestro continente.

Trabajo con fuentes que se encuentran en el Archivo del Monasterio de Santa Catalina
de Siena, Buenos Aires (AMSCS), actualmente en San Justo, Provincia de Buenos Aires y el
Archivo del Monasterio de Nuestra Senora del Pilar de Monjas Capuchinas (AMSC)
actualmente Monasterio de Santa Clara, Moreno, Provincia de Buenos Aires; en el Archivo

General de la Nacion, Buenos Aires (AGN) y en el Archivo General de Indias, Sevilla (AGI).

PRIMEROS ESPACIOS DE VIDA “CONSAGRADA”

La ciudad de Buenos Aires contd con dos monasterios de monjas recién a mediados del siglo

XVIII, cuando se implementan en América las reformas borbdnicas de corte secularizante
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(Ayrolo, Barral, Di Stefano, 2012; Fraschina 2012, pp. 39-54). Dos fundaciones tardias que
fueron la culminacion de un largo proceso (Fraschina, 2010; Dominicas, ver Braccio, 2000).

En noviembre de 1653, coincidiendo con la terminacién de una epidemia —y muy
probablemente en relacion con ella— el procurador general de la ciudad presenta ante el
cabildo una peticién solicitando la fundacion de un convento de monjas de Santa Teresa que
sera —promete— lugar de oracién, amparo para las doncellas y espacio de crianza para las
nifias nobles. Si bien el cuerpo capitular, el gobernador y el obispo envian sus respectivos
informes a Madrid apoyando la peticion, la indispensable licencia real nunca lleg6. Fue un
intento fallido de la elite portefia, un fracaso motivado muy probablemente en lo escaso de la
poblacion —unas 600 casas— y en la pobreza del lugar. Un intento que se reitera, nuevamente
sin éxito, en 1692, bajo la mascara de una casa de recogimiento y beaterio, un primer paso
previo a la ereccion de un monasterio, una secuencia muy comun tanto en Espafia como en
Latinoamérica. Y en 1703, mediante la conformacion de una suma de dinero —insuficiente—
a partir de una serie de legados. En vista de estos reiterados fracasos, los vecinos de Buenos
Aires no intentaran por afios la fundacion de un monasterio de monjas.

El estado o condicion de beata —laica consagrada con solo una promesa de castidad y
pobreza— fue, en cambio, una opcidn posible para las mujeres que elegian dedicar su vida a
Dios a través de la oracion y atendiendo a las necesidades de los seres mas carenciados de la
sociedad. Una experiencia de vida que llega desde Espafia y se va extendiendo desde
Guadalajara hasta el sur de Chile siguiendo los pasos de la colonizacion.

En Buenos Aires, solas o en muy pequefios grupos, algunas beatas llevaban vida de
oracion en oratorios privados; otras —la mayoria— criaron huérfanas, recogieron y se hicieron
cargo de los enfermos mas vulnerables de la ciudad, a los que acompanaban hasta el final de
sus dias, amortajaban y daban sepultura; en tanto un tercer grupo se dedico a la ensefianza de
las primeras letras.

En las Cartas Anuas de la Compaiia de Jesus encontramos, desde 1640, referencias
a estas primeras beatas que optaban por la pobreza y vestian la sotana negra de los padres de
la Compania. Un grupo menor vistio el hdbito pardo de nuestra Sefiora del Carmen, una
eleccion muy comun en la Metropoli. En ambos casos una vestimenta y un estilo de vida que
marcaba una diferenciacion con el resto de la sociedad. Un vestido que al mismo tiempo
resaltaba semejanzas y convenciones compartidas. Las beatas portefias, criollas de los
distintos sectores socio-econdmicos, crearon un grupo de pertenencia perfectamente

identificable dentro del tejido social, al interior del cual se construyeron estrechas redes
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familiares, un colectivo con fuertes lazos que cumplia la funcidn de ser sostén tanto espiritual
como economico (Birocco, 2000; Fraschina, 2007).

En paralelo con esta experiencia, el 16 de enero de 1715, el Cabildo de la ciudad
recibe una epistola del presbitero don Dionisio de Torres Bricefo, nacido en Buenos Aires,
ligado por multiples lazos a la elite portefia, quien habia estudiado y venia desarrollando su
carrera eclesiastica en la ciudad de Charcas. Una carta en la que pedia licencia para la
fundacién de un monasterio de monjas. Si bien habian de pasar treinta afios hasta que su

voluntad se concretara, esta vez el intento dio sus frutos.

LOS MONASTERIOS PORTENOS: FUNDACION

Luego de entregar su carta en el cabildo portefio Brisefio se dirige a Madrid donde da un paso
fundamental en su carrera sacerdotal, presenta un memorial por el que se compromete a
“fundar, acabar y perfeccionar un monasterio de su propio caudal, 40.000 pesos y mas si
fuese necesario”!. Si bien por diversos motivos la obra se demoro, en mayo de 1745, Buenos
Aires, que comienza un periodo de crecimiento econdmico y demografico, se prepara para
recibir a las madres fundadoras: cuatro monjas dominicas provenientes del Monasterio de
Santa Catalina de Sena de la ciudad de Coérdoba, el primer monasterio de monjas fundado en
el actual territorio argentino en 1613. Liderando el grupo con el oficio de Priora, viene la
Madre Ana Maria de la Concepcion Arregui, miembro de una de las familias mas influyentes
de la ciudad, viuda del Capitan don Juan de Armaza y hermana de los obispos fray Juan y
Gabriel de Arregui. Por no estar concluidas las obras, las religiosas fueron alojadas en un
espacio provisorio, pero el 21 de diciembre se las traslada en solemne procesion hasta la
iglesia matriz y desde alli al espléndido espacio recién construido: el Monasterio de Santa
Catalina de Sena. Van en procesion a lo largo de las calles portefias que han sido adornadas
con tapices y cubiertas de perfumado hinojo. Las acompanan los miembros de las distintas
ordenes religiosas, el clero secular, ambos cabildos, el obispo —llevando el Santisimo
descubierto, una clara sefial de la magnitud de la ceremonia— el gobernador, los soldados del
presidio y todo el pueblo. El Santisimo Sacramento fue colocado en el templo del huerto
cerrado. Siguieron tres noches de luminarias en la ciudad y tres dias de fiesta con sermon en

el monasterio (Fraschina, 2010: Cap. II).

! Archivo del Monasterio Santa Catalina de Sena (AMSCS), Segundo Memorial presentado al Rey por don
Dionisio de Torres Bricefo, 29 de enero de 1716.
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Cuatro afios mas tarde abria sus puertas el segundo monasterio de monjas con que
cont6 la ciudad portena durante el periodo colonial, el de Nuestra Sefora del Pilar de
Zaragoza de monjas capuchinas, cuyas fundadoras, provenientes del monasterio de Santiago
de Chile, han cruzado la cordillera de los Andes a lomo de mula y recorrido en carreta el
largo trayecto desde Mendoza a Buenos Aires. Para esta época, el nimero de habitantes
ascendia a 12.000, sin duda una variable de peso en estos logros fundacionales.

Si bien los dos monasterios inaugurados casi al mismo tiempo conforman dos
realidades diferentes, también comparten semejanzas. El de Santa Catalina de Sena, de
monjas dominicas, pertenece al grupo de los “conventos grandes” o “de calzadas”, se funda
con el caudal de un solo individuo para las mujeres “nobles” de la ciudad —es decir espafiolas:
peninsulares y criollas— que tuvieran vocacion religiosa, para educar en virtud algunas
huérfanas hasta que tomen estado y para refugio de las desvalidas —dos aspiraciones, estas
ultimas, que no se concretaran—; exige el aporte de una dote al ingresar, una suma de dinero
que se coloca a censo al 5% anual, cuenta con propiedades inmuebles donadas por el
fundador, cuya renta percibe; y puede admitir hasta cuarenta monjas. Se dispone de una
importante suma de dinero que permite la construccion de un edificio ad hoc, “como los
mejores de Espafia”, segtn la evaluacion de un contemporaneo, una afirmacion que atin hoy
podemos constatar (actualmente Centro de Espiritualidad Santa Catalina, San Martin 701).

El monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar pertenece a la categoria de los “conventos
recoletos” o de “monjas descalzas”, se funda a partir de la decision de las capuchinas de
Madrid y de Santiago de Chile de expandir su orden y de donaciones hechas por los vecinos
portefos para las mujeres pobres, hijas de padres “nobles” —es decir, espafioles— que no
pudieran dotarlas; pueden admitir hasta treinta y tres religiosas; no tiene permitido exigir dote
alguna para el ingreso; no posee rentas ni bienes raices; las monjas deben mantenerse solo de
limosnas; el edificio primitivo se construye a partir de la donacién de la iglesia de San Nicolas
de Bari y ocho cuartitos que habian sido levantados por don Domingo de Acasusso para
mujeres “recogidas”, una construccion sin los espacios indispensables para la vida en la
clausura. Una realidad que llev6 a las monjas a permutar dicho espacio por la iglesia de San
Juan Bautista en cuyo terreno adyacente se fue edificando el monasterio definitivo (demolido
hace pocos afos para dar lugar al “progreso”: la construccion del Hotel Intercontinental. Se
conserva la iglesia de San Juan Bautista y el coro del monasterio. Esquina Piedras y Alsina).

No obstante estas diferencias también comparten realidades similares: en ambos
espacios se lleva vida en comun y del comun —algo excepcional entre las monjas calzadas—,

cuentan con el decisivo apoyo de las autoridades portefias desde las primeras instancias y de
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las metropolitanas una vez que se asegura el sostén econdmico; previendo una futura
ampliacion son construidos en amplios terrenos en barrios periféricos de la ciudad; quedan
sujetos a la jurisdiccidon del obispo diocesano y no responden a la secuencia beaterio-
convento tan comun en Europa y en Hispanoamérica.

También comparten una serie de motivaciones invocadas para la fundacion: serian
espacios de oracion, refugio de las mujeres con vocacion religiosa, consuelo de los vecinos
ante la dificultad de casar medianamente bien a sus hijas, asi como portadores de honor y de

prestigio para la ciudad.

REQUISITOS PARA EL INGRESO

Acceder a la vida religiosa en la clausura en los dos monasterios de Buenos Aires suponia
cumplir con una serie de requisitos de indole religiosa, social, econdmica y étnica. El analisis
de estos criterios selectivos permite conocer cudl es el perfil de mujer que se impone por
entonces.

Los requisitos para el ingreso, establecidos en la Sesion XXV del Concilio de Trento
(1545-1563), continuan vigentes en el siglo XVIII. A ellos se fueron agregando otros que se
desprenden de la Regla y las Constituciones de cada orden® y de las Reales Cédulas de
fundacion de cada monasterio®.

Para el ingreso a los conventos de Buenos Aires se exigia vocacion —siempre dificil
de evaluar—, morigerada vida y costumbres —que se conoce a partir de las declaraciones de
parientes y vecinos—, una edad minima de quince afios entre las dominicas y diecisiete entre
las capuchinas, fuerzas fisicas y buena salud para poder observar las reglas, no haber
pertenecido a otra orden, no ser casada, legitimidad de nacimiento, limpieza de sangre y —
entre las dominicas— el aporte de una dote. Algunos de ellos —legitimidad de nacimiento,
edad al ingresar y estado— fueron obviados cuando al grupo social al que estaban destinados
los conventos asi le convenia. Alcanzar otros —la conformacion de la dote, 1.500 pesos para

las monjas de velo negro y 500 para las de velo blanco— mostrd una sociedad solidaria con

2 La Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, ed. P. Mtro. Domingo Aracena de
la Recoleccion Dominicana, Santiago de Chile, Imprenta de la Opinién, 1863.

Regla de la Gloriosa Santa Clara con las Constituciones de las Monjas Capuchinas del Santisimo Sacramento
de Roma, reconocidas y reformadas por el Padre General de los Capuchinos, Tipografia del Colegio Pio IX,
1904.

3 AMSCS, Real Cédula de fundacion del Monasterio Santa Catalina de Sena de Buenos Aires, 27 de octubre
del717.

AMNSP, Libro Manual, Real Cédula de fundacion del Monasterio Nuestra Sefiora del Pilar de Zaragoza de
Buenos Aires, El Pardo, 11 de marzo de 1745.
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los miembros de su sector social y redes familiares dispuestas a desplegar un sin fin de
estrategias en el momento de facilitar el aporte econémico que abriria, a sus hijas y a otros
miembros de la parentela, las puertas de un espacio de prestigio (Fraschina, 2000b). En
cambio, la limpieza de sangre fue un requisito indeclinable: las esposas de Cristo serian solo
espafiolas —criollas y peninsulares— sin mezcla de sangre, ni indigena ni africana (Fraschina,
2000a).

Los requisitos exigidos y la aceptacion de cierta flexibilidad al momento de
aplicarlos, ponen en evidencia las practicas endogamicas que los “nobles” y la “gente de
razén” despliegan en torno a esta institucion religiosa con el objetivo de custodiar el prestigio
de los monasterios destinados a las mujeres de dicho sector social y proteger asi a su grupo
de pertenencia, asegurar la continuidad de un estilo de vida en el que la religiosidad y los
valores cristianos tenian su peso y contribuir al lustre de la ciudad (Fraschina, 2010: Cap.

).

INGRESO AL ESTADO RELIGIOSO

El ingreso al estado religioso supone la adquisicién de una nueva identidad, el transito de un
modo de ser a otro: de doncella, mujer del siglo, comun mortal, a virgen consagrada, sponsa
Christi. Una transformacion que requeria un tiempo y se realizaba a través de sucesivos
pasos. Clara de Asis (1194-1253), fundadora y alma mater de las clarisas, dejo plasmado en
su testamento el objetivo de la vida consagrada en la clausura: ser espejo de Dios y modelo
para los que viven en el mundo, un objetivo que retoman las monjas portefias®.

Una minuciosa normativa indicaba los pasos a seguir para el ingreso al espacio sacro.
Era un acontecimiento cargado de misterio que necesariamente habia que expresar mediante
acciones simbolicas, un proceso de aprendizaje y de transformaciones que se daba en tres
pasos: ingreso y toma de habito, noviciado y profesion solemne (Fraschina, 2010: Cap. IV).

La culminacion de este camino, la ceremonia de profesion, se realizaba por medio de
dos formas de representacion, de dos registros’: el de lo mostrado, mediante una puesta en
escena donde se destacaba lo visible; y el de lo dicho, lo enunciado. El despliegue escénico
sobre la zona del altar y el coro, la vestimenta elaborada y rica del sacerdote, pero sencilla de

las monjas, los velos negros y los velos blancos, el carmesi del palio, la luz de las velas, el

4 Regla y Testamento de Santa Clara. Constituciones de las Monjas Clarisas Capuchinas, Roma, Curia General
de los Hermanos Menores Capuchinos, 1986. Testamento de Santa Clara, p. 34.
5 Para el tema de la imagen y el discurso sigo Chartier, 1996, pp. 73-99.
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oro del copon, la reja que dividia la clausura del espacio publico. Mediante la palabra se
enunciaba lo que si podia ser dicho. Habia espacio para el sermdn: la explicacion de lo que
estaba aconteciendo, a cargo de la voz masculina y de autoridad del sacerdote; el dialogo
entre este y la novicia; y la profesion de los votos solemnes, publicos y perpetuos de vivir en
obediencia, castidad, pobreza y clausura. El momento culminante, la profesion solemne, tenia
por protagonistas a dos mujeres: la novicia y la priora o abadesa.

Una representacion que llevaba implicita la exhibicion de una identidad, se estaba
mostrando una manera de ser en el mundo, la de una comunidad estamental y jerdrquicamente
organizada: un espacio creado para mujeres “nobles” y “nobles pobres”, divididas en monjas
de velo negro y monjas de velo blanco. El ritual de profesion era una ceremonia mas de las
muchas que se organizaban en la sociedad colonial, donde el cuerpo social, de por si
heterogéneo, mutable y complejo, se mostraba y expresaba, en un intento por conservar y

apuntalar el orden social deseado.

LA COMUNIDAD CONVENTUAL: CONFORMACION SOCIAL Y MECANISMOS DE

CONSTRUCCION

Partiendo de la premisa de que durante el siglo XVIII el ingreso al convento puede
responder a una compleja logica doméstica en la cual la voz del pater y las estrategias
familiares tienen un peso fundamental y de que el tamafio de la familia, su extraccion socio
econdémica y su cultura son elementos que pueden estar vinculados con la decision personal
de ingresar o familiar de hacer ingresar una hija a la vida en la clausura, creimos pertinente
indagar en torno a la conformacion social y los mecanismos de construccion de la comunidad
conventual (Fraschina, 2010: Cap. V).

La reconstruccion y el andlisis de las familias de origen de las monjas de los dos
monasterios portefios permiten concluir que estas provienen de tres sectores socio-
economicos diferentes. Un grupo reducido procede de la elite compuesta por grandes
comerciantes —importadores y exportadores— y los miembros de las altas jerarquias militares,
administrativas y judiciales. Un segundo grupo —sector medio y medio alto— conformado por
empleados publicos, funcionarios y militares de mediano rango, profesionales, comerciantes
y artesanos, es el que en un mayor porcentaje ve en el huerto cerrado un espacio conveniente
para sus hijas y su familia, logran que sus hijos varones formen parte del clero secular y
regular, ascienden economicamente —en general mediante el comercio—, adhieren a alguna

de las terceras ordenes —franciscana y dominica— establecen entre ellos lazos de parentesco
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y fundan capellanias y obras pias. El tercer grupo, muy acotado, estd constituido por familias
que, si bien comparten las caracteristicas étnicas, sociales y culturales de los anteriores, no
tienen las mismas posibilidades econdmicas. Una situacion que determina que, en muchos
casos, sus hijas accedan a la condicion de monjas de velo blanco o legas.

También interes6 conocer por medio de qué mecanismos las religiosas construyeron
la comunidad conventual, si fueron capaces y tuvieron la posibilidad de apartarse de la
estratificacion y la jerarquizacion social vigente en ese mundo que debian abandonar, o si
simplemente la reprodujeron.

Desde la normativa —Regla de San Agustin— se pide a las monjas dominicas
desprenderse de titulos y riquezas y obviar las distinciones sociales. Las capuchinas,
herederas de Clara, tienen un mandato ain mas exigente: a partir del Testamento de Santa
Clara se aspira a que conformen un espacio nuevo, diferente, mas cercano al Cristo del
Evangelio —el modelo a imitar— que no hace acepcion de personas.

No obstante esta normativa, los criterios sociales de estratificacion y jerarquizacion,
tanto en Espafia como en América, traspasaron el grueso muro de los conventos. Y llegaron
a Buenos Aires. En ambos monasterios convivian monjas de velo negro o coristas, cuya
principal ocupacidn era el rezo en latin del oficio divino en el coro, buscar la unién con Dios
por medio de la oracion mental y vocal, desarrollar su formacion espiritual y realizar labores
de mano; acceden a distintos oficios portadores de poder y de responsabilidad en la
administracion y en el gobierno del monasterio. Las religiosas de velo blanco, también
llamadas “legas”, “de obediencia” o “serviciales”, se ocupan de los “oficios corporales”
como la cocina y el lavado de ropa, rezan durante el dia un determinado niimero de
padrenuestros y avemarias, en cuanto a las obligaciones del coro solo asisten a misa y a
completas, no participan de la toma de decisiones, y en las reuniones de la comunidad ocupan
siempre el ultimo lugar entre las profesas.

La vida en comunidad suponia una minuciosa y coordinada distribucion de tareas
cotidianas organizadas a partir de veinte oficios. Intereso analizar cudles eran los mecanismos
usados para llevar a cabo la asignacion de actividades muy disimiles. En ambos conventos
se realizan elecciones por medio de cédulas secretas que las monjas habilitadas para votar
colocaban adentro de una urna, en presencia del obispo o provisor. En el monasterio de las
dominicas la antigliedad en la orden es muy respetada y el poder esta concentrado en la priora
y su consejo. Entre las capuchinas, si bien a lo largo de los afios se dan distintas realidades,

en general el mecanismo de eleccion es mas amplio, en cuanto al nimero de las que estan
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habilitadas para votar y a la cantidad de oficios que las religiosas eligen directamente por
votacion secreta.

Durante el periodo colonial, la mayoria —aunque no todas— de las prioras dominicas
pertenecen al sector social mas alto de la sociedad portefia. Las abadesas capuchinas, en
cambio, forman un conglomerado social heterogéneo, dificil de definir, pero claramente
alejado de la elite social. Es mads, reconstruir sus trayectorias en la clausura me permitid
comprobar que no se dio una correlacion entre la elite externa y el grupo de las que tenian en
sus manos la direccion de la comunidad conventual. En ambos espacios las elecciones son
siempre confirmadas por el obispo diocesano.

Si bien los conventos de monjas de la sociedad colonial son instituciones creadas y
disenadas para las mujeres de ascendencia espafiola del sector “noble” y “noble pobre”,
hombres y mujeres de las mas diversas capas sociales y caracteristicas étnicas participan en
las tareas mas disimiles de la comunidad conventual. Distintos intereses y necesidades tanto
de indole espiritual como material hacen que los conventos, de acuerdo con una minuciosa
normativa que pauta cada caso, abran sus puertas, sus tornos, locutorios, confesonarios y
craticulas, a obispos, confesores, directores espirituales, capellanes, donadas, sirvientas,
esclavas, esclavos, médicos, sangradores, sindicos, operarios y a los hermanos legos y

limosneros.

LA VIDA COTIDIANA EN LA CLAUSURA

Las pequefieces de la vida diaria y los momentos mas sublimes en los que se busca la
comunicacion con Dios se enlazan en la construccion de la vida conventual. Reconstruir esa
complejidad es uno de los medios de acercarnos al significado de la vida religiosa en la
clausura, de poder imaginar de qué forma consideraron las mujeres consagradas el sentido
de sus vidas (Fraschina, 2010: Cap. VI).

Una vida que transcurre dentro de las coordenadas muy especiales de espacio y
tiempo. El convento —espacio de religiosidad, huerto cerrado para mujeres consagradas—
constituye uno de los fendmenos arquitectonicos principales de la sociedad colonial.

Siguiendo a Michel de Certeau (1996, pp. 127-142) partimos del concepto de espacio
concebido como “lugar practicado”, como “cruzamiento de movilidades”, cuya construccion
muestra lugares estratificados, no simplemente yuxtapuestos. La mujer o el hombre religioso,
afirma Mircea Eliade (1994, pp. 25-61), no importa la época a la que pertenezca ni la religion

que profese, desea vivir en la mayor proximidad posible de los dioses. Una afirmacion muy
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general que queda confirmada una vez mas al recorrer los conventos femeninos de Buenos
Aires. En ellos, todo el espacio converge, tiene su foco en el altar, lugar del Cristo consagrado
y del sacerdote: hacia ¢l se dirigen las miradas, las oraciones, los canticos de los seglares
desde el templo y de las religiosas desde los coros. El coro, un ambito creado para las monjas
profesas, era el lugar de oracion, del rezo del oficio divino, de las ceremonias de toma de
hébito y profesion, el lugar desde el cual se participaba de la misa diaria y en el que se velaba
a las muertas. Un juego de doble reja lo unia/separaba del altar. En cada ceremonia, dicha
reja, un rallo con orificios pequefios y una cortina oscura, permitian un sutil juego entre lo
que se podia o convenia oir, y lo que se permitia ver o se queria mostrar.

Los espacios de trabajo, como las oficinas, la cocina, el lavadero y la roperia, estaban
en torno a los patios. La vida en comun también demando la construccion de espacios de
convivencia, de sociabilidad interna: cotidianamente las monjas compartian los coros, el
antecoro, la sala capitular, la sala de labor, el refectorio, el claustro y la enfermeria. Se
aspiraba a que en forma comunitaria, jerdrquicamente ordenadas segun su velo, oficio y
antigiiedad en la orden, compartieran sus horas de oracidn, disciplina, lectura, labor de
manos, comida y correccion fraterna. En cada uno de ellos las practicas se imbricaban: se
oraba y se trabajaba, se comia y se interiorizaba lo que se estaba leyendo en voz alta, se
bordaba y se escuchaba una lectura edificante, se honraba a los muertos y se practicaba la
disciplina corporal.

La comunicacion con el exterior se daba a través de dos areas: la ya descripta
interseccion entre la clausura y la iglesia, y otra, el espacio por antonomasia de sociabilidad
externa: las puertas, la porteria, los tornos y los locutorios, disefiados para el intercambio y
el abastecimiento.

El espacio de privacidad lo constituian las celdas, el cuarto propio al que se regresaba
después de la tarea cotidiana. En ambos conventos las celdas de las monjas de velo negro
ocupaban un lugar de privilegio. Estaban a continuacién del foco, del punto de gravedad del
convento y en torno al patio principal, lugar bello y saludable. Si bien austeras en ambos
casos, las celdas de las dominicas sorprenden por su amplitud —una planta de 3 por 5 metros—
, sus techos abovedados, el espesor de sus muros, la luz que penetra a través del vidrio de la
ventana o del alabastro que separa del siglo. El mobiliario debia mostrar la uniformidad a la
que estaban obligadas. Una austeridad que se hacia extrema en las celdas de las capuchinas:
paredes de ladrillo blanqueadas, techo de azotea sostenido por tirantes de madera, la puerta

de cedro y una ventana con vidrio conformaban el cuarto de las hermanas pobres. El
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mobiliario aportado por cada monja respondia al mas estricto minimalismo: tres tablas de
madera por cama, una cruz, una pila con agua bendita y una esterilla donde sentarse.

En ambos monasterios los ritos y los ciclos giraban alrededor de la tabla horaria diaria
y del calendario liturgico anual. Las practicas cotidianas, fundamentalmente las ocho horas
canonicas se distribuian en torno a un elaborado cronograma. Las monjas ordenaban sus
tiempos dentro de los cdnones de su respectiva regla, sus constituciones y del oficio divino.
Sabian que su principal actividad debia ser la oracion como camino para lograr la propia
salvacion. La normativa establecia dia por dia y hora por hora las actividades a realizar: habia
que ocupar cada instante, evitar el ocio, dar un sentido trascendente a cada practica, cumplir
con el oficio asignado asi como con la funcion intercesora, acumulando méritos a favor de
su propia alma y de los que habian quedado en el mundo.

La jornada de las capuchinas comenzaba a medianoche. A las doce en punto toda la
comunidad, llamada al son de matracas por la sacristana, se dirigia al coro para rezar maitines
y laudes. Las dominicas se levantaban a las cuatro, una hora antes que la mayoria de los
vecinos de la ciudad, y al sonido de treinta y tres campanadas se dirigian al coro alto para
rezar las primeras horas canonicas. A partir de las cinco de la mafiana, las oraciones y las
tareas eran similares en ambos monasterios. Cumplian con una rutina, que era interrumpida
en ocasiones por acontecimientos relacionados con la misma vida conventual, como una toma
de habito, una profesion, la visita del obispo, la eleccion de autoridades y la asignacion de
los distintos oficios, las fiestas patronales, una muerte o un hecho excepcional como fue la

invasion de las tropas inglesas a la ciudad de Buenos Aires.

EL CONFLICTO

Pero la vida en la clausura no transito siempre por los caminos de paz y sosiego a los
que se aspiraba. A fines de la década de 1760, las monjas de los dos monasterios portefios
viven momentos de tension. Sendos conflictos, aparentemente de distinta indole, atravesaron
el muro. Sin embargo, detrds de cada uno pudimos reconocer motivos similares: la
implementacion de las reformas borbdnicas en Hispanoamérica, que supuso un control
imperial mas estrecho; y la expulsion de la Compaiia de Jesus en 1767, un primer paso
considerado necesario por la corona en el proceso de reforma que se intenta ejecutar con la
intencion de reorganizar los reinos en clave ilustrada.

Al afio de producida la expulsion de los jesuitas, la Priora del Monasterio de Santa

Catalina de Sena y en nombre de dieciséis religiosas mas, “ante la apremiante situacion que
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atraviesa su comunidad dividida y la necesidad de aliviar su conciencia”, toma la palabra,
recurre al género epistolar y escribe al rey. El motivo: la necesidad de contar con confesores
idoneos —religiosos dominicos y franciscanos— pues los que tienen desde la expulsion de la
Compaiiia son muy jovenes, sin experiencia, y pertenecen al clero secular; con directores
espirituales de su eleccion —un derecho que, saben, les otorgaban sus respectivas
Constituciones—; y con confesores extraordinarios. También reclama la visita canonica que
el obispo debia realizar cada tres afios al monasterio. Necesitan “espacios para hablar, para
desahogar su alma, para ser iluminadas™. Llega a afirmar: “no es vida la que pasamos, sino
infierno, dentro de estas cuatro paredes”®.

Apremiadas por circunstancias politico-religiosas las monjas reaccionaron
escribiendo al rey. Intentaron defenderse. Pero tal como ocurrié repetidas veces durante el
periodo colonial en Hispanoamérica, el conflicto no se resolvio. La visita del prelado se
demor6 cuatro décadas, hasta 1808; el deseo de las monjas de contar con directores
espirituales dominicos y franciscanos, hasta donde nos dejan ver las fuentes, no se concretizé
(Fraschina, 2010, pp. 190-195; 2018, pp. 249-254).

En el Monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar, la actitud reformista asumida por el
obispo Antonio de la Torre ante la disparidad de opiniones en torno a la aceptacion de “una
presunta mulata” para el velo negro y su decision de hacerse cargo de la seleccion de las
aspirantes al héabito, un derecho otorgado a las monjas en sus constituciones, provoca un
conflicto que desborda el motivo original, se prolonga durante veinte afios —1769-1789— ¢
involucra a las religiosas, una vez mas una comunidad con dos bandos enfrentados; al obispo,
dispuesto a toda costa a ejercer un mayor control sobre las 6rdenes religiosas; a los miembros
del cabildo catedralicio, enfrentados con el obispo; al rey, quien recuerda que el monasterio
habia sido fundado para las mujeres “nobles” y “nobles pobres”; al Protector de la orden
capuchina, defensor de la autonomia de las religiosas; y a un amplio sector de la sociedad
porteiia que se involucra en el asunto dispuesto a apuntalar la sociedad estamental, una
sociedad que —perciben— esta siendo amenazada por cierta movilidad social.

La lectura de la confrontacion desencadenada por delimitar los espacios de poder
entre las religiosas y el prelado nos permitio reflexionar en torno al significado de la clausura
en la representacion de la época, un espacio de prestigio donde las mulatas no tienen cabida
en calidad de monjas; a la complejidad de la vida conventual tan enlazada con las

circunstancias vigentes en “el siglo”, una sociedad muy sensibilizada con respecto al tema

¢ Archivo General de Indias, Buenos Aires 208. Expediente de las Dominicas de Buenos Aires sobre
Confesores, Carta de Sor Juana Josepha de la Purificacion al Rey, noviembre 11 de 1768.
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de la estratificacion social y la discriminacién étnica; y a la actitud de un grupo de mujeres
capaces de convertirse en sujetos activos dentro de su comunidad, de resistir el abuso de la
autoridad —que llega al cambio de las Constituciones— a partir de los recursos de que
disponian: establecer una densa red de relaciones, transitar los intersticios del poder y
mantener su posicion a toda costa.

La tenaz resistencia de un grupo de monjas hizo posible que se volviera a la
observancia de la Regla de Santa Clara y de las Constituciones Capuchinas; las monjas
recuperaron el derecho a elegir por votacidon secreta a aquellas que ocuparian los oficios
mayores, es decir, los cargos con poder de decision en el gobierno de la comunidad; y la tabla
de los oficios menores ya no seria confeccionada exclusivamente por el obispo y la abadesa
—segun los cambios impuestos por el obispo De la Torre—: en adelante seria una tarea conjunta

de las religiosas, la abadesa y la vicaria (Fraschina, 2000a; 2010: Cap. VII).

FORMACION DE IDENTIDAD: LECTURA Y ESCRITURA

También interesd conocer como construian las monjas la representacion de ellas mismas, la
interpretacion de su relacion con el mundo natural y el sagrado, la comprensién de lo
espiritual y de lo social, el sentido de sus practicas, es decir de la “vida en religiéon” desde el
momento del ingreso, del cruce del umbral, hasta el ultimo adios.

Lo hacian fundamentalmente a través de la lectura, que muchas veces se realizaba en
voz alta; una préctica cotidiana en el coro, el refectorio, la sala de labor y la celda, una
practica que operaba como principal recurso de instruccion y educacion, consolidaba la
identidad grupal y actuaba como elemento socializador (Fraschina, 2010, pp. 184-188).

Otra practica de conformacion de identidad era la escritura. Continuando con una
tradicion muy establecida tanto en Espana (Baranda Laturio, 2014) como en Latinoamérica
(Lavrin y Loreto, 2006; Rossi de Fiori et al, 2008; Fraschina, 2019), las monjas de Buenos
Aires escriben, fundamentalmente, poemas, que componen para hablar de si, reconocerse,
explicarse, para liberarse, calmar melancolias, para profundizar en su fe, para socializar y
crear belleza. En ocasion de un ingreso o una profesion escriben para homenajear a la
postulante y a la novicia; con motivo de las distintas festividades del afo litargico y de las
fiestas patronales escriben para festejar —en ocasiones con humor—, compartir, disfrutar de la
palabra poética y acompafiar una buena mesa. Componen poemas que recitan las novicias
durante los recreos, una forma placentera de educar a las recién llegadas y de mantener

presente entre todas las profesas los motivos que las llevaron a optar por la vida en la clausura.
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Con la intencién de comprender el sentido de las cartas, poemas y testimonios escritos
por las monjas de ambos monasterios y de los deseos y necesidades que impulsan su escritura,
en sucesivas investigaciones he intentado dar respuesta a una serie de cuestiones. Pude
comprobar que parten de distintas situaciones de enunciacidon, que en ocasiones la escritura
responde a necesidades urgentes, apremiantes, relacionadas tanto con peculiares condiciones
socio-historicas como con la necesidad de ahondar y reafirmar el sentido de la vida
consagrada en la clausura. Pero no se detienen en dichas situaciones sino que captan el nudo
de la cuestion sobre la que reflexionan con la intencioén de reconocerse y explicarse.

A lo largo de décadas, las distintas autoras se situaron en posiciones discursivas
distintas: apelaron a diferentes géneros literarios: el poético, creando un espacio para
desplegar la intimidad; el epistolar, al que apelan buscando una presencia y a su vez
comunicar algo; y al testimonial, que les permite conservar la memoria. Cada vez el género
mas adecuado, el que posibilitd la perdurabilidad de lo acontecido. Con inteligencia y
destreza, hicieron de los distintos acontecimientos y procesos ocasiones para tomar la
palabra.

La adhesion a la anonimia, tan presente en los claustros, no nos permite hoy conocer
acabadamente quiénes fueron las autoras de los testimonios resguardados en los archivos de
los monasterios de Buenos Aires. En general estamos ante una produccion intencionalmente
andnima y/o colectiva. Obras escritas por mujeres para mujeres, para ser compartidas en el
interior de la clausura. Destinadas a una audiencia relativamente homogénea, mujeres que
comparten un mismo codigo semantico aprendido durante el noviciado, a través de las
lecturas del oficio divino en el coro, las celebraciones de la liturgia anual y de los sermones
a cargo de sacerdotes, capellanes, obispos y provisores, una audiencia capaz de comprender
las metaforas, alegorias y alusiones que los textos constantemente evocan. La variedad de los
motivos desplegados, la representacion de las distintas coyunturas y la captacion de diversas
atmosferas nos permiten acceder al alto grado de autoconocimiento y de conocimiento del
mundo —de las transformaciones que se van dando durante el paso de la monarquia a la
republica— y fundamentalmente al sentido de la vida en el huerto cerrado, un estilo de vida
fuertemente amenazado a lo largo del siglo XIX, que las monjas portefias intentan apuntalar

mediante la escritura (Fraschina, 2017, 2018, 2019).
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CONCLUSIONES

Reconstruir y hacer inteligibles el universo espiritual y las practicas cotidianas de las mujeres
que consagran su vida a Dios, asi como sus auto-representaciones y las elaboradas en torno
a ellas en la ciudad de Buenos Aires, permitio observar que desde 1640 se intentan gestar dos
formas de “vivir en religion” para las mujeres de esta pequefia aldea.

A partir de 1653 y durante medio siglo, en tres oportunidades los vecinos
pertenecientes a la elite portefia tratan por distintos medios de fundar un monasterio de
clausura para sus hijas. Tres intentos fallidos debido a la pobreza del lugar y lo escaso de la
poblacion.

Para la misma época, hemos comprobado que un grupo de mujeres elige transitar su
vida en calidad de beatas, dedicadas a Dios a través de practicas y espacios alternativos a los
propuestos desde la legislacion y la cultura de la época: el matrimonio y la vida consagrada
en la clausura. Las primeras beatas, al igual que sus antecesoras en Espafa, pertenecen al
estado secular y no cuentan con una clara normativa eclesial en torno a su condicion.
Construyen refugios privados en oratorios o en casas propias en las que recogen huérfanos y
enfermos de los sectores mas vulnerables. Gozan de una amplia aceptacion y son percibidas
como necesarias en la trama social y cultural de la ciudad.

Buenos Aires —a diferencia de la mayoria de las urbes de Hispanoamérica— cont6 con
dos conventos de clausura recién a mediados del siglo XVIII.

Acceder a la vida consagrada en el monasterio, el espacio sacro, el huerto cerrado,
lugar de privilegio y fuente de prestigio en el imaginario de la sociedad colonial portefia,
supone cumplir con una serie de requisitos de indole religiosa, social, economica y étnica.
Un niimero de condiciones que se van imponiendo y modificando a partir de criterios tanto
religiosos como sociales. Hemos comprobado diferentes actitudes —flexibilidad en unos
casos e intransigencia en otros— que tornan visibles las practicas desplegadas por los sectores
“nobles”, decididos a proteger tanto su grupo de pertenencia como su estilo de vida. En
consecuencia los monasterios de Buenos Aires estuvieron poblados por mujeres criollas —
descendientes de espafioles— pertenecientes en su gran mayoria a los sectores medio y medio
alto.

La reconstruccién de la vida cotidiana permitié comprobar que en ambos espacios se
da una imbricada relacion entre los momentos en los que se busca la unidon con Dios mediante

la oracién y aquellos en los que se realizan las tareas —aparentemente— mas intrascendentes.
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Un estilo de vida mediante el cual se aspiraba a hacer de cada instante una alabanza a Dios,
una practica trascendente, salvar su alma y cumplir con la funcién intercesora y modélica.

La organizacion del espacio, fuertemente jerarquizado, y del tiempo, muy pautado y
ritualizado, brind6 a las monjas la posibilidad de crear un mundo regido por leyes propias,
un espacio organizado y administrado por mujeres, dentro del cual, pese a la tutela masculina
ejercida por los confesores, los directores espirituales y el obispo, las religiosas pudieron
desplegar una relativa autonomia: seleccionar a las jévenes que entrarian a formar parte de
la comunidad, elegir sus propias autoridades por voto secreto cada tres afios, designar a las
monjas que debian desempefar los distintos oficios y elegir a sus confesores y directores
espirituales. Sin embargo, también comprobamos que, a pesar del ancho muro que las
separaba del siglo y de la normativa que les exigia no hacer acepcion de personas, al interior
de la clausura se repitieron los criterios de estratificacion y jerarquizacion provenientes de
Espana y vigentes en la sociedad colonial de Latinoamérica: las religiosas se dividian en
monjas de velo negro o coro y monjas de velo blanco o legas, con derechos y obligaciones
muy distintos. Una estratificacion social que las capuchinas decidieron obviar al momento
de elegir sus propias autoridades sin tener en cuenta el nivel socio econémico de la familia
de origen de las religiosas.

Durante los afios cercanos a la fundacién, los dos monasterios —y no solo ellos—
gozaron de una relativa autonomia, caracteristica del “Estado criollo” —1650-1750—, un
periodo durante el cual los nativos de América tuvieron acceso a la burocracia, conformaron
diversos grupos de interés que discutian la politica real y consiguieron en gran medida la
autonomia economica. Pero las reformas borbdnicas de caracter regalista pusieron fin a esta
etapa y se establecio un “nuevo pacto colonial”.

A partir de la década de 1760 dos medidas de indole politica afectaron de cerca a
ambos monasterios: la expulsion de los jesuitas —nicos confesores de las monjas desde la
etapa fundacional—; y un muy estricto control de estos espacios por parte del diocesano.
Medio siglo mas tarde, durante la primera década del siglo XIX, las invasiones inglesas —un
acontecimiento excepcional en este puerto lejano— repercutio en cada monasterio de modo
distinto. Y a lo largo del siglo XIX el avance del materialismo positivista, que veia en la
clausura un “sacrificio inutil”. Todas ellas circunstancias extremas a partir de las cuales las
monjas tomaron la pluma y, a partir de cada peculiar situaciéon de enunciaciéon —situacion
cuyo nudo logran captar— a través de la escritura de cartas, poemas y testimonios, pudieron

reflexionar sobre el sentido y la complejidad de la vida consagrada en la clausura, y su rol
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modélico y a la vez mediador entre Dios y los hombres, muy especialmente entre Dios y los

vecinos de Buenos Aires.
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MUJERES CONSAGRADAS EN EL CONO SUR EN LA SEGUNDA MITAD DEL SIGLO XIX:
INMIGRANTES SIN FRONTERAS

Susana Monreal
Universidad Catolica del Uruguay

En la segunda mitad del siglo XIX, numerosas congregaciones religiosas femeninas,
francesas e italianas, de enfermeras o de educadoras, ingresaron por diversas vias al Cono
Sur. Por lo general, llegaron a una ciudad y a una obra preestablecidas; la expansion de su
presencia —prevista o no— abarco sin embargo nuevas areas de accidn y nuevas regiones
geograficas.

Puesto que nos referimos a territorios en proceso de modernizaciéon y de
“disciplinamiento” (Barran, 1990) estas mujeres, con una identidad precisa —eran mujeres
consagradas, integrantes de congregaciones catdlicas—, con una organizacion definida —
seguian reglas y cumplian tareas para las que habian sido entrenadas—, llegaron para realizar
trabajos en dreas que no estaban suficientemente cubiertas en las sociedades de recepcion: la
asistencia social y la educacion. Desde el punto de vista religioso, eran agentes
evangelizadores, propagadoras de la fe y servidoras de la sociedad. Desde la perspectiva
liberal y a veces anticlerical, eran nuevas y un poco extrafias protagonistas de la vida publica.

En este estudio vamos a caracterizar a las congregaciones femeninas que
emprendieron obras lejos de sus tierras de origen. Nos detendremos luego en las redes de
solidaridad y las redes regionales que tejieron los institutos, presentando los derroteros
seguidos por algunas congregaciones que ingresaron por Valparaiso, por Montevideo o por

Buenos Aires, expandiéndose, en mayor o menor medida, en el resto de la region.

MUJERES CONSAGRADAS INMIGRANTES

Los profundos cambios que experimentd la vida religiosa desde el fin de la Revolucion
Francesa incluyeron el restablecimiento de las ordenes antiguas y el surgimiento de muy
numerosas congregaciones masculinas y femeninas, orientadas mayoritariamente a la
educacion y al trabajo social. En Italia, en proceso de formacion, y en Francia se fundaron
mas de la mitad de los nuevos institutos. De alli procederian la mayor parte de las

congregaciones que arribaron al Cono Sur, en un fuerte impulso misionero.
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Por otra parte, las fundaciones del siglo XIX reforzaron lo que Elizabeth Dufourcq
llama el “catolicismo de movimiento”, manifestado muy discretamente, y con dificultades,
desde el siglo XVII en contadas fundaciones. Este “catolicismo de movimiento” representod
una alternativa al “catolicismo de referencia”, vinculado a la vida contemplativa, que habia
prevalecido hasta entonces y que habia sido la unica expresion de la vida religiosa femenina
en la América colonial (Dufourcq). Asi sucedié en los actuales territorios de Chile y
Argentina, aunque no en el actual Uruguay.

Por otra parte, las nuevas congregaciones fueron muy dindmicas y pronto se lanzaron
a tareas misioneras fuera de Europa. En la mayoria de los casos estudiados, a los veinte o
treinta afios de realizada la fundacidn ya se habian iniciado las acciones misioneras en otros

continentes.

Cuadro n° 1 - Fechas de fundacion, de salida misionera y de llegada al Cono Sur

Fundacion Misiones Cono Sur Lapso
Sociedad del Sagrado Corazén 1800 1818 (EUA) 1853 (Ch) 18 afios
Hijas de Maria Santisima del Huerto 1829 1856 (Uy) 1856 (Uy) 27 anos
Hermanas del Buen Pastor de Angers 1835 1842 (EUA) 1855 (Ch) 7 aflos
Hijas de Nuestra Sefiora de la Misericordia 1837 1875 (Arg) 1875 (Arg) 38 afios
Hermanas de la Caridad Cristiana 1849 1873 (EUA) 1874 (Ch) 24 anos
Hermanas Dominicas de SC de Siena de Albi 1852 1874 (Uy) 1874 (Uy) 22 afos
Hijas de Maria Auxiliadora 1872 1879 (Uy) 1879 (Uy) 7 afios

La decision de las religiosas de cruzar el Atlantico para vivir y trabajar en tierras
desconocidas se explica por una compleja combinacion de razones. En la mayoria de los
casos se produjo un llamado, una convocatoria definida que promovio la primera salida,
proveniente de las autoridades eclesidsticas en coordinacion con grupos de laicos y en
ocasiones sociedades de mujeres. Todos deseaban y buscaban el desarrollo de un nuevo
modelo de vida religiosa que pudiera responder de manera mas eficiente a los avances
secularizadores. Por otra parte, la capacidad de responder rapidamente y en forma afirmativa
se relaciona con el audaz espiritu misionero de los nuevos institutos. Se vivia un tiempo de
viajes y de migraciones, también para los religiosos, y se desarrollaba también significativos
avances en las comunicaciones. Mientras en 1856, los primeros padres betharramitas o
bayoneses viajaron 65 dias, en un barco a vela, entre Bayona y Buenos Aires, desde la década
de 1880 los viajes en barcos a vapor se realizaban en 20 dias. Ademas, las congregaciones

experimentaron un crecimiento muy rapido, sorprendente en algunos casos, y se
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multiplicaban las vocaciones. Las “aventureras de Dios” de Elizabeth Dufourcq y las
“virgenes viajeras” de Sol Serrano se reproducian de manera providencial.

Por cierto, las religiosas inmigrantes enfrentaron las mismas dificultades que los
demas expatriados: el sufrimiento por el alejamiento, muchas veces para siempre, de su tierra
y de su gente; conflictos internos y tensiones con las autoridades incluso eclesiasticas;
trastornos que obligaban a menudo a cambiar los planes elaborados en Europa. El primer
grupo de hermanas Dominicas de Santa Catalina de Siena de Albi, llegado a Montevideo el
10 de mayo de 1874, perdio a su superiora, la madre Catalina Attané, a los dos meses de su
llegada. La situacion fue sumamente perturbadora para las cinco jovenes novicias que
integraban la comunidad. Como era esperable, contaron con el apoyo del vicario apostolico,
de sus vecinas las monjas salesas, y cuatro meses mas tarde llegdé un segundo grupo de
religiosas de refuerzo. Los problemas fueron numerosos, pero la pertenencia a una
congregacion religiosa y a la Iglesia catdlica suponia algunas seguridades con las que no

siempre contaban los demds inmigrantes (Monreal, 2012; Bittencourt y Ramalho, 2017).

REDES DE SOLIDARIDAD Y REDES REGIONALES

En el contexto de la progresiva —y muy discutida— “feminizacion” del catolicismo vivida
desde el siglo XIX, los institutos religiosos de mujeres crearon verdaderas redes, definidas
por los liderazgos femeninos, por la estratégica combinacion de tareas evangelizadoras y de
servicios indirectos a los Estados liberales, por la construccion de nuevos modelos educativos
para la mujer y por la definicion de espacios de libertad y de accion.

Nos referimos a la formacion de redes en dos sentidos. Por un lado, se puede apreciar
que las congregaciones partian de Europa hacia un puerto o ciudad, con una tarea
predeterminada, pero el objetivo, no siempre explicito, no era instalarse en un pais sino
abarcar una region, que no contemplaba de ninguna manera las fronteras politicas. De este
modo, las congregaciones crearon verdaderas redes regionales. Por otra parte, la llegada de
un grupo de religiosos inmigrantes nunca fue un “acontecimiento aislado” de la vida de las
demas congregaciones. Se crearon fuertes redes de solidaridad, que no sabian ni de
nacionalidades, ni de carismas. No debe sin embargo ignorarse que en los dos tipos de redes
interactuaron hombres y mujeres, religiosos y religiosas, seguramente con los mejores frutos.

En relacién con las que llamamos redes de solidaridad, los ejemplos son numerosos.
El primero se refiere a Chile: en marzo de 1855, llegaron al puerto de Valparaiso las primeras

siete hermanas del Buen Pastor de Angers. Por los estudios de Sol Serrano y Alexandrine de
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la Taille sabemos que el segundo grupo, de seis profesas y una novicia, llegd a comienzos de
1857 y contd con la afectuosa hospitalidad de las hermanas de los Sagrados Corazones, “las
Damas de Picpus”, instaladas en Chile desde 1838 (Serrano, 2001, p. 313). Podemos pensar
que lo mismo habria sucedido con el primer grupo. El segundo ejemplo se refiere a Uruguay:
al llegar a Montevideo, en 1874, las hermanas Dominicas de Albi, contaron con la atenta
acogida de las hermanas del Huerto y de las monjas salesas, y con la atencion espiritual de
los padres betharramitas o bayoneses (Monreal, 2019). Un ultimo ejemplo relativo a la
Argentina: las hermanas del Buen Pastor, en Chile desde 1855, se instalaron en Montevideo
en 1874 y tuvieron que enfrentar momentos dificiles nueve afios mas tarde. Durante la
“tormenta anticlerical” de los afnos 80, fue aprobada la llamada “Ley de Conventos, que
implicaba la inspeccion policial de las casas religiosas. Ante una amenaza de inspeccion, las
hermanas decidieron volver a Chile, pero la superiora provincial les ordend esperar la
evolucion de los acontecimientos en Buenos Aires. Las ocho religiosas, chilenas y uruguayas,
fueron recibidas por las monjas salesas y contaron con el apoyo espiritual de los padres
jesuitas, hasta el fin de la tormenta. Es importante puntualizar que estos actos de caridad
fraterna no fueron exclusivos de los institutos femeninos.

Vamos a detenernos ahora en las redes regionales que se generaron y entrelazaron
con la llegada de las diversas congregaciones al Cono Sur. Dos puertos jugaron un rol muy
significativo como “puertas de entrada” de institutos, que muy raramente se limitaron a
fundar obras en las zonas cercanas y que cruzaron fronteras muy pronto: es el caso de

Valparaiso y de Montevideo. El caso de Buenos Aires revela algunas particularidades.

ENTRANDO A AMERICA POR VALPARAISO

Son numerosos los institutos femeninos que ingresaron a la region a través de Chile,
precisamente del puerto de Valparaiso, para expandirse mas tarde hacia Argentina o
Uruguay. Es el caso de la Sociedad del Sagrado Corazén de Magdalena Sofia Barat, la
congregacion de Nuestra Senora de la Caridad del Buen Pastor de Angers, la congregacién
de Hermanas de la Caridad Cristiana de Paulina von Mallinckrodt y las Hijas de la Caridad
de San Vicente de Paul.
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Cuadro n° 2 - Desde Chile: Fechas de fundacion y de llegada a otros paises de la region

Fundacion Chile Argentina Uruguay

Sociedad del Sagrado Corazén 1800 1853 1880 —» 1908
Hermanas del Buen Pastor de Angers 1835 1855 1885 <«— 1876
Hermanas de la Caridad Cristiana 1849 1874 1905 <«— 1883 (Melo)
Hijas de la Caridad / Vicentinas 1853 1850 1859 —>» 1870

La Sociedad del Sagrado Corazén fue fundada, en 1800, por Magdalena Sofia
Barat! en Paris. Con una formacion espiritual e intelectual excepcional para la época, Barat
puso en practica un proyecto audaz e innovador, siguiendo el modelo de la Compafiia de
Jesus en la educacion de varones. Se propuso crear una congregacion dedicada a formar
solidamente a las ninas de familias nobles o de la alta burguesia, mujeres influyentes llamadas
a restaurar los valores cristianos en la sociedad francesa. Al primer colegio del Sacré-Coeur
fundado en 1801, en Amiens, siguieron colegios del mismo nombre en Italia, Espaia,
América del Norte y América del Sur.

En 1818 la obra llegd al continente americano, a los Estados Unidos —Missouri y
Luisiana— de la mano de la Madre Philippine Duchesne (Dufourcq). A mediados del siglo
XIX llegarian a Paris los primeros pedidos de religiosas desde América Latina, de Santiago
de Chile y de Rio de Janeiro. En Santiago, la Sociedad de Beneficencia de Sefioras, fundada
en 1852, tuvo un rol decisivo en la llegada de nuevas congregaciones consagradas a la
educacion (Serrano). Con el apoyo firme de esta sociedad, Mons. Rafael Valentin Valdivieso,
arzobispo de Santiago, escribid, en 1851, a la Madre Barat, e impuls6 las gestiones que
culminaron con la llegada de las tres primeras religiosas, en setiembre de 1853. Anna du
Rousier?, francesa, con amplia y sufrida experiencia en Italia y en Estados Unidos, lideraba
la mision, duramente probada por un viaje intimidante entre Nueva York y Valparaiso. Poco
después de su llegada, las hermanas fundaron, en Santiago, el colegio de La Maestranza.
Siguieron los colegios de Talca, Valparaiso, Chillan y Concepcion. Anna du Rousier incluso

organiz0, antes de su muerte, la fundacion del colegio de Lima en 1876.

! Magdalena Sofia Barat (1779-1865). Nacida en una familia de artesanos, Magdalena Sofia fue cuidadosamente
educada por su hermano seminarista Luis. Ordenado su hermano, la joven se traslado a Paris; el jesuita José
Varin la orientd hacia la fundacién de una congregacion educadora dedicada al Sagrado Corazon. Magdalena
Sofia profes6 en 1800; desde 1806 fue superiora general vitalicia del instituto; e impulsé su expansioén en
Europa, el Norte de Africa, América del Norte y América del Sur.

2 Anna du Rousier (1806-1880). Ingresé a la congregacion en 1821 y realizé los votos perpetuos en 1831. En
el colegio de Turin, cumplié diversas e importantes funciones, siendo designada provincial del Piamonte en
1843. Visitadora en los Estados Unidos en 1852, recibi6 alli la mision de fundar en Chile. Sobre la congregacion
en Chile y la figura de Anna du Rousier ver: De la Taille.
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La llegada a Buenos Aires se realizé algunos afios mas tarde, si bien las gestiones del
arzobispo de Buenos Aires, Federico Aneiros, habian comenzado en 1874. El incendio del
colegio del Salvador, en 1875, detuvo todos los preparativos y las misioneras optaron por
fundar el colegio de Lima (Alvarado). Finalmente, en mayo de 1880, llegaron cuatro
religiosas a la capital argentina, contando, como en Chile, con el respaldo de la jerarquia y
de la Sociedad de Damas de Beneficencia de Buenos Aires. Las religiosas asumieron primero
una pequena escuela para nifios pobres, mas tarde el colegio de Almagro, desde 1884, y el
colegio de la avenida Callao, inaugurado en 1894. Pasaria mas de una década hasta que un
nuevo grupo de hermanas, que provenia de Santiago e incluia religiosas uruguayas, se
instalara en Montevideo en 1908, fundando el primer colegio muy poco después. Las lineas
de expansion de las religiosas del Sagrado Corazon fueron las mismas que siguieron las Hijas
de la Caridad de San Vicente de Paul en el Cono Sur.

El siguiente caso es el de la congregacion de las Hermanas del Buen Pastor de
Angers, que también inici6 en Chile su labor misionera y extendié mas tarde su presencia en
la region, primero en Uruguay y luego en Argentina. En 1835 tuvo lugar la fundacion del
instituto de las Hermanas del Buen Pastor de Angers, como una rama de la orden de Nuestra
Sefiora de la Caridad, obra de San Juan Eudes del siglo XVII (Isern, 1923). La obra original,
dedicada a la organizacion de “refugios” para el cuidado y la rehabilitacion de jovenes
“abandonadas y desgraciadas”, habia sufrido duras persecuciones durante la revolucion.
Maria de Santa Eufrasia Pelletier® lidero una suerte de refundacion. Habiendo ingresado a la
orden en 1814; en 1829 ya era superiora de la comunidad de Tours y habia fundado la Casa
de las Magdalenas para “arrepentidas muy” (sic). A pedido del obispo de Angers, se traslado
a esta ciudad donde fundo6 el primer refugio del Buen Pastor. Esta seria la casa-madre de la
nueva congregacion religiosa, las Hermanas de Nuestra Sefiora del Buen Pastor?. En treinta
afos, sigui6 la fundacién de mas de cien nuevas comunidades en Europa, América del Norte,
América del Sur, Australia, Asia y el Norte de Africa.

En el Cono Sur, una vez mas gracias a las gestiones de Mons. Valdivieso, al apoyo
de la Sociedad de Damas de Beneficencia y a la decisiva colaboracion de Félix Frias,

diplomatico argentino exiliado, Chile seria el pais de llegada de la congregacion. Las

3 Maria Eufrasia Pelletier (1796-1868). Nacida en el norte de Francia, la joven se educo en Tours desde los 14
aflos. A los 18 aflos ingres6 a la orden de Nuestra Sefiora de la Caridad, obra del beato Juan Eudes. En 1817
pronuncid sus votos solemnes en el refugio de Tours, donde inici6 su propia obra.

4 En 1835 Gregorio XVI aprobo la unificacion de los conventos regidos desde entonces por el nuevo instituto.
En 1865 la asamblea general de los padres euditas reconocio a la congregacion del Buen Pastor de Angers como
una rama del instituto de Juan Eudes (Isern, 1923).
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primeras religiosas, de origen irlandés, partieron de Francia y llegaron a Valparaiso en marzo
de 1855, estableciendo en la localidad de San Felipe el “Asilo de la mujer caida” y la cércel
correccional de mujeres. Pronto se multiplicaron las vocaciones locales y se destaco la figura
de Josefa Fernandez Concha, Hna. Maria de San Agustin®. De solida formacién intelectual y
religiosa, hija de una destacada integrante de la Sociedad de Damas de Beneficencia,
Fernandez Concha ingresé a la congregacion a los 27 afios y ocup6é muy pronto cargos de
responsabilidad. El instituto se expandi6 rapidamente en Chile: las casas ya eran diez en 1876
y las comunidades se expandieron en Uruguay, Argentina, Brasil y Paraguay.

Las hermanas del Buen Pastor se instalaron en Montevideo en 1876, si bien el
inicio del proceso fundacional se ubica en 1867 (Isern, 1923). Ese afio, en viaje hacia Francia,
hicieron escala en Montevideo la Hna. Fernandez Concha, su hermana Rosa, también
religiosa, y el capellan del instituto, primo suyo. Alojadas en el monasterio de la Visitacion,
las viajeras y las salesas proyectaron el establecimiento del instituto en Montevideo. En
Francia, la solicitud de aprobacion de la fundacion ante la madre general se vio obstaculizada
por falta de religiosas. En 1874, un nuevo viaje a Francia y una nueva escala en Montevideo
reimpulsaron el proyecto. De regreso en Santiago, la madre Maria de San Agustin organizé
la nueva comunidad con siete hermanas chilenas, que llegaron en enero de 1876 a
Montevideo.

Las dificultades enfrentadas por las comunidades religiosas en Uruguay en la
década de 1880 obligaron a las hermanas a trasladarse a Buenos Aires en julio de 1885.
Nueve meses mas tarde se autorizd su regreso a Montevideo, pero su estancia en Buenos
Aires favorecio la fundacion en esta ciudad. En octubre de 1885, cinco religiosas chilenas se
instalaron en su primera residencia, que se hizo definitiva en 1894 en el barrio de Caballito,
en el convento del Buen Pastor. Desde Buenos Aires se concretaron las fundaciones de
Mendoza (1885), Coérdoba (1888), San Luis, San Juan, Tucuman y Jujuy (1889), Rosario
(1892), Salta (1893) y las primeras de Brasil, en Rio de Janeiro, en 1891, y en Bahia, en 1892.
La ruta Chile-Uruguay-Argentina se repite en el caso de las hermanas alemanas de la Caridad
Cristiana.

La presentacion de estas dos primeras congregaciones y sus movimientos en el

Cono Sur nos conduce a destacar el peso de los liderazgos femeninos en las migraciones

5 Josefa Fernandez Concha (Hna. Maria de San Agustin) (1835-1928). Nacida en el seno de una familia de la
aristocracia catolica de Santiago de Chile, ingres6 como novicia en 1862, profes6é y pronto fue vicaria del
convento y superiora provincial de Chile, entre 1863 y 1867. Desarroll6 una profunda amistad con la madre
Pelletier y fund6 35 comunidades religiosas y hogares en Chile, Uruguay, Argentina, Brasil y Paraguay. Muri6
en Buenos Aires y fue sepultada en la iglesia del convento del Buen Pastor, en el barrio de Caballito.
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religiosas y sobre todo en el proceso de transformar en patria la tierra extrafia. Tanto Anna
du Rousier para las hermanas del Sagrado Corazén como Juana Fernandez Concha para las
hermanas del Buen Pastor definieron los procesos de cada instituto. En tal sentido, Cynthia
Folquer se refiere a “la maternidad espiritual” que se desarroll6 en las comunidades
femeninas, que conducia al reconocimiento de la autoridad femenina (2012, pp. 363-365).
Las superioras no dejaron de recurrir a referentes masculinos, dinamica inevitable en la
época, pero tampoco les falto el pensamiento estratégico ni para evitar “autoridades
masculinas” que parecian entorpecer los proyectos de las mujeres, ni para la correspondencia

firme y asidua que intento orientar incluso a alglin vicario apostolico de la region.

LA ENTRADA POR MONTEVIDEO

Como primer puerto de ingreso al Rio de la Plata, como ciudad pequefia, apacible y poco
poblada, caracterizada por una sociedad de marcada austeridad y discreto espiritu cristiano,
Montevideo fue la via de entrada, desde Europa, de numerosas congregaciones que no
tardarian en desplazarse por la region. En forma tardia, pues no hubo ninguna forma de vida
religiosa femenina durante la colonia, a partir de 1856 llegaron a Montevideo congregaciones
de variado origen: de Italia, las Hijas de Maria Santisima del Huerto, las Hijas de Maria
Auxiliadora y las Hermanas Capuchinas de la Madre Rubatto; de Francia, las Hermanas
Dominicas de Albi y las Hermanitas de San José del Padre Joseph Rey, actualmente de
Montgay; de Espafia, la Sociedad de Santa Teresa de Jesus y las Hermanas Carmelitas de la

Caridad de Vedruna.

Cuadro n° 3 - Desde Uruguay: Fechas de fundacion y de llegada a otros paises de la region

Fundacion Uy Ar Cl

Orden de la Visitacion de Sta. Maria 1618 1856—» 1876—» 1877
Hijas de Maria Santisima del Huerto 1829 1856—>» 1858 —» 1915

HH Dominicas de Albi 1852 1874—» 1875 —» 1911
Hijas de Maria Auxiliadora 1875 1878 —>» 1879 —p 1880
Compaiiia de Santa Teresa de Jesus 1876 1891 /1888: de México a Cl
HH de San José del P. Rey 1845 1890 1895

HH Capuchinas de la Madre Rubatto 1885 1894—>» 1903

HH Carmelitas de la Caridad de Vedruna 1826 1904—» 1913 —» 1927
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Si bien varios institutos que ingresaron por Montevideo vivieron procesos de expansion muy
rapidos, incluso asombrosos, vamos a detenernos en dos casos de origen italiano: las Hijas
de Maria Santisima del Huerto, que llamaremos Hermanas del Huerto, y las Hijas de Maria
Auxiliadora.

La congregacion de las Hijas de Maria Santisima del Huerto nacio en 1829, en
Chiavari, muy cerca de Génova, promovida por Antonio Maria Gianelli® y liderada por
Catalina Podesta’. Fundada para el cuidado de las huérfanas locales, el nuevo instituto
religioso tomo el nombre de la patrona de Chiavari, la Madonna dell’Orto.

Las primeras ocho hermanas del Huerto viajaron, de Génova a Montevideo, junto con
cinco monjas salesas, procedentes del monasterio de Milan. La historia del viaje tiene su
encanto y el detallado relato se conserva en el monasterio de las salesas, pero no podemos
detenernos en ¢él. Solo en tres dias las hermanas del Huerto resolvieron iniciar su obra
misionera y viajar a Uruguay para asumir tareas de asistencia en el Hospital de Caridad de
Montevideo; las salesas llegaron para fundar el primer monasterio de la Visitacion en la
region. Superando un duro viaje de tres meses, las religiosas llegaron a Montevideo en
noviembre de 1856, y un mes mas tarde asumieron la gestion de las salas del hospital. Pronto
ampliaron sus tareas, incluyendo las visitas a enfermos a domicilio y la direccion de la
pequefia escuela del hospital. Desde 1857 llegaron nuevos grupos de misioneras, para
Montevideo y la region. Por un lado, las hermanas aceptaron progresivamente la direccion
del Asilo de Huérfanos Larrafiaga, el Lazareto, el Hospital de Dementes y la Casa de
Aislamiento para enfermos contagiosos. También crecio la actividad educativa: en 1869 se
inauguro el local definitivo del colegio Nuestra Sefiora del Huerto, siempre activo; fundaron
seis colegios en el interior —Pantanoso, San José, Florida, Minas, Pando y Mercedes— y
asumieron la escuela del asilo de Paysandi (Monreal, 2010).

Por otra parte, entre 1860 y 1895, las hermanas se encargaron de multiples obras,
como enfermeras o como educadoras, en diez localidades de Argentina: Buenos Aires,
Rosario, San Nicolds de los Arroyos, Parand, Cordoba, Catamarca, San Luis, Tucuman,

Jujuy, Santa Fe. Desde Uruguay la obra ingres6 también al sur del Brasil en 1908, donde las

¢ Antonio M* Gianelli (1789-1846) Ordenado en 1812, ensefi6 en el colegio de los padres escolapios de Carcare
y en el seminario de Génova. En 1826 fue designado arcipreste de Chiavari; su gestion fue provechosa: fundo6
un seminario, instituy6 la congregacion misionera de los liguoriani y se integrd a la direccion de la Sociedad
Econdmica, gestora del Ospizio di Carita e Lavoro, Este cargo le inspir6 la fundacion de las Hijas de Maria
Santisima del Huerto. En 1838 fue consagrado obispo de Bobbio.

7 Catalina Podest4 (1813-1883) Viuda y con una hija, Catalina Podest4 ingresé a la Sociedad de Sefioras de
Caridad y, mas tarde, al instituto de las Hijas de Maria Santisima del Huerto, en 1831. Como superiora logré la
consolidacion de la obra y su expansion misionera. En 1861 se instald en Roma y en 1868 obtuvo la aprobacion
papal del nuevo instituto (Ferraironi).
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hermanas se encargaron de hospitales y colegios en Dom Pedrito, Uruguayana, y del asilo de
menores “Padre de los Pobres” en Porto Alegre. En algiin momento, tuvieron obras hasta en
Rio de Janeiro. En cuanto a Chile, en 1915 la avanzada partié de Buenos Aires hacia Vallenar,
donde tomaron la gestion de un descuidado hospital, enfrentando un terremoto y una
epidemia de viruela.

El instituto de las Hijas de Maria Auxiliadora surgi6é en 1872, en Mornese, un
pequefio pueblo de los Alpes italianos, bajo el impulso de Maria Dominga Mazzarello® y del
parroco del pueblo, el padre Domingo Pestarino. Este habia apoyado, en 1855, la fundacion
de la Asociacion de Hijas de Maria Inmaculada, dedicada a las nifias de la localidad, que
integré Maria Mazzarello. Los encuentros de Don Bosco con Don Pestarino, quien ingreso a
la congregacion salesiana, y, mas tarde, con Maria Mazzarello, fueron decisivos. En efecto,
Don Bosco se apoyo en el grupo femenino de Mornese para organizar la primera comunidad
de las Hijas de Maria Auxiliadora. El 5 de agosto de 1872 las primeras dieciséis religiosas
hicieron sus primeros votos, y Maria Mazzarello fue elegida primera superiora, cargo que
conservo hasta su muerte, en 1881. El instituto se orientd a la educacion cristiana de las ninas
de las clases populares y fue la cara femenina de la obra emprendida por Juan Bosco en Turin.

Muy pronto, Maria Mazzarello manifestd su voluntad de participar en la obra
misionera de los salesianos en el Rio de la Plata. En setiembre de 1878 se concreto la primera
expedicion misionera de las Hijas de Maria Auxiliadora hacia Montevideo. Luego de ser
recibidos en audiencia por el papa Pio IX, seis religiosas y nueve sacerdotes salesianos
partieron de Génova®. En diciembre los viajeros llegaron a puerto y las religiosas fueron
alojadas por las salesas; en marzo de 1879 se instalaron en Villa Coldn, en los alrededores de
Montevideo.

En 1879, un segundo grupo de misioneras partié de Marsella hacia Montevideo. La
Hna. Magdalena Martini, primera madre provincial, y otras cinco religiosas fundarian el
primer colegio de Buenos Aires, en Almagro (Capetti, 1980). En 1881 el tercer grupo de
religiosas viajo al Rio de la Plata. En Uruguay, las hermanas fundaron colegios en Paysandu,

Canelones, Lazcano, Juan Lacaze y en varios barrios populares de Montevideo. En

8 M* Dominga Mazzarello (1837-1881). Naci6 en el seno de una familia campesina acomodada y muy piadosa;
a los 18 aflos ingreso a la Asociacion de Hijas de Maria Inmaculada. Con su prima Petronila instal6 un taller de
costura para nifias, donde se ensefiaba el oficio y se daba formacion cristiana. Don Bosco encontr6 en esta obra
un buen punto de partida para la rama femenina de su instituto. El Instituto de las Hijas de Maria Auxiliadora
fue fundado en 1872 y Maria Mazzarello fue su primera superiora (Giudici).

9 Las misioneras viajaron con dos imagenes de Maria Auxiliadora cargadas de historia. Una de estas imagenes
habia sido un regalo de Don Bosco a Don Pestarino, como parroco de Mornese; la segunda, la habia tomado
Don Cagliero de la sacristia de Valdocco y aun hoy preside la capilla de las hermanas en la casa madre de Villa
Colon, en Montevideo (Capetti).
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Argentina, a partir de 1879, las hermanas viajaron al Sur, a Carmen de Patagones, y se
instalaron en varias localidades de la region. Por otra parte, desde Buenos Aires, también
fundaron colegios en Rosario y en Mendoza; muchos mas en el siglo XX. Desde el sur
argentino, las Hijas de Maria Auxiliadora llegaron a Chile, a Punta Arenas en 1888, por el
impulso de la Hna. Angela Vallese. En 1893 se instalaria la primera comunidad en Santiago,
a pedido de las autoridades eclesidsticas, que habian solicitado a Turin el envio de misioneras
italianas.

El impulso de las salesianas fue extraordinario. A comienzos de marzo de 1892,
salieron diez hermanas y dos novicias de Villa Coldn hacia Brasil, para asumir tres obras en
el valle de Paraiba: en Lorena, Guaratinguetd y Pindamonhangaba. Las acompafiaba el padre
Domingo Albanello, nombrado prefecto del colegio salesiano de Sdo Joaquim, fundado en
1880 en Lorena. Viajaron en barco hasta Rio de Janeiro; y recorrieron 250 km por tierra,
acompafiados por festivas recepciones con musica y procesiones, hasta Guaratingueta, a
medio camino entre Rio y San Pablo, donde asumieron el colegio de Nossa Senhora do
Carmo. Esta exitosa expansion estuvo directamente vinculada a la importante presencia de
inmigrantes italianos en el valle del Paraiba.

El andlisis de la llegada y expansion de estas dos congregaciones, siempre muy
presentes en la region, motiva dos reflexiones. La primera relacionada con las vocaciones
inmediatas y numerosas, que fortalecieron tanto a las hermanas del Huerto como a las de
Maria Auxiliadora, y que podrian explicarse tanto por la creciente presencia de migrantes
italianos, cercanos a estos institutos, como por la especial conexion de las congregaciones
italianas con las sociedades platenses. Por otra parte, en los dos casos contemplamos la
estratégica combinacion de tareas evangelizadoras y de servicios indirectos a los Estados
liberales. Las Hermanas del Huerto asumieron, en Uruguay y Argentina, la gestion de
hospitales, asilos y otros centros asistenciales. En una época en la que el servicio de los
hospitales exigia mas orden y devocion que conocimientos cientificos, las religiosas fueron,
tanto en Europa como en América, el personal ideal (Faure, 1999). En cuanto a las salesianas,
si bien su obra no ha merecido atun los estudios dedicados a los padres salesianos en el sur
argentino, ellas contribuyeron, como brazo femenino, en la pacificacion y en la organizacion

politica y social de la region.
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BUENOS AIRES COMO PUERTO DE ENTRADA

Segun Gianfranco Rosoli, “entre 1854 y 1914, entraron [a la Argentina] 68 congregaciones
de Europa, de las cuales 38 eran femeninas. En su mayoria eran italianas ocupadas en tareas
misioneras y francesas dedicadas al campo de la ensefianza”. En cuanto a Brasil sefiala:
“Entre 1880 y 1920 [...], entraron 87 congregaciones femeninas europeas, sobre un total de
109; y 37 masculinas, sobre 38, [...]. El nimero mayor fue provisto por Italia y Francia (12
congregaciones masculinas y 24 femeninas por Italia) (Rosoli: 1997, pp. 231-232). Estos
datos revelan el intenso movimiento de migrantes religiosos en estos dos paises, en los que
constatamos un fenémeno comun. Muchos de los institutos que ingresaron por Buenos Aires
o por Rio de Janeiro raramente llegaron a pasar a otros paises del Cono Sur durante el siglo
XIX. En ambos casos, responder a las demandas de sus propios y muy extensos territorios
tiene que haber resultado una tarea por demés compleja. En efecto, institutos femeninos que
se instalaron en Argentina o en Brasil, con un desarrollo importante, no llegaron a
establecerse en otros paises de la region.

Daremos algunos ejemplos de significacion. En 1905, llegaron a Buenos Aires las
Hermanas de la Inmaculada Concepcion de Castres, conocidas como Hermanas Azules, obra
fundada en el sur de Francia por Emilie de Villeneuve!?, en 1836, orientada a la educacion
de las clases obreras francesas. Sus misiones en Africa se habian iniciado a mediados del
siglo XIX, pero solo las persecuciones vividas en Francia en 1905 motivaron las primeras
misiones en América Latina, en Brasil y Argentina. En Buenos Aires, las misioneras
fundaron hogares de ancianos, de nifos, hospitales y colegios en varias localidades de la
provincia de Buenos Aires, mas tarde en Santiago del Estero, La Rioja, Tucuman y Coérdoba.
La salida hacia otros paises se realizaria mas de tres décadas mas tarde: en 1939 fundarian
en Paraguay y en 1959 en Uruguay. En cuanto a Brasil, son numerosas las congregaciones
con larga tradicion en diversas regiones del pais que nunca se instalaron en tierras
hispanoamericanas. Dos ejemplos: las Hermanas de San José¢ de Chambéry, llegadas a Brasil
en 1858, fundaron el colegio de Nossa Senhora do Patrocinio, en Itu, mas tarde otros en
Taubaté, Franca, en la capital del estado de San Pablo y en Rio Grande del Sur (Colombo,

2006). Recién en el siglo XX llegarian a Bolivia. Otro caso de interés es el de la congregacion

19 Emilie de Villeneuve (1811-1854) De origen noble, los problemas familiares y la direccion espiritual del
jesuita Michel Le Blanc la orientaron hacia la vida religiosa y la atencion de los mas pobres. En 1836 fundo6 la
congregacion de Nuestra Sefiora de la Inmaculada Concepcidn de Castres -llamadas Hermanas Azules por el
color del habito- consagrada a atender a jovenes obreras, prostitutas, enfermos y encarcelados. El crecimiento
de las vocaciones condujo la obra a Senegal, Gambia y Gabon. Murio en la epidemia de colera de 1854.
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de Nuestra Senora de Sion, obra francesa fundada, en 1843, por Teodoro y Alfonso
Ratisbonne, orientada hacia los estudios biblicos como fundamento de la espiritualidad
cristiana. Las misioneras llegaron a Rio de Janeiro en 1888, a San Pablo en 1901, a Curitiba
en 1906, fundando en cada ciudad un Colegio de Sion (Colombo, 2006 y 2013).

De todos modos, algunas congregaciones llegadas a Buenos Aires, con frecuencia
siguiendo a los inmigrantes de sus respectivas regiones, urgidas por la preocupacion de dar
atencion religiosa a sus connaturales, realizaron contadas fundaciones en la region. Podemos
citar las fundaciones en Uruguay de las Hijas de Nuestra Sefiora de la Misericordia, obra
italiana, y de la congregacion de Hijas de San José de Saint Jean de Maurienne, de origen

francés.

Cuadro n° 4 - Desde Argentina: Fechas de fundacion y de llegada a otros paises de la region

Fundacion Ar Uy
HH de San José de San Juan de Maurienne 1650/1808/1822 1883 7> 1889
HH de la Inmaculada Concepcién de Castres 1836 1905 —» 1959
/HH Azules
Hijas de Ntra. Sefiora de la Misericordia 1837 1875 —>» 1889

El instituto de las Hijas de Nuestra Sefiora de la Misericordia habia nacido en Savona,
en 1837, por impulso de Maria Josefa Rossello'!, con el respaldo del obispo local,
preocupado por la educacion. El nuevo y muy pobre instituto, consagrado a la practica de
obras de misericordia dirigidas a los mas pobres y a los mas abandonados, recibié numerosas
vocaciones y se multiplicaron las comunidades. La educacién de las nifias fue su tarea
principal. En 1875 las hermanas de la Misericordia llegaron a América Latina, a la provincia
de Buenos Aires, después de largos anos de gestiones. En ocasion de la epidemia de colera
de 1867, el arzobispo de Buenos Aires, Mariano José de Escalada, solicitd al obispo de
Savona el viaje de religiosas para asistir a los enfermos, lo que fracaso por la falta de recursos
para financiar el viaje. En 1869 se reiniciaron las gestiones, en ocasion del viaje del arzobispo

a Roma para participar del Concilio Vaticano I, pero la muerte de Escalada en Roma detuvo

"' M? Josefa Rossello (1811-1880). Nacida en una numerosa y humilde familia de ceramistas, Benita Rossello
solicitd, en 1837, el ingreso a la congregacion de las Hijas de Nuestra Seflora de la Nieve, no siendo aceptada
por falta de dote. Fundd entonces con tres compaiieras la congregacion de las Hijas de Nuestra Sefiora de la
Misericordia. Profesé en agosto de 1838 y fue electa superiora en 1840. Como superiora durante 50 afios, se
dedico a la formacion espiritual y a la preparacion profesional de las religiosas.
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nuevamente el proyecto. Por fin, a comienzos de 1875, Mons. Federico Aneiros repitio la
invitacion y la Madre Rossello aseguro el viaje inmediato de quince hermanas. Con un grupo
de salesianos destinados a la Argentina, las hermanas llegaron a fin de afio, para dedicarse al
cuidado de enfermos y a la educacion (Santa Maria Josefa Rossello, 1953). En 1882 fundaron
el colegio de Chivilcoy y en 1894 el de San Fernando; seguirian numerosas obras en las
provincias de Buenos Aires, Santa Fe, Cérdoba y Mendoza.

Catorce afnos mas tarde, las hermanas llegaron a Uruguay, en circunstancias un tanto
curiosas. En enero de 1889, dos religiosas acompainiadas de dos alumnas se trasladaron a
Montevideo “a tomar bafos por salud” y recibieron la recomendacion de la superiora de no
volver “sin fundar una casa en Montevideo” (Reseria historica del Colegio “San José”, Paso
Molino’. Durante este viaje estival, el obispo de Montevideo, Mons. Inocencio Yéregui,
insistio en la invitacion para fundar un colegio en la ciudad. Resuelta la fundacion, en un
primer momento se proyectd la instalacion de la congregacion en Pocitos, junto a la capilla
de Nuestra Sefiora de la Misericordia; finalmente se resolvid, con el apoyo de las Asociacion
de Ensefianza Catolica para Nifas, la fundacion de un colegio en el Paso del Molino. El 19
de marzo de 1889 seis religiosas tomaron posesion del local; el colegio recibio el nombre de
San José “por ser el decimonoveno que fundaba el Instituto en la América del Sud” y por la
fecha de la instalacion de la obra (La Asociacion de Enserianza Catdlica..., 1935). A
comienzos del siglo XX, las Hijas de la Misericordia entrarian a Chile, fundando colegios en
Santiago y en Valparaiso.

El caso francés se refiere a las Hermanas de San José de Saint Jean de Maurienne,
erroneamente llamadas de Chambéry'?, una congregacion de larga y compleja historia. Si
bien sus origenes se remontan al siglo XVII, con la fundacion de la congregacion de las
Hermanas de San José de Le Puy, en 1650, por el jesuita Juan Pedro Médaille'’, la
congregacion fue practicamente eliminada por las persecuciones revolucionaras. De 1808
data la restauracion del instituto, que se concretd con la primera “toma de habitos”, en Lyon.

Bajo la direccion de la madre San Juan Fontbonne'#, restauradora de la congregacion, se

12 En el Informe de la visita ad limina de Mons. Mariano Soler, de 1896, figuran las Hermanas de San José de
Chanvery o Chauvery (sic), clara deformacion de Chambéry.

13 Juan Pedro Médaille (1610-1669). Jesuita, ordenado en 1837, cumpli6 funciones sacerdotales en Carcasona,
Toulouse, Aurillac y Saint-Flour. Organizé la congregacion de las Hijas de San José en Le Puy, aprobada por
su obispo en 1650. Desde 1654 se dedico a las misiones rurales (O’Neill y Dominguez, 2001, p. 2599; DIP,
1978: col. 1123-1124).

14 San Juan Fontbonne (1759-1843). Religiosa josefina, superiora de la comunidad de Monistrol cuando estallo
la revoluciéon. El convento fue atacado por la resistencia de las hermanas a seguir los oficios del parroco
juramentado y las religiosas volvieron con sus familias. Restaurada la vida religiosa en 1802, el vicario general
de Lyon apel6 a la M. San Juan para restaurar la obra de las Hermanas de San José, de la que fue superiora
general, fundando, entre 1817 y 1825, casi 100 comunidades (Religiosas de San José...).
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multiplicaron las comunidades en torno a Lyon y en la regiéon de Saboya, con caracteristicas
nuevas: las nuevas casas ganaban autonomia y se desprendian de la casa madre. Asi, las
comunidades de Saboya, Aix-les-Bains y Chambéry, fundadas desde Lyon en 1812, se
desarrollaron en forma auténoma. Desde Chambéry, en 1822, fue fundada la comunidad de
Saint Jean de Maurienne, punto de partida de la obra misionera en Argentina y Uruguay
(Religiosas de San José..., 2000).

En 1883, las primeras seis hermanas de San José de Saint Jean de Maurienne llegaron
a San Jeronimo Norte, una colonia suiza fundada 25 afios antes en la provincia de Santa Fe.
Muy bien recibidas, y con apoyo del obispo de Parand, Mons. José Maria Gelabert, y de
familias locales, se consolidé la obra de educacion y evangelizacion de las nifias de las
colonias. Desde San Jeronimo, la congregacién se expandié rdpidamente hacia la
arquidiocesis de Buenos Aires y las diocesis de La Plata, Santa Fe, y Parana.

En Uruguay, la primera fundacion se realizé en 1889, en Villa Progreso, actual Fray
Bentos. Con el respaldo del cura parroco de la ciudad y de un grupo de familias catdlicas,
llegaron tres religiosas para instalar el colegio San José, con un pufiado de alumnos. En 1896,
siete afios mas tarde, la fundaciéon de Montevideo tuvo un origen diferente. En 1894, en
ocasion de un viaje a Francia, Sofia Jackson de Buxareo y su esposo Félix Buxareo,
destacados benefactores de la educacion catdlica, conocieron la obra de las Hermanas de San
José de Chambéry, quedando admirados ante los métodos de ensefianza utilizados y las
labores realizadas por las alumnas. Decididos a lograr la instalacion del instituto en
Montevideo, las religiosas de Chambéry los orientaron hacia sus hermanas de San Jeronimo
Norte. De regreso en Uruguay, iniciaron gestiones ante la superiora de la congregacion
josefina, ya autobnoma en la Argentina, y ante Mons. Federico Aneiros. La propuesta de la
familia Jackson fue aprobada y, en febrero de 1896, llegaron a Montevideo cuatro religiosas,
fundadoras del colegio Santa Clara en la Villa del Cerro.

En esta tltima parte, dedicada a las entradas de congregaciones por Buenos Aires,
corresponde destacar los espacios de libertad y de accidon que las religiosas, en su mayoria
extranjeras, encontraron dentro de la Iglesia, espacios con los que no siempre contaban otras

mujeres de su tiempo (Serrano).
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CONCLUSIONES

Habiendo acompafiado la llegada de varias y bien diversas congregaciones femeninas en su
arribo al Cono Sur, es el momento de hacer algunas reflexiones de cierre.

Primeramente, en la linea de los aportes de Yvonne Turin, en su obra Femmes et
religieuses au XIXe siecle: le féminisme en religion, el estudio de los institutos de mujeres
nos permite “analizar el asociacionismo femenino y la actividad de la mujer en terrenos que
segun el discurso tradicional le estaban vedados en el XIX” (1989, p. 189). Es importante
superar la imagen de buenas mujeres que llegaban a poner en practica proyectos elaborados
por otros, hombres por lo general. Cuando las vemos en accion, es evidente que tuvieron que
tomar las riendas de sus obras: construir edificios, organizar la gestion, manejar las finanzas
no siempre en tiempos de bonanza, administrar conflictos con autoridades eclesidsticas y con
autoridades civiles.

Por otra parte, las madres fundadoras fueron personalidades recias, dotadas de
inteligencia estratégica, que el relato historico suele presentar dependiendo de hombres —bien
intencionados— que las conocen y aconsejan. Merece mucho mas estudio —y cada caso es
diferente— la vinculacion real de las religiosas fundadoras o superioras con las figuras
masculinas —el obispo, el confesor, el visitador— que suele ser presentadas como quienes
toman las decisiones. ;Existio realmente una dependencia profunda de estas mujeres de los
apoyos masculinos? Es razonable que hubiera frecuentes consultas y es innegable el espiritu
patriarcal que rodea a estas obras. Sin embargo, las fuentes revelan con frecuencia gestiones
sutiles y cartas escritas en el momento adecuado a la persona apropiada, cuyos objetivos
finales eran siempre obtener de “un hombre” lo que “otro hombre™ habia rechazado. Por otra
parte, no puede ignorarse que los hombres religiosos escribian mas que las mujeres religiosas,
movidas por su espiritu practico y las urgencias de la accion. En otros casos, las que escribian
eran mujeres pero conscientes de que no era conveniente revelar todo su “potencial” real.

En tercer lugar, en la gran mayoria de los casos las protagonistas son mujeres
particularmente audaces, resueltas a aceptar tareas misioneras imprevistas, a tomar
decisiones rapidas en circunstancias inesperadas y a trasladarse sin considerar fronteras
politicas. Los relatos de las misioneras nos revelan mujeres convencidas de su fe y de su
misioén, comprometidas con sus opciones, muy emprendedoras /cambié la redaccion, porque
no me parecid apropiada. En la época hay mujeres no religiosas, incluso anticlericales, con
iniciativas muy importantes/, curiosas y siempre abiertas a otras sociedades y a otras

costumbres (Castro Carvajal, 2014). Por otra parte, los religiosos inmigrantes, mujeres y
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hombres, formaba grupos espirituales y grupos de trabajo y se integraban en redes de
solidaridad que ya presentamos.

Ademas, las religiosas —muy jovenes en general— llegaban de sociedades maés
estructuradas y en sus diversas funciones —hospitales, asilos, colegios— favorecieron el
desarrollo del sentido del orden y del trabajo en los diversos sectores sociales: la clase
dirigente y sobre todo sus mujeres, las clases populares, los inmigrantes que se integraban —
como ellas— en una sociedad nueva. Debe destacarse especialmente la construccion de nuevos
modelos educativos para la mujer, inexistentes hasta entonces (Rogers, 2007, 2014). Por todo
lo anterior y por contar con el respaldo de la Iglesia, Agueda Bittencourt y Guilherme
Ramalho (2017) sefialan que estos religiosos del siglo XIX y comienzos del siglo XX tenian
el trabajo seguro y garantizado, lo que otorgaba a sus vidas estabilidad y reconocimiento.

Finalmente, volvemos a Elizabeth Dufourcq, quien en su presentacion del

“catolicismo de referencia” y del “catolicismo de movimiento” afirma:

La dindmica “de referencia”, polarizadora y centrifuga por naturaleza,
conllevaba la virtud de la solidez pero en germen el riesgo de la esclerosis. A
la inversa, la dinamica “de movimiento” presentaba riesgos de pérdida y de

fragilidad, pero mas posibilidades de renovacion. (2009, pp. 55-56)

Efectivamente el espiritu innovador es lo que caracteriza a todas estas obras, cargadas
de riesgos pero también de esperanzas. En tiempos de cambios, estas asociaciones de mujeres
catdlicas intentaron ofrecer lo que sentian que era necesario, segun las circunstancias, incluso

superando u omitiendo con frecuencia lo que de ellas se esperaba.
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LOS SIGLOS XIX Y XX EN EL ACTUAL TERRITORIO ARGENTINO

Cynthia Folquer

Universidad del Norte Santo Tomdas de Aquino, Tucuman

INTRODUCCION

El auge de las congregaciones femeninas de vida apostolica durante el siglo XIX no conocid
precedentes. Este nuevo modelo de vida religiosa de vida apostélica tuvo sus antecedentes
en Francia en el siglo XVII, con el surgimiento de la Compafiia de Maria Nuestra Sefiora,
orden fundada en 1607, por Juana de Lestonnac, una mujer francesa que naci6é en Burdeos
en el ano 1556. Fue el primer instituto religioso de caracter educativo para la mujer, que
asumio6 la espiritualidad ignaciana. El proyecto educativo estaba orientado a la formacion
integral de la persona, asumiendo los principios de Miguel de Montaigne (humanista francés
de quien Juana era sobrina) y el método de la Ratio Studiorum jesuitica. La Compaiiia de
Maria constituy6 una clara opcion por la educacion de la mujer sin dejar la vida monastica,
por lo que organizaron colegios de educandas adosados a los monasterios.

Unos afios mas tarde surgieron las Hermanas de la Visitacion, fundadas por San
Francisco de Sales y Santa Juana Fremiot de Chantal (1610); las Hijas de la Caridad, por San
Vicente de Paul y Santa Luisa Maurillac (1660) y las Hermanas de la Caridad de la
Presentacion de la Ssma. Virgen Maria, fundadas por Marie Poussepin (entre 1696 y 1724).

También Mary Ward, de origen inglés, fundaba en 1609 en Saint Omer (Flandes),
una comunidad religiosa dedicada a la educacion de ricos y pobres, que asumio la
espiritualidad de la Compaiia de Jesus. Se tratd de una gran innovacion, ya que estas mujeres
consagradas a la educacion no vivian en clausura. Pese a las censuras, la congregacion de
Mary Ward se expandi6 rapidamente por toda Europa. Se suprimio6 el Instituto en 1630, pero
este resurgid en 1703 y en 1877 fue finalmente aprobado por Pio IX.

El surgimiento de estas nuevas formas de vida religiosa femenina, dedicadas a la
educacion de la mujer y al cuidado de los pobres y enfermos, expresé de una manera mas

organizada lo que desde el siglo XII y XIII muchas mujeres vivian, de manera individual o
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en grupo, asumiendo un modo no reglado y més libre de vida consagrada a Dios, a estas
mujeres se las conocié como beguinas o beatas.

La explosion de fundaciones en el siglo XIX logro solidificar estas intuiciones del
siglo XVII, estableciéndose una distincion mas fuerte entre el modelo claustral que habia
predominado durante siglos y un estilo de vida abierto, inserto en la vida urbana y al servicio
de los mas necesitados. Muchas de estas nuevas congregaciones pasaron a depender
directamente de Roma y se las reconocié como de derecho pontificio, por lo que prescindian
de la autoridad del obispo local y pasaban a sujetarse directamente de la Santa Sede. Esto les
permitid cierta libertad de movimiento mas alla de su lugar de fundacion y las puso en
condicion de trabajar en didcesis diferentes a la de la casa matriz, lo que necesariamente
facilito cierta autonomia de un solo obispo local y el ingreso de mujeres de diferentes culturas
y origenes sociales.

Durante el siglo XIX una gran cantidad de mujeres se convirtieron en religiosas en
Francia. Este fenomeno ha sido llamado feminizacion del catolicismo por Claude Langlois
(1984), quien fue uno de los primeros estudiosos de estas congregaciones que se aventuraron
a realizar tareas misioneras en los confines del mundo, actividades restringidas hasta ese
momento a las drdenes religiosas masculinas?.

Las mujeres fueron, entonces, el rostro del compromiso misionero, se ensancho el
campo del apostolado femenino hacia nuevos servicios que fueron mas alla de la tradicional
dedicacion a la educacion de la nifiez y la juventud y a la asistencia sanitaria y miles de
mujeres se lanzaron en misiones hacia los pueblos desconocidos del Africa o atravesando el
Atlantico hacia América (Alvarez Gémez, 1990).

La politica de la iglesia en occidente se sumé al proceso que vivia Europa luego del

Congreso de Viena de 1815, en donde se inicié la llamada «restauracion» del antiguo

! Los estudios sobre beguinas y beatas europeos son fundamentales para comprender el fenémeno americano
de este tipo de vida. Los trabajos sobre las beatas castellanas de los siglos XIV al XVII de Angela Mufioz y
José Maria Miura son muy sugerentes para descubrir esta experiencia religiosa femenina en América y de las
imagenes de santidad construidas en torno a ellas. Las investigaciones de Blanca Gari sobre mistica femenina
medieval y el movimiento de beguinas brindan interesantes miradas sobre la vida religiosa femenina europea
de los siglos XII al XV.

Los estudios sobre beatas y beaterios en el Rio de la Plata han recibido menos atencién de los historiadores.
Birocco (2000) investigd sobre las beatas de Buenos Aires, especialmente el beaterio de Vera y Aragon,
mientras que Fraschina (2011) estudio6 a la Beata Maria Antonia Paz y Figueroa y su proyecto jesuitico, al igual
que Carlos Page quien reconstruy6 la vida de varias beatas individuales y del beaterio de Coérdoba, ligado a la
Compaiiia de Jesus. Victoria Cohen Imach indagd en la escritura epistolar de la beata Maria Antonia Paz y
Figueroa y en la de las beatas del colegio de educandas de Salta, fundadas por el Obispo Antonio de San Alberto
en el siglo XVIIL.

2 Son ineludibles para el abordaje del siglo XIX francés los trabajos de Gérard Cholvy, Christianisme et société
en France au XIXeme siecle (2001) y Le XIXe. Grand siecle des religieuses francaises (2011) y el de Elisabeth
Dufourq (2009).
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régimen. La institucion eclesial se concentrd en la lucha contra el secularismo imperante y,
ante la necesidad de convocar a las elites al seno de la Iglesia, asi la jerarquia eclesial
decimononica gestd una serie de medidas restauradoras del catolicismo tanto en Europa como
de manera especial en Latinoamérica. Se priorizd la formacion del clero y se estimuld el
surgimiento de cofradias y otras asociaciones de laicos como una manera de reconstituir el
tejido vincular intraeclesial.

El efecto mas relevante de la politica diseniada desde Roma fue el auge de las
misiones. El renacimiento misionero no solo fue propiciado por el celo restaurador de la
Iglesia romana, sino que fue favorecido por las facilidades en las comunicaciones, la
expansion del imperialismo europeo, el interés despertado por las culturas desconocidas y el
avance misionero protestante, que de alguna manera resultaba amenazante para la Iglesia
catodlica.

El surgimiento de nuevas congregaciones religiosas fue la mayor expresion de la
vitalidad del catolicismo. El marcado carécter practico de estas asociaciones coincidi6 con la
intencion de la jerarquia de ocupar espacios vacios que los nuevos estados no alcanzaban a
cubrir, como los asistenciales, sanitarios y educativos. El mundo moderno surgido de la
revolucion francesa dejo de valorar la productividad espiritual de las mujeres de clausura y
reconocid en las nuevas agrupaciones de vida apostolica la ventaja econdmica de
subvencionar los servicios sociales que llevaban a cabo. Estas mujeres consagradas a Dios
desde el servicio al projimo persiguieron sus metas aprovechando esta coyuntura favorable
de los estados decimononicos (McNamara, 1999, p. 500). Asi, a la tradicional eleccion de
una vida de clausura y oracion se sumo la posibilidad de consagrarse a Cristo por medio de

una opcion mas comprometida con la sociedad.

DEL CUERPO ANONADADO AL CUERPO SOCIAL Y MISIONERO

Elizabeth Dufourcq (1993 [2009]) en su libro Les aventurieres de Dieu, Trois siecles
d’histoire missionnaire frangaise, planteaba con claridad las transformaciones de la vida
religiosa, sefialando el paso de un catolicismo de referencia a un catolicismo en movimiento,
marcando una diferencia con la vida de clausura que habia caracterizado a la vida religiosa
femenina desde la Edad media. Estudios mas recientes han avanzado en el analisis de la vida
religiosa femenina francesa y su expansion en otros paises, en la que exportaban modelos
educativos y de asistencia sanitaria, ejemplo de ello son los trabajos de Rebecca Rogers

(Brasil y Chile); Camile Foulard, Maria Alzira da Cruz Colombo, Paula Leonardi, Ana
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Cristina Pereira Lage (Brasil); Susana Monreal (Uruguay); Sol Serrano y Alexandrine della
Taille (Chile); Beatriz Castro Caravajal (Colombia).

El viraje de esta nueva comprension de la vida religiosa queda muy bien expresado
en la regla de las Hijas de la Caridad: “Para las religiosas, el monasterio era la casa del
enfermo; la celda, los cuartos de alquiler; la capilla, la iglesia de la parroquia; los claustros,
las calles de la ciudad o las salas de los hospitales; la clausura, la obediencia; las rejas, el
temor de Dios, y el velo, la santa modestia™.

Las nuevas congregaciones surgidas en el siglo XIX crecieron en eficacia
organizativa y profesionalizacion de servicios; especialmente en el &mbito de la educacion y
la salud. Surgieron nuevos modelos de piedad femenina que colocaban la practica de la
caridad en el centro de la experiencia religiosa, en menoscabo de una devocion y de rituales
sin obras hacia el prdjimo. La verdadera religion cristiana era entendida como la puesta en
practica de las obras de misericordia: ensefiar al que no sabe, corregir al que yerra, dar de
comer al hambriento, vestir al desnudo, visitar a los enfermos y a los presos. Estas
congregaciones decimononicas se hicieron cargo de los problemas que la sociedad urbana
expulsaba; protegian a los que la ciudad arrojaba a la marginalidad (enfermos, locos,
huérfanos, prostitutas); educaban a los pobres pero también a la élite femenina para que de
una manera “ilustrada y disciplinada” sostuvieran la familia y el nuevo orden.

En estos ambitos, las mujeres religiosas dispusieron de grados de autonomia y
capacidad de accion que no tuvieron otros grupos de mujeres de su €poca, como bien expresa
Sol Serrano (2004, p. 313).

El acto de fundar conventos y casas asistenciales fue una actividad que permitio a las
mujeres movilizar influencias, buscar o disponer de recursos. Construyeron espacios para si,
de retiro propio y para otras, pusieron en marcha instancias de mediacion femenina que
posibilitaron la empresa fundacional, utilizando sus vinculos o medios econdmicos propios
para posibilitar ambitos de espiritualidad y asistencia social.

En el siglo XIX, la experiencia corporal de la mujer religiosa no se centrd tanto en la
auto mortificacion o en la enfermedad producto de ayunos y mortificaciones como en los
siglos anteriores. Estas practicas, muy presentes en la espiritualidad barroca de herencia
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medieval, impregnaban una vivencia del propio cuerpo como “nadificado™. Ya en el siglo

3 Regla de las Hijas de la Caridad (escritas por San Vicente de Paul) citado en Serrano (2000, p.20).

4 Tomo esta expresion de Beatriz Ferris Anton (2006) a partir de su estudio sobre la vida y escritura de dos
mujeres religiosas: Teresa de los Andes (1900-1920), carmelita en Santiago de Chile, y una de las primeras
santas de Hispanoamérica, y Laura de Montoya (1874- 1915) colombiana, fundadora de la orden de Misioneras
de Maria Inmaculada y Santa Catalina de Siena (Misioneras Lauras).
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XIX, la vivencia del cuerpo fue transformandose en una retorica corporal que daria lugar a
nuevas cartografias corporales, la de los cuerpos productivos, sociales, misioneros.

Como afirma Caroline Bynum (1990), la disciplina, la mortificacion del cuerpo, desde
la devocién medieval, no son tanto la negacion de lo fisico como su elevacion, un camino
dentro de las vias de acceso a lo divino. El cuerpo no se asocia —segun esta perspectiva— tanto
con la sexualidad como con la fertilidad, aunque hubo interpretaciones que asociaron los
castigos corporales a una negacion de la sexualidad y del cuerpo femenino. En este sentido,
afirma Bynum, el cuerpo no es un obstaculo para la ascension del alma sino la oportunidad
de realizarla.

La espiritualidad de las mujeres del siglo XVI-XVII, como las del medioevo, debia
parte de su intensa cualidad corporea a la asociacion de la mujer con la carne hecha tanto por
los filosofos como por los tedlogos y también a la comprension de la unidad psicosomatica,
que exigia la resurreccion del cuerpo al final de los tiempos. En el cuerpo sufriente de Cristo,
la mujer se contempld a si misma. En la mistica femenina, gozo y dolor constituyen las dos
caras de una misma experiencia. La ascesis de las mujeres misticas no fue una interiorizacion
de la misoginia medieval y no procedié de la condena de la propia carne. El sufrimiento era
comprendido como un modo eficaz de hacer presente el cuerpo superando una concepcion
dualista de la persona.

El control y la mortificacion del cuerpo y de sus pasiones constituyeron un camino de
liberacion que condujo a aquellas mujeres a la apertura de otros sentidos, los del alma (Ferruas
Anton, 2006, p. 99).

El cuerpo como medio para acceder a la experiencia de lo divino continu6é ocupando
un rango preeminente en la Europa catolica moderna. De todos es conocido el culto a las
reliquias, como manifestacion de lo sagrado. También el uso de cilicios, los azotes o el uso
en la cabeza de coronas con clavos, eran practicas vivenciadas a veces como escarmientos de
impulsos sexuales, castigos por un pecado o como sacrificio de ofrenda para el perdon de los
pecados de la sociedad, pero también eran medios para lograr la uniéon con el cuerpo
crucificado de Jesus, asemejarse a su dolor.

El Dios de la experiencia femenina era un Dios que se hacia comida y bebida, como

lo expresa bellamente Luisa Muraro:

Mucha experiencia humana femenina se ha transmitido unida a la historia de
un Dios concebido, parido y amamantado por una mujer de este mundo, un

Dios abandonado por sus compafieros en manos de sus enemigos, pero no por
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las mujeres, que siguieron a su lado en las horas oscuras del odio y del
padecimiento, el Dios que se transformd misticamente en comida y bebida

ofrecidos al hambre y a la sed de la humanidad. (2006, pp. 50-51)

Por otra parte, la sangre, desde el saber médico medieval, era un simbolo sumamente
ambiguo; aunque la sangre menstrual era considerada impura, al mismo tiempo era el flujo
basico del cuerpo y el soporte fundamental de la vida humana. La teoria médica también
sostenia que el derramamiento de sangre purgaba o limpiaba a aquellos sobre los que se
derramaba. Esto llevaba a comprender el derramamiento de la sangre de Cristo en la Cruz —
que purga el pecado con la expiacion y alimenta el alma con la Eucaristia— con funciones
propias de la mujer: derramar sangre, proporcionar alimento y dar nacimiento a la vida nueva,
lo que llevaba a experimentar y representar ciertos momentos de la vida de Cristo como
femeninos o maternos”.

Este cambio de perspectiva lo encontramos en los escritos de Elmina Paz, fundadora
de la congregacion dominica de Tucuman®, quien manifiesta este cambio de concepcién en
una carta que escribio a la Hna Juana Valladares, en la que le indicaba que el verdadero ayuno

que debia vivir era el ayuno de la ensefianza y el estudio de la pedagogia:

Asi mi hija Ud. agradara mas al Sagrado Corazon estudiando la pedagogia
para ensefar y hacer adelantar a esas criaturas confiadas a su cuidado para
instruirlas, que haciendo esa colacion a la que yo no le doy importancia
ninguna. Hablando con N. Padre’ sobre esto, se sonrid y me dijo, que no les
afloje y que lo que se ha ordenado en el Capitulo General sobre los ayunos es
para todas. El obsequio que Ud. le va a ofrecer al Sagrado Corazén es de dar
las tres clases que le dejé ordenado y comer bien, para que pueda trabajar
mucho para gloria del Sagrado Corazén de su divino Esposo, sin perder el

tiempo®.

Un desplazamiento se ha operado en la mentalidad decimonénica cuando ya no se

> Es muy interesante al respecto el estudio de Carolyne Bynum, Jesus as Mother (1982) en donde analiza las
representaciones del cuerpo de Cristo como cuerpo feminizado.

® Primera Congregacion religiosa fundada en Tucuman en 1887.

7 Se refiere a Fray Angel Maria Boisdron con quién fundo el primer asilo de huérfanos y la congregacion
religiosa dominicana.

8 Carta de Elmina Paz a la Hna. Juana Valladares, Tucuman, 6 de junio de 1899. Caja: Epistolario Elmina
Paz. Carpeta: Cartas a Hermanas de la Congregacion (AHDT).
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insiste en el cuerpo nadificado sometido a la enfermedad, el dolor y el sufrimiento de la santa
medieval o barroca; lo que importa ahora es un cuerpo social, util, productivo. Asistimos a
una retérica del cuerpo sometido a la movilidad del viaje, de la evangelizacion, las
fundaciones, de la vida esforzada por organizar asilos y colegios. Un cuerpo cargado de un
doble valor simbdlico el del trabajo pesado y el de la fecundidad de la tarea. La identificacion
del cuerpo de la mujer con el Cristo crucificado fue dando lugar a un cuerpo adaptado al
mundo de los proyectos solidarios y desplazamientos, se fue transformado en la bisagra de
los siglos XIX y XX, en un cuerpo misionero. La mortificacion barroca fue sustituida por el
devenir del cuerpo en la mision (Ferras Anton, 2006, pp.102-103).

Las relgiosas asumen asi lo que se necesitaba de ellas en la sociedad decimononica,
abrirse al pobre y necesitado. Asumir un rol de protectora social era la cualidad de santidad
aceptada y promovida. Las santas del siglo XIX fueron reconocidas como operadoras sociales

en contextos de profunda transformacion social.

LAS CONGREGACIONES RELIGIOSAS EN ARGENTINA DEL SIGLO XIX Y SUS

ANTECEDENTES’®

Durante el periodo colonial se fueron fundando monasterios en el actual territorio argentino.
Primero dos en Cordoba en el siglo XVII, de dominicas y carmelitas, y luego dos en Buenos
Aires en el siglo XVIII.

Ya en el siglo XVIII el Obispo de Cérdoba del Tucuméan, Antonio de San Alberto!®
fund6 colegios para nifias huérfanas, preocupado por la educacion de la mujer. También
Solari (1991, p. 27) hace referencia a las fundaciones de los colegios de educandas realizadas

por San Alberto en la didcesis del Tucumén. San Alberto solo alcanzé a fundar los colegios

% Los estudios pioneros de la vida monéstica en Argentina corresponden a Alicia Fraschina, para el caso de
Buenos Aires. Los monasterios cordobeses fueron analizados por Victoria Cohen Imach, Gabriela Braccio,
Guillermo Nieva Ocampo, Ana Moénica Gonzalez Fassani y por José Maria Arancibia. Estos estudios se
inscriben en la linea de produccion historiografica que se desarrollaron de manera mas amplia en otros paises
de América Latina, como México, Colombia y Pert. Para abordar el siglo XIX me han sido muy utiles los
estudios del periodo colonial americano desde las pioneras de Josefina Muriel y luego quienes le siguieron
Asuncion Lavrin, y Rosalba Loreto Lopez, para el caso mexicano. Sobre los recogimientos y conventos
femeninos peruanos, los trabajos de Nancy Van Deusen, Patricia Martinez i Alvarez y Sofia Brizuela. Todos
estos estudios me ayudaron a dialogar con las continuidades y transformaciones de la experiencia religiosa
femenina desde la colonia a principios del siglo XX. El trabajo reciente de Susana Bianchi (2015) sobre
congregaciones femeninas, aporta una interesante aproximacion para una historia de la vida religiosa femenina
en Argentina de los siglos XIX y XX.

10 Fray José Antonio de San Alberto, fuel 16° obispo del Tucuman, nacié en Aragon (Espaiia), profeso en la
orden carmelitana, fue designado obispo para la didcesis del Tucuman, llegd a Cordoba en 1780, siendo
nombrado obispo de la arquidiocesis de Charcas en 1785, murio6 en esa ciudad en 1804 (Bruno, 1970, pp. 431-
463).
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de educandas de Cordoba (1782) y Catamarca (1783), ambos asistidos por mujeres “beatas-
educadoras”, mujeres que se “han querido recoger en su propia casa para ensefar y criar
algunas nifias” (Bruno, 1970, p. 454). Desde Catamarca se fundo el beaterio de la ciudad de
Salta!!, donde funcioné el Colegio de Educandas.

Otro antecedente de religiosas dedicadas a la educacién lo encontramos en la
Compania de Maria, cuya primera casa fue fundada en 1780 en Mendoza (Argentina) a partir
del deseo de dofia Juana Josefa Torres y Salguero de erigir un centro educativo para las
jovenes y por la iniciativa del obispo de Santiago de Chile que pidi6 a cuatro monjas clarisas
que estudiaran las Reglas y Constituciones de la Orden de la Compafiia de Maria y se
trasladaran a Mendoza para iniciar la obra. Surgié con un internado y una escuela para
alumnas externas donde recibian educacion también indigenas y mulatas.

En 1782, a partir de la experiencia de la casa de educandas de Cordoba y para asegurar
la provision de maestras, el Obispo Antonio de San Alberto fundé el Instituto de Hermanas
Terciarias Carmelitas con un grupo de jovenes que se habian educado en el primer colegio
de educandas. Con estas fundaciones de Cordoba y Mendoza se inicio, en el actual territorio
argentino, la fundacién de comunidades de mujeres consagradas dedicadas a la educacion de

la mujer.

LAS PRIMERAS EXPERIENCIAS DE VIDA RELIGIOSA FEMENINA EN EL TUCUMAN

Un grupo de mujeres piadosas reunidas en torno a la Casa de Jesus, conocida como el
Beaterio 2, comenzaron en 1839 un camino de consagracion a Dios en la vida contemplativa,
la organizacién de Ejercicios Espirituales, la educacion de la mujer y la dedicacion a la
practica de la caridad en el servicio de los més necesitados.

Hacia 1886 se desatd en Tucuman, como en las principales ciudades de la Argentina
y los puertos europeos, una epidemia de colera. En esta pequena ciudad del interior de pais
la peste causé estrago, ya que no se contaba con las condiciones minimas de proteccion
sanitaria. La poblacion de la ciudad se diezmo y los muertos alcanzaron la cifra de 6.000, por
lo que hubo que improvisar un cementerio en las afueras. Numerosos nifios deambulaban por
la ciudad a causa de la muerte de sus familiares. Ante este panorama, Fr. Angel Maria

Boisdron, un dominico francés radicado en Tucuman, decidi6 solicitar ayuda a Elmina Paz

I Este beaterio de “maestras-beatas” ha sido estudiado por Victoria Cohen Imach (2003, pp. 81-103).
12 Para una primera aproximacién a la Casa de Jesus de Tucuman, ver Brizuela (2006) y Folquer (2012).
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de Gallo', una mujer de gran fortuna que hacia unos meses habia quedado viuda. Ella no
vacilo en asumir personalmente la tarea de acoger a los huérfanos en su propia casa. Acabada
la epidemia, Elmina Paz de Gallo, junto a un grupo de mujeres que se sumo a esta obra
caritativa, decidieron dar un viraje a sus vidas y comenzar un camino de consagracion
religiosa. En este proceso, Boisdron fue un interlocutor fundamental ya que estas mujeres
habian decidido asumir el carisma dominicano como inspiracioén para su nuevo proyecto.

La misién asumida buscaba unir en su estilo de vida el servicio caritativo al préjimo
y la vida contemplativa y Boisdron encontr6 las semejanzas en el proyecto fundacional de
San Francisco de Sales y Santa Juana Fremyot de Chantal, quienes habian propuesto un
modelo similar de vida religiosa al fundar la congregacion de las hermanas de la Visitacion
en la Francia de 1610, uniendo la vida contemplativa y el servicio a los pobres, dedicadas a
visitar y asistir a los pobres en sus domicilios, por lo que no se consideraban religiosas de
clausura. Pero el proyecto de Sales y Chantal no pudo ser desarrollado plenamente debido al
arzobispo de Lyon, quien objetd el eventual debilitamiento de la clausura monastica de la
mujer y puso obstaculos y restricciones a esta innovacion salesiana (McNamara, 1999, p.
412).

Inspirado en esta intuicion de San Francisco de Sales, Boisdron ayudé a Elmina Paz
y sus primeras compaiieras a pensar un estilo vida religiosa que pudiera conjugar la oracion
y el compromiso con los pobres, mitigando algunos aspectos de las reglas conocidas para
favorecer una vida conventual mas flexible. Asi lo expresaba en una de sus cartas a Elmina

Paz:

Asi vemos que San Francisco de Sales fund6 una Orden mucho maés suave que
otras que existian; porque Dios lo queria para el bien de ciertas personas que
no podian hacer més; y temeridad habria en decir que este nuevo instituto era
relajacion. Yo miro asi nuestra pequefia fundacion de Tucuman. Creo que el
Sefior la ha querido para ciertas almas que en otras circunstancias no hubieran
podido o no podrian dedicarse a su servicio en la vida religiosa. No digo que
este punto de vista autorice ningun desorden espiritual y temporal, no; una
cosa es la suavidad y moderacion en la organizacion y el gobierno de un

instituto, y otra cosa es la arbitrariedad y la relajacion'®.

13 Para abordar la vida de esta matrona tucumana, ver, Folquer (2008; 2017); Herrera (2011).
4 Carta de Boisdron a Elmina Paz, Friburgo, 16 de Noviembre de 1890, Caja: Epistolario de A.M. Boisdron,
Carpeta: Cartas Boisdron a Elmina Paz (AHDT).
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Las objeciones de las autoridades eclesiasticas de Tucuman al proyecto de Boisdron
y Elmina Paz serian las mismas que sufrieron Sales y Chantal casi tres siglos antes. El vicario
foraneo, Ignacio Colombres, informaba al Pbro. Rizo, secretario del Obispado de Salta,
acerca de la incompatibilidad que veia en las dominicas de Tucumdn, quienes pretendian

dedicarse a los huérfanos llevando vida monastica:

El objeto de esta fundacion ha sido y es con el proposito de recibir nifios
huérfanos que dejan las epidemias y los decretos de la Providencia, cuyo fin
no s¢ si podran llenarlo, llevando las Hermanas una vida monastica que las
obliga a invertir todo un tiempo en rezos y distribuciones propias de religiosas

enclaustradas'’.

La sistematizacion de la clausura de las monjas seria motivo de atencion de papas y
concilios. En 1293, el Papa Bonifacio VIII establecid, mediante la Bula Periculoso, que las
monjas, cualquiera fuese su pertenencia, debian vivir perpetuamente enclaustradas. El
Concilio de Trento dedicd gran parte de la sesion de la reforma de la vida religiosa al
tratamiento de la clausura femenina aunque nada dijo de la masculina (Sanchez Hernandez,
1998, p. 84). La practica de la clausura en la vida religiosa femenina, con algunas pocas
excepciones como los intentos de Juana de Chantal, Luisa de Maurillac y Marie Poussepin
en la Francia del siglo XVII, se extendi6 en los conventos femeninos a lo largo de los siglos.
Habra que esperar hasta la década de 1960 y al Concilio Vaticano II para que se difunda una
vida religiosa menos claustral y mas en contacto con la realidad social.

Boisdron se ocup6 de poner en contacto a Elmina y sus primeras compafieras con la
vida de Juana de Chantal y San Francisco de Sales. En la biblioteca antigua de las dominicas
todavia se conservan biografias y libros de espiritualidad referidos a estos fundadores
franceses.

El paralelo entre las hermanas de la Visitacion y la congregacion tucumana también
se encuentra en una publicacion que se realizdé con motivo de los 25 afios de la fundacion, en

donde se hace referencia a las dificultades inherentes a los primeros afios:

15 Carta del Vicario Fordneo de Tucuman, Ignacio Colombres al Secretario del Obispado de Salta, presbitero
Buenaventura Rizo y Zavala, Tucuman, 23 de mayo de 1888. Legajo: Hermanas Dominicas, Archivo
Arzobispado de Tucuman (AAT).
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Las obras de Dios son siempre probadas con el sacrificio que no pudo faltar a
la labor del Padre Angel y de la Madre Elmina; tuvieron también sus embates
y graves dificultades y ambos las superaron valerosamente; ¢l con su profunda
prudencia y sabio celo, ella con su fe y confianza inquebrantables en la divina
Providencia. No vacilaron ni se acobardaron en la adversidad y, cual otro
Francisco de Sales y otra Juana de Chantal, supieron realizar admirablemente
la misién espiritual que se habian trazado, ofreciendo un perfecto ejemplo de

valor y confianza en la bondad divina'®,

APUNTES PARA UNA CONCLUSION

En los terrenos de la educacion, la beneficencia, las politicas culturales y la religion, las
mujeres gozaron de un amplio campo de accidn, y fue a partir de los asuntos relacionados
con el cuidado de los grupos mas vulnerables cuando comprendieron su compromiso politico.
Excluidas de los ambitos de poder estatal o partidario, relegadas de esos lugares, ellas
egjercieron su autoridad en los espacios de intervencion publica que fueron construyendo. Las
mujeres fueron interpeladas para aportar lo suyo en los nuevos estados decimondnicos, en
donde ellas debian aportar su tarea de educadoras y responsables de la salud, entre otros
aspectos de las multiples necesidades sociales (Garcia Jordan y Dalla Corte, 2006, pp. 559-
583). Desde estas tareas, las mujeres ejercieron su autoridad y participaron activamente en el
entramado formal e informal del disefio social. El tejido asociativo que ellas fortalecieron
constituyo un aporte fundamental a la cohesion de la sociedad civil.

Las excluidas formalmente del espacio publico “se hicieron visibles en su interior,
pasando de estrategias imitativas y tuteladas a ser capaces de hablar con voz propia, de
participar, utilizando su propia domesticidad como ruta de acceso a la vida publica”
(Bonaudo, 2006: 77).

Las mujeres que participaron en las asociaciones caritativas de la segunda mitad del
siglo XIX irrumpieron en el espacio de lo publico asumiendo un compromiso ciudadano, una
preocupacion por la polis, por la ciudad. Al exponerse en el &mbito publico, se fortalecieron
en su individualidad y vivieron procesos de construccion de sus propias subjetividades.

El acto de fundar conventos —como espacios de vinculacion con lo sagrado— y casas

16 Congregacion Argentina de la Hermanas Dominicas del Santisimo Nombre de Jesus fundada en Tucuman
en 1888. Su 25 Aniversario, Buenos Aires, 1913: 4.
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asistenciales de atencion a los otros, les permitid a las mujeres mover influencias para buscar
recursos (Folquer, 2018). Asi ellas construyeron espacios para si y para otros, armonizando
su vida religiosa y su compromiso con la sociedad, tejiendo vinculos con benefactores laicos,
generando proyectos de asistencia social donde las instituciones publicas eran inexistentes o
ineficaces. En ellas convergieron sus deseos de protagonismo social y politico a la vez que
el imperativo cristiano de responsabilidad para con los pobres y desamparados, buscando

resolver los acuciantes problemas de la orfandad y la marginalidad social.
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VIDA CONSAGRADA FEMENINA
COMO ESPACIO DE LIBERTAD Y ACCION
(Comentario a los escritos)

Maria Pilar Garcia Bossio
IICS / UCA - CONICET

INTRODUCCION

Los textos de este bloque nos invitan a reflexionar sobre la vida consagrada femenina en
proyeccion histérica, desde los primeros monasterios fundados en Buenos Aires en el siglo
XVIII a las transformaciones en el siglo XIX, tanto en Argentina (particularmente en
Tucuman) como en el Cono Sur, en un didlogo constante con lo que sucedia en Europa. Si
bien pareciera que estamos hablando de un marco temporal y espacial amplio, los tres
trabajos que comentaré dialogan armoniosamente, al presentar algunos ejes en comun: el rol
de la vida consagrada en las vidas de las mujeres en los albores de la modernidad; la
construccion de un espacio propiamente femenino; y la articulacion de las congregaciones
con la Iglesia diocesana y el mundo secular, en medio de un largo proceso de conformacion
de los Estados nacionales en esta parte del continente. En este sentido, retomaré los textos de
Alicia Fraschina “Los primeros monasterios de monjas de Buenos Aires: conformacion, vida
cotidiana y rol social”’; Cinthia Folquer, “Del cuerpo anonadado al cuerpo social: mujeres
religiosas en la bisagra de los siglos XIX y XX en el actual territorio argentino” y Susana
Monreal, “Mujeres consagradas en el Cono Sur en la segunda mitad del siglo XIX:

inmigrantes sin fronteras”.

VIDA CONSAGRADA Y ROL DE LAS MUJERES

Los textos presentados nos permiten reflexionar sobre el rol de la mujer en la Iglesia
y en la vida secular a partir de la opcidon (més o menos libre en esa época) por la vida
consagrada, ya sea en su modalidad conventual (de vida contemplativa) o misionera (de vida
activa). Siguiendo los relatos presentados, podemos observar con claridad cémo se produce
el pasaje, en palabras de Elizabeth Dufourq, de un catolicismo de referencia a un catolicismo
de movimiento (2009), lo que a partir del texto de Folquer podemos tematizar teniendo en

cuenta la forma en que estas mujeres conciben su propio cuerpo, desde su “nadificacion”
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como esposas de Cristo sufriente, a la autopercepcion del cuerpo como social, herramienta
para la mision; de un cuerpo que se recoge en la vida conventual a un cuerpo que migra para
evangelizar.

Mais alla de las formas en que esos cuerpos femeninos habitaron los espacios
religiosos y seculares, las distintas formas de vida consagrada trabajadas en estos textos
tienen en comun la habilitacion a grados de autonomia y prestigio social a partir de esta
eleccion vocacional. Estas mujeres podian educarse, organizarse, tomar decisiones y tener
una voz que, si bien no dejaba de estar controlada por la institucion eclesiastica y los hombres
en el lugar de clérigos, era mucho mas independiente de lo que podriamos suponer. Esto es
rescatado por todas las autoras, ya sea a partir de la capacidad de escritura en las monjas
monasticas, a la toma de decisiones y modos de circulacion de las congregaciones del siglo
XIX.

Siguiendo a Castro Buarque, podemos decir que

El dominio de estos saberes, destacadamente la lectura y la escritura,
contribuyo, segun la optica de muchas mujeres, a hacer la perspectiva de la
vida conventual hasta mas atractiva que la de un casamiento, pues las
emancipaba de una dominacién masculina directa, permitiéndoles la
injerencia en actividades que generalmente les eran negadas, ademas de un
contacto un poco mas libre con otras mujeres e incluso con hombres de su

segmento social. (2007, pp. 135-136)

Esto que la autora afirma para la vida conventual es aplicable también a la vida
misionera. Sin embargo, debemos considerar que esta libertad solo era permitida por la
sociedad de las épocas tratadas en la medida que estaba orientada, casi exclusivamente, a
sostener los valores religiosos y a fortalecer a una Iglesia preocupada por los embates de la
secularizacion y la reforma protestante. Esta tension entre grados de autonomia y libertad,
por un lado, y preservacion de la fe, por otro, puede verse en los casos presentados por las
autoras.

En el siglo XVIII los primeros monasterios portefios, el dominico Santa Catalina de
Sena y el capuchino Nuestra Sefiora del Pilar, no solo son espacios de oracion, consagracion
y honor para sus integrantes y para la ciudad, sino que también se revelan como lugares donde
se tensiona la vida en comunidad con las jerarquias sociales existentes. Mas alla de la

pervivencia de esas diferencias, podemos ver espacios de autonomia en la posibilidad de
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votar, con restricciones, la asignacion de tareas'; en la posesion de un cuarto propio; y en la
capacidad de escribir, no solo como forma de oracion y via esparcimiento comunitario, sino
también como forma de protesta ante condiciones que se revelan injustas para la propia vida
en comunidad.

Ya en el siglo XIX, y como parte de la feminizacion del catolicismo (Bianchi, 2015),
estos espacios se conservan, y se incluye la posibilidad de transitar libremente e incluso de
comenzar a realizar trabajos que la mayoria de las mujeres, y aun mas aquellas que se
casaban, tenian casi completamente vedado. Aqui nuevamente esta libertad es permitida
social y eclesiasticamente porque se enmarca en la consagracion de la propia vida a la
transmision y conservacion de la fe. Asi, paradojicamente, es la busqueda de conservar los
valores tradicionales lo que lleva a estas mujeres a conquistar grados de autonomia (no sin
tensiones con las jerarquias, como lo demuestra Folquer para el caso tucumano).

A la posibilidad de educarse y formarse en tareas de cuidado, se sumod la de
trasladarse, realizando acciones misioneras en paises lejanos, donde congregaciones nacidas
fundamentalmente en Italia y Francia van a evangelizar tanto en América como en Africa.
Esto incluso cuando se trataba, la mayoria de las veces, de mujeres jovenes, que se
movilizaban en pequefios grupos y debian sortear dificultades en sus viajes (que muchas
veces se convertian en verdaderas travesias). Muchas de ellas se convertian en migrantes
permanentes, ya que no volverian a su pais de origen, e incluso deberian trasladarse mas de
una vez, ya sea por los proyectos de sus congregaciones como por conflictos con los paises
a los cuales llegaban (lo que Monreal muestra claramente a partir de la circulacion entre
Chile, Uruguay y Argentina desde sus puertos de Valparaiso, Montevideo y Buenos Aires).
Esto explica el viraje hacia cuerpos preparados para el trabajo, donde la mortificacion deja
progresivamente de ser fisica, para posibilitar el estudio y la realizacion de las tareas que
exigia la mision.

Esta movilidad permitié también la conformacion de redes, distinguidas por Monreal
como redes solidarias y redes regionales, que habilitaron la consolidacion de una comunidad
de mujeres que atravesaba regiones y congregaciones. Esto a su vez dio lugar a liderazgos
femeninos, donde superioras y religiosas debian tomar decisiones que no solo concernian a
la vida espiritual, sino también a la vida practica, en la gestion de los espacios educativos y

de cuidado que les eran asignados, solucionando a su vez conflictos eclesiasticos y civiles.

!'Si pensamos esta practica como voto secreto, vemos que las monjas, con ciertas restricciones de antigiiedad y
rango, tenian ya en el siglo XVIII una forma de organizaciéon comunitaria que tardaria siglos en implementarse
para la vida civil de las mujeres.
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De esta manera, podemos ver como la vida religiosa fue un espacio de libertad y
accion para las mujeres entre el siglo XVIII y el siglo XIX dentro de la institucion
eclesiastica, de forma que no revoluciono las estructuras vigentes, pero que si abri6 ventanas
de posibilidad. Esto también ocurri6 en el contacto con el mundo secular, lo que veremos a

continuacion.

LA RELACION CON “EL MUNDO”’: DE LA REPLICA A LA ACCION ALLI DONDE NO ESTA EL
ESTADO

Si bien hay distinciones entre la vida contemplativa y la vida activa dentro de las formas de
consagracion femeninas, en ningun caso se puede dejar de lado la centralidad que los
conventos primero, y el accionar de las mujeres consagradas después, tuvo para la vida de la
comunidad y de las ciudades que habitaban, y como al mismo tiempo esto fue motivo de
tensiones y negociaciones.

Fraschina, al relatar el proceso de conformacion de los primeros monasterios en
Buenos Aires como parte del proceso de reformas borbonicas secularizantes en el siglo
XVIIL, da cuenta de la importancia de la creacion de los mismos para la ciudad, ya que
contaron con el apoyo de las autoridades portefias desde un inicio (dado también que no
requerian del gobierno un apoyo econémico), pues eran simbolo de prestigio y del desarrollo
de este centro urbano. Esta importancia se ve tanto en el relato de los eventos de inauguracion,
como asi también en el rol que los monasterios jugarian para preservar una forma de vivir
los valores cristianos (que suponian a su vez una forma de prestigio), asociado a cierta pureza
étnica (espafiolas o criollas hijas de espaiioles) incluso mas alld de las distinciones
economicas, pero reproduciendo en cierto grado las jerarquias existentes extramuros.

El siglo XIX ya da cuenta de otra forma de relacion con lo social y lo estatal (como
evidencian los textos de Folquer y Monreal) en un contexto de independencia de la metropoli
y consolidacién de los Estados nacionales. Alli, las distintas comunidades religiosas vienen
a ocuparse de tareas que el Estado (por mas liberal que este sea) le delega a la Iglesia Catolica.
Esto es muy evidente para el caso argentino, donde, como menciona Roberto Di Stefano
(2014, 2016), el Estado encuentra en la Iglesia Catélica un interlocutor util en su proceso de
consolidacion; a la vez que la Iglesia, que no tiene la presencia territorial ni la robustez
organizacional que si tenia en otras partes de América Latina, se consolida como la religion
que articulara con los sucesivos gobiernos, sobre todo en areas como la salud, la educacioén

y la accion social.

100



MARIA PILAR GARCIA BOSSIO

Estas mujeres, muchas veces menos reconocidas que sus pares masculinos por
trabajos académicos que no las tienen como objeto de estudio, llegaron al Cono Sur a hacerse
cargo de estas areas de trabajo, educando y curando, no solo a pobres y desamparados, sino
también a la €lite femenina, que accedia de esta manera también a la educacion formal. Como
menciona Folquer en su trabajo, las religiosas del siglo XIX aspiran a la santidad a partir de
ser “reconocidas como operadoras sociales en contextos de profunda transformacion social”.

Es interesante considerar que este proceso de subsidiariedad de ciertas areas de la
vida social hacia las comunidades religiosas femeninas se dio, como demuestra Monreal, en
diversas regiones del Cono Sur, incluso en paises donde el avance de la laicidad del Estado
fue mas radical, como en Uruguay. A su vez, en la relaciéon con los nacientes Estados
nacionales, podemos ver como estas comunidades son parte de las oleadas migratorias de
fines del siglo XIX, y como las redes que tendieron fueron de solidaridad entre
congregaciones, pero también regionales, contribuyendo, indirectamente a fortalecer los
vinculos entre los paises del Cono Sur (lo que en términos politicos llevé mucho mas tiempo
de consolidacion).

De esta manera, podemos dar cuenta de como la vida consagrada femenina se
convierte en un vehiculo de ingreso de las mujeres a la politica como cosa publica, ya que si
bien no podian ejercer una ciudadania plena (lo que era vedado para la totalidad de las
mujeres en estas épocas), si establecian vinculos institucionales con el Estado en los lugares
donde vivian o misionaban. Es asi que su accionar contribuy6 a establecer una forma de

vinculacion entre los Estados y la Iglesia Catdlica que perdura hasta nuestros dias?.

CONCLUSIONES

Los tres textos en los que se centran mis comentarios destacan que las mujeres
encontraron en la vida religiosa un espacio de libertad, de reconocimiento de sus propios
cuerpos y de accion, de una forma en que le era vedado a sus contemporaneas. A aquellas
que habitaron la vida monastica en el siglo XVIII la vida consagrada les permiti6 escribir,
organizarse y tomar decisiones sobre sus propias vidas, asi fuera entre las cuatro paredes del
monasterio. A las que se lanzaron a la aventura evangelizadora en el siglo XIX, el trabajo en
salud, educacion y accion social les permitié una movilidad e independencia inusitada para

las mujeres de su época, e incluso les dio un lugar en la vida publica que era lo mas parecido

2 Seria interesante incluso explorar cuanto de la femenizacion de las tareas de educacion y cuidado en nuestros
paises esta asociado a la tarea de estas religiosas precursoras.
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posible al ejercicio de derechos politicos. Esto se produjo en una tensiéon constante con los
hombres que ocupaban los lugares de poder, tanto eclesidsticos como civiles, y donde la
forma de vinculo fue realmente compleja, pues sin revelarse abiertamente (sobre todo
considerando que para sus vidas sacramentales el rol de los sacerdotes era insustituible),
supieron encontrar resquicios para ganar libertad en la toma de decisiones, de forma tal que
no fueron mero instrumento del accionar masculino, pero tampoco supusieron una critica al
sistema patriarcal en el que estaban inmersas.

Los textos de este bloque dan cuenta de esos procesos, y de la necesidad de estudiar
en mayor profundidad la vida de las mujeres consagradas, sobre todo para Argentina y
América Latina, con el desafio de darle mayor visibilidad a su rol social no solo en textos
dedicados exclusivamente a la vida consagrada, sino también en aquellos que trabajan sobre
la trayectoria de la Iglesia Catolica en el continente, y particularmente sobre su vinculacion
con el Estado, areas donde generalmente no se considera el peso que tuvieron estas mujeres
en la vida social y politica de su época.

Finalmente quisiera destacar dos elementos que son mencionados en los textos y que
abren interrogantes para seguir investigando: la funcion social de las beatas como pioneras
de la vida consagrada, sobre todo en términos de qué imagen de mujer se ponia en
funcionamiento alli; y el peso que tuvieron en estas congregaciones los sacerdotes jesuitas,
tanto antes de las reformas borbonicas en las colonias espafolas, como en la conformacion
de las comunidades femeninas que desde Europa vinieron a evangelizar y ocupar espacios en

salud, educacién y accién social.
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LAS DESAPARECIDAS DE LA IGLESIA:
DESENTRAMANDO HISTORIAS Y MEMORIAS DE MUJERES EN ARGENTINA

Maria Soledad Catoggio
CEIL-CONICET / UBA

INTRODUCCION

En América Latina, el impulso de hacer de la historia de las mujeres de la Iglesia algo mas
que “un chisme”, tal como la caracteriz6 Bidegain (2006, p. 40), tiene ya mas de una década
acumulada de trabajo. En esa linea, existe un conjunto de trabajos que, tanto desde el enfoque
memorial como sociohistorico, ofrecen un cuadro panoramico del protagonismo de las
mujeres en el catolicismo argentino y/o latinoamericano, desde los afios veinte a los sesenta
(Bidegain 2006; 2009; Touris, 2006; Catoggio, 2010; Pita, 2010; Barry, 2011; Anchou, 2013;
Bianchi, 2015; Denuncio, 2019).

En cambio, el periodo de las dictaduras en América Latina ha sido menos trabajado
desde esta perspectiva. Al respecto, es pionero el trabajo panoramico de Cubas (2018) sobre
la vida religiosa femenina en Brasil en esa época. El caso argentino, en cambio, ha sido
fundamentalmente objeto de estudios, tanto testimoniales, periodisticos, como académicos,
que incluyen a las mujeres marginalmente, sin poner el foco en ellas (Mignone, 1986; Siwak,
2000; Verbitsky, 2006; Obregon, 2007; Dominella, 2010; Dominguez 2013; Catoggio, 2016;
Santos, 2017 y Contardo, 2017). Finalmente, existe otro grupo de trabajos dedicados al caso
emblematico de la desaparicion de las monjas francesas, Alice Domon y Léonie Duquet,
ocurrida entre el 8 y el 10 de diciembre de 1977, que tampoco problematizan la dimension
de género (Welty Domon, 1987; Cabrejas, 1997; 2016; Feld, 2012; Catoggio y Feld, 2020).

En este sentido, podemos decir que la historia de la represion a la Iglesia Catolica se
penso desde una Optica fundamentalmente masculina. Desde esta Optica, la figura del martir
fue central para dar sentido a la represion y para instalar un deber de memoria de obispos,
curas —e, incluso, religiosas— asesinados, detenidos y/o desaparecidos, recordados hoy como
martires; pero dejo en un cono de sombra a las catequistas, misioneras y/o maestras rurales
catolicas que, desde posiciones de mayor o menor relevancia, quedaron fuera del radar de la
memoria. Mi propio trabajo se interrogd poco por las religiosas que, sin ser desaparecidas,
fueron objeto de la vigilancia y la represion. Este vacio se profundiza ain mas si

consideramos su realidad numérica: ellas eran la poblacién mas numerosa de los elencos
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dirigentes del catolicismo (obispos, sacerdotes, religiosos y religiosas). Seglin estadisticas de
1974, publicadas en el anuario pontificio de la Santa Sede en 1975, las religiosas alcanzaban
la cifra de 12.363 mujeres distribuidas por todo el pais. Tal cifra contrasta con la poblacién
masculina de religiosos, sacerdotes y obispos que, para la misma época, sélo alcanzaba la
suma de 8.957. Esta realidad numérica desentona con la escasa visibilidad publica de las
religiosas como parte de una institucion de larga tradicion y legitimidad para amplios sectores
de la sociedad argentina (Catoggio, 2016).

Por otra parte, como es sabido, la trama asociativa para denunciar las violaciones a
los derechos humanos que se constituy6 durante la ultima dictadura militar tuvo como uno
de sus actores colectivos mas visibles a organizaciones integradas exclusivamente por
mujeres, 0 con una alta participaciéon de ellas. Estas asociaciones fueron creadas para
denunciar publicamente y dar contencion a la angustiosa situacion de las victimas y
familiares de detenidos y desaparecidos del terrorismo de Estado. Madres de Plaza de Mayo
es quizas el caso emblematico.

Aun cuando, como sabemos, la condicion femenina no era salvoconducto frente a la
represion estatal, coyunturalmente los actores en situacion entendieron que el corte de género
era una barrera protectora a la hora de salir a la calle. Con este horizonte, la Madres y, luego,
también las Abuelas de Plaza de Mayo hicieron propio el espacio publico y relegaron a sus
maridos al ambito seguro de lo privado. En sus origenes, estas reuniones de mujeres no
recuperaron como referente identitario a los movimientos cohesionados en torno a demandas
feministas —existentes en el pais desde comienzos del siglo XX~ sino que reforzaron la
identidad mayoritaria entre ellas de madre catolica que traian de sus hogares (cfr. Krier,
2008). El nucleo originario que inicio sus actividades en la Iglesia Santa Cruz no solo estaba
integrado por madres, como dijimos, sino también por, al menos, una monja, Alice Domon,
desaparecida junto con Maria Ponce de Bianco, Azucena Villaflor de Vicenti y Esther
Ballestrino de Careaga. En contraste con el rol de las madres, extensamente trabajado, ha
sido poco investigado el papel que desempefiaron las mujeres consagradas y/o laicas a la hora
de hacer frente a la represion estatal. Frente a este vacio, cobra relevancia abordar este
colectivo de mujeres religiosas.

En este marco, ;por qué estudiar a las mujeres de la Iglesia durante la dictadura?
(Quiénes integran este colectivo de “mujeres”? (Como abordarlas? ;Como pensar a las
mujeres religiosas en el seno de una institucion por definicién machista, que histéricamente

ofrecio pocos lugares de decision, dirigencia y visibilidad para la participacion femenina?
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A excepcion de las “monjas francesas”, las religiosas, las catequistas y/o misioneras,
victimas de la represion estatal quedaron invisibilizadas primero por la misma institucion,
que no las reclam6 como martires. Asi, ejemplos como el de Monica Mignone son casos
testigo: recordada como la “Hija de un ilustre militante de la Iglesia” (Siwak, 2000, p. 129)
antes que por su identidad religiosa de “laica comprometida”. En parte, el problema de las
cifras de las mujeres religiosas victimas del terrorismo de Estado tiene este sesgo: aquellas
que no tenian votos pasaron a la historia como mujeres desaparecidas sin mas, y no como
religiosas, por su misma invisibilidad institucional. En el caso de las religiosas, sus historias
—salvo casos de represion flagrante— quedd subsumida bajo el anonimato de la pertenencia a
estructuras institucionales lideradas por varones: el obispado, la parroquia e, incluso, sus
propias congregaciones, siempre “acompafiadas” de algun tutor eclesiastico, varon. En este
contexto, este trabajo se propone sistematizar y analizar los casos conocidos hasta el
momento de mujeres (religiosas y laicas) victimas de la represion estatal con el objeto de
analizar los modos en que son recordadas y homenajeadas y caracterizar las modalidades
represivas de las que fueron objeto para ofrecer pistas de la relevancia de su estudio para

futuras investigaciones.

LAS MUJERES DE LA IGLESIA OBJETO DE LA REPRESION ESTATAL

Un primer rasgo comun que observamos cuando analizamos la coleccién de casos
recopilados hasta el momento de mujeres de la Iglesia victimas de la represion estatal es que
mayormente son objeto de la represion colectiva'. Tanto las religiosas como las laicas eran
maestras, catequistas, misioneras, esposas y monjas cuyos nombres propios emergen en los
testimonios y memorias como parte de una dramatica colectiva: la represion a un grupo
juvenil catdlico, a un colegio, a una parroquia o institucion religiosa y a la familia, concebida
como prolongacion de un matrimonio. En el caso de las laicas, a su vez, forman parte de
grupos asociados a alguna figura del clero o congregacion religiosa. Es decir, se trata de
victimas que, en su mayoria, no tenian notoriedad publica antes de ser objeto del accionar
represivo. Este rasgo colectivo no es privativo de las mujeres sino comin a los laicos
(independientemente de si eran mujeres o varones). En cambio, el género si hace diferencia

entre el clero, donde las religiosas comparten el mismo anonimato de los laicos, a diferencia

! Nos referimos a una variedad de textos testimoniales, notas periodisticas, documentos de inteligencia,
homenajes de memoria, listados de victimas de organizaciones de iglesias y organismos de derechos humanos
y entrevistas a informantes claves a partir de los cuales hemos reunido este conjunto de casos que, sin duda,
debera ser ampliado, corregido y profundizado por futuras investigaciones.
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de muchos de sus pares varones (religiosos, sacerdotes y obispos) a los cuales la represion
administré6 modalidades represivas diferenciales de acuerdo al grado de notoriedad publica
de los actores en juego (cfr. Catoggio, 2016).

Contrariamente a lo que sucedié con la mayoria, las primeras formas de represion a
las mujeres de la Iglesia que encontramos fueron dos casos de mujeres notorias por su
compromiso catdlico: la maestra rural Norma Morello y la decana de la Facultad de
Humanidades de la Universidad Catolica de Mar del Plata, Maria del Carmen Maggi. Ambas
desapariciones fueron publicamente denunciadas por sus obispos y dieron lugar a distintas
“salidas”: la liberacion y la aparicion del cuerpo asesinado. Ambos casos tuvieron un efecto
ejemplificador y no volvieron a reeditarse. Sin embargo, con el tiempo, fueron mas
recordadas por sus trayectorias profesionales que por su activismo catdlico.

El caso de la maestra rural Norma Morello, recordada como una de las primeras
desaparecidas y secuestradas entre 1971 y 1972, inicia esta serie de mujeres de la Iglesia
objeto de la represion mucho antes de la dictadura. Siguiendo a Contardo (2017), se trata de
una militante catolica que formaba parte del Movimiento Rural de Accidon Catolica (MRAC),
en Corrientes, perteneciente a la didcesis de Goya, bajo jurisdiccion del obispo Alberto
Devoto. Bajo el impulso de Devoto, se inicid en cursillos para maestros rurales, luego fue
impulsora del MRAC, pasé a integrar el equipo nacional y, mas tarde, se incorpord al
Secretariado Regional del Nordeste. Entre 1966 y 1969 fue convocada desde el Movimiento
Internacional de la Juventud Agraria y Rural Catoélica para difundir su experiencia y viajé
para colaborar con los obispos de Guatemala y El Salvador. A su regreso a la Argentina, en
1970, se instal6 en el campo como maestra rural y en ese contexto fue secuestrada. El viaje
por Centroamérica fue objeto privilegiado de presiones durante los interrogatorios que sufrid

bajo tortura mientras estuvo secuestrada:

Tuve que repetir tantas veces, cientos y cientos, los objetivos del Movimiento
Rural, mi intervencion en los cursos, en Centroamérica, que me sentia como

en carne viva. (Morello, 1972, p. 5)
Azarosamente o no, su trayectoria conecta tres territorios emblematicos marcados por

la represion a las religiosas. Por un lado, en Corrientes, las monjas francesas desaparecidas,

Alice Domon y Leonié Duquet, formaron parte activa en la conformacion del movimiento
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rural y liguista del Nordeste?. Alli, las religiosas experimentaron allanamientos en su casa y
vivieron las desapariciones de varios jovenes que trabajan con ellas (Folquer, 2018). Para
ayudar a los familiares de esos desaparecidos en su busqueda, las monjas decidieron viajar a
Buenos Aires y Alice Domon se integré al grupo de familiares de la Iglesia Santa Cruz, objeto
de los secuestros del 8 y 10 de diciembre de 1977. Por el otro, El Salvador y Guatemala
fueron también, afios después, paises emblematicos por la represion a religiosas Maryknoll,
Ita Ford y Maura Clark, la ursulina, Dorothy Kazel, y la voluntaria laica Jean Donovan,
violadas y asesinadas en 1980 y por el secuestro y tortura de la religiosa estadounidense,
Diana Ortiz, también ursulina, en 1989, respectivamente. Mas alla del azar, esto nos habla de
circuitos compartidos por mujeres que causaron gran impacto internacional y se convirtieron
en emblema de la represion bajo dictaduras (Klaiber, 1997; Catoggio y Feld, 2020).
Ademas de estas conexiones, el caso de Norma Morello retne condiciones tipicas que

luego serian una pauta comun de la represion a las mujeres de la Iglesia:

Me decian ‘Cuando salgas de aqui no vas a servir mas como mujer para ningin
hombre. Habla o te fundimos (...) Querian que reconociera que habia tenido

relaciones sexuales con curas?.

Las “acusaciones” sexuales bajo interrogatorio y/o violacion, los rumores de
inmoralidad registrados en los documentos de inteligencia y la puesta en circulacion de esos
rumores en el medio social donde esas mujeres se desempefiaban fueron herramientas
habituales, utilizadas para desprestigiar a las religiosas y laicas. Como se supo mas tarde, sin
embargo, estas modalidades intimidatorias y represivas lejos de circunscribirse a las
catblicas, fueron comunes para la deshumanizacion de las mujeres detenidas-desaparecidas
en general®. En 1976, Morello volvi6 a ser secuestrada, pero esta vez con su marido. Los
interrogaron dos dias acerca del testimonio dado durante su primer cautiverio y los soltaron.
De alli partieron al exilio’.

El caso de Maria del Carmen Maggi, decana de la Facultad de Humanidades de la

Universidad Catolica de Mar del Plata es también un caso de represion previo a la dictadura:

2 Otro caso ligado a este fendmeno fue el de la entonces religiosa de las Hermanas del Nifio Jesus, Guillermina
Hagen, detenida en el marco de su compromiso con las Ligas Chaquefias en 1973 (Lanusse, 2007: 92-134).

3 Idem, p. 3.

4 Las violaciones sexuales fueron tratadas en el Juicio a las Juntas de 1985 como parte de los tormentos fisicos
sufridos. Recién con la reapertura de los juicios a partir de 2003 comenz6 a pensarse en la dimension de género
como una categoria especifica de delito de lesa humanidad. Véase Pdgina 12 “Ser mujeres en la ESMA”,
12/07/2019.

5 Pagina 12, “Memorias de una maestra rural”, 15/10/2006.
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su desaparicion tuvo lugar el 9 de mayo de 1975. Maggi era la mano derecha del rector, el
obispo Eduardo Pironio, ambos se resistieron al intento de unificacion universitaria que
proponia la Concentracién Nacional Universitaria (CNU), de funcionamiento analogo al que
desarrollaba la Triple A y entre cuyos miembros habia varios funcionarios de la Universidad
Provincial de Mar del Plata —que mads tarde se convertiria en la Universidad Nacional de Mar
del Plata®. Su cuerpo asesinado aparecié en Mar Chiquita un dia antes del golpe de Estado
de 1976.

En ambos casos, tanto el de Morello como el de Maggi, se trata de mujeres fuertes,
que eran “mano derecha” de dos obispos tempranamente estigmatizados de “rojos” y
“comunistas” como fueron Alberto Devoto y Eduardo Pironio. Devoto visit6 a Norma
Morello en la cércel y encabezo el reclamo por su liberacion. Morello fue liberada el 5 de
mayo de 1972 (Folquer, 2018). La repercusion publica ganada entonces fue mas tarde excusa
de amenaza y represion a otras mujeres catédlicas en Goya. Nidia Candia, docente del Instituto
Superior del Profesorado “Jos¢ Manuel Estrada” en Goya, fue secuestrada y torturada en

1976.

[El general Nicolaides] Me preguntaba qué ensefaba. ‘La pedagogia, la
pedagogia —decia— se presta a meter cosas en la cabeza de los chicos’.
Nicolaides dijo que el peligroso era en realidad Devoto, el “Obispo Rojo” [...]
Mostraba una revista en cuya tapa estaba Devoto y Norma Morello (‘Primera

Plana’), y decia: ‘Por culpa de Devoto estan ustedes aqui’”, relato la testigo’.

En el caso de Pironio, ¢l mismo fue sefialado como comunista. En los preludios de la
dictadura sufrié amenazas que motivaron su traslado a Roma, donde fue nombrado Cardenal
y vivid hasta su muerte (Verbitsky, 2006, p. 42). Al caso de Maggi le siguieron otros del
mismo entorno universitario y catolico, pero estos pasaron a engrosar el listado de la
modalidad de desaparicion de personas que se volveria hegemonica a partir de la dictadura.
Entre ellos, Laura Adhelma Godoy, secuestrada el 28 de Noviembre de 1977, era maestra,
catequista y estudiante de Teologia de la UCA. Estaba embarazada de 3 meses y desaparecio
junto con su marido Oscar de Angeli. Con Oscar se conocian de la UCA, donde también ¢l

estudiaba. Ambos eran militantes catdlicos y montoneros. Laura fue ingresada a la Base

® Véase Pdgina 12, “Un crimen que no se investigod”, 13/07/2008.

7 “Terrible 'y revelador testimonio sobre una docente torturada”.  Disponible en
http://www.sobretablas.com/notix/noticia_09664 terrible y revelador testimonio_de una docente torturada
-1.htm#.XiC_mv5KjIU Acceso el 31/01/2020.
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Naval de Mar del Plata, trasladada a la Escuela Mecanica de la Armada (ESMA) para dar a
luz y devuelta a Mar del Plata®.

Salvando estas excepciones, las mujeres de la Iglesia son recordadas como miembros
de colectivos mas amplios de laicos. Se trata de grupos o jovenes articulados en torno a
diversos entramados institucionales: didcesis, parroquias, colegios y/o congregaciones
especificas. Entre ellos se destacan, por la funcion que cumplen dentro de sus pequeias
comunidades antes que por sus trayectorias personales: catequistas, misioneras, maestras

catolicas, esposas ¢ hijas.

Los grupos parroquiales: catequistas y esposas

Entre los grupos mas significativos de los entornos parroquiales, encontramos el grupo de
jovenes de la Parroquia Santa Maria del Pueblo, del Bajo Flores, ubicada en la villa de
emergencia 1-11-14. Este grupo de jovenes fue secuestrado el 14 de mayo de 1976 como
parte de un operativo mas vasto que incluyd la desaparicion posterior de los sacerdotes
jesuitas Francisco Jalics y Orlando Yorio, ocurrida pocos dias después, el 23 de mayo. En el
grupo desaparecido, predominaban las mujeres: Monica Mignone, Beatriz Carbonell, Maria
Marta Vazquez Ocampo, Maria Ester Lorusso Lammle y Monica Quinteiro ex religiosa de
la congregacion de las Hermanas de la Misericordia. Junto con estas cinco mujeres,
desaparecieron dos varones: Horacio Pérez Weiss (esposo de Beatriz Carbonell) y César
Amadeo Lugones (esposo de Maria Marta Vazquez Ocampo). La desaparicion del grupo
incluye dos matrimonios, dos catequistas y una ex religiosa. Ménica Mignone y Marta
Véazquez Ocampo se conocian del colegio La Misericordia, donde Monica Quinteiro,
entonces religiosa, las habia convocado para hacer trabajo social y religioso. En el invierno
trabajaban en el Bajo Flores y en los veranos iban a misionar al sur, alli conocieron a algunos
jovenes del Ateneo de la Juventud, entre ellos a Horacio Perez Weiss y César Lugones.
Ademas de la militancia catolica, se supo después que algunos militaban en el movimiento
villero peronista’. También se pudo comprobar que estuvieron secuestrados en la Escuela
Mecénica de la Armada (ESMA).

Otro grupo de jovenes objeto de la represion fue el de la Parroquia Nuestra Sefiora de

la Unidad, de Olivos, en el distrito de Vicente Lopez, y la capilla Jesus Obrero del barrio La

8 Baschetti, Roberto, “Laura Adhelma Godoy”, en Militantes del peronismo revolucionario uno por uno.
Disponible en http://www.robertobaschetti.com/biografia/g/144.html. Acceso el 30/01/2020; Pagina 12, “Los
engranajes de la Marina”, 23/08/2011.

® Véase Pdgina 12, “La desaparicion del grupo del Bajo Flores™, 18/04/2013.
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Manuelita, cerca de San Miguel, que nucleaban a un grupo de jévenes vinculados al sacerdote
Jorge Adur, desaparecido el 1 de julio de 1980, los seminaristas Carlos Di Pietro, Raul
Rodriguez desaparecidos el 4 de junio de 1976 y el ex seminarista Juan Ignacio Isla Casares,
asesinado el 4 de junio de 1976. Trabajaban en conjunto con las Hermanas del Divino
Maestro (cfr. Dominguez, 2013). Se trata de Maria Fernanda Noguer de Villagra, secuestrada
el 3 de junio de 1976, junto a su bebé Lucia Villagra (més tarde recuperada), Alejandro
Sackmann, secuestrado el 29 de agosto de 1976, Esteban Garat y Valeria Dixon de Garat
secuestrados mas tarde el 27 de diciembre de 1977, Roberto van Gelderen, secuestrado el 31
de mayo de 1977, José Rafael Jasminoy, secuestrado el 11 de Noviembre de 1976 y Cristina
Aldini (secuestrada en diciembre de 1978 y sobreviviente de la ESMA) y Ana Cristina
Escudero y Fernando Escudero secuestrados el 28 de septiembre de 1976. Tenian distintas
militancias politicas ligadas al peronismo de izquierda. Una porcidn de este grupo estuvo en
la ESMA, se cree que como efecto domind del secuestro previo del grupo anterior, vinculado
a Jalics y Yorio (cfr. Dominguez, 2013) y otros en Campo de Mayo. La particularidad de este
grupo es que fueron objeto de distintas oleadas represivas. A su vez, algunos de ellos, en
especial Roberto van Gelderen, Juan Isla Casares y Alejandro Sackman tenian vinculos con
la Fraternidad del Evangelio, en particular con Marcos Cirio, ex seminarista, desaparecido el
17 de Noviembre de 1976, en Tucuman (Rice y Torres, 2007: 204). Ligadas a la Fraternidad,
fueron emblematicas las desapariciones de Fatima Cabrera, catequista, secuestrada junto al
sacerdote Patricio Rice (maés tarde su pareja) en Villa Soldati el 11 de octubre de 1976 y los
allanamientos sufridos por Ada D’Alessandro y Marta Garaygochea (ex religiosa de la
Franciscanas Misioneras de Maria) que motivaron el exilio de ambas. Todos ellos habian
integrado la vida en comunidad en la Boca, Ciudad de Buenos Aires. Por su parte, Nelly Sosa
de Forti era docente y estaba muy vinculada a la Fraternidad de Barranca Yaco y a Arturo
Paoli y fue también objeto del accionar represivo. Fue primero detenida con su marido,
Alfredo Forti, en Tucuman, liberada y secuestrada nuevamente el 18 de febrero de 1977 junto
a sus hijos y estd desaparecida. Por ultimo, Marita Gonzalez, de la Fraternidad de Cordoba
fue detenida junto a su marido Felipe Gonzélez (ex seminarista) y a Nelio Rougier, sacerdote
y desaparecido, primero en 1975 y luego entre 1976 y 1979. Como hemos demostrado en
otros trabajos, hubo congregaciones, como Fraternidad del Evangelio que fueron objeto
privilegiado de la represion estatal (cfr. Catoggio, 2016). La consideracion de la represion a
las mujeres de la Iglesia, que en este caso suman cinco, vuelve mas significativa la represion

a este grupo.
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Un tercer colectivo de jovenes catolicos objeto de la represion estatal estaba nucleado
en torno a la parroquia Nuestra Sefora del Carmen, en Villa Urquiza. Este grupo estaba
articulado en torno a la figura de Pablo Gazarri, sacerdote del clero postulante de Fraternidad
del Evangelio, secuestrado el 8 de abril de 1977, llevado a la ESMA y arrojado al mar en uno
de los llamados “vuelos de la muerte”. Dos dias antes, el 6 de abril fueron secuestradas
Susana Morés, docente y presidenta de la seccion juvenil de la Accidon Catdlica de Villa
Urquiza y Susana Marco, militante catolica y profesora en colegios catolicos'?. Esta ultima,
al igual que Gazarri, pertenecia al movimiento Cristianos para la Liberacion, nacido con el
objeto de ser un frente de masas de Montoneros, de cuyo seno también fueron objeto de la
represion Cecilia Juana Minervine Poo, también secuestrada en el barrio de Villa Urquiza el
10 de agosto de 1977. También pertenecian a Cristianos para la Liberacion, Gertrudis
Hlaczik, secuestrada junto a su marido, Jos¢ Poblete, y la hija de ambos, Claudia Victoria
Poblete (luego recuperada); y Monica Brull secuestrada el 7 de diciembre de 1978 junto a su
marido, Juan Agustin Guillén. Ambos matrimonios, ademés de ser activistas catolicos,

pertenecian al Frente de Lisiados Peronistas (Mignone, 1986, p. 194).

Las didocesis: religiosas y redes de jovenes militantes

Entre los entornos diocesanos, donde emergen casos emblematicos de represion a las
mujeres, podemos mencionar el caso de Bahia Blanca. Siguiendo la reconstruccion de
Dominella (2010), los grupos de jévenes catolicos estaban articulados en torno a una red de
instituciones religiosas que incluian al Colegio salesiano Don Bosco y su profesorado, el
Instituto Juan XXIII, el Pensionado Catélico, al colegio de monjas La Inmaculada
Concepcion de Maria y la Escuela Nuestra Sefiora de la Paz (Villa Nocito), dirigidos por las
Religiosas de la Compania de Maria, Céritas, La parroquia Nuestra Sefiora del Carmen y el
centro Pastoral conocido como “La Pequefia Obra”, ubicado en la capilla de Santa Maria de
los Apostoles, coordinado por las religiosas Misioneras Cruzadas de la Iglesia, entre otros
espacios. De estos ambitos, fueron emblematicos el asesinato de Carlos Dorniak, ocurrido
tempranamente el 21 de marzo de 1975, los atentados a curas y monjas, luego de los cuales
partieron al exilio (interno o externo): José Pepe Zamorano, la religiosa Norma Gorriaran,
algunas religiosas Misioneras Cruzadas de la Iglesia, Hugo Segovia y el director de Caritas,

Néstor Navarro. Entre los jovenes, la desaparicion de Daniel Bombara, militante de la

10'Véase Pagina 12, “Homenaje en Villa Urquiza”, 24/09/2014.
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Juventud Universitaria Catodlica, en diciembre de 1975, marco el inicio de un accionar
represivo con variadas modalidades, entre ellas: las desapariciones de Horacio Russin,
Elizabeth Frers y Eduardo Ricci, dirigentes Scouts del centro pastoral La Pequefia Obra de
Bahia Blanca (Dominella, 2010, pp. 84-87). A su vez, se produjo la desaparicion de Maria
Clara Ciocchini, “girl scout” de la Pequena Obra y militante de la Juventud Estudiantil
Catolica, el 16 de septiembre de 1976 y, luego, de su hermana, Inés, quien compartid
cautiverio en la ESMA con la mujer de Daniel Bombara (Entrevista a una religiosa de la
Compaiiia de Maria, 2020). También fueron objeto de la represion Maria Eugenia Gonzalez,
desaparecida el 9 de Noviembre de 1976, embarazada de dos meses, junto a su marido Néstor
Junquera, ambos militantes de la Juventud Universitaria Catélica y de Montoneros. Frente a
este escenario, muchos otros jovenes que circulaban por estos espacios partieron al exilio
(Dominella, 2010, p. 91-95). Segun el testimonio de una religiosa de la Compafia de Maria,
el atentado a Dorniak y a Gorriardn sucedidos el mismo dia fueron parte de un operativo mas
amplio que incluyo el secuestro de la vice directora de la escuela de Villa Nocito, Nuestra
Senora de La Paz, que administraban las religiosas, y del contador de Caritas, un laico que
trabajaba con ellas. El atentado a Gorriaran incluy6 el allanamiento de la casa donde vivian
cuatro hermanas de la Compafiia de Maria: Inés Totera, Angeles Martin, Maria José Reyoso
y Clara Temporelli. En una oportunidad previa, Temporelli y Martin habian sido objeto de
interrogatorio por usar la Biblia Latinoamericana y Temporelli fue objeto de seguimiento y
amenazas por parte de la fuerzas de seguridad, tiempo después en Buenos Aires. A su vez,
para la misma época de comienzos de los setenta, sufrieron la intervencion del colegio que
tenian a cargo, lo que desarrollaremos mas adelante (Entrevista a una religiosa de la
Compaiiia de Maria, 2020).

Asi también, las diocesis de La Rioja y de San Nicolés, donde la represion al clero
alcanz6 a sus obispos, Enrique Angelelli y Carlos Ponce de Ledn (cfr. Catoggio, 2016)
abundan los casos de represion a las mujeres consagradas. En La Rioja, encontramos a las
religiosas como blanco represivo bajo distintas modalidades: el temprano allanamiento a las
Religiosas de la Asuncion en Aminga, en 1973, el hostigamiento a las hermanas de la
congregacion de la Inmaculada Concepcion de Castres, conocidas como “las Azules”, las
detenciones e interrogatorios a las religiosas del Sagrado Corazon de Jesus (Catoggio, 2016,
p- 258). En San Nicolas, las religiosas salesianas como las del Huerto fueron acusadas de
comunistas por usar los libros de catequesis de la religiosa Beatriz Casiello y sufrieron la

intervencion de sus colegios (Entrevista con religiosa salesiana, San Nicolas, 2008).
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Colegios e institutos de ensefianza: docentes, ex alumnas y materiales de enseiianza

Otras redes que condensan varios casos de represion a mujeres catolicas estan articuladas en
torno a colegios e institutos de ensefnanza religiosa. El Instituto Sagrado Corazoén, de Castelar,
provincia de Buenos Aires, perteneciente a las Religiosas del Sagrado Corazon de Jesus,
donde daba clases la religiosa francesa desaparecida, Léonie Duquet, inauguro recientemente
un mural recordando a sus ex alumnas desaparecidas Graciela Maliandi, Adriana Villano,
Selva Del Carmen Mopardo y Susana Pasini'!.

También ex alumna del Colegio Sagrado Corazén, pero en Villa Mercedes, San Luis,
era Leonor Rosario Landaburu De Catnich, homenajeada recientemente por su militancia
catolica entre otras sanluisefias desaparecidas'?. Leonor era catequista, estaba embarazada de
7 meses y fue secuestrada el mismo dia que su marido Juan Catnich, el 31 de agosto de 1977,
y llevada a Campo de Mayo, donde fue vista por otros sobrevivientes (Mignone, 1986, p.
194).

Otros colegios, como el Marianista, homenajea entre sus ex alumnas desaparecidas a
Virginia Monzani, secuestrada por el Ejército el 11 de febrero de 1977 junto a su marido
Carlos Andisco, con quien tenia un hijo. Ambos formaban parte de los “grupos de misioén”
que viajaban a La Rioja, al pueblo de Guandacol, para hacer tareas de evangelizacion y
trabajo social. Eran también militantes de la Juventud Peronista. Entre ellos también se
encontraba Teresita Scianca, militante catolica y de Montoneros, desaparecida el 31 de mayo
de 1976. Mas tarde, el 4 de marzo de 1978 secuestraron a su marido German Khun, al igual
que a sus cuilados Luis, secuestrado el 2 de enero de 1978, y Guillermo Khun, asesinado el
19 de mayo de 1977. A este grupo pertenecia también Amalia Maria Larralde, esposa de Luis
Kuhn, secuestrada el 15 de agosto de 1978, llevada a la ESMA y liberada el 9 de septiembre
de 197913,

A su vez, muchos colegios religiosos fueron intervenidos, hubo docentes cesanteadas

y las religiosas objeto de la represion, vigiladas e interrogadas por sus métodos de ensefanza.

" El Diario de Morén, El Sagrado Corazon de Castelar inauguré un mural en memoria de las ex alumnas
desaparecidas, 10/04/2017. Disponible en http://moron.enorsai.com.ar/sociedad/28323-el-sagrado-corazon-de-
castelar-inauguro-un-mural-en-memoria-de-ex-alumnas-desaparecidas.html. Acceso el 31/01/2020.

12 El Corredor “Homenaje a las sanluisefias desaparecidas durante la dictadura” 25/03/2019. Disponible en
https://www.elcorredornoticias.com/noticias/2019/03/25/6502-homenaje-a-las-sanluisenas-desaparecidas-
durante-la-dictadura. Acceso el 31/01/2020. Entre las “sanluisefias” se homenajea también a Valeria Dixon, ya
mencionada, y se afiade Maria Helena “Pancha” Harriague, militante catdlica de una parroquia de Rio Cuarto,
en Cordoba, presa politica en la carcel del Buen Pastor, de donde se fug6. Militaba en Montoneros y fue
secuestrada-desaparecida en diciembre de 1976 en La Plata.

13 Pagina 12, “La tortura la llevaban Febres, Scheller y Astiz”, 31/10/2007.
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Un temprano antecedente ocurrido los primeros dias del mes de diciembre de 1975,
lo constituy¢ el caso de la “Escuela Mamé Margarita”, de El Malleo, Neuquén, donde fueron
detenidas seis personas, entre ellos, un sacerdote, Antonio Mateos, dos maestras y una
celadora por poseer material impreso calificado de “subversivo”. Este caso desencadend un
fuerte cruce publico entre el obispo Jaime de Nevares y el Gral. Buasso que se extendid
durante el mes de diciembre de 1975 (Mignone, 1986, p. 193)!4,

Por su parte, la religiosa Clara Yafiez fue objeto de vigilancia reiterado, por su método
de ensenanza “Educacion y Liberacion”, tanto en el Colegio de las Religiosas del Sagrado
Corazoén en Coronel Pringles, provincia de Buenos Aires como en el Instituto Educativo “San
Francisco de Asis”, de la congregacion de los Capuchinos, en Villa Elisa, La Plata (Catoggio,
2016; Santos, 2017).

También el Instituto de Cultura Religiosa Superior (ICSR), ubicado en pleno barrio
de Recoleta, en la Ciudad de Buenos Aires, fue blanco de diversos atentados. El ICSR fue un
centro intelectual ecuménico de mucha efervescencia en los afios sesenta y setenta,
perteneciente a las religiosas del Divino Maestro, también presentes en el barrio La
Manuelita, en San Miguel, antes mencionado. El lugar fue allanado, ametrallado en su frente
y estalld6 una bomba en la entrada de la sala de teatro que pertenecia al mismo instituto
(Barral, 2016).

En Corrientes, Paso de los Libres, la religiosa Lidia Cazzulino, profesora del Instituto
del Nifio Jesus, fue inhabilitada por resolucion del 23 de septiembre de 1976 en base a una
denuncia por la “orientacion postconciliar” de su catequesis (Mignone, 1986, p. 155).

Dos afios mas tarde, el libro de catequesis de la hermana Beatriz Casiello,
perteneciente a la congregacion de Hijas de Maria Auxiliadora, editado por la editorial
Guadalupe, fue objeto de una campaifia mediatica iniciada por el diario La Razon, el 9 de
septiembre de 1978, donde se lo acusaba de “estar infiltrado por ideas tercermundistas y
guerrilleristas”. Esta campana tuvo eco en el Ministerio del Interior, en el Ministerio de
Relaciones Exteriores y Culto y en el Ministerio de Educacion que decretaron la prohibicion

del libro para la provincia de Buenos Aires (Invernizzi y Gociol, 2002, pp. 193-210).

14 La Nacién, “La detencion de seis personas en Neuquén”, 8/12/1975.
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VIGILANCIA Y REPRESION: INSTITUCIONES, ENTORNOS Y MATERIALES BAJO SOSPECHA

Como vimos, las laicas fueron objeto de la represion en el marco de grupos mas amplios:
grupos parroquiales, entornos diocesanos y redes colegiales. A veces, los operativos de
secuestro se concentraron en uno o unos pocos dias, como en el caso del grupo de Bajo Flores,
de parte del grupo de Villa Urquiza y de Olivos, para dar algunos ejemplos. Otras veces, se
tratd de oleadas represivas que fueron mermando los grupos en distintas coyunturas de la
dictadura, como pudo reconstruirse con el tiempo para el caso de Olivos y Bahia Blanca, por
ejemplo. Otra pauta recurrente fue la represion a “matrimonios” que, en algunos casos,
alcanz6 también a los hijos, cuando las mujeres estaban embarazadas o en casos como el de
Nelly Sosa de Forti. En el caso de las laicas, en una porcion significativa de ellas, sus
multiples militancias politicas, mayormente vinculadas al peronismo de izquierda, armado y
no armado, opacaron su compromiso previo con el activismo catélico, aun cuando muchas
de ellas seguian desempefiando su rol de catequistas, misioneras, maestras catolicas, al
momento de su desaparicion.

En el caso de las religiosas, fueron objeto de vigilancia sistemética al igual que sus
pares varones. Tanto la vigilancia como la represion de que fueron objeto tuvo caracteristicas
particulares. Esto demuestra que la racionalidad represiva, lejos de ser impersonal y arbitraria
en la administracion de sus distintas modalidades (incluida la vigilancia), se ajust6 o tuvo
conexiones de sentido con el perfil de las victimas (Catoggio, 2016). Para las religiosas,
encontramos que la vigilancia fue mas institucional que individualizada. Este rasgo
institucional de la vigilancia cobra sentido si consideramos el caracter mas andénimo de las
religiosas, aun de aquellas que encarnaron trayectorias contestatarias analogas a sus pares
varones. Cuando lo hicieron, en general no asumieron compromisos politicos (politicos-
partidarios), ni la lucha armada como camino propio. Sus trayectorias se radicalizaron en
distintos contextos de insercion: en gran medida en contacto con las poblaciones agrarias o
en las villas miseria, pero también en los colegios, asumiendo lineas de “Educacion Popular
Liberadora”, siguiendo la linea de Freire, que fue catalogada por las fuerzas de seguridad
como “subversiva”.

A modo de ejemplo, ya iniciada la dictadura, el Departamento de Inteligencia de la
Policia Bonaerense (DIPBA) espia, ademas de “sacerdotes para el tercer mundo”, colegios

religiosos, instituciones parroquiales y asociaciones benéficas pormenorizadamente y
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confecciona un legajo de 82 hojas oficio donde discrimina entre “infiltraciéon marxista o de

EE 1Y

izquierda”, “ideologia liberadora, tercermundista o ideologia democratica”!>.

Alli, entre los colegios sospechados de “tendencia liberadora” esta el de las Hermanas
Capuchinas Terciarias, de Daireaux, provincia de Buenos Aires, intervenido por “la
circulacion de la Biblia Latinoamericana” y el colegio San Francisco de Asis de Villa Elisa,
también perteneciente a los Capuchinos, donde se desempena como docente de la materia
Estudio de la Realidad Social Argentina una religiosa, de “corriente tercermundista”. A su
vez, consta que ha sido intervenido el colegio “Sagrado Corazén”, de Cnel. Pringles,
provincia de Buenos Aires, y que la Direccidon incurrié en desacato. El motivo de la
intervencion fue, nuevamente, la utilizacion por una de las religiosas del “método pedagogico
educacion y liberacion”. Siguiendo a Santos (2017), se trata en este caso del seguimiento a
la religiosa Clara Yafez, docente primero del colegio San Francisco de Asis y, luego, del
Sagrado Corazén. Sin embargo, como argumentamos, el foco de la vigilancia se pone en la
institucion antes que en la trayectoria de la religiosa.

En ese mismo legajo, se incluye al colegio “Nuestra Sefora de la Misericordia”,
ubicado en San Nicolas, provincia de Buenos Aires, donde consta que fue detenida “una
docente por vinculaciones con elementos subversivos” y al colegio “La Inmaculada”, de
Bahia Blanca, dirigido por las Hermanas de la Compaiiia de Maria, cuyo profesorado, sefialan
“califica como de infiltracion de izquierda moderada”. Por ultimo, se informa que en el
colegio de las Hermanas de la Inmaculada Concepcion de Castres, conocidas como las
“monjas Azules”, de San Clemente del Tuyu, provincia de Buenos Aires, fue removida la
Hermana Superiora anterior y la actual es también sospechada de estar enrolada en la
“corriente tercermundista”. La sospecha se funda en su negativa a facilitar a la policia
lugarena el listado de las autoridades y profesores del Instituto.

Como vemos, el foco esta puesto en los colegios y en la modalidad de ensefianza antes
que en mujeres religiosas concretas. Estas solo son individualizadas en casos muy especificos
de desobediencia ya sea de ordenes explicitas, como dar el listado del personal, o por usar
métodos o materiales de ensefianza prohibidos o considerados subversivos. Tal es el caso de
Ivonne Pierron, también monja francesa, compaiiera de las desaparecidas Alice Domon y

Léonie Duquet, quien cuenta que fue detenida en 1977 en Perugorria, Corrientes por poseer

15" Archivo DIPBA, Mesa DE, Legajo N° 1672, “Entidades religiosas. Varios. Trabajo sobre Obispos
(Ideologia). Sacerdotes del Tercer Mundo (Antecedentes). Instituciones parroquiales y colegios religiosos”,
1977. La Mesa DE correspondia a entidades religiosas y comunales.
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la Biblia Latinoamericana (Pierron, 2009, p. 34). También fue el caso de Angeles Martin y
Clara Temporelli, de la Compafiia de Maria, del Colegio la Inmaculada de Bahia Blanca'®.

A su vez, el legajo pone de manifiesto que hubo congregaciones femeninas mas
afectadas por la sospecha y accionar represivo que otras: las “monjas azules”, que asumieron
protagonismo en la Rioja y fueron sospechadas en San Clemente del Tuyu; las Religiosas del
Sagrado Corazon de Jests, vigiladas en La Rioja y en Castelar; las Hermanas de la
Misericordia, donde se habia formado parte del grupo de mujeres, Monica Quinteiro, Ménica
Mignone y Maria Vazquez Ocampo, secuestradas en el Bajo Flores y en cuyo colegio de San
Nicolés es detenida una docente sospechada de subversion; la Fraternidad del Evangelio,
donde al menos cinco mujeres sufrieron amenazas o represion en forma directa; las religiosas
del Divino Maestro, cuyo centro de formacion intelectual fue ametrallado y las de la
Compaiiia de Maria, para citar algunas.

De manera sugerente, también en el caso de las monjas francesas emerge la sospecha
mas que por sus individualidades por la congregacion a la que pertenecen. Ya desaparecidas,
a comienzos de enero de 1978, encontramos un cable entre los documentos desclasificados
del Departamento de Estado Norteamericano que documenta una conversacion sostenida
entre un empresario, Tomas Ornstein, presidente de Coca-Cola, y el Consul general de la
Embajada norteamericana, Goodwin Shapiro. Alli, el empresario que dice tener informacion
valiosa, brindada por personal de seguridad privada de su empresa, que son ex servicios de
inteligencia de la Armada, argumenta entre los moviles del secuestro el hecho de que las
monjas “pertenecian a una congregacion izquierdista”. De hecho, para reforzar el argumento,
comenta que uno de los empleados tiene una hermana que pertenece a la misma congregacion
y que ella misma considera que la congregacion es de izquierda'”.

El otro gran foco de espionaje a las mujeres consagradas es como participes de
movimientos de derechos humanos, como el Movimiento Ecuménico de Derechos Humanos
(MEDH). Asi la DIPBA registra la participacion y/o envio de adhesiones a las celebraciones
ecuménicas por los derechos humanos de la Superiora de las Hermanas Auxiliares
Parroquiales, las Hijas de Maria Auxiliadora, las Hijas del Divino Salvador, La Compaiia de

Maria, las Religiosas del Sagrado Corazon, de Castelar, entre otros. Estos registros cobran

16 Entrevista religiosa de la Compafiia de Maria, 12 de Enero de 2020.
7Argentina Project. US. Dep. of State. “Memorandum of conversation. Information concerning the
dissapearance of the two french catholic nuns”, 16/01/1978.
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mayor relevancia si tenemos en cuenta que una de las monjas francesas, Alice Domon,
participaba como secretaria del MEDH al momento de su desaparicion'®.

Ademas de la vigilancia, encontramos que la mayoria de los casos de represion a las
religiosas fue, antes que por su activismo contestatario y/o politico, por autoria o uso de
libros, ediciones de la biblia o materiales pedagdgicos considerados “subversivos” o por su
activismo humanitario. Es decir, se convirtieron en victimas de la represion solo en la medida
en que asumieron roles activos en la defensa de otras victimas. Tal fue el caso de la religiosa
francesa Alice Domon, que como ya mencionamos viajo a Buenos Aires para ayudar a los
familiares de desaparecidos de Perugorria y, en ese marco, se incorporé al MEDH y al grupo
de la Iglesia de la Santa Cruz. Fue también el caso de las religiosas del Sagrado Corazon y
del Divino Maestro de la didcesis de La Rioja, detenidas cuando viajaban a Buenos Aires
para entregar al Nuncio, Pio Laghi, unas cartas de Angelelli, donde denunciaba las distintas
detenciones y situaciones de persecucion al clero de La Rioja'®. Otras, en cambio, ganaron
protagonismo en el mundo humanitario después de experimentar en carne propia o en su
entorno mas proximo la represion estatal. Tal fue el caso de la religiosa francesa Ivonne
Pierron y de Ada D’Alessandro, de Fraternidad del Evangelio, con sus activismos entre los
exiliados latinoamericanos en Francia, y el de Joan Mc Carthy, la religiosa norteamericana
que estaba de visita cuando secuestraron a los religiosos y curas de la Salette en Cordoba,

cuyo testimonio fue clave para su liberacion.

UNA PISTA A SEGUIR: EL DESTINO COMUN REPRESIVO

Muchas de estas mujeres y varones de la Iglesia, incluido el clero, compartieron el
destino represivo. Paraddjicamente (o no), Monica Mignone y el grupo religioso que he
mencionado, incluidos los sacerdotes Francisco Jalics y Orlando Yorio, compartieron el
mismo destino que las monjas francesas, Alice Domon y Leonie Duquet: la ESMA?. Una
sobreviviente de ese centro clandestino de represion, Silvia Labayra, narrd en su testimonio
en la Causa 1270 (9/6/2010), que el marino (teniente de fragata) Alfredo Astiz, integrante del
grupo de tareas GT 3.3.2 que funcionaba en la ESMA, y quien -como se supo mas tarde- se

infiltré en el grupo de madres y familiares de la Iglesia Santa Cruz -a donde también concurria

18 DIPBA, Mesa DE, Legajo 285, Movimiento Ecuménico por los Derechos Humanos, “Transcripcion Acto
realizado en la Catedral de Moron, 2 de abril de 1977”.

19 Entrevista a Felicitas Mastropaolo, religiosa del Sagrado Corazoén, 5 de abril de 2006.

20 A diferencias de los sacerdotes Jalics y Yorio que, luego, fueron liberados, el resto de los y las mencionados
estd desaparecido.
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Domon- y fue condenado por su responsabilidad en el secuestro, tenia experiencia de
infiltraciones previas en el &mbito religioso: habia estado infiltrado en al menos un Cénclave
de la Asociacion de Jovenes Cristianos. También en Bahia Blanca la presencia de Astiz en la
Base Naval Puerto Belgrano es recordada por las mujeres como Diana Diez, colaboradora de
Céritas, y por las religiosas de La Compafiia de Maria que alli residian®!. A su vez, segiin
ellas, la vice directora de la Escuela Nuestra Sefiora de la Paz, de Villa Nocito, secuestrada
el mismo dia del asesinato de Carlos Dorniak, fue liberada al poco tiempo y se puso en pareja
con uno de los represores, Santiago Cruciani, que luego se supo era uno de los principales
torturadores de “La Escuelita”, cuyo alias era “Mario Mancini”. Cruciani aprovechd el
vinculo para hacer trabajo de infiltracion entre ellas y sus colegios y grupos de evangelizacion
y promocion social. A través de €l se conocié que muchos de esos militantes catdlicos de
Bahia Blanca los tenia la Armada??. Del grupo de Olivos, Maria Fernanda Noguer, su hija
Lucia, Jorge Carballo y Cristina Aldini fueron llevados a la ESMA. Segun Dominguez
(2013), Carballo fue interrogado alli acerca de las actividades del cura Adur. Segln el
testimonio de uno de los sobrevivientes de la ESMA, Raul Cubas, también el sacerdote Pablo
Gazarri estuvo secuestrado en la ESMA, donde fue brutalmente torturado y luego arrojado al
mar en uno de los llamados “vuelos de la muerte”. Laura Adhelma Godoy, maestra y
catequista fue llevada de la Base Naval de Mar del Plata a parir en la maternidad clandestina
de la ESMA. Amalia Maria Larralde, del grupo misionero Marianista, compartié el mismo
destino represivo.

Estas confluencias sumadas al desconocimiento de cual fue el destino de muchos y
muchas otras, ponen de manifiesto que la invisibilizacion de la identidad religiosa de muchas
mujeres de la Iglesia maestras, catequistas y/o militantes catolicas victimas del terrorismo de
Estado, operada en el olvido y/o el no reconocimiento de la propia institucion eclesiéstica,
contrasta con la especializacion religiosa de sus captores que reunieron a muchas de ellas —

junto a otros catdlicos— en un destino comun.

2L Pdagina 12, “Memorias de Puerto Belgrano”, 25 de junio de 2006. Disponible en

https://www.paginal2.com.ar/diario/elpais/1-69018-2006-06-25.html Acceso el 31/01/2020; Entrevista a
religiosa de la Compaiiia de Maria, 12 de Enero de 2020

22 Pagina 12, “Detuvieron al interrogador del Centro Clandestino La Escuelita®, 15/07/2006. Disponible en
https://www.paginal2.com.ar/diario/elpais/1-69959-2006-07-15.html. Acceso el 31/01/2020.
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CONCLUSIONES

La historia de la represion a la Iglesia catolica leida en clave de género permite
recuperar una trama de actores que ha sido invisibilizada por la misma institucion eclesiastica
que no las reclamo6 como martires. Se trata de una amplia red de mujeres que formaron parte
de grupos parroquiales, entornos diocesanos y colegios que fueron foco de la vigilancia y
represion estatal. La vigilancia y la represion a las religiosas y a muchas de esas maestras y
catequistas —aunque no fue el caso de todas— se enfocO mas en esas pertenencias
institucionales y/o colectivas y en sus materiales de evangelizaciéon que en el caracter
politico-contestatario de sus trayectorias personales. Como vimos para el caso de Norma
Morello, a la hora de construir la “condicion subversiva” de las mujeres de la Iglesia, se llevo
a cabo todo un proceso de inflacion semantica que enhebraba el supuesto “sustrato comunista
de la orientacion liberadora” con la acusacion del ejercicio de una “sexualidad prohibida” —
en su caso, tener relaciones con curas— asociada mecanicamente a la practica o legitimacion
de la violencia politica. En este aspecto, estas mujeres —con o sin votos— tuvieron un trato
analogo al de otras mujeres que sufrieron la violencia sexual como una clase de tormento
adicional y distintivo al resto de los sufridos dentro del circuito represivo. Paradojicamente
fueron vigiladas, reprimidas e, incluso, hoy son recordadas por su condicidon de “esposas”,
anteponiendo una vez mas una institucion, en este caso la del matrimonio, por sobre sus
propios derroteros y atributos militantes. Por tltimo, la confluencia de muchas de ellas —junto
a otros pares varones— en el mismo destino represivo pone de manifiesto que la invisibilidad
de la fueron objeto contrasta con la especializacion religiosa de la que hicieron gala sus

captores.
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FORMAS DE RESISTIR: RELIGIOSAS EM TEMPOS DE DITADURA MILITAR NO BRASIL!

Caroline Jaques Cubas

UDESC

“Politica é coisa do PT”%. Esta exclamacdo, incitada como reagdo ao crescente interesse
demonstrado por postulantes da Congregagdo das Irmazinhas da Imaculada Conceicdo, em
formagdo no fim da década de 1980, ¢ bastante representativa dos discursos que circundam
a vida religiosa feminina. Estes dizem respeito a uma certa incompatibilidade entre a
consagracdo da vida a religido e a atengdo aos problemas politicos que conformam a
sociedade. Isso porque a vida religiosa — e particularmente, a vida religiosa feminina — foi
durante muito tempo compreendida como um afastamento, uma fuga do mundo. Tal visdo -
bastante romantica, € preciso dizer - tem por base um modelo de vida religiosa que, se outrora
fora majoritario, ha muito deixou de ser.

Este modelo romantico, acima indicado, passou por intensas transformagdes. Ja na
primeira metade do século XX, por exemplo, ¢ possivel observar no Brasil congregacdes
religiosas femininas voltadas ao trabalho social®. Além disso, é preciso considerar o
direcionamento proposto para a vida religiosa a partir do Concilio Vaticano II. Neste sentido,
conscientes de que estas mudangas precisam ser pensadas em uma escala temporal ampla, a
qual possibilita a observac¢ao de diferencas e divergéncias concernentes a Vida Religiosa
Feminina (VRF), podemos afirmar que tais transformagdes foram absolutamente
intensificadas a partir de fins dos anos 50. Ainda que a irma formadora referenciada acima,
em fins dos anos 1980 tenha afirmado efusivamente que politica ¢ coisa do PT, nos anos
1960 a politica foi absolutamente presente em idearios e a¢des que perpassavam a vida
religiosa.

Na historiografia brasileira esta relacdo ¢ bastante ressaltada. Existem inumeras

referéncias as relagdes entre a Igreja e os governos militares, sejam elas de embate ou

! Este trabalho apresenta consideragdes provenientes da pesquisa de doutoramento em Historia Cultural,
realizada na Universidade Federal de Santa Catarina entre 2010 e 2014, e publicada pelo Arquivo Nacional em
2018 sob o titulo de “Do hébito a resisténcia: freiras em tempos de ditadura militar no Brasil.”

2 Informagdo obtida através de conversa informal com Onice Sansonowicz, na época postulante na Congregagao
das Irmazinhas da Imaculada Conceicdo. Agosto de 2005.

3 Como as atividades realizadas pelas Catequistas Franciscas, em Santa Catarina, conforme indica Maria de
Lourdes Gascho (1998).
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colaboragio, nos periddicos de época e em trabalhos de pesquisa académica®*. Trabalhos
como o de Kenneth Serbin (2001), por exemplo, colocam em xeque proposi¢des simplistas
que buscavam ler o posicionamento da Igreja Catélica durante a ditadura apenas pela chave
do apoio ou rechacgo e possibilitaram percep¢des mais apuradas acerca de elementos menos
evidentes destas mesmas relacdes. Essas referéncias citam a importancia da participagdo de
padres seculares, bispos, religiosos e religiosas nas lutas pelos direitos humanos,
especialmente contra a pratica das torturas, e reivindicando o paradeiro de desaparecidos
politicos. Em relacao as religiosas, porém, raramente encontramos uma reflexdo que
demonstre consistentemente como foi esta participagdo. Ainda que sejam citadas,
normalmente aparecem como coadjuvantes, sendo comum encontrarmos um hiato
significativo a respeito de suas ac¢des. Sao conhecidos no Brasil casos como os de Dom Paulo
Evaristo Arns, Dom Ivo Lorscheiter, Dom Pedro Casaldaglia, Frei Betto, Dom Hélder
Camara e Dom Marcelo Pinto Carvalheira, entre tantos outros. Sobre as religiosas, no
entanto, faltam-nos os casos exemplares. O livro “Brasil Nunca Mais”, proveniente do
projeto homodnimo e publicado em 1985, apresenta em detalhes o processo de Irma Maurina
Borges da Silveira, presa, torturada e exilada. No que se refere aos niimeros, no entanto,
registra que das cento e vinte e duas prisdes de padres, bispos e religiosos, que ocorreram
entre 1968 e 1978, nove foram bispos, oitenta e quatro sacerdotes, treze seminaristas € irmaos
e apenas seis irmas (Arns, 1985, pp. 147-154). Estes dados tornam-se bastante curiosos
quando sabemos que as religiosas tiveram participagdo massiva nas CEBS - Comunidades
Eclesiais de Base -, organizadas especialmente a partir de metade dos anos 1970, atuando em
grupos de reflexdo e conscientizagdo. Ora, se estes podem ser considerados movimentos
sociais de reivindicagdo e mesmo de embate ao contexto politico da época, como considerar
a participacao destas irmas de outra forma? Acreditamos na possibilidade de pensar a
resisténcia para além destes numeros oficiais.

Para tanto, cremos necessario pensar as formas de resistir, no que tange a vida
religiosa feminina, a partir de trés aspectos. O primeiro deles, de ordem contextual, nos

obriga a considerar as especificidades do momento em questdo tanto em termos politicos

4 Dentre os quais referenciamos: A Igreja e a politica no Brasil, de Marcio Moreira Alves; A Igreja catdlica
e seu papel politico no Brasil, de Dermi Azevedo; Didlogos na sombra: bispos e militares, tortura e justi¢a
social na ditadura, de Keneth Serbin; Versoes e controvérsias sobre 1964 e a ditadura militar, de Carlos Fico;
A guerra dos deuses: religido e politica na América Latina, de Michael Lowy; A Igreja Catdlica e a politica no
Brasil (1916-19850), de Scott Mainwaring e bispos catdlicos e a ditadura militar brasileira: a visdo da
espionagem, de Paulo César Gomes.
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quanto em termos institucionais — no que se refere a Igreja Catolica. O segundo, de ordem
tedrica, nos impele a pensar as religiosas a partir das no¢des de género e resisténcia para, em
um terceiro momento, a partir de fontes variadas, acompanhar efetivamente algumas
possibilidades de resisténcia e/ou oposicao ao regime militar perpetradas por religiosas

brasileiras entre 1964 ¢ 1985.

A VIDA RELIGIOSA FEMININA EM TEMPOS DE CONCILIO VATICANO 11

Apesar da nogao trivial de obediéncia e abnegagao que caracteriza, comumente, a op¢ao pela
vida religiosa consagrada, na segunda metade do século XX, ela impunha conflitos e
escolhas. Além do conturbado momento politico e social que assolava o Brasil e os paises do
Cone Sul, a propria Igreja Catolica passava por um processo de reformulacdo institucional,
oficializado através do Concilio Vaticano II (1962-1965).

Instaurado quase um século apds a realizacdo do Concilio Vaticano I (1870), o qual
proclamou a infalibilidade do Papa e reafirmou elementos dogmaticos da fé catdlica contra o
materialismo e racionalismo, a realizacdo do Concilio Vaticano II ganhou espago em midias
de carater internacional, nacional e local. Inaugurado pelo Papa Joao XXIII em 11 de outubro
de 1962, com o objetivo declarado de renovagdo pastoral, o Concilio foi alvo de criticas e
desavencas dentro da propria Igreja. Incertezas sobre os procedimentos e as agendas de
discussdo geraram tentativas de sabotagem na organizagdo e posicionamentos preocupados
como o do Cardeal Montini (Mildo) que, alarmado, comentou: "Esse santo homem nao
percebe que estd mexendo em um vespeiro" (Dufty, 1998: 271), ou o do Cardeal Lercaro
(Bologna) que qualificou o antincio do Concilio como sinal de imprudéncia e inexperiéncia
(Souza, 2004, pp. 17-68). Reagdes adversas como a consternagdo ou o entusiasmo antecedem
o ano de 1962 uma vez que o anuncio do Concilio foi feito trés anos antes, em 1959. Ao
convocar as reunides conciliares, o papa Jodo XXIII ressaltou a necessidade de renovar a
Igreja Catolica, tanto em sua estrutura como em sua fungao pastoral. Tal necessidade nao foi,
certamente, fruto apenas de sua vontade, mas da forma como a Igreja se posicionava perante
a sociedade de entdo.

O Concilio Vaticano II apresentava-se, portanto, com o objetivo de renovar a Igreja
enquanto instituicdo, com o objetivo de torné-la presente. A contemplacao e a nogao de fuga
mundi, que implicava em uma separacdo do mundo na busca pela santidade, caracteristica
daqueles e daquelas que optavam pela vida religiosa, deveria ser repensada, afinal a Igreja, a

partir de entdo, direcionou sua atuagdo para junto da sociedade, do “Povo de Deus”.
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Em termos pastorais e eclesiologicos, o Concilio Vaticano II apresenta algumas
ideias/necessidades-chave para um reposicionamento da Igreja como institui¢do nos
chamados tempos modernos. Uma delas ¢ o aggiornamento. Esta nogdo, compreendida
literalmente como atualizacdo e renovagdo, propunha a insercao da Igreja no mundo
moderno, abrindo-se as exigéncias deste e trabalhando em prol da constru¢cdo de uma nova
cristandade. Para tanto, a Igreja, através do CVII, precisou abrir-se a dimensao das realidades
temporais, da politica, do social, e da cultura (Lorscheider, 2005: 45). Neste sentido, a
atuacdo de padres e freiras ganhou fundamental importancia uma vez que seriam eles e elas,
através de suas obras, os anunciadores principais das mudangas e os responsaveis por
propagar tais ideias de transformagdo. Com este objetivo anunciado, algumas modifica¢des
foram implementadas também a vida religiosa, afinal acreditava-se que barreiras deveriam
ser transpostas. As possibilidades de abandono gradual do hébito religioso e da batina assim
como a vida em inser¢do foram sugeridas com esse propdsito.

Este, todavia, transcendeu a premissa de aproximagdo entre religiosos e fiéis,
ganhando outros contornos, nem sempre desejados pela hierarquia da Igreja Catolica. Como
exemplo citamos um efetivo engajamento social e especialmente politico, por parte de
religiosos e religiosas, ao longo dos anos 1960, 1970 e inicio da década de 1980. Tais
engajamentos coincidem, em grande parte, com a emergéncia e desenvolvimento da Teologia
da Libertacdo® e eram incitados tanto por situagdes de pobreza ou mesmo miserabilidade que
atingia os paises da América Latina, dentre os quais o Brasil, quanto pelas ditaduras militares
que se instauravam nos mesmos espacos, através de praticas repressoras € excessivamente

violentas. E neste contexto que situamos a vida religiosa feminina. Nao abordaremos a vida

5 A respeito da Teologia da Libertagdo algumas consideragdes fazem-se necessarias na medida em que os
pressupostos desta teologia fundamentavam, muitas vezes, o engajamento e as opgdes de religiosos e religiosas
em relacdo as questdes politicas e sociais do periodo estudado. Ao pensarmos o processo de recepgao € mesmo
da tentativa de aplicacdo no Brasil das ideias que foram debatidas durante o concilio Vaticano II ndo podemos
esquecer a realizagdo das Conferéncias Episcopais Latino-Americanas de Medellin, em 1968, ¢ Puebla, em
1979. Ambas foram extremamente significativas no que se refere ao posicionamento adotado por parte do clero
latino-americano que assumiu efetivamente a "opgao preferencial pelos pobres" - um dos motes principais da
Teologia da Libertagdo. Na América Latina, em torno desta teologia, articularam-se as formas mais explicitas
da divergéncia entre religiosos no que se refere ao papel e atuacdo da Igreja. Importante salientar que a Teologia
da Libertagdo ndo € resultado do Vaticano II, afinal caminha dentro de uma outra proposta teologica. Apresenta-
se ndo como renovadora, mas libertadora e nesse sentido, revolucionaria. Leonardo Boff procurando definir a
Teologia da Libertagdo qualifica-a como sendo "o reflexo de uma praxis anterior e uma reflexdo sobre essa
mesma praxis". Respaldada pela analise da situac¢do social latino-americana, ela propunha-se a ser uma teologia
libertada dos moldes europeus e enquadrada a uma nova situagdo. Uma teologia pé no chdo, como definiu
Clodovis Boff ou uma "teologia da enxada" nas palavras de Jos¢ Comblin. Inspirada na idéia do éxodo Biblico,
da luta de um povo escravizado por sua libertagao, tal teologia era antes uma reflexdo religiosa e espiritual que
um discurso social e politico, no entanto as preocupacdes socio-politicas estdo presentes e sdo fundantes dessa
nova teologia. Cf. Para uma discuss@o detalhada sobre a Teologia da Libertagdo conferir: Guerra dos Deuses:
religido e politica a América Latina, de Michael Lowy; Teologia da Libertacdo, de Gustavo Gutierrez e Igreja,
Carisma e Poder, de Leonardo Boff.
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religiosa feminina de uma forma global, mas a vida religiosa feminina ativa, por evidenciar,
cremos, a percepcio de opgdes e praticas politicas e sociais.®

Entre as formas de atuacao possibilitadas situamos justamente a vida em inser¢ao que,
de forma genérica, consistia em deixar os conventos € viver em pequenas comunidades, em
contato direto com o povo. Essa proposta, porém, ndo obteve aceitagdo unanime ou
absolutamente pacifica.

Apesar das desavengas, um consideravel numero de religiosas assumiu a vida
inserida e o trabalho em comunidades. Segundo Maria José¢ Rosado Nunes (1997), referindo-
se as CEBs, "as religiosas foram ndo somente as mais numerosas (...), mas também, a
qualquer outro fator que se possa compara-las, as mais eficazes no estabelecimento de
comunidades nos bairros pobres das cidades"(p. 504). Essa nova forma de vivenciar a vida
religiosa, através da atuagdo nas pequenas comunidades inseridas e nas CEBs, tornaram
muito mais nitidas as desigualdades sociais, de classe e género. Nesse sentido, iniciaram-se
trabalhos de conscientizacdo no interior dessas comunidades. Marili Bassini (2007), em
trabalho sobre a atuagdo de mulheres nas CEBs, indica que estas tiveram participagao
destacada nos movimentos sociais de base, como participantes da luta contra a ditadura e
pela abertura politica no Brasil (pp. 1-23) A proximidade com os problemas concernentes as
classes populares fez com que algumas irmas assumissem como seus 0s mesmos problemas.
Dessa forma, a tensdo politica e social dos anos de ditadura ndao passou despercebidas.
Segundo Michael Lowy (2000), "um setor significativo da Igreja — tanto fi¢is, como clero —
na América Latina, mudou de posicdo na area de lutas sociais, passando, com seus recursos

materiais e espirituais, para o lado dos pobres e de sua luta por uma sociedade nova" (p. 12).

CONSIDERACOES SOBRE GENERO E RESISTENCIA

Resistir é agdo. E verbo. Como tal, pode ser conjugado das mais diferentes maneiras.
Segundo Olivia Joffily (2005), estas formas de resisténcia podem ser constatadas no apoio
aos entes queridos, na participacdo direta em estruturas partidarias, na luta armada, nas dores
da tortura e na solidao do exilio (p. 97). Em estudo basilar sobre a vida religiosa nos meios

populares, Maria José¢ Rosado Nunes (1985) afirma que "limites sdcio-culturais sofridos pela

® Por vida religiosa feminina ativa estaremos aqui compreendendo tanto as religiosas tradicionais de vida ativa,
cuja atuag@o ocorre em colégios, hospitais, pastorais, usando ou ndo o habito religioso e sem uma atuagdo
necessaria nos meios populares, quanto as religiosas inseridas, cuja atuagdo ocorre em meios populares e
periferias. Tal nomeacdo se da normalmente em fungdo da natureza de suas atuagdes.
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mulher religiosa na Igreja e na sociedade (...) impediram que as freiras tivessem uma
participagdo politica consciente nos acontecimentos vividos no pais a partir de 1964"(p. 102).
Entretanto, o0 mesmo estudo apresenta uma série de depoimentos, nos quais religiosas falam
explicitamente da ndo separacao entre politica e fé, da necessidade de se opor a miséria, fome,
salarios baixos, da repressdo e da participagdo em projetos democraticos que rejeitem
estruturas postas (pp. 173 — 175). Nesse sentido perguntamos: ndo seriam esses projetos
também uma forma de resistir?

Se tomarmos a resisténcia as ditaduras apenas em termos de luta armada, talvez a
utilizagdo do termo pareca impropria, no entanto as especificidades da condicao institucional
das religiosas e de suas respectivas agdes remetem-nos a diferentes interpretagdes da ideia de
resisténcia. Tal perspectiva ¢ inspirada pela vasta producgao historiografica francesa a respeito
da resisténcia civil sob o governo colaboracionista de Vichy, na Franga, durante a Segunda
Guerra. A necessidade de se discutir o conceito surgiu da compreensao de resisténcia como
um fendmeno excepcional que toca ndo apenas as condutas individuais e coletivas, mas todo
o funcionamento de um corpo social. Nesse sentido, a resisténcia passa a ser pensada como
reveladora de forgas, tensoes e fraturas na sociedade. Jacqueline Saincliver (1997) chama a
atengdo para as dificuldades de se trabalhar o conceito de resisténcia por considera-lo um
fendmeno movedi¢o e cambiante, sempre em busca de adaptacdo e que, por este motivo,
deve-se sempre considerar os objetivos das resisténcias, os quais nascem das identidades de
seus membros e estdo ligados a objetivos politicos e sociais (pp. 93-108). Na mesma linha
que Saincliver, Frangois Marcot (1997) ressalta que, do ponto de vista dos atores, devemos
interrogar as intengdes que impelem alguém a resistir, compreendendo que tais intengdes se
referem a valores, objetivos e estratégias (pp. 129-146).

Esta pluralidade das possibilidades de resisténcias, que observamos na Franca e no
Brasil, por exemplo, podem ser pensadas também a partir de Michel Foucault (1988) pois
"onde ha poder ha resisténcia" e estas se dao no plural, afinal "pontos de resisténcia estao
presentes em toda a rede de poder" (p. 91). A resisténcia acaba, dessa forma, por possibilitar
as relacdes de poder, do contrario seriam relagdes de obediéncia. Se pensarmos o poder de
forma difusa e relacional, estabelecido através de vetores verticalizados, as resisténcias
podem, entdo, assumir novas facetas.

Além de pensar a vida religiosa feminina no Brasil sob as lentes da resisténcia,
destacamos que a categoria de género ¢ definidora das reflexdes aqui apresentadas. A adogao
desta categoria justifica-se porque, segundo Joana Maria Pedro e Rachel Soihet (2007) a

respeito do trabalho fundante de Joan Scott:
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‘género’ da énfase ao carater fundamentalmente social, cultural, das distingdes
baseadas no sexo, afastando o fantasma da naturalizagdo; da precisao a idéia
de assimetria e de hierarquia nas relacdes entre homens e mulheres,
incorporando a dimensdo das relagdes de poder; da relevo ao aspecto
relacional entre as mulheres e os homens, ou seja, de que nenhuma
compreensdo de qualquer um dos dois poderia existir através de um estudo
que os considerasse totalmente em separado, aspecto essencial para "descobrir
a amplitude dos papéis sexuais e do simbolismo sexual nas varias sociedades
e épocas, achar qual o seu sentido e como funcionavam para manter a ordem
social e para muda-la". Estas foram algumas de suas contribui¢des. Acresce-
se a significacdo, emprestada por esses estudos, a articulacdo do género com
a classe e a raga/etnia. Interesse indicativo ndo apenas do compromisso com a
inclusdo da fala dos oprimidos, mas também da conviccdo de que as
desigualdades de poder se organizam, no minimo, conforme esses trés eixos.

(p. 288)

Neste sentido, no que concerne a vida religiosa feminina, vale lembrar que mesmo
proferindo os votos perpétuos a irma nao ¢ ordenada como um padre e ndo estd apta a
ministrar os sacramentos. Nao participa de sinodos e das defini¢des mais significativas dentro
da Igreja. Seus espagos de atuacdo, em nome dessa institui¢do, que restringe sua participacao
de forma veemente, estdo relacionados a agdo pastoral, em comunidades de base, escolas,
asilos e hospitais.

A participagdo das mulheres no mundo eclesiastico foi consistentemente discutida por
Uta Ranke-Heinemann em seu trabalho "Eunucos pelo Reino de Deus”. Para Ranke-
Heinemann (1999), "a historia do cristianismo € quase a historia de como as mulheres foram
silenciadas e privadas de seus direitos" (p. 140). Através da andlise de textos biblicos, cartas
e enciclicas papais, a autora discorre sobre a incoeréncia dos posicionamentos catélicos a
respeito da mulher e da sexualidade feminina respaldados nestes textos, igualmente
incoerentes. Ela demonstra, ao longo do trabalho referido, como a mulher, a principio,
participava ativamente das atividades da Igreja exercendo até mesmo a funcao de pregadoras
durante a liturgia, tal qual os homens. Aos poucos a mulher pregadora foi desaparecendo do
cenario eclesiastico, sendo restrita cada vez mais aos espacos domiciliares e aos cuidados

relativos a este, através do argumento de que “fazer das mulheres sacerdotisas seria um erro
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de impiedade paga” (p. 145), afinal, dentre vérias mulheres possiveis, os doze apdstolos
foram escolhidos apenas entre homens. Dessa forma, ao analisarmos aspectos da vida
religiosa feminina no Brasil, concordamos com Maria Jos¢ Rosado Nunes (1985) na
afirmag¢do de que a vida consagrada nao pode ser analisada fora do contexto social e eclesial
em que se realiza (pp. 15-23). Ao avaliar os impactos do feminismo nos estudos de religido,
¢ também Rosado Nunes (2001) que indica a possibilidade de "se interrogar as religides do
ponto de vista das relagdes sociais entre os sexos, ou do género" (p.90), acrescentando como
uma das questdes fundamentais para o campo de estudo das religides a "compreensao da
maneira pela qual atividades simbolicas - crengas, ritos e discursos religiosos - que parecem
escapar a diferenciagdo sexual, sdo, na verdade, moldadas por ela" (p. 90).

Na medida em que afirmamos que, apesar de pouco conhecidas, um consideravel
numero de freiras atuou efetivamente na contestacdo a ditadura militar, ou a aspectos
resultantes desta, criando possibilidades de resisténcia a partir de suas condigdes
institucionais, recorremos a categoria de género, proposta pelo texto seminal de Joan Scott
como respaldo teorico. Esta categoria remete a ideia de que as formas de se compreender
aquilo que ¢ considerado caracteristico do masculino e do feminino possui historicidade,
assim, o género pode ser compreendido como um elemento constitutivo das relagdes sociais.
Uma vez que sua definicdo envolve diferentes simbolos, conceitos, normas, politicas e
institui¢des, ¢ nela que nos amparamos para analisar seus efeitos nas relagdes sociais. No
caso das freiras, o espago que (ndo) ocupam na Igreja Catolica pode ser compreendido através
de relagdes de género, uma vez que o “ser mulher” foi diversas vezes utilizado como
justificativa para recorrentes exclusdes e atribuigdes. Acreditamos entdo, assim como a
tedloga Ivone Gebara (2005), que o género estd relacionado as institui¢des, estruturas e
praticas que pautam nossas relagdes sociais e de poder (p. 99). A respeito da utilizagao da

categoria de género no estudo das religides, Ana Maria Bidegain (1996) afirma que:

[...] a incorporacdo da categoria de género, cruzada com as de classe e etnia,
nao so ¢ util para a elaboragdo da historia das religioes, € também uma chave
essencial para a compreensao da histéria invisivel das mulheres nas religioes

e suas relagdes com todas as formas de estruturacdo do poder. (p. 28)

Ao falarmos sobre as freiras, devemos considerar estes aspectos interseccionais,
afinal, ainda que assumam uma vida devota e consagrada a Igreja, suas identificagcdes de

género, classe e etnia acabam por pautar suas agdes e posi¢des em uma Igreja que passava
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por transformagdes. Podemos perceber que, ao mesmo tempo em que as modificagdes
sugeridas pela institui¢ao traziam conflitos e, portanto, implicavam em resisténcias (por parte
daquelas que aderiram as mudangas e por parte das que recusaram), o contexto politico-social
impunha outras. A resisténcia prevé a criagdo de uma nova relacdo consigo, portanto, os
habitos da resisténcia ndo se referiam unicamente ao regime de exce¢ao e ao recrudescimento
da ditadura militar, mas também a como ser freira, aos sentidos atribuidos a vida religiosa

feminina neste momento particular.

FORMAS DE RESISTENCIA NA VIDA RELIGIOSA FEMININA ATIVA

Ao buscarmos atentar as formas da participacao das religiosas em movimentos de resisténcia
e/ou oposicao a ditadura militar no Brasil, ¢ importante ressaltar que ndo ¢ possivel analisar
esta participacao de forma homogénea. Tal qual acontecera com padres e bispos, algumas
delas envolveram-se diretamente, outras foram envolvidos por seus pares e outras ainda,
pelos mais diferentes motivos, resolveram manter posicionamentos contrarios aos praticados
pela Igreja progressista. Mesmo que através da Conferéncia Nacional de Bispos do Brasil
(CNBB) a Igreja brasileira tenha se posicionado contraria aos excessos do regime militar,
isto ndo quer dizer que todas as religiosas concordaram com tal posicionamento ou mesmo
trabalharam em nome dele. Engajamentos conscientes e politicamente marcados dividem
espacos com acgdes motivadas por razdes sociais, de solidariedade e, obviamente, de cunho
religioso. Existiam também aquelas que preferiam ndo se envolver, por considerar que
politica ndo ¢ um assunto concernente as religiosas ou ainda aquelas que nao estavam de
acordo com as mudangas pelas quais a vida religiosa feminina era atravessada, em termos
politicos, sociais e teoldgicos. Acreditamos que, em um primeiro momento, ¢ importante
admitir que as mulheres também foram interpeladas e fizeram escolhas. Tais escolhas eram
transpassadas por ponderagdes ligadas a opgdes pessoais, formacao familiar, vinculagao
institucional, e, fundamentalmente, questdes de género. O peso secular da institui¢do, por
exemplo, era diferente para padres e freiras. A possibilidade da fala diferia também. Ainda
assim, conforme veremos a seguir, as religiosas encontraram seus espagos.

Foi através dos jornais e revistas publicados no Brasil durante os anos de 1960 e
1970, que percebemos os primeiros indicios de que a atuacdo de freiras em movimentos

politico-sociais transcendeu as quantificagdes oficiais e algumas nog¢des por vezes
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cristalizadas a respeito das possibilidades de relagdo entre freiras e politica’. Além dos
jornais, os processos disponibilizados pelo projeto Memérias Reveladas® colocou-nos diante
de um universo de agdes que vinham sendo cuidadosamente acompanhadas e catalogadas
pelos setores de informacao vinculados ao governo ditatorial.

Dentre as acdes mais expressivas, podemos ressaltar a participagdo em passeatas e
manifestagdes de apoio aos presos politicos que, particularmente entre 1964 e 1969
ilustraram — inclusive com grandes imagens — paginas de jornais. Nestas, as religiosas
apareciam, muitas vezes, lado a lado com os religiosos clamando por justica em eventos
como a Passeata dos 100 mil, realizada em junho de 1968 ou as mobilizagdes contra a
expulsdo do padre operario Pierre Vauthier, em 1969 (Cubas, 2018, pp. 121-160).

E importante ressaltar que, ainda que figurem lado a lado nos jornais, a presenca dos
religiosos nao pode ser interpretada pelas mesmas chaves analiticas que a presenga das
religiosas. A mera presenga no espaco publico, empunhando faixas e concedendo entrevistas
conforma experiéncias distintas para padres e freiras. Tais experiéncias foram constituidas,
dentre outras questdes, por incontornaveis relacdoes de género. Tomar a palavra e falar, de
forma contestatoria, em nome da Igreja, sdo atos que ganham significados absolutamente
distintos, quando exercidos por padres e bispos ou por freiras. A analise da divulgacdo e
visibilidade atribuida a estes atos, da participacdo de religiosos e religiosas neles, deve,
portanto, considerar as relagdes de género em seus exercicios interpretativos.

Ao compreendermos género, conforme as prelecdes de Joan Scott (2012), como um
conjunto de regras sociais que tentam organizar as relagdes de homens e mulheres na
sociedade, a atuacdo das freiras nos parece - hoje - duplamente progressista, na medida em
que ganhava destaque nao apenas pelo conteudo de suas reivindicagdes, mas igualmente pela
forma como as realizavam. Nossa leitura ¢ norteada, assim, por alguns questionamentos
propostos por Scott, os quais nos convidam a pensar as conexoes existentes entre género e
politica e, igualmente, atentar a maneira como as diferencas sexuais foram invocadas
distintamente em movimentos politicos e sociais (p. 93). Conforme anteriormente indicado,
as questoes de género sao aqui intensificadas pelos sentidos que assumem quando articuladas

ao universo religioso catolico. Tal percepcao ¢ possibilitada, evidentemente, por uma

7 Reportagens ressaltando a participacio efetiva de religiosas no periodo em questio foram encontradas no
Jornal do Brasil, Folha de Sdo Paulo, Correio da Manha, Diario de Noticias, o Estado de Sdo Paulo e Revista
Veja, entre outros.

8 Centro de Referéncia das lutas politicas no Brasil no periodo de 1964 a 1985.
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concepgao de politica que ndo restringe suas fronteiras a eventos delimitados, mas relaciona-
a a conformacio de realidades coletivamente construidas. °

Além da participacdo em passeatas e manifestagdes, encontramos igualmente varios
casos de oferecimento de acobertamentos, mesmo quando proibidos, e de publicizacao de
torturas e excessos por parte do governo militar. Nesse sentido, citamos como exemplo o
caso de Maria Valéria Rezende em fun¢do do fundamental trabalho realizado com as cartas
de Frei Betto, escritas durante o periodo em que este esteve na prisao.

Em 22 de outubro de 2001, a Folha de Sao Paulo publicou uma reportagem a respeito
dos trinta anos de publica¢do do livro “Nos subterraneos da Historia”, de autoria de Frei
Betto. Este livro, o primeiro do autor, foi publicado em 1971 pela editora Mondadori, na
Italia, antes mesmo de ser lancado no Brasil. Rebatizado como “Cartas da Prisao”, o livro
apresenta uma importancia singular na medida em que documenta, através de cartas enviadas
para a familia, amigos e colegas, o cotidiano da prisdo em plena ditadura militar desde o
primeiro dia dos cinco anos em que esteve encarcerado, a partir de 1969. O livro,
transformado em um verdadeiro manifesto sobre as praticas opressivas do regime ditatorial
brasileiro, foi constituido a partir de 400 cartas resgatadas pelo trabalho exaustivo e
comprometido de duas freiras. No Brasil o trabalho foi desempenhado por Maria Valeria
Rezende!? e, no exterior, por Linda Bimbi!!. Segundo Frei Betto (2001): "Eu nem sabia de
nada. Foi a maior emogao quando recebi o livro, clandestinamente, no presidio Tiradentes.
(...) Eu literalizei a prisdo. So sai bem por isso. O Hélio Pelegrino (psicanalista e escritor)
uma vez me disse: Vocé foi salvo pelas cartas"(p. 8)

Perante o recrudescimento do regime militar e a institucionalizagdo do uso da tortura,
as dentincias acabaram tornando-se uma corajosa forma de romper com os elementos de uma

“cultura do medo” instaurada, segundo Maria Helena Moreira Alves (2005), a partir da

9 Reflexdes sobre a participagdo de freiras em passeatas e mobilizagdes podem ser consultadas no artigo Habitos
de Luta: freiras, contestagdo e ditadura militar a ser publicado na Revista Topoi em 2020. Atualmente no prelo.
10 Maria Valéria Rezende ingressou na congregagdo das Conegas de Santo Agostinho - SP em 1965, dedicando-
se a partir de entdo a educag@o popular em povoados carentes e mudando-se para o nordeste brasileiro em 1972.
Para além da vida religiosa, ¢ conhecida pela sua obra no campo das letras. Entre seus livros podemos citar
Vasto Mundo, publicado pela editora Beca em 2001, O Véo da Guarad Vermelha, pela editora Objetiva em 2005
e Modos de Apanhar Passaros a Mdo, também pela editora Objetiva em 2006.

' Nascida em 04 de julho de 1925, Linda Bimbi, italiana, chegou ao Brasil em margo de 1952, assumindo, em
1958 a direcao do Colégio Helena Guerra de Cassia — MG. Em 1959 tornou-se professora de linguistica na
Faculdade de Filosofia da Universidade Catdlica de Belo Horizonte e de 1960 a 1968 foi diretora do Colégio
Helena Guerra de Belo Horizonte. Entre os anos de 1964 a 1973 viveu um periodo bastante conturbado em
fun¢do dos posicionamentos politico-sociais das irmas perante a ditadura instaurada. As irmds oblatas
procuravam trabalhar a educacdo direcionando-a para o exercicio da liberdade e da justica, sendo, nesse sentido,
comumente tolhidas pelo regime militar. Foram vigiadas, perseguidas e algumas, como Linda Bimbi, viram-se
obrigadas a retornar para a Italia.
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evidéncia de que "a participagdo politica equiparou-se ao risco real de prisdo e
consequentemente tortura e coibiu a participagdo em atividades de oposi¢cdo comunitaria,
sindical ou politica" (p. 205). O siléncio, o isolamento e a desesperanca acabaram
configurando-se, de acordo com Moreira Alves, como componentes desta cultura do medo,
rompida, corajosamente, através de dentincias que atravessaram os ultimos anos da década
de 1960 e persistiram ao longo dos anos de 1970. Livros como o de Frei Betto, através da
fundamental a¢ao de Maria Valéria Rezende e Linda Bimbi, cumpriam este papel.

Praticas pedagogicas progressistas € engajadas foram outros elementos encontrados
que demonstram que as freiras ndo estavam alheias as ocorréncias socio-politicas do Brasil,
durante a segunda metade do século XX. O caso das Missiondrias de Jesus Crucificado, em
Maceio, ¢ bastante significativo na medida em que seu envolvimento ndo se restringiu as
questdes pedagbgicas.

A Congregacdo das Missionarias de Jesus Crucificado foi fundada em 1927, em
Campinas (SP). Desde os primeiros anos, a congregagao desempenhava atividades diferentes
das outras congregagdes existentes, uma vez que ja em fins dos anos de 1920 o uso do hébito
religioso ndo era obrigatério e realizavam atividades apostodlicas noturnas (o que era
extremamente incomum). Em 1955 foram convidadas por Dom Adelmo Machado a assumir
a direcdo da Escola de Servigo Social Padre Anchieta, em Macei6. Naquele momento as
irmas ja contavam certa experiéncia neste ramo, uma vez que das 24 escolas de servigo social
existentes no Brasil, as missionarias administravam oito.

Quando da eclosdo do regime militar em 1964, a Escola de Servigo Social Padre
Anchieta assumiu uma atitude de oposi¢ao, tanto por parte da dire¢ao e corpo docente quanto
dos estudantes (em sua maioria). A institui¢do era considerada um centro de didlogo, reunides
e discussdes, sendo que, em 1968 sediou um seminario em defesa da legalidade da UNE.
Além deste, a escola sediou e promoveu cursos cujos temas versavam sobre socialismo,
capitalismo e marxismo. Segundo Maria Jeane dos Santos Alves (2008), a presenga de Madre
Zelly Perdigdo Lopes na diregdo da escola ¢ de fundamental importancia para a defini¢do de
posicionamentos contrarios ao regime, na medida em que a irma era considerada pertencente
a uma ala progressista dentro da Igreja. Em relacdo aos objetivos que determinou para o
periodo em que seria responsavel pela institui¢do, incluiu, entre as medidas necessarias para
a promocao da escola e do servigo social, discussdes pelas reformas de base. Apos algumas
reformulagdes curriculares, a escola se apresentava como um espago pluralista e democratico.
Tal alcunha colocou-a sob as lentes do regime militar, como espaco possivelmente

subversivo. Segundo o depoimento de um antigo professor da instituicdo, apos a realizagao
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do seminario pela legalizagdo da UNE, vérias pessoas foram levadas a delegacia e fichadas
como subversivas em fun¢do da reunido (p.76). Além de abrir espago para a realizacdo de
semindrios e reunides passiveis de represalia, Madre Zelly abrigava, nas dependéncias da
Escola, alunos perseguidos pela policia e orientava-os, sobre o que deveriam ou nao dizer,
quando estes eram convocados a depor. Em maio de 2012, Madre Zelly recebeu da
Assembléia Legislativa do Estado de Alagoas a Comenda Tavares Bastos, em homenagem
aos trabalhos sociais realizados. Durante a cerimdnia de entrega, Radjalma Cavalcante,
professor da Escola Padre Anchieta durante os anos de ditadura militar, "ressaltou a forte
contribuicdo da religiosa em defesa do movimento estudantil e em favor dos perseguidos
politicos pela ditadura militar." (Aqui Acontece, 2012). O padre Manoel Henrique Santana
também participou da sessdo e teceu comentarios sobre a irma: "A Escola de Servigo Social
viveu dias dificeis com o regime militar, sofrendo a repressdo contra seus estudantes, que
foram presos e torturados e ndo aconteceu o pior, gragas a agao enérgica e corajosa de Irma
Zely (sic), que guardou os seus, escondendo-os e facilitou suas fugas" (Santana, 2012).

Estes casos acima citados exemplificam de forma bastante reduzida as possibilidades
de agdo por parte das religiosas. E preciso citar também que uma quantidade dificilmente
quantificavel de mulheres atuava junto aos padres e religiosos nas Comunidades de Base ou
institutos de carater educativo e/ou assistenciais. O exemplo de Ivone Gebara nos ajuda a
relativizar tais possibilidades

Ivone Gebara ingressou aos 22 anos de idade na Congregacao das irmas de Nossa
Senhora Conegas de Santo Agostinho. Desde os dezoito anos era estudante de filosofia e
lecionava em um colégio, em Sdo Paulo, onde estabeleceu contato com pessoas que
marcaram sua vida e trajetoria: os dominicanos e a militante Carmem, a quem atribui em
parte sua entrada no mundo da politica, das leituras marxistas e da militancia contra a ditadura
militar. Segundo Gebara em entrevista a Margareth Rago (2013) "¢ com Carmem, no espago
do colégio, que se informava sobre a situagao dos presos politicos e da violéncia politica que
abalava o pais" (p. 85). Em entrevista ao Instituto Humanitas, da UNISINOS (2012), Gebara
contou que, certa vez, durante os tempos de ditadura militar: foi detida junto com uma de
suas amigas, que era professora de quimica, mas as duas da manha a policia a deixou sair e
a amiga ficou detida. Esta amiga pertencia a um grupo politico e foi torturada". Além da
amiga professora, Gebara conta que quando ingressou na Universidade para estudar filosofia
encontrou algumas freiras que estavam bastante vinculadas politicamente e que a partir dai
este tipo de trabalho, ao lado de populagdes carentes, comegou a nortear seus planos como

possibilidade de vida. Sua militancia politica e social ¢ potencializada quando, em 1973, é
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convidada por Dom Helder Camara, entdo arcebispo de Olinda e Recife, para lecionar
teologia e filosofia no Instituto de Teologia do Recife, em substitui¢do ao padre Joseph
Comblin, um dos expoentes da Teologia da Libertacdo, expulso do Brasil pela ditadura
militar. Ao falar sobre seu deslocamento para o Nordeste, em fun¢do das aulas que deveria

assumir, Ivone afirma o seguinte:

E cheguei para dar aula por trés meses e fiquei até hoje, o que para mim ¢
muito importante. (...) Entdo eu fico trés meses 14, mas fico apaixonada por
Recife. Era a Igreja de 14, os movimentos sociais, a luta contra a ditadura, era
aquele ambiente efervescente, e um era preso e a gente ia atras tentando tirar.
Tinha gente que vinha assistir as minhas aulas que vocé sabia que era da
policia. (Rago, 2013, p. 86).
A relagdo com Dom Helder Camara, assim como o trabalho desenvolvido no
Instituto teoldgico e nas comunidades eclesiais fazem de Ivone Gebara um exemplo bastante
evidente de religiosa engajada, progressista e combativa. Suas posturas posteriores em

relagdo ao aborto e a emancipagdo feminina reafirmam tais observagdes.

CONSIDERACOES FINAIS

Como dito anteriormente, esses casos, apresentados aqui apenas a titulo de exemplo, omitem
muitos outros. Citamos a Irma Catarina, freira da Congregacao de Sao Francisco de Paula,
que trabalhava no hospital militar em Recife e conseguia, através de muita coragem e
discricdo, enviar mensagens aos familiares dos presos hospitalizados. Curiosa também ¢ a
histéria da irma Myryan Hansel, das Irmas da Divina Providéncia. Apesar de afirmar que ndo
possuia nenhuma proximidade com questdes politicas, irmd Myryan foi transferida do
municipio onde dirigia uma escola por conflitos com um politico local vinculado a ARENA.
Quando questionada sobre sua relagdo com os partidos locais, responde que "irma ¢ educada
pra isso, pra ndo se meter em politica. Mas eu tinha que me meter um pouco para saber"
(Oliveira, 2008, p. 9).

Os orgaos publicos ndo tardaram em perceber este certo "potencial subversivo" nas
religiosas e isto pode ser constatado através dos documentos e processos gerados pelas
policias politicas. Nestes, encontramos referéncias a freiras cujos passos eram acompanhados
com bastante proximidade. Tal afirmativa pode ser rapidamente confirmada através de uma

consulta, mesmo superficial, ao banco de dados do projeto Memorias Reveladas. Neste, em
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pesquisa simples a partir do termo de busca "freira", encontramos 50 citagdes nominais, além
da referéncia a processos e instituigdes que, de alguma forma, incluiram religiosas nos
arquivos policiais. Apenas a titulo de ilustracdo, apresentamos as referéncias seguintes: Em
1972, de acordo com o processo 0.0037 encaminhado pelo Centro de Informacdes do
Departamento de Policia Federal, o padre Vicente Torres Mourdo, da pardquia de
Independéncia (CE) era denunciado por atividades nitidamente subversivas. Ao lado dele,
segundo o processo, atuavam as freiras Divane Sampaio Siedra, Maria Alice de Oliveira e
Maria Aldamir de Almeida. No mesmo ano, de acordo com o processo DSI/MJ 00.307, as
atividades de padres e freiras belgas, entre as quais, Thereza Alberte, Mathilde Antoniette,
Cecilia Pranger e Francisca eram relacionadas as "pregagdes subversivas" do didcono Hélio
Paulo Coimbra. Em 1975, as irmas Maria de Lourdes Andrade e Ieda Cardoso chamavam a
atencao de o6rgdo policiais em funcao de seus envolvimentos em obras sociais sacramentinas.
Um prontudrio policial do mesmo ano, produzido pelo Servigo Estadual de Informacao, da
Secretaria de Seguranca Publica do Estado do Sergipe, referencia um encontro de jovens
onde ocorreram pregacdes de carater subversivo, sob a coordenagdao de estudantes,
professores e freiras. Em 1978 sdo documentadas referéncias a Sofia Dias Batista, que
aparecia como freira, agente de pastoral e infiltrada (sic).

Conforme afirmamos ao longo deste texto, quando nos referimos as religiosas, nao
temos a pretensao de falar em nome de todas, na medida em que ¢ necessario considerar a
imensa pluralidade que caracteriza as mulheres que assumem este modelo de vida. A
categoria de género, neste sentido, ¢ de fundamental importancia pois possibilita um olhar
mais apurado justamente para estas especificidades. Nao encontrariamos, de fato, agdes de
resisténcia e oposicao por parte de freiras se olhdssemos apenas para 0s mesmos espagos
ocupados por bispos e padres. As religiosas nao ocuparam os pulpitos, ndo declararam
publicamente e institucionalmente oposicao ao governo. Isso ndo quer dizer, porém, que

estavam alheias ao que acontecia no pais.
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ESPACIO-TIEMPO EN LA EXISTENCIA DE ALICE DOMON

Diana Vifoles
Universidad Nacional de Tierra del Fuego,
Antartida e Islas del Atlantico Sur

INTRODUCCION

“Para que los legitimos derechos humanos sean respetados y la voz de los creyentes sea
adecuadamente escuchada son necesarios contrapesos intraeclesiales verdaderamente eficaces.

No hay argumento teoldgico que pueda excusar a la Iglesia de asumir algunas de las adquisiciones
humanistas de nuestra época en relacion a las instituciones, y en particular, a la imprescindible
limitacion de poder. [...] Este aprendizaje en nuestras sociedades ha costado sufrimiento y vidas

humanas” (Schickendantz, 2005, pp. 157-159).

¢La van a canonizar a Alice Domon?' Es la pregunta que, en algunas ocasiones, recibe la
autora de estas lineas cuando expone la clara trayectoria de la H. Caty (asi llamada en la vida
religiosa) por su coherencia con los valores del Evangelio. Esta nos indica que hay que fijar
la mirada también en el mundo femenino que, desde la base de instituciones jerarquicas,
ocupd los vacios que una politica de terror produjo, ya que el contexto de su vida fue el de la
ultima dictadura civico-militar. La hipdtesis-guia de este trabajo se refiere a la relacion entre
las diferentes concepciones del espacio y del tiempo del terrorismo de Estado y de la vida
religiosa apostdlica inserta entre los/as pobres. Nos preguntamos, por un lado, si es posible
la pretension de convertirse en un poder absoluto en medio de la historia humana. Por otro,
si es viable la Presencia de lo definitivo transcurriendo en el cambio incesante de la vida.
Precisamente, la caracterizacion de la vida religiosa como escatologia presente se plasmara
en la historia de Alice Domon (1937-1977), hermana de las Misiones Extranjeras, inserta en
medios populares de la Argentina. ;Qué espacio-tiempo vivid Alice en Argentina y
especialmente en la Escuela de Mecanica de la Armada (ESMA) al final de su vida? Y en la
actualidad, ;qué espacio-tiempo viven la institucion eclesial o el Estado, considerados como

la materialidad de opciones ético-politicas, cuando hacen memoria de esta biografia? ;La

"' Uki Gofii, en El infiltrado, dice que el suyo “es un libro sobre la descomunal pero muy humana misién que
venian realizando los doce martires de la vida entre quienes Astiz se infiltré y cuyo destino final de muerte él
no puede haber ignorado. Son estas personas las verdaderas autoras del relato reconstruido. Desearia aqui
pronunciar sus nombres: Santa Alicia, Santa Leonilda, Santa Azucena, Santa Teresa, Santa Mary, Santa Angela,
Santa Patricia, Santa Raquel, San Gabriel, San Remo, San Julio y el camarada Horacio” (Goii, 2018, p. 25).
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engullen dentro de sus propios paradigmas sin que los altere? ;La rodean y aislan para que
no contagie a otros y otras?

La metodologia seguida es la de una topologia que investiga como la H. Caty vivio
la pertenencia a un espacio institucional. Mas aun, se pregunta como acompafio la institucién
eclesial la opcion preferencial por los pobres de Alice Domon.

Expresamos como hipdtesis inicial que las religiosas insertas en el pueblo pobre
pueden ser consideradas como un lugar hermenéutico de la filosofia y la teologia de la
liberacion en América Latina y el Caribe. Sus convicciones, practicas y reflexiones cruzan
fronteras dentro y fuera de la Iglesia, especialmente hacia lo popular y pobre, entendido como
criterio de verdad y accion, y no solamente como cliché para campamentos vocacionales.
Opcion preferencial por los pobres vivida en la cotidianidad, hasta cuando implica conflicto?
y ruptura con los poderosos de turno. Cuando para seguir la opcion por los pobres hay que
cruzar fronteras y atravesar territorios desconocidos, esta radicalidad, paraddjicamente,
implica en algunos casos, como el que nos ocupa, el seguimiento de Cristo cruzando los
limites de la institucion, ya que el afuera institucional permite otras posibilidades y una visién
mas completa. Més alla de las fronteras no comienza el abismo sino que resurge y retoma la
palabra Aquel en quien vivimos, nos movemos y existimos (cf. Hechos de los Apdstoles 17,

28).

EL ESPACIO-TIEMPO DE ALICE DOMON

El camino de Alicia Ana Maria Juana Domon comenzd con su nacimiento el 23 de septiembre
de 1937 en la localidad de Charquemont, Francia. A los diecinueve afos ingresé a la
congregacion de las Hermanas de las Misiones Extranjeras. Del carisma de su congregacion
le atrajo especialmente ese “hacerse todo a todos” del que habla un texto biblico®. En 1949
habia llegado el primer grupo de este Instituto francés a la Argentina, acompafado por la

cofundadora Maria Dolores Salazar. Temporalmente residieron en una clinica de la provincia

2 “Muchas veces la mision queda encorsetada o se vive con tension, porque se esta en un cruce horario: mirando
a la vez el reloj de la gente y el del convento. La mision esta en funcion, no de las necesidades que surgen —
muchas veces imprevisibles, sobre todo en el mundo de la exclusion y la marginacion y, por supuesto, también
en el de la educacion formal y en otros dmbitos apostolicos— sino en funcidon de un supuesto orden que, por
asegurarlo, da la impresion —falsa— de que la vida de comunidad funciona en armonia. [...] Sigo sin entender
por qué en muchos ambientes se sigue considerando que supone mas fidelidad al Sefior y a la vida de
seguimiento la observancia de un horario de la antigliedad tardia que el vivir al ritmo de nuestro mundo” (Catala,
2004, p. 41).

3 “Me he hecho débil con los débiles para ganar a los débiles. Me he hecho todo a todos para salvar a toda costa
a algunos” (1 Corintios 9,22).
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de Cérdoba y luego fueron al destino asignado: un leprosario de Fidanza, Parand, provincia
de Entre Rios, mientras que otras hermanas trabajaron en el Hospital Militar de Curuzu
Cuatia, de la provincia de Corrientes. Hurlingham fue el primer destino del conurbano
bonaerense, alli se alojaron con las Damas Vicentinas, junto a la parroquia Sagrado Corazon.
El primer envio misionero de la congregacion fue a la India (1937), y a partir de ahi a China,
Hong Kong, Japon, Malasia y Madagascar. En la Republica Argentina se instalaron en la
recién creada Diocesis de Mordn, trabajando en la Casa de la Catequesis, adyacente a la Curia
Diocesana. Ademas, en la Casa de la Caridad funcionaban consultorios médicos y juridicos
gratuitos, una farmacia, una roperia, una sede de Alcoholicos Andnimos, una bolsa de
trabajo, una guarderia infantil y la Escuela Diocesana de Servicio Social, cuya primera
directora fue la H. Elenita Capdevielle. Desde alli visitaban los barrios Patagones, San Jos¢
y San Francisco, en Morén Sur, donde utilizaban tranvias en desuso como aulas para la
catequesis. A este lugar, en 1967, la H. Thérese Logerot envié como misionera a Alice
Domon. Poco tiempo después, con una hermana de su comunidad, Monserrat Bertrand, sintio
la necesidad de insertarse en el sur de Buenos Aires, en un barrio popular llamado Villa
Lugano®. Este acontecimiento cambié su percepcion del tiempo y del espacio. La vida
religiosa suele seguir los ritmos temporales naturales del despertar y el atardecer, para la
alabanza, el recogimiento y la accion de gracias. Sin embargo, si el reloj de los projimos mas
vulnerables es el que rige la vida de las mujeres consagradas, esto se altera. A cualquier hora
hay gritos, golpes a la puerta, enfermedades, muertes, urgencias o requisas policiales. El
orden y la paz que se buscan en el recogimiento son reemplazados en la vida religiosa inserta
por otro parametro, el de la fidelidad a las situaciones humanas de aquellos y aquellas con
quienes se comparte la existencia. Riesgo y ganancia. Riesgo de perderse en las urgencias,
ganancia de sentir multiplicadas las alegrias, los logros, las victorias, las esperanzas y las

fiestas compartidas.

4 “La experiencia de insercion que las acercé al mundo de los pobres significé una ruptura radical no sélo con
su medio social original, sino con el modelo pastoral tradicional, lo que les permitié una verdadera inculturacion
para poder desarrollar la misiéon y acompaiiar el proceso de busqueda de liberacion personal y colectiva. La
teologia feminista latinoamericana y la lectura popular de la Biblia se han nutrido ampliamente de su
experiencia y de su nueva conciencia social. De igual manera los movimientos sociales y de mujeres en cada
rincon del continente han contado con su apoyo. Ellas abrieron su corazon al mundo de los pobres y con una
enorme generosidad dejaron de considerarlos objetos de sus obras de caridad para convertirlos en sujetos de su
propia historia. Los esfuerzos realizados por ellas mismas para preservar su historia y por muchas mujeres que
han reconocido su presencia y estan contando la experiencia de las mujeres consagradas y reflexionando sobre
ella haran muy dificil que su presencia en la Iglesia y en su historia se siga tergiversando, silenciando, ocultando
y marginando. La Iglesia, pueblo de Dios, sabe muy bien por qué el mensaje del Concilio fue recibido por las
religiosas como un viento huracanado que transformoé sus vidas de raiz, una verdadera revolucion cristiana
vivida en el seno de las congregaciones religiosas femeninas” (Bidegain 2009, p. 152).
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Por ello, urge reflexionar sobre las diversas configuraciones del espacio-tiempo que
conviven o se enfrentan en el interior de las estructuras de la vida consagrada. Por ejemplo,
el jesuita Toni Catald (2004) se pregunta como es posible, para la vida religiosa apostolica,
vivir en el siglo XXI articulando la espacio-temporalidad comunitaria con esquemas de la
antigiiedad tardia: “La fidelidad al ritmo cotidiano asegura una estabilidad emocional que
nos salvaguarda de la amenaza del caos. ; Tiene que ser esta fidelidad la de la vida religiosa
apostolica? Evidentemente, no” (Catala, 2004, p. 39).

Reconectarse con los ritmos de la naturaleza es un camino genuino de espiritualidad,
no obstante, el tiempo que viven los/as empobrecidos/as no es el de la regularidad, porque
estan obligados a enfrentarse con lo imprevisible y a sentir alterado, por saltos, el ritmo
regular de la existencia. Por ello, tanto el tiempo como el espacio de las religiosas insertas en
medios populares se ve modificado por esta alteracion, al vivir en comunidades pequefias en
zonas empobrecidas o ambitos rurales, cambiando la clausura por la disponibilidad y
cercania. Nos parece un claro signo contracultural de la concepcion capitalista del tiempo,
quien verdaderamente niega los ritmos de la naturaleza al reemplazarlos por la ilusion del
progreso al infinito y ocupa avaramente todos los espacios imponiendo una produccion y un
consumismo sin limites. Lejos de esto, siguiendo una cartografia del ir “hacia donde no esta
la Iglesia”, segin lo més genuino del carisma congregacional, Caty se hizo una campesina
mas en una zona tabacalera de la provincia de Corrientes. Durante esta mision, en 1975,
volvié a Francia para participar de un Capitulo religioso como representante de las hermanas
de Argentina; al término de este, dio un paso mas en el acercamiento a sus prdjimos mas
vulnerables: decidi6 desvincularse juridicamente de la congregacion, para compartir
realmente la suerte de aquellos con quienes vivia, mientras la situacion politica en la
Argentina comenzaba a recorrer el camino del terrorismo de Estado. Fue entonces cuando
algunos jovenes que trabajaban con ella en las Ligas Agrarias® fueron secuestrados por el
gobierno. Para ayudar a sus familias en los reclamos, Domon viaj6 desde Corrientes a Buenos
Aires, a mediados del afio 1977, y alli conoci6 y apoyo a las luego llamadas Madres de Plaza
de Mayo. En esos meses, escribe a su hermana menor, Gaby, refiriéndose a dos actividades
apostolicas que llevaba a cabo en Buenos Aires: el acompafnamiento a personas en situacion
de prostitucion y la pastoral con los familiares de secuestrados por el terrorismo de Estado.

Especialmente en estos ultimos Alice Domon reconoce a Cristo en su hoy y le dice fiat:

5> “El Movimiento Rural fue el convocante de la Asamblea de enero de 1972 que dio nacimiento a las Ligas
Agrarias Correntinas” (Gauto 2014, p. 100).
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Siento més de cerca la situacion de las familias destruidas por la represion. En
este momento empezamos a pensar en una pastoral de conjunto para este sector
del pueblo. Alli, me siento con mas posibilidades de participar, descubrir y
ayudar a las personas para que descubran lo que el Sefior les dice en este
momento, en la situacion que sufren hoy. ;Como ayudarlos a interpretar la pasion
que se vive con la separacion forzosa de un ser querido, con tantas otras familias?
Hay sacerdotes, hermanas, laicos consagrados, e incluso un obispo, que buscan
con nosotros una respuesta del Sefior y se comprometen a transmitirla. Esto
también es nuevo porque la situaciéon es nueva. No existe libro escrito de
antemano. No obstante, eso supone algunos fundamentos teologicos: la angustia
de las madres que buscan a sus hijos secuestrados, el calvario y el via crucis en
las oficinas de gobierno, en las comisarias, etcétera. La negacion de toda una
parte de la Iglesia. Esa es la “pasion” que padece hoy tanta gente, sin contar las
torturas que sufren en las carceles o en otra parte. Dios no puede seguir callando,
seguro que quiere contestar algo. Es lo que buscamos juntos. Como ves, hay
cosas para hacer. Pidamos al Sefior su fuerza y su luz” (cit. Vifioles, 2017, p. 228-

229).

El préximo paso de su vida fue de identificacion con la pasion de Cristo, ya que el 8 de
diciembre de 1977, al terminar una reunion en la iglesia de Santa Cruz, Alice fue secuestrada
con un grupo de familiares que estaban organizando una colecta de dinero para una
publicacion. Fue llevada a la Escuela de Mecénica de la Armada, torturada y asesinada, en
un “vuelo de la muerte”, el 14 de diciembre de 1977. No es un dato menor el final de esta
historia, que no es feliz, porque implica secuestro, tortura, muerte y desaparicion®. Violencia
multiplicada y aumentada porque es institucional, ya que cuenta con medios materiales y
simbdlicos para establecerse, crecer e intentar perpetuarse. Un poder, como el del Estado,
que actiia como sefior de la vida y la muerte, esto es, como absoluto, se encuentra con una

existencia que se concibe desde lo escatoldgico entendido como lo definitivo. Recordemos

® El cuerpo de Alice Domon nunca fue encontrado. Si el de su compaiiera en la Congregacion, Léonie Duquet,
que fue identificado el 20 de julio de 2006 por el Equipo Argentino de Antropologia Forense, ya que el mar
habia devuelto sus restos en las costas de Santa Teresita. Ella, junto a otras cuatro mujeres que habian sido
secuestradas con el “grupo de los doce” de la Iglesia de Santa Cruz fueron enterradas posteriormente como NN
en el cementerio de Lavalle. A partir de datos genéticos extraidos del ADN de un sobrino y los datos clinicos y
dentales reunidos fue posible devolver la identidad a esta religiosa como asi también a Angela Aguad, Esther
Ballestrino, Maria Eugenia Ponce y Azucena Villaflor.
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que Perfectae Caritatis y Medellin dicen: “Lo propio del religioso, lo més caracteristico, es
entregar toda su vida al servicio de Dios, viviendo asi la caridad, mediante ‘una peculiar
consagracion que se funda intimamente en la del bautismo y la expresa con mayor plenitud’
(Perfectae Caritatis 5). Esta consagracion peculiar es un compromiso a vivir con mayor
intensidad el aspecto escatologico del cristianismo” (Medellin XII, 2). Alice Domon,
enfrentada a un poder pretendidamente absoluto, fue mas alld de ¢l mediante la
transformacion que produce el amor. Y esto no es una expresion de romanticismo. El
totalitarismo intentd escribir, en su cuerpo torturado y eliminado’, la ley de la sumision
absoluta, mientras que la respuesta de esta mujer fue la libertad®, porque la tortura intento
hacerle escupir una aparente verdad delatora, mientras que la H. Caty cambi6 los nombres
de los prisioneros que supuestamente debian ser liberados segtn le dictaban sus verdugos y
porque su historia, hecha memoria, la sobrevivid (Viioles, 2014a). Entonces, ;con qué
instrumentos cont6 el amor de Alice, en apariencia vencido y aplastado por el poder de
quienes creian ser “sefiores de la vida y de la muerte®’? Con el poder de la transformacion'°.
El amor crea y por ello vence definitivamente la muerte, porque hace que el ciclo de la vida
recomience!!. Alice Domon no muri6 porque no era una, era muchos y muchas, era un sujeto

plural hasta en situaciones limites'?. Esta historia de verdad, memoria y justicia esta surcada

7 “La desnudez suele ser el primer acto de la humillacion. Los torturadores, en general, la primera agresion que
le infligen a su victima es desnudarla. En el caso del amor que se consuma carnalmente no se trata de ese tipo
de humillacién, sino del despojo, de la entrega, de mostrarse sin mediaciones, sin la reconfortante seguridad
que nos da estar vestidos. Es el ‘aqui estoy’, ‘esto soy yo ofreciéndome sin envolturas, sin resguardos,
entregado’. Hasta Jesus, al introducirse en el cuerpo de sus fieles por medio de la hostia dice ‘este es mi cuerpo’,
cuerpo que fue despojado de sus ropas en el momento de la inmolacién” (Diaz, 2009, p. 118).

8 “La ley se escribe sin cesar sobre el cuerpo. Se graba en los pergaminos hechos con la piel de los sujetos” (De
Certeau, 2007, p.153).

% Baste citar este didlogo entre una detenida y el exmilitar Jorge Eduardo Acosta en la ESMA: “Vos sabés,
Negrita, que esta es una guerra de exterminio. Vos tenés que saber que los traslados son el aniquilamiento. No
hay vuelta que darle, es una orden de arriba. Después de eso, viene la muerte. Hizo un silencio sadico que helaba
la sangre. El tiempo se detuvo. Y vos te vas a salvar’, concluy6. ‘;Por qué?’, le pregunt6 la Negrita, como
pudo. ‘;Por qué ellos no se van a salvar y yo si?” ‘Porque lo dice Jesucito’, le contest6 el Tigre. Y esa fue toda
la explicacidon que creyo necesaria” (Lewin, 2014, p. 101).

19 Por ejemplo, Lorna Milena, en el final del poema “Odio, ahora sos pafiuelo blanco”, dedicado a su padre,
suboficial principal de la Prefectura Naval Argentina, dice refiriéndose al simbolo de las Madres de Plaza de
Mayo: “Fuiste mi padre/ pero lo tnico que me diste fue odio, miedo, dolor/ y, yo, lo hice pafiuelo” (Colectivo
historias desobedientes, 2018, p. 102).

! “El amor es la meta Gltima y mas alta a la que puede aspirar el hombre. Entonces percibi en toda su hondura
el significado del mayor secreto que la poesia, el pensamiento y las creencias humanas intentan comunicarnos:
la salvacion del hombre sélo es posible en el amor y a través del amor” (Frankl, 2004, p. 65).

12 “Son varios los testimonios de sobrevivientes de la ESMA relacionados con el caso de la Santa Cruz. Ninguno
mas escalofriante que el de Sara Solarz de Osatinsky. ‘Yo estaba lavando ropa en el bafio que compartiamos
los secuestrados en Capucha cuando un guardia trajo a Alice Domon a ducharse. La monja estaba con un vestido
rosa claro que le quedaba chico’. Mientras la monja se bafiaba el guardia se acercd a Solarz: ‘Preglntele a la
seflora si necesita alguna ropa intima de mujer’. La monja francesa contestd que no precisaba nada. ‘Estaba con
moretones en la cara. Tenia la boca reventada y un ojo negro’. ‘Me llamo Alicia’, conté la monja. ‘Fui
secuestrada en una iglesia junto a familiares de desaparecidos. Estoy preocupada por los otros que estaban
conmigo. Habia uno rubio grandote’. Para su horror, Solarz not6 que Astiz espiaba la escena desde afuera del
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de nombres que aluden a categorias de relacion como el de “Hermanas”, “Hijos”, “Madres”,
“Abuelas”. Categorias relativas, porque hacen referencia a otro/a, en contraposicion a lo
absoluto que no depende de nada o nadie. Se podria objetar que una institucion también es
un sujeto plural, pero lo es solo en la medida en que esa pluralidad no borre las identidades

personales.

CONCLUSION

Este trabajo se refirio a la relacion entre las concepciones del espacio y del tiempo del
terrorismo de Estado de la ultima dictadura civico-militar y la de la vida religiosa apostolica.
En cuanto al primero, la pretension de convertirse en un poder absoluto, en medio de la
historia humana, paradoéjicamente, fue vulnerable y efimera. Si existe la presencia de lo
definitivo transcurriendo en el cambio incesante de la vida, esta solo esta dada en opciones
fundamentales que la atraviesen y superen la muerte'®. Alice Domon llevd su insercion en
medios populares hasta la Escuela de Mecénica de la Armada y mas alla, porque su espacio
fue el lugar de una partida, esto es, la practica y el gesto de partir. Con esta tltima afirmacion
hago referencia a Michel de Certeau, quien entrega unas bellas palabras al final de su analisis
sobre la figura enigmatica del/ religioso/a en su obra La debilidad de creer: “La partida lleva
a otra parte, hacia el espacio ilimitado, infinito, abierto por la experiencia de la fe; pero solo
tiene realidad en la confrontacion, en el intercambio y en la distribucion. Los otros son
nuestros verdaderos viajes. Por eso, la practica de la comunicacion es el lugar real de la vida
religiosa. Cada partida cambia, amplia, renueva ese lugar, que sin embargo sigue siendo la
referencia y el desafio de una verdad que no pertenece a nadie en particular” (De Certeau,
2006: 29). Por haber encarnado esa verdad en el espacio y en el tiempo de su vida, considero
realmente que Alicia Ana Maria Juana Domon merece ser reconocida como santa por la

Iglesia catdlica'.

bafio. Por el angulo, Alice, bajo la ducha, no podia verlo. ‘Decile que se calle’, susurro el teniente” (Goiii 2018,
p. 147).

13 “La respuesta dada a Dios vivo en el pobre, cobra un caracter tal que configura la existencia y la personalidad
moral de aquellos que descubren a Dios en él. De alli que esa experiencia de lo Absoluto haga que se exprese,
como centro de la teologia, aquello que podria parecer preferencia por una parcialidad. EI motivo de esta
manifestacion de Dios y de tal preferencia, es parte del misterio de Su Voluntad (Lc 10,21). No se elige al pobre
como un bien categorial entre otros, no se opta siquiera por un estilo de vida austero por coherencia con la
situacion de pobreza creciente en el mundo y en Latinoamérica especialmente. Se responde a Cristo,
disponiendo de la propia vida con caracter de totalidad, porque es el mismo Dios Trino quien vive y salva en
esa realidad, que es Su Realidad” (Viiioles, 2004, p. 109).

14 “Santo es el hombre que es salvo e integro. ‘Santo’ significa para los griegos aquello que esta sustraido del
mundo, sobre el cual éste no tiene poder. Segun Lucas, Jesus nos permitié vivir en santidad frente a Dios, no
dejarnos dominar por los miedos que nos atan al mundo, sino dejarnos marcar por EI” (Griin, 2008, p. 95).
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Durante la ltima dictadura civico-militar, la mayoria de la jerarquia eclesiastica
argentina demostré quedar absorbida por paradigmas que le eran ajenos, como el de la Guerra
Fria con su lucha contra el “enemigo” comunista'”, en una justificacién que le venia del
exterior mas que del acto mismo de creer. La hermana Caty no dejo que la pertenencia a un
espacio institucional —que por otro lado siempre amé especialmente en la persona de sus
hermanas— obstaculizara su opcién por los pobres, por eso hoy se hace memoria de ella
también en las organizaciones de Derechos Humanos. Un dia, quizas, lo mismo haga la
Iglesia, canonizandola. ;Por qué? Para visibilizar que lo propio de la vida religiosa es lo que
sucede entre el Unico a quien se dice en la Eucaristia: “que nunca sea separado de Ti”, vivido
comunitariamente. Y otra vez De Certeau, el historiador jesuita, lo expresa
maravillosamente: “El religioso escoge esta experiencia como lugar. Alli es donde se instala
y alli arriba, para hablar como el Evangelio, es donde construye su casa. Social y
publicamente apuesta a ese numero. Ese es su lugar de eleccion; un lugar, de hecho, bien
extrafio y bien loco, como cada vez que se trata de amor” (De Certeau, 2006, p. 27). Por eso
dedico estas lineas también a las que nunca “salimos” de esta opcion e intentamos no

abandonar esta experiencia amorosa, aunque hayamos dejado las congregaciones religiosas.
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RELIGIOSAS Y LAICAS CON OPCION POR LOS POBRES. DICTADURAS Y DERECHOS
HUMANOS EN AMERICA LATINA!

(Comentario a los escritos)

Clara Maria Temporelli

Orden de la Compania de Maria N.S

El pensamiento nace de los acontecimientos de la experiencia vivida
vy debe mantenerse vinculado a ellos
como los unicos indicadores para poder orientarse.

Hannah Arendt (1988, p. 87)

Animo a lectores y lectoras a no quedar indiferente ante los hechos que aqui se presentan, y
experimentar que formamos parte de esta corriente vital, que todas/os somos sus
herederas/ros, pues pasado y presente participan de un mismo recorrido “la incomprension
del presente nace fatalmente de la ignorancia del pasado™. Sirvan estas paginas como
recuerdo y reconocimiento de cada una de ellas.

Los trabajos de las autoras Caroline Jaques Cubas, Diana Viiioles y Maria Soledad
Catoggio nos presentan a mujeres comprometidas con sus creencias e ideales, aunque ello a
muchas les haya costado la vida. Ellas son testimonios incuestionables de la reivindicacion
y la denuncia de sistemas politicos que dan la espalda a los derechos humanos mas basicos.
Mujeres que se unieron al pueblo, que lo amaron y desde sus fuerzas creadoras y su coraje
sacaron fuera el amor de sus entrafias para no abandonar a los suftrientes, siendo conscientes
del peligro que corrian. Vivian de esta manera su promesa de entregar el amor que latia en
su corazon.

Estos hechos ponen de relieve el papel de la mujer en la Iglesia y en los procesos de
busqueda de justicia de un pueblo. Dejan en evidencia que desde su femineidad aportan lo
especificamente suyo, el cuidado y la entrega sin limites, la sencillez y la pobreza, el

sentimiento de igualdad, la compasion activa, la cercania, la capacidad de acompafiar en el

1 Este comentario esta basado en el libro de Clara Maria Temporelli, CREDO (2019).
2 Afirmacion de Marc Bloch, citada por Pierre Rosanvallon en Histoire conceptuelle du politique. Le Sevil
2003: 28.
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dolor, la fortaleza en el conflicto, el discernimiento, la decision a la hora de optar, la lucidez
para analizar la realidad y su innegable liderazgo popular.

Hoy en nuestro mundo contintian existiendo situaciones que requieren “darlo todo
por amor”. Se mata a quien estorba, se mata a quien se teme, se mata en este caso por “odio
al amor”. Amor que se propaga, que ilumina y protege al desvalido.

Tenemos la certeza que Dios contintia actuando, revelandose en la historia a través
de sus amigos y amigas que se convierten en profetas, en luz, en manantial que renueva
nuestras fuerzas en el combate de la fe y la entrega, y que el recuerdo es el privilegio que
permite no olvidar la historia y desde ella hacer memoria y experiencia de Dios.

Las martires salen del anonimato, como mujeres laicas y como consagradas. En cada
una reconocemos a “esa mujer de caracter; que mantiene su dignidad y enfrenta el futuro”
(Proverbios 31, 25).

La sociedad latinoamericana y caribefia ha experimentado sistemas politicos
represivos, autoritarios, que generaron un “miedo cronico”. Miles de personas han sido
perseguidas, torturadas, asesinadas, exiliadas; también han sufrido la violencia generada por
el sistema imperante que produce aniquilacion y muerte por intereses politicos y econdmicos.
En el planeta se da un forcejeo entre las potencias del mundo por la biodiversidad con sus
fuentes energéticas a ellas vinculadas: el agua dulce, la ingenieria genética, los minerales
claves para el desarrollo tecnologico, etc. Las martires que presentamos sufrieron en sus
cuerpos, psiquis y espiritu esta situacion y sus consecuencias. Ellas nos enfrentan a los
diversos desafios que nos plantea la injusticia de este mundo global.

Haber rescatado del olvido y de la desmemoria interesada de nuestra cultura de hoy
a estas mujeres andonimas e insignificantes como Maria de Nazaret, simbolo de otras muchas
que se ven recogidas en ellas. Mujeres a veces cuidadosamente veladas por las iglesias y por
las sociedades, porque molestan a ambas, pero necesarias porque su historia acaba siendo
una rapida (e incompleta) antologia de toda la increible maldad y toda la inaudita bondad que
cabe en el ser humano. No se leen unas paginas asi quedandose uno igual.

Desde estos presupuestos, se puede vislumbrar la necesidad de forjar en nosotros/as
una espiritualidad para la vida cristiana del futuro como “espiritualidad de resistencia”, que
deriva de una espiritualidad de la encarnacidon: porque ésta no es mas que la forma de
resistencia de Dios al pecado del mundo.

No estd muy lejos ese modo de hablar de J. B. Metz cuando defini6 a la vida religiosa

como una “terapia de shock™ para la Iglesia, fruto de lo que €I llama “pasion de Dios”: libertad
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respecto de toda apariencia de “poder sagrado” (mucho maés libres la mujeres en este punto)
que permite esa sacudida a una institucion como la eclesial que la necesita de vez en cuando.

Debo afiadir que la recuperacion de esta memoria no me resulta facil, tocar estos
temas es realizar una kdtharsis de mi pasado cuando, siendo estudiante, estalld la criminal
dictadura argentina, me toco conocer la detencidon personal y, sobre todo, la desaparicion de
intimos amigos y amigas.

Pese a ser diferentes los paises (Brasil y Argentina), no lo es el esquema ideolégico:
todo consiste en que aquello que se opone a la codicia y al egoismo de los mas ricos es
declarado subversivo o comunista: todo sin ninguna clase de matices. Junto como Madeleine
Debrél podemos afirmar: “El que ha visto tanta miseria injusta ya no serd el mismo para el
resto de su vida” (1997).

Como podremos observar y deducir la vida religiosa femenina mistica-profética y
martirial ha contribuido sin duda a la renovacion y al renacer de una espiritualidad resistente
y encarnada, de una eclesiologia dindmica y participativa, de una pastoral que responde a las
necesidades del contexto, a la vida inter-congregacional, inter-generacional y ecuménica
desde la praxis por la defensa de la vida, la justicia y la paz.

No podemos concluir sin hacer mencion a la practica violenta de la tortura que
algunas martires sufrieron antes de morir. Esta escinde a la persona por la mitad, obliga al
torturado a luchar contra si mismo. Coloca la mente contra el cuerpo. La tortura apunta a la
destruccion de la identidad politica y psicologica de las personas. La mente quiere ser fiel a
la causa de sus amigos/as y compaiieros/as, no quiere de ninguna manera entregarles. El
cuerpo, sometido a extrema humillacion, dolor e intimidacion, para verse libre, tiende a
hablar para librarse de esta situacion. Esta es la escision. Es uno de los mayores crimenes de
inhumanidad que pueden existir. Fueron muchas las mujeres que experimentaron ese abuso
fisico, sexual y psicolégico que en forma intencional es aplicada generalmente por hombres.
Todas estas mujeres han sido privadas de libertad, incomunicadas, recluidas en lugares
ocultos y aisladas totalmente. A nivel psicoldgico sufrieron inseguridad, incapacidad,
inestabilidad, a pesar de ello lograron desarrollar una fortaleza interna que los sistemas de
dominacion no lograron destruir. Vivieron insertas en un sistema de violencia de origen
social y politico generadas por gobiernos represivos, pero con plena conciencia de los
derechos humanos que intentaron defender desde una vision que partié de la justicia para
lograr su consecuencia: la paz.

Respecto a los martires de este ultimo tiempo historico Juan Pablo II expreso: “Estos

hermanos y hermanas nuestras en la fe constituyen una especie de gran cuadro de la

155



RELIGIOSAS Y LAICAS CON OPCION POR LOS POBRES. DICTADURAS Y DERECHOS HUMANOS EN AMERICA LATINA

humanidad cristiana del siglo XX, un cuadro de las Bienaventuranzas, vivido hasta el
derramamiento de sangre” (homilia del 7 de mayo de 2000, en el Coliseo).
Y el Papa Benedicto XVI, durante su visita a la Iglesia de San Bartolomé en Roma,

Santuario de los Nuevos Martires de nuestro tiempo el 7 de abril de 2008 afirmo:

Es verdad: aparentemente parece que la violencia, los totalitarismos, la
persecucion, la brutalidad ciega se revelan mas fuertes, acallando la voz de los
testigos de la fe, que pueden parecer humanamente como fracasados de la
historia. Pero Jests resucitado ilumina su testimonio y comprendemos asi el
sentido del martirio. En el fracaso, en la humillacion de cuantos sufren a causa
del Evangelio, actua una fuerza que el mundo no conoce. Es la fuerza del
amor, inerme y victorioso, incluso en la aparente derrota. Es la fuerza que

desafia y vence a la muerte.

Reiteramos una vez mas que no habrd justicia sin verdad y no habra paz sin justicia

ya que, como dice el salmista,

El Amor y la Verdad se encontrardn, la Justicia y la Paz se abrazaran; la
Verdad brotara de la tierra y la Justicia mirara desde el cielo. El mismo Sefior
nos dara sus bienes y nuestra tierra producira sus frutos. La Justicia ira delante

de ¢él, y la Paz, sobre la huella de sus pasos. (Salmo 85)

En las Primeras Jornadas latinoamericanas sobre Congregaciones religiosas
femeninas realizadas en la UCA en octubre 2019, como dijimos en parrafos anteriores, nos
encontramos con tres expositoras: Caroline Jaques Cubas, quien titula su conferencia
“Formas de resistir: religiosas en tiempos de la dictadura militar en Brasil”; Diana Vifioles,
profesora de La Universidad Nacional de Tierra Del Fuego, Antértida e Islas Del Atlantico
Sur, con su tema “Espacio-tiempo en la existencia de Alice Domon” y Maria Soledad
Catoggio, de CEIL-CONICET/UBA, “Las desaparecidas de La Iglesia: las catdlicas frente a
la dictadura”. Los tres trabajos de investigacion se centran en diversos ejes. Carolina Cubas
en la presencia de religiosas en movimientos de resistencia a la dictadura militar, destacando
en su analisis la categoria de género; Diana Vinoles en la vida, secuestro y desaparicion de
Alice Domon e inicia su ponencia a partir de una pregunta ;Alice Domon deberia ser

declarada santa de la Iglesia?; Maria Soledad Catoggio analiza las redes por las que
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transitaron tanto religiosas como laicas que fueron perseguidas y desaparecidas en la Gltima
dictadura civico-militar de Argentina, rescata con nombre y apellido a mujeres catélicas.

Las martires y la constelacion que las rodea siguen siendo una referencia y una
bendicién en el presente. Es cierto que la historia sigue, que no hay que quedarse en el pasado,
por eso hemos de encarnarnos en las realidades que estan apareciendo en nuestra historia y
discernir muy bien los signos de este tiempo por el que Dios esta pasando y desde el que Dios
nos esta llamando.

Recordar a las martires no es volver atrds ni ofrecer modelos anacronicos de
imitacion. Eso seria una pobre manera de enfrentar el presente. Pero el pasado puede ser
también roca sobre la que edificar. Edificar sobre las martires es encontrar una base firme
sobre la que apoyarnos, para que la Iglesia, la vida cristiana y religiosa no sean movidas por
cualquier viento que las tambalee. Nuestras martires son roca para el hoy. Y siempre sera
vélida la pregunta ;qué nos dicen hoy estas mujeres, cristianas, extranjeras o nativas y
martires?

La memoria y la celebracion de las martires tienen un sabor humano hondo. Humano
por lo que recuerdan, por lo que cuestionan, por lo que inspiran y animan. El recordarlas
afiade a lo humano lo especifico de lo femenino, la inmediatez con la vida y con la gente, los
detalles de ternura, de sencillez, sin ningiin matiz de autoritarismo, ni prepotencia. En
definitiva, son recuerdos y celebraciones de la mujer; son historias de vida que hablan de
amor calido, floreciente, vivificante.

La vida de cada martir nos hizo preguntar cudl ha de ser el lugar en la Iglesia, de la
Vida Religiosa, de la Vida Cristiana frente a estos y otros desafios. La respuesta ha de surgir
de la valiente andadura eclesial universal, latinoamericana y caribefia que nos precede e
ilumina; del Concilio Vaticano II, que celebra mas de cincuenta afios, de ellos emerge nuestra
memoria agradecida por el proceso conciliar iniciado, acontecimiento cuya realizacion
contintia abierta. Juan XXIII despert6 a la Iglesia y a la sociedad con una Buena Nueva que
encontro terreno fértil en nuestro continente, el Papa Francisco se ha propuesto continuar este
proceso, consciente que se necesita para ello mas de un pontificado.

Desde la herencia de mujeres y hombres que derramaron su sangre por la causa del
Reino, reconocemos a la historia como lugar donde Dios nos sigue hablando. Conducidos
por el Espiritu del Sefior que llena el universo, hemos de discernir junto a nuestro pueblo en
los acontecimientos, exigencias y deseos, los signos verdaderos de la presencia o de los
planes de Dios. Reconocemos que la evangelizacion impulsada, junto a laicas y laicos y a

nuestros pastores, “no puede ser atemporal ni a-histérica”. Queremos reproducir con valor la
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audacia, la creatividad y la santidad de estas martires como respuesta a los signos de los
tiempos que surgen en el mundo de hoy. No queremos limitarnos a leer los signos, sino que
deseamos contribuir a elaborar y llevar a cabo nuevos proyectos de evangelizacion para las
situaciones actuales.

Sino dialogamos constantemente con la sensibilidad de las mujeres y de los hombres
de hoy, corremos el riesgo de tener un tesoro y no poder ofrecerlo. Siempre hay una Palabra
de Dios dicha para cada tiempo. Dios no se calla. Esto no podemos olvidarlo.

Como mujeres no podemos perder la memoria ni de las grandes aportaciones, ni de
las pequefias cosas, porque lo contrario nos convierte en ingratas respecto a las antecesoras
que siguen bregando por aspectos y derechos sociopoliticos, eclesiales, religiosos,
ecoldgicos, educativos, culturales de los desposeidos, de las mujeres, de los pobres de la
tierra... La falta de memoria produce cansancio, hastio, porque desanima a las pioneras y
obliga a las herederas a comenzar siempre de cero, gastando muchas energias al no tener
referentes validos (De Miguel, 2002).

Tener memoria nos permitira saber que ni cualquier tiempo pasado fue mejor ni el
futuro lo serd por si mismo. Hemos de responsabilizarnos de generar y reproducir esa
memoria, por eso tenemos que dejar constancia de nuestra vida, de nuestros quehaceres
cotidianos, de nuestros intereses, luchas, inquietudes, resistencias, las generaciones
posteriores necesitan conocernos, visibilizarnos, de otra manera daran por supuesto que
existiamos, que estdbamos presentes, les pareceremos idénticas e intercambiables, pero no
somos huérfanas sin historia, disponemos de nuestra propia genealogia que nos legitima.

Estas vidas se realizaron con la grandeza y la modestia de lo concreto, segun el estilo
de Dios. Lo significativo e importante ha sido esa “encarnacion y resistencia radical”, el
perder la vida en este mundo y por este mundo, lo que supone la exigencia de salir de si
mismo y abrirse mas a Dios y a los otros. Esta encarnacion va acompainiada de una radicalidad
en la busqueda de Dios y en el esfuerzo de encarnacidn, alli estd Dios pues “Dios esta en la
vida real” (Rambla Blanch, 2007, p. 66).

Caminar por las diversas realidades donde las heridas estan abiertas exige una
espiritualidad encarnada dispuesta a estar con las personas y en los lugares donde es dificil,
riesgoso e incomodo estar, pide inculturacion y didlogo, exige humildad y sencillez en
continua gestacion que supone creatividad, flexibilidad, dinamismo, desprendimiento de todo

poder y sensibilidad humana.
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El testimonio de vida exige discernimiento, la comunidad y los grupos cristianos a
favor de una causa justa, han de llegar a ser un 6rgano de discernimiento. Paulo VI, en

Octogésima Adveniens 4, afirmaba:

“analizar con objetividad la situacion propia de su pais, esclarecerla mediante
la luz de la palabra inalterable del Evangelio, deducir principios de reflexion,

segun las ensefianzas sociales de la Iglesia™.

El discernimiento implica ser guiados por el Espiritu y por lo mismo ver el mundo, lo que en
¢l hemos de ser y obrar con los ojos del Espiritu, no con los propios ojos. El Espiritu nos
sugerira las maneras de llevar adelante las llamadas recibidas y daré la fuerza para ponerlas
en practica, en el supuesto de que nos hayamos puesto a su entera disposicion por medio de
una radical conversion interior.

Las mujeres presentadas por Caroline, Diana y Maria Soledad conocian el riesgo que
corrian y optaron. Estas martires o mujeres perseguidas son antecesoras y hermanas en la fe,
que al revivir sus vidas podamos integrarlas a la nuestra de forma activa, son indicadores en
el camino que hemos de continuar. Hay esperanza con el surgimiento de movimientos a favor
de la justicia global. Hay esperanza en movimientos sociales que procuran lograr una
verdadera democracia. Hay esperanza en la defensa y el cuidado de la casa comin. Hay
esperanza en los sobrevivientes y en los familiares de las victimas, quienes siguen
denunciando y resistiendo al imperio del mal. Y un dia se har4 realidad la vision de paz de
Dios: “De sus espadas hardn azadas y de sus lanzas podaderas. Una nacion no levantara la

espada contra otra y no se adiestraran para la guerra” (Isaias 2,4).
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ALGUNOS DATOS HISTORICOS: ENSAMBLANDO LAS PIEZAS

La vida consagrada femenina ha tenido un proceso historico de larga data en México. Desde
el siglo XVI, en el entonces virreinato de la Nueva Espaia, surgen los primeros conventos.
Las monjas, al igual que los frailes pertenecientes a diversas ordenes religiosas, formaron
parte de las primeras expediciones a América y fueron parte del proyecto de evangelizacion
y conquista espiritual de los territorios recién descubiertos.

El primer convento en llegar a la Nueva Espafia fue de Concepcionistas, en 1540. Era
una fundacion reciente de origen portuguesa a cargo de Beatriz de Silva, y protegida por la

reina Isabel de Castilla. De acuerdo a Gonzalbo (1985, p.118):

Pocos afios después de las concepcionistas, llegaron a la nueva Espaiia,
las monjas dominicas de la Regla de San Agustin, reformada por Santo
Domingo de Guzman, que se extendieron inicialmente en la ciudad de Puebla,
para luego extenderse después por las de México, Oaxaca, Guadalajara y

Valladolid.

Los conventos femeninos en la Nueva Espafia fueron muy importantes. Los primeros,
en el siglo XVI, se ubicaron en las principales ciudades de reciente creacion y su presencia o
ausencia, a decir de Loreto (2000, p.15), “era indice del esplendor econémico y cultural”.
Las ciudades de México, Guadalajara y Puebla, acogieron a muchos de ellos.

Los conventos cumplieron una funcion importante al ser un lugar propicio para las
mujeres en una €poca que no ofrecia muchas posibilidades: la vida de casada, soltera en casa
de los padres o la familia y el convento eran las opciones deseables socialmente para las
mujeres. Por ello, se convirtieron en el refugio de muchas de ellas que no deseaban casarse,

no tenian la dote suficiente para lograr un matrimonio ventajoso o para aquellas en las que
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sus familias veian en una mujer consagrada un bien preciado. También hubo el caso de
aquellas que, aun sin vocacion, vieron en ellos un espacio de relativa autonomia, tal fue el
caso de Sor Juana Inés de la Cruz', religiosa jeronima, que desde un convento pudo dedicarse
a estudiar y escribir.

Los conventos y las monjas fueron un espacio de educacion para muchas nifias y
seforitas de sociedad a las que se enviaban a estos lugares a que recibieran instruccion, de
los conventos se salia para casarse o para tomar los hdbitos y quedarse en ellos. Se
convirtieron en un lugar desde el que “nifias y jovenes siguieron la regla y el modo de vida
conventual, y reprodujeron un estilo de educacion que servia de modelo ideal al que las
mujeres de ‘buenas familias’ podian aspirar” (Gonzalbo,1987, p. 215, en Loreto, 2000, p.
20). De acuerdo a Lavin, en ellos aprendian la lectura y escritura del espafiol y el latin,
aritmética, canto, musica, bordado, costura, cocina y reposteria?, asi como pintura en algunos
casos (2015, p. 3).

Para la época virreinal no existen registros que den cuenta para el territorio de la
Nueva Espana sobre las fundaciones de vida consagrada femenina. No obstante, es posible
acceder a lo que sucedia en la capital del virreinato. Por ejemplo, Lavin (2015, p.17) refiere
que a mediados del siglo XVII existian entre quince y veinte fundaciones religiosas en la
ciudad de México y alrededor de mil monjas viviendo en ellos.

Paulatinamente, los conventos fueron abriéndose a realizar distintas actividades,
siempre intramuros, en particular en actividades del cuidado a los otros, coherentes con el
espiritu de la época y de los roles femeninos. De acuerdo a Mc Namara (1999, p. 547), “las
profesiones de atencion al projimo, inventadas por las religiosas y ejercidas por ellas durante
siglos, se secularizaron” y pasaron a ser ejercidas también por los laicos.

Los grandes cambios vienen en el siglo XIX, en el que:

Surgen una cantidad de familias religiosas que s6lo hacen votos simples y se
les denominan congregaciones, y para algunos canonistas y de acuerdo con
documentos de la Santa Sede, no se les considera verdaderas religiosas, pero

su funcidn social y religiosa, y, sobre todo, por su importancia social, crece en

! Cfr. Respuesta a Sor Filotea de la Cruz, texto en el que Sor Juana explica los motivos por los que elige la vida
conventual.

2 Sobre las cocinas conventuales y la creacion en ellas de recetas para los guisos y dulces cotidianos y para las
ocasiones especiales de la cocina criolla en el virreinato, existe una bibliografia muy interesante en México.
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importancia en la segunda mitad del siglo XIX y en el siglo XX. (Bidegain,
2003, p. 43)

Estas transformaciones encuentran en el Concilio Vaticano II un fuerte impulso. Este
representd en muchos sentidos un cambio de rumbo en la Iglesia Catolica del que la vida
consagrada femenina no estuvo excluida. Este proceso de apertura al mundo o
aggiornamiento no llegd de la misma manera a las iglesias de los paises europeos (cuyos
sacerdotes participaron activamente y mayor niimero) que a los periféricos (Asia, Africa y

América Latina).

Para las iglesias de los paises periféricos estas dinamicas fueron sorpresivas
y, €n varios casos, contrarias a las situaciones socio-religiosas imperantes en
sus lugares de origen. Este fue el caso de la iglesia catdlica mexicana en donde
los planteamientos renovadores del CV II fueron ajenos a la mentalidad e

interés de la mayor parte de los obispos y sacerdotes. (Hernandez,1999, p.
123)

Las congregaciones con sede en Europa vieron cambios en su estructura con una
mayor celeridad, se modificd la vestimenta, se abrid la posibilidad de que las religiosas
gozaran de dias de asueto con sus familias, se hicieron nuevas lecturas de los carismas de

cada congregacion e incluso se incursion6 en nuevos campos de trabajo.

Algunas de ellas cambiaron sus conventos en zonas privilegiadas de las
ciudades y grandes colegios por pequefias comunidades en zonas marginadas,

aunque no en todos los casos las experiencias fructificaron. (Patifio, 2017, p.
36)

Para otras congregaciones los cambios fueron mas lentos, todas llamaron a capitulo®
y en ellos se tomaron acuerdos. Dichos acuerdos y su reaccion a la apertura o cambios mas
modestos dependieron en buena medida de los liderazgos, de sus actividades y del lugar en

el que estuvieran trabajando. Asi como de la negociacion con los obispos de las didcesis en

3 Un capitulo es la reunién periddica de todos los miembros o representantes de cada comunidad de las
congregaciones y ordenes. En ellas se reflexiona y se toman acuerdos relevantes a la vida de cada una de ellas.
Se lleva a cabo tanto en la vida religiosa consagrada femenina como en la masculina.
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las que estaban asentadas, algunos de los cuales veian con buenos ojos los cambios y en
muchos otros eran observados con desconfianza. A partir de ese momento, que, en México
se ubica en la década de los afios 70 del siglo XX, se abridé un periodo de transicion con
diferentes ritmos para cada congregacion y cuyos cambios se advierten especialmente en la
formacion de las religiosas y la profesionalizacion de sus tareas pastorales. Ello posibilito el
acceso a los estudios universitarios y el replanteamiento de su trabajo comunitario. Las
experiencias a lo largo de los siguientes afos nos permiten observar casos exitosos y otros
tantos tuvieron que ser modificados y/o cancelados, por diversas razones. De manera
transversal se origind un trabajo continuo de replanteamiento de objetivos que les han llevado
hacia nuevas temadticas, lo que generd cambios muy interesantes en casi todas las
congregaciones y ordenes de vida religiosa femenina.

Actualmente se ven amenazadas por nuevas circunstancias. En las ultimas décadas,
las vocaciones comienzan a descender, lo que les ha obligado a cerrar comunidades, dejando
muchos espacios en entornos socialmente desprotegidos, ya que el estado mexicano no tiene
la capacidad de ofrecer cobertura en muchas partes del pais, siendo las areas de la salud y la

educacion donde las comunidades de religiosas mantienen mayor presencia.

METODOLOGIA

Se optd por realizar un anélisis descriptivo univariado y bivariado. El universo procede de la
base de datos generada por la CIRM, a partir del registro de las congregaciones afiliadas a
ellas, que contiene algunos datos como los siguientes: origen de la fundacion, casa central,
pastorales a las que se dedican, comunidades en el pais y en algunos casos nimero de
religiosas y casas de formacion, asi como de la busqueda de informacion adicional en las
paginas web de las congregaciones que cuentan con ella.

Por tanto, los datos que aqui expondremos corresponden al 74%* de las
congregaciones ubicadas en el pais. A través de la informacion que ofrece la Confederacion
Episcopal Mexicana (CEM) y que obtuvimos a través de la CIRM, sabemos que existen 313
congregaciones femeninas y 78 masculinas. Sin embargo, no tenemos acceso a un listado
pormenorizado con el nombre de cada una de ellas. El directorio de la CEM del 2020 es el

unico disponible para su consulta via digital y considera tinicamente a los obispos, arzobispos

4 Cada congregacion elige si desea confederarse con la CIRM. Las razones por las que se decide o no pertenecer
a ella pueden ser muy diversas, entre ellas pueden estar la discrepancia con la orientacion de la CIRM, quienes,
en algunas tematicas, tienden a tener posturas abiertas a los cambios.
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y sacerdotes que tengan algin cargo en su estructura, tanto del clero regular como del
secular’, pero no a las religiosas.

Los datos de 2019 de la CEM nos indican que se encuentran instaladas y trabajando
en México 313 congregaciones religiosas femeninas, de las cuales 102 son fundaciones
nacionales, a ellas se adscriben 28.390 religiosas profesas de vida activa, 3,710 sacerdotes
religiosos y 1,703 religiosos no sacerdotes. Como se puede observar existe una disparidad
entre los datos de la CEM y de la CIRM y por tanto no son comparables. Por ello, hemos
decidido presentar cuadros que utilicen solamente cifras de una fuente o de otra, ya que no
tenemos la certeza de como han sido recuperadas metodolégicamente las cifras de uno y otra
instancia. En todos los casos la fuente sera referenciada para el presente texto.

La busqueda de informacion se ha convertido en un reto en si mismo. La base de
datos mas completa pertenece a la CIRM. Intentamos de diversas maneras completar el
panorama de las congregaciones buscando en los directorios de cada didcesis para tener un
listado que pudiéramos comparar con el proporcionado por la CIRM, lo lamentable es que
no todas las didcesis consideran en su directorio a las congregaciones de vida consagrada
femenina. Mientras que la informacion sobre los sacerdotes es bastante amplia en todas ellas:
ubicacion parroquial, cumpleafios, aniversario de consagracion entre otros. De hecho,
reproducen los datos que el directorio de la CEM tiene como informacién disponible.

Si bien, dicha situacion se ha convertido en un problema metodoldgico, que ain
estamos en proceso de resolver, nos muestra otra arista del tema que no es menor y es la
invisibilidad de las religiosas en la estructura eclesial, a pesar de que como lo veremos en los

datos, en niimero les superan ampliamente.

LA VIDA CONSAGRADA FEMENINA UNA APROXIMACION ESTADISTICA

El primer cuadro que presentaremos corresponde a los datos disponibles en la CEM.
Nos permite advertir que el conteo de las congregaciones en México no ha sido sistematico
ni ordenado, pero tiene la ventaja de ser una serie histérica con la que podemos observar

algunas tendencias.

5 El clero regular toma su nombre de la palabra latina ‘regula’, que significa regla, y se refiere a los sacerdotes
o frailes que viven en conventos bajo las reglas de la orden o congregacion. El clero secular estd constituido
por los sacerdotes que viven en el siglo, también llamados diocesanos, ellos dependen de la autoridad del obispo
local.
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Cuadro 1: Comparativo historico entre la vida religiosa masculina y la vida religiosa
femenina en México

1943 1945 1950 1960 1967 1970 1978 1994 2000 2015
Vida
religiosa 1071  --- 1.890 4.846 4.896 5909 3.754 3478 3.797 3.961
masculina®
Vida
religiosa -——- 8.123 10.113  19.400 21.176 23.630 19.489 26.747 29.050 27.031
femenina’

Totales 12.003 24246 26.072 29.539 23.243 30.234 32.847 30.992

Fuente: Elaboracion propia con datos de la CEM ubicados en Martaelena Negrete e informacion de la CEM3.

Lo primero que salta a la vista es un incremento importante entre 1950 y 1960 tanto
en la vida consagrada femenina como en la masculina, una posible razén de ello podria ser
el aumento en el nimero de congregaciones femeninas mexicanas que se fundaron una
década antes, entre 1940 y 1950, lo que, eventualmente, atraeria en los siguientes afos un
mayor numero de vocaciones a tal grado de duplicar el nimero de religiosas.

A partir de este primer incremento el nimero de vocaciones siguié aumentando, pero
de manera mesurada. Hasta que, en 1978, tenemos un nuevo decremento que puede ser
atribuible a los cambios propuestos por el Concilio Vaticano II, los que, siguiendo a Roberto
Blancarte (1993), a muchos miembros de la iglesia mexicana les tomo por sorpresa, lo que
gener6 desanimo en algunos miembros de congregaciones tanto masculinas como femeninas
que veian en los cambios un retroceso y/o malinterpretacion de los principios en los que
fueron formados, por lo que muchos veces prefirieron salir de la congregaciones. Esta
situacion la anoto como una posibilidad, ante la falta de estudios que nos permitan
corroborarlo para el territorio nacional®. Sin embargo, las cifras para religiosas se recuperan
en afios posteriores, lo que es extrafio, ya que no sigue la tendencia de otros paises en Europa
y América Latina. Es lamentable no contar con mas informacién que podamos comparar ya
que pudiera tratarse de cifras erroneas o de circunstancias que no es posible advertir y que

permitieron una importante recuperacion numeérica.

% En la categoria de vida religiosa masculina se encuentran agrupados tanto los sacerdotes que pertenecen al
clero regular como los hermanos.

7 La categoria vida religiosa femenina contabiliza a las religiosas de votos perpetuos.

8 La serie historica que va de 1943 al 2000 fueron tomados del texto de Martaelena Negrete y la Giltima columna,
que corresponde al 2015, son datos que ofrece la CEM en su pégina actual, consultada en diciembre de 2019.
Dado que los datos proceden de la misma fuente primaria, hemos decidido dejarlos en el mismo cuadro y
presentar la serie historica.

% Existen algunos indicios, como el planteado por Yolanda Padilla en su texto “Con la Iglesia hemos topado”,
para el caso del estado de Aguascalientes.
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Para 2015, la CEM, retomando las cifras del Anuario pontificio, indican que habia
12.391 miembros del clero secular masculino y 3.961 sacerdotes del clero regular, con lo que
suman 16.891 sacerdotes entre ambos y 27.031 religiosas, estas son las ultimas cifras
disponibles desde esta fuente.

En lo general, en México las vocaciones femeninas, a lo largo del siglo XX y los
primeros afios del XXI, presentan una tendencia a la estabilidad, con algunos altibajos, lo que
no sucede en otras partes de Latinoamérica como Argentina y Brasil, cuyos datos pueden ser
comparados en otros capitulos del presente texto.

Aqui mostramos la grafica referida a la fundacion de las congregaciones en México.

Grafica 1: Origen de las congregaciones establecidas en México
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Fuente: Elaboracion propia con datos de la CIRM

La anterior grafica nos muestra otro angulo interesante de la discusion, referida en
este caso al numero de congregaciones establecidas y fundadas en México, de las cuales 174
corresponden a las femeninas y tan solo 14 son masculinas. La tendencia se repite, aunque
en menor proporcion para el caso masculino, con aquellas que fueron fundadas fuera de
México en las que 135 son femeninas y 66 masculinas.

Esta situacion nos lleva a hipotetizar que las congregaciones masculinas
probablemente tienden a fragmentarse menos y a tener un mayor nimero de miembros, o se
tiene mayor control eclesidstico sobre ellas, prefiriendo que se fortalezcan en numero de

miembros y no en diversidad de carismas. Otra posible respuesta es que a un mayor nimero
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de vocaciones femeninas corresponden un mayor numero de congregaciones.
Lamentablemente, no tenemos suficientes datos para decantarnos por alguna de estas
posibles explicaciones.

La siguiente grafica muestra un aspecto interesante de la conformacion del campo de
la vida consagrada en México, ya que nos permite visualizar, a través de una serie de tiempo,

el momento en que las congregaciones fueron fundadas en México.

Grafica 2: Congregaciones de origen mexicano

CONGREGACIONES MEXICANAS

30
m =
2 25
o
S 20 i
B
e 15
(O]
2 _—
S 10 B SIGLO XIX
8 s — B SIGLO XX
=

0 —1 1 1] _L_+

O © O O O ® DD DO 2

F P S IS P PO KL S S

NI I I A A0 0 A AR A0 A A AN IS

AU ISV SAC g g SACC g N
NN RS N MG I SN SN A MR AN

ANO DE FUNDACION

Fuente: Elaboracion propia con datos de la CIRM y paginas web de las congregaciones.

La grafica de barras es muy interesante en la medida que nos permite observar dos
elementos particulares: el primero de ellos es la fundacién de congregaciones en el pais a
partir del siglo XIX, si bien es de manera discreta al tener pocos casos registrados. Antes de
ello, en los siglos XVI, XVII y XVIII, todas las fundaciones tuvieron su origen en algun otro
pais, la mayor parte europeos.

En segundo término, nos permite observar al siglo XX como el momento de mayor
esplendor para las fundaciones nacionales. En particular la década que va de 1940 a 1950, en
las que hubo un crecimiento muy importante. Es probable que se trate de una consecuencia
del movimiento de reconstruccion interna en la Iglesia Catolica, tras los efectos del conflicto
cristero (1926-1929) por el cual se impone el principio de laicidad en el pais, que viene de
las Leyes de Reforma en el siglo XIX, y con ello se limitan los espacios y presencia de la

Iglesia. Tras el conflicto, las religiosas y laicos jugaron un papel muy importante en la
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reconstruccion interna, ante la imposibilidad de la jerarquia eclesiastica de tener mayor
presencia publica (Blancarte, 1992; Padilla, 1998). De esta época proceden varias de las

fundaciones con origen en Jalisco y Guanajuato, cuna del conflicto armado.

Grafica 3: Congregaciones de origen mexicano y extranjeras
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Fuente: Elaboracion propia con datos de la CIRM.

La anterior grafica muestra la predominancia, hoy en dia, de congregaciones
mexicanas sobre el nimero de las extranjeras. Este no es un dato menor considerando las
implicaciones que ello tiene: se trata de fundaciones locales, con una historia, un carisma y
objetivos contextualizados en territorio nacional, muchas de ellas con origen hace menos de
un siglo, es decir, relativamente nuevas. Otro tema, derivado, es la expansion que varias de
ellas han tenido con comunidades fuera del pais, lo que marca una difusion de las
congregaciones con una impronta de vivencia de la religiéon “a la mexicana”. Tal y como
puede ser advertido en congregaciones cuyo origen no es mexicano e interpretan, a través de

su historia y carisma, su particular manera de ser religiosas.
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Grafica 4: Origen de las congregaciones religiosas extranjeras asentadas en México
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Fuente: Elaboracion propia con datos de la CIRM.

La grafica anterior nos muestra los paises de los cuales proceden las congregaciones
extranjeras asentadas en México. La mayor parte de ellas, en consonancia con otros casos en
América Latina, proceden de tres paises: Espafa, Italia y Francia. No es gratuito que
procedan de estos paises europeos, dado que en ellos se tuvo una fuerte presencia catélica y
durante mucho tiempo fueron los lugares de donde procedian una gran cantidad de
vocaciones, suficientes para salir de sus lugares de origen y colaborar en la evangelizacion
de otros paises. Su interés, y osadia en muchos casos, por expandirse a lugares diversos en el
mundo, tuvieron un doble efecto: lograron presencia con obras pastorales que beneficiaron a
grupos desfavorecidos y animaron nuevas vocaciones en ellos. A tal grado que en décadas
pasadas la mayor parte de las vocaciones religiosas estuvieron en América Latina y
actualmente, son Africa y Asia quienes proveen de ellas, modificando las logicas de
convivencia y comprension del trabajo de las congregaciones al tener una mayor diversidad

de religiosas procedentes de culturas e historias personales mas contrastantes entre si.
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Grafica 5: Sexo del fundador de las congregaciones mexicanas
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Fuente: Elaboracion propia con datos de la CIRM e informacion de las paginas web de las congregaciones.

La anterior grafica muestra el sexo del fundador atribuido en cada una de las
congregaciones de origen mexicano. Este dato es interesante, porque en un mundo
jerarquizado como el eclesial la ayuda de los hombres es vital para avanzar en la credibilidad
y aceptacion de las nuevas congregaciones. En la mayor parte de los casos de nuestra grafica,
son mujeres quienes reciben la inspiracion de iniciar una nueva obra y en todas ellas se
generan de las necesidades de su entorno sin resolver: nifios sin educacion, mujeres en
condiciones de vulnerabilidad, ancianos sin hogar, etc. El camino para formar una nueva
congregacion es variado: en algunos casos la fundadora ya es religiosa y decide separarse de
su congregacion para plantear una distinta, en ocasiones acompafiada por religiosas que
comparten el interés. Sin embargo, siempre requeriran de la ayuda de un sacerdote que pueda
avalarlas ante las autoridades eclesidsticas y transitar por los procesos administrativos que
ello supone, dependera de cada congregacion y del sacerdote o laico en cuestion, si se les
consideran o no cofundadores de la obra.

En segundo término, tenemos aquellas que son fundadas por una mujer (religiosa o
laica) y un hombre (generalmente un sacerdote). El origen puede ser una necesidad detectada

por un sacerdote (en muchas ocasiones un obispo la advierte en su diocesis) y que conforma
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una nueva congregacion con la ayuda de una religiosa o laica (pueden ser mujeres que apoyan
la causa y que suelen cooperar con dinero para su sostenimiento) o un tercer caso, una
religiosa que con la ayuda de un sacerdote o laico inician la congregacion. Ambos son

considerados fundadores. Segun se advierte en las graficas siguientes.

Grafica 6: Congregaciones mexicanas y sexo de los cofundadores

M Sacerdote y Religiosa
m Sacerdote y Religiosas
Sacerdote y Laica

No se sabe

Fuente: Elaboracion propia con datos de la CIRM.

En los casos que se aceptan co-fundaciones, estas suelen ser de un sacerdote y una
religiosa. Existen dos opciones en ello: una religiosa que recibe la inspiracion para llevar a
cabo una nueva fundacion y se acompafia para tal empresa de un sacerdote que le ayuda en
el proceso eclesiastico de reconocimiento y consolidacion de la obra. Con frecuencia suelen
ser los confesores, ya que ellos son los primeros en conocer las intenciones de las religiosas
y toman la decision de ayudarlas, con lo que la congregacion les reconoce a ambos.

Otra posibilidad estriba en que un sacerdote, con frecuencia un obispo, advierte una
necesidad y busca una religiosa o laica para solventarla. Cuando la obra prospera se puede
convertir en una congregacion nueva. En el caso de las laicas, ellas pueden dar el paso a ser

religiosas, en ambos casos se les considera cofundadoras.
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Grafica 7. Areas que atienden las congregaciones en México

Dedicacion pastoral

M Casa Hogar nifias y nifios

M Educacidn

M salud (hospitales, enfermeria,
dispensarios)

M Mision

m Evange lizacion y Catequesis

m Pastoral Parroquial

W Casa Hogar nifias y nifios

Fuente: Elaboracion propia con datos de la CIRM.
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Grafica 8: Areas que atienden las congregaciones en México

B Orfanatorio

M Asilo de Ancianos y Casa
hogar

m Asistencia Social

 Atencidn a de la Mujer y
hogar madres solteras

B Guarderias

B Soc. de Vida Apostdlica

M Internados

Casas de retiro

Casa de oracidn

Fuente: Elaboracion propia con datos de la CIRM.
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Grafica 9: Areas en las que trabajan las congregaciones en México

Dedicacion pastoral

W Atencion a jovenes

B Confeccion de Omamentos

B Elzboracién de ostias

B Libreria

M Casa de hospedaje peregrinos
W Centro de rehahilitacion

W Atencion a migrantes

W Pastoral penitenciaria [ marginados v
recharados de la socedad)

Grupos de scouts

W Secretaria de chispado

Fuente: Elaboracion propia con datos de la CIRM.

Las graficas 7, 8 y 9 se complementan, en ellas podemos observar de manera
pormenorizada las areas a las que se dedican las congregaciones en M¢éxico, tanto las
fundaciones nacionales como las extranjeras. En buena medida las religiosas mantienen su
interés y trabajo en la salud y la educacion, a través de los hospitales, dispensarios,
acompanamiento de enfermos en sus domicilios, entre otros. Pero en particular su presencia
mas importante sigue siendo en la educacion, principalmente en las escuelas de educacion
basica desde las que atienden a una poblacion importante. En menor medida, incursionan en
el acompafiamiento y atencion de mujeres en situacion vulnerable, casas de retiro y oracion

entre otras. Aqui se encuentran los mayores cambios, ante el decrecimiento de las vocaciones
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las religiosas se han visto en la necesidad de orientar su formacion en otros sentidos y también
ampliarla. Por ejemplo, con anterioridad eran ellas las que se encargaban de impartir clases
en los colegios, ahora contratan quien lo haga y mantienen el control administrativo, lo que
les ha llevado a estudiar gestion de centros escolares, contaduria y psicopedagogia. Las que
atienden a mujeres en situacion precaria y/o de violencia y migrantes se estan formando como
abogadas, sociologas y psicologas. Las que estan en el area de la salud han ido transitando
de ser enfermeras a formarse como médicos generales y especialistas. En todos los &mbitos
se pueden observar movimientos similares, aunque también se limitan en aquellas
congregaciones de corte mas tradicional. Estos cambios provienen en buena medida de los
aires renovadores del Concilio Vaticano Il y del trabajo que hacen los distintos comités de la
CIRM en sintonia con la CLAR (Confederacion Latinoamericana de Asociaciones
Religiosas) y de Union Internacional de Superioras Generales (UISG). Ello ha generado
nuevas preguntas al interior de algunas de las comunidades y en ocasiones replanteamientos

sobre su quehacer cotidiano

Grafica 10: Nimero de comunidades ubicadas en territorio mexicano

Congregaciones por Estado
[ [ Menos de 11 |

81290

Mas de 100
Michoacan 106
Jalisco 141
Cd. de México

Cd. de México

Tlaxcala

Aguascalientes

Morelos

Fuente: Elaboracion propia con datos de la CIRM.

La grafica anterior nos muestra el nimero de comunidades y el estado de la republica

en el que se encuentran asentadas. El primer dato a observar es que en la totalidad del

178



MARIA EUGENIA PATINO LOPEZ

territorio nacional existen comunidades establecidas y en ningiin caso existen menos de once,
por tanto, su presencia es muy importante. Varias de ellas trabajan en red e inter-
congregacionalmente, lo que hace mas relevante y efectiva su presencia. Tal es el caso de la
Red de migrantes y la Red contra la trata de personas, en las que diversas congregaciones
trabajan de manera transversal para apoyar a las victimas de violencia con ayuda juridica,
psicologica, casas de resguardo, opciones educativas y laborales en diferentes puntos del
pais. O en la asistencia juridica y psicologica en los albergues que se ponen a disposicion de
los migrantes en transito o las que se dedican a la asistencia de las comunidades indigenas
que tienen lazos con comunidades ubicadas en distintas etnias en el pais.

Es de notar que algunas partes del pais tienen una gran cantidad de comunidades, tal
es el caso de la ciudad de México, Jalisco y Michoacan. En los tres casos se trata de estados
con ciudades muy antiguas y con una impronta catélica que es parte de la cultura local. El
caso de la ciudad de México se explica, en parte, por ser la capital del pais, la que
histéricamente ha sido lugar de llegada de las primeras 6rdenes y en el que se fundaron las
primeras congregaciones mexicanas. Ademas de ser la ciudad que concentra una mayor
poblacion, alrededor de veinte millones con area conurbada, lo que genera mayores espacios

de trabajo pastoral.

CONCLUSIONES

Los estudios contemporaneos sobre las congregaciones de vida consagrada femenina en
México son muy escasos, lo que dificulta la comprension de los aportes que ellas han hecho
a la construccion de las sociedades actuales, asi como del lugar que ocupan en la iglesia
catolica, entendida como una pieza fundamental de la estructura eclesial e institucional.

Su lugar como mujeres consagradas esta lejos de ser valorado, en su justa dimension
y aporte, por la jerarquia eclesiastica. Un ejemplo de ello es la imposibilidad de encontrar
datos en el directorio de la Confederacion Episcopal Mexicana o en las didcesis particulares
sobre las congregaciones religiosas, lo que las invisibiliza como parte de la estructura
eclesial, lo cual no es un asunto menor y, me parece, es un reflejo de la mirada eclesial.

Todas las congregaciones trabajan para sostener sus comunidades, a través de
escuelas, orfanatorios, hospitales, asilos, entre otros, que alternan con el trabajo pastoral en
comunidades y grupos sociales vulnerables. Ello las dota de un conocimiento cercano del
entorno en el cual trabajan, con sustento en la experiencia y acompanamiento en las tareas

que realizan.
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En los ultimos afios, desde la CIRM, han tenido un proceso de reflexion sobre su
situacion interna, ante el decremento en las vocaciones y la imposibilidad que conlleva de
mantener las obras pastorales en las que tradicionalmente desarrollaban sus carismas. De
manera paralela se cuestionan sobre la relevancia de sus tareas ante realidades que han
cambiado y para las que estdn explorando formas de incidencia, no solo en las transiciones
hacia otros caminos pastorales sino también de elementos de formacién que les sean mas
adecuados para las nuevas tareas y de la necesidad de trabajar inter-congregacionalmente. En
este punto quisiera detenerme, ya que, desde el trabajo colectivo, entre congregaciones de
vida consagrada femenina y masculina, en la CIRM el equipo coordinador actual ha
elaborado un diagnéstico del que me quiero hacer eco. Para este grupo, los mayores
problemas residen en un modelo “triplemente opresor que es el capitalismo, el colonialismo
y el patriarcado”. Por lo que, la reorientacion que estdn impulsando va en ese sentido, un
ejemplo clarificador de dicho proceso es el caso de la Red contra la Trata de personas, en la
cual participan nueve congregaciones mexicanas, las que se articulan con la Red que a nivel
internacional tiene la Union Internacional de Superioras Generales (UISG). Este proyecto
planeado y desarrollado por religiosas, entre otros, nos permite acercarnos a las
reconfiguraciones en la vida consagrada actual, producto del trabajo entre congregaciones y
mas alla de sus fronteras.

La posibilidad de contar con una base de datos, aunque sea incompleta, nos fue de
gran utilidad ya que nos permitié observar el proceso demografico de las comunidades y de
las religiosas en el contexto del campo religioso mexicano, asi como los lugares y trabajos
pastorales que estan ejerciendo actualmente. La ausencia de informacion es un dato en si
mismo, ya que nos permite reflexionar sobre las condiciones estructurales eclesiales que
impactan a la vida de las congregaciones y a su trabajo cotidiano. Es necesario encontrar las
vias mas adecuadas para generar informacion confiable sobre el tema, lo que se dificulta por
el trabajo que desborda a las confederaciones de religiosas y religiosos, la decision de las
congregaciones de no confederarse y por tanto de no tener acceso a la informacién particular
de ellas. Otra dificultad son los datos muy generales a los que tenemos acceso a través de los
Anuarios Pontificios, que a pesar del nombre no se publican cada afio y que nos ofrecen
estadisticas con poco detalle y en no pocos casos en la disparidad de datos ofrecidos por
distintas instancias. Por ello, mejorar la cantidad y calidad de los datos de todos aquellos que
estamos interesados en conocer las dindmicas de la vida religiosa femenina y masculina
dentro y fuera de las instancias eclesiasticas, derivara en una mejor compresion de un sector

sin el cual, no es posible comprender a la Iglesia Catdlica en su debida complejidad.
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LA PARADOJA DE LAS RELIGIOSAS PERUANAS:

INVISIBLES Y SIN EMBARGO IMPRESCINDIBLES

Véronique Lecaros

Pontificia Universidad Catolica del Peru

INTRODUCCION

La situacion de las mujeres, y de las religiosas en particular, en la Iglesia es un entramado de
paradojas, como suelen notar los autores. He aqui algunas de las paradojas que se han vuelto
mas evidentes recientemente. Desde el siglo XIX, se desarrolla un proceso de feminizacién
de la Iglesia, no solamente en Francia, después de la revolucidn, sino también en el contexto
latinoamericano: los hombres, en particular los que son influenciados por las corrientes
liberales y francmasonicas, se alejan de los espacios eclesiales (Klaiber, 1988). Sin embargo,
en el seno de la institucion, el poder y la capacidad de organizacidon recaen solamente en los
hombres (Langlois, 2010; Scarafria, 2017; Moingt, 2017). Por otro lado, el magisterio,
exclusivamente compuesto por varones célibes, ha desarrollado, desde hace unas décadas,
una reflexion sobre la “mujer” y el “genio femenino™!, como solia llamarlo el Papa Juan
Pablo II, pero nunca sobre masculinidad y menos sobre el “genio masculino” (Muller, 2014;
Famerée, 2010, p. 103)%. Desde otro punto de vista, en sus obras, por siglos, la Iglesia ha
manifestado un cuidado especial de las mujeres: las defiende contra la trata y todo tipo de
violencia y en general, promueve su formacion. No obstante, las mantiene marginada en la
institucion eclesial.

Tomando en cuenta estas paradojas, comunes a todas las mujeres, en este articulo nos

proponemos centrar nuestra reflexion sobre las religiosas peruanas a partir de una paradoja

! La expresion “genio femenino” que tiene el mérito de expresar reconocimiento sin especificacion, ha tenido
una particular resonancia en los textos del magisterio. Una investigacion sobre su uso seria muy reveladora de
una dificultad a pensar no tanto lo “femenino” sino la situaciéon de las mujeres en la sociedad y en la institucién
eclesial. Véase Evangelii Gaudium §103, reproduciendo una cita del Compendio de la Doctrina Social de la
Iglesia 'y el Documento Final de Aparecida §458.

2 Con una punta de humor, Lucetta Scaraffia nota que la carta apostolica de Juan Pablo I, Mulieris Dignitatem,
no cita a una sola autora. Literalmente, se trata de una carta exclusivamente de varones, la mayoria de ellos
célibes, disertando sobre la “esencia de la Mujer” (2017, p. 216). Hay que saludar como una valiosa iniciativa
este ciclo de conferencias que dan la palabra a las mujeres (o a hombres casados) para reflexionar sobre si
mismas.
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muy propia de su situacion actual en la Iglesia, pero también en la sociedad en general: su
invisibilidad y sin embargo sus aportes imprescindibles. Por una parte, las religiosas
mantienen un perfil bajo y no tienen espacios en los medios, salvo algunas excepciones. Su
presencia es tan discreta que se vuelven “invisibles”, segn el término de Mary Malone, no
solamente en la institucion eclesial, sino también en el resto de la sociedad (Malone, 2001)>.
Por otro lado, las religiosas llevan a cabo numerosas obras muy valoradas por la poblacion,
la educacion (no solamente privada, sino también bajo la férmula de escuelas con convenio),
la salud (en particular, en las postas médicas) y multiples proyectos de asistencia y de
desarrollo social.

Las varias paradojas no resueltas han llegado a resquebrajar el hasta ahora sélido
compromiso de las mujeres con la Iglesia. Las mujeres estan abandonando la Iglesia (Moingt,
2017). Lo afirma el Papa Francisco y lo confirman los especialistas. En Francia, después de
siglos de una relacion privilegiada entre Iglesia y mujeres, hoy los hombres jovenes son
proporcionalmente més practicantes e involucrados que las mujeres. En América Latina,
como lo muestra una encuesta del Pew Research Center sobre religion y género (2016), las
mujeres siguen siendo una abrumadora mayoria en participar de las actividades eclesiales.
Sin embargo, el cambio se percibe claramente a nivel de vocacion religiosa: las vocaciones
a la vida religiosa femenina estan disminuyendo fuertemente, mientras que las vocaciones al
sacerdocio se mantienen, por lo menos en cifras absolutas* [ver cuadro en el anexo]. No cabe
duda de que también otros multiples factores, ajenos a la logica eclesial, inciden sobre esta
evolucion, tales como la demografia, las ofertas alternativas laicas en término de educacioén
y de profesion, los escandalos de pedofilia, el individualismo, entre otros. Ciertamente, estos
factores generales son relevantes, pero no bastan para entender las diferencias de evolucién
entre géneros. Se debe tomar en cuenta lo que hoy se percibe como disonancia y hasta
incoherencia entre palabras y hechos.

Entonces, abordamos la situacion de las religiosas peruanas a partir del analisis de la

paradoja conformada por una invisibilidad imprescindible®. Como consecuencia de ella se

3 Sin haberlo acortado, Ana Maria Bidegain también escogié esta expresion como titulo de su conferencia
publicada en este libro.

4 Algunos indicios apuntan a una evolucion similar a la europea, un alejamiento de las mujeres. Aparte de
factores de tipo secular, como el trabajo, el estudio, los quehaceres del hogar y la maternidad que dejan poco
espacio para el voluntariado, se afiaden a veces una falta de acogida en las parroquias. El clero, preocupado por
reclutar hombres, manifiesta poco interés para las jévenes. Por otro lado, al tener un clero joven, se teme una
mayor presencia de las mujeres en las parroquias, considerandolas como “fuentes de tentacién”, manteniendo
asi una perspectiva inalterada desde el Medioevo. Esta observacion, que por otro lado he podido confirmar
personalmente, me ha sido formulada por César Piscaya, el encargado de la pastoral de la diocesis de Chiclayo.
5 Este articulo se apoya en investigaciones realizadas en el marco de un proyecto de investigacion financiado
por la Conferencia Episcopal Peruana en la Universidad Jesuita Antonio Ruiz de Montoya (2015-2018)
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establece la sinergia negativa que afecta a las congregaciones y las comunidades. En la tiltima
década, la mayoria de ellas afrontan el desafio de una caida rapida de vocaciones, a pesar de
una promocion muy activa de sus carismas con los jévenes, en todo &mbito, colegios, ferias,
pueblos alejados, etc. Quizas, dentro de poco, al extrafiar su presencia y sus obras, la falta de
religiosas se hara visible (Lecaros, 2017a)

La invisibilidad de las religiosas es un fenomeno global que segun los contextos
sociales se acentia y se vuelve un hecho incontestado. En el Perti, se conjuga con las
tendencias culturales machistas y el sesgo clericalista de varias corrientes eclesiales hasta

llegar a extremos.

INVISIBILIDAD DE LAS RELIGIOSAS EN LA IGLESIA UNIVERSAL

Al inicio de su pontificado, en 2013, en la Exhortacién Apostolica Evangelii Gaudium, el
Papa Francisco hace hincapié sobre la “necesidad de ampliar los espacios para una presencia
femenina mas incisiva en la Iglesia” (§103). Insiste: “las reivindicaciones de los legitimos
derechos de las mujeres, a partir de la firme conviccidon de que varén y mujer tienen la misma
dignidad, plantean a la Iglesia profundas preguntas que la desafian y que no se pueden eludir
superficialmente” (§104). No obstante las exhortaciones papales, los cambios se hacen a
cuenta gota, limitindose a algunos nombramientos relevantes, sin llegar a puestos de
liderazgo, en dicasterios o universidades dependientes de la Santa Sede (Lucetta Scaraffia,
2016). En Europa, algunas tedlogas han logrado posiciones expectantes en espacios
eclesiales, como, por ejemplo, la dominica francesa, Véronique Margron, quien ha sido
decana de la facultad de teologia del Instituto Catélico del Oeste.

En el Sinodo sobre la Amazonia, octubre 2019, estuvieron presentes en Roma varias
religiosas y mujeres laicas provenientes de América del Sur. Fueron escuchadas y sus aportes
muy valorados, pero fueron impedidas de votar el texto de consenso: un exceso de presencia
para algunos tradicionalistas y un final incomprensible para la mayoria de los laicos que ya
no entienden la ldgica exclusiva de estas normas eclesiales.

Los pasos quizds mas revolucionarios en este campo, y susceptibles de cambiar los
términos del debate teologico han pasado desapercibidos (;otro caso de invisibilidad?)
(Scaraffia, 2017, p. 221). Se trata del reconocimiento de algunas mujeres como doctoras de

la Iglesia, una iniciativa del Papa Pablo VI (Teresa de Avila y Catalina de Siena) que se

(Lecaros, 2017a). Ademas, hemos seguido investigando el tema en el marco de otros proyectos y con la
preparacion de otras publicaciones.
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afianz6 con los Papas Juan Pablo II (Teresa de Lisieux) y Benedicto XVI (Hildegarde de
Bingen). También, cabe recalcar una iniciativa del Papa Francisco quien transformé la
memoria de Maria Magdalena en fiesta obligatoria para la Iglesia Universal, equiparando de
esta manera la llamada “apdstol de los apostoles™ a los 12 apostoles formalmente escogidos
por Jests, segtin los evangelios (Cohick, 2009, p. 316)°. Con estos cambios, las mujeres no
son entonces solamente dignas de veneracion por sus virtudes heroicas (definicion de la
santidad) sino que también merecen ser escuchadas y seguidas, por sus logros intelectuales
y espirituales propios. Se trata de difuntas, ciertamente, pero algin dia, quizas, se escuchara
a las vivas en un ambiente litirgico. Podria ocurrir si el Papa, quien ha encargado a una
comision estudiar el tema, decide (re)establecer el diaconado femenino, siguiendo el modelo
del diaconado permanente masculino.

Estudios recientes sobre la época paleocristiana estdn demostrando que las mujeres
eran mucho mads activas e involucradas en la vida publica e intelectual de su sociedad de lo
que soliamos pensar. La conviccion (erronea) de la pasividad e inferioridad de la mujer en la
historia, perturba la objetividad de las investigaciones cientificas, llevando a la conclusion
que entre los primeros cristianos, las mujeres no pudieron llevar un papel relevante en la
comunidad y en el culto (Cohick, 2009; Hylen, 2019). Por lo tanto, se afirma que desde los
albores del cristianismo, las mujeres nunca tuvieron un rol de liderazgo en las comunidades.
Esta conclusion, basada en una investigacion histérica sesgada, representa uno de los
argumentos esgrimido para justificar que si la Iglesia desea mantener su fidelidad a la
tradicion heredada (Dei Verbum), no puede confiar a las mujeres un rol de liderazgo en la
comunidad eclesial’. Aunque en el marco de este articulo no podamos desarrollar
ampliamente el tema, la situacion de las religiosas peruanas se enmarca en el contexto de la

Iglesia universal.

¢ La mayoria de los santos se honran en la Iglesia universal con una memoria, lo cual no implica lecturas propias
en la liturgia del dia. En cambio, a los apostoles se les honra por unas fiestas, con lecturas propias, celebradas
en la Iglesia universal. Realzar la dignidad e importancia de Maria Magdalena cuestiona el hecho que Jests,
quien nunca fundo una institucion religiosa, haya enviado solamente hombres. El término “apostol” significa
literalmente “enviado”.

7 Ademas, en el abordaje de la Biblia, también, el sesgo patriarcal influencia y perturba la objetividad. Varios
autores han notado y investigando errores provocados por esta actitud. La apdstol Junia, mencionada por Pablo,
se consider6é un hombre hasta que las investigaciones mostraron que el nombre lo llevan casi exclusivamente
mujeres (Epp, 2005). Por otro lado, la interpretacion tradicional de la actuacion de Maria y Marta, la una
contemplativa y la otra activa (Lc, 10, 38-42), no toma en cuenta el contexto lucaniano. El rol de Marta quien
desarrolla una tarea domestica asumida en general por mujeres, ha sido tradicionalmente considerado como un
oficio de menor prestigio. Sin embargo, Marta es calificada de “diakona”, una posicion ministerial que
probablemente existia en el momento de la escritura del evangelio y que se reserva en otras partes del evangelio
y de los Hechos para referirse a dicho ministerio (Parmentier, Schober, 2018). El texto, entonces, no opone dos
tipos de personas sino que invita a reflexionar sobre una relacion equilibrada con el Sefior.
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INVISIBILIDAD DE LAS RELIGIOSAS EN AMERICA LATINA

En el medio de los especialistas en temas religiosos latinoamericanos, se nota también, a
menudo, con matices, por supuesto, una tendencia, ciertamente involuntaria, de no tomar en
cuenta a las religiosas. Daniel Levine (2012) pondera, con entusiasmo, el dinamismo de la
Iglesia catolica latinoamericana. Presenta unos cuadros que muestran el aumento de las
vocaciones sacerdotales al final del siglo XX y en la primera década del XXI. También estos
mismos cuadros revelan un estancamiento del crecimiento del nimero de religiosas (México,
Perti) y un descenso fuerte de esta poblacion en Argentina, Brasil y Chile. Sin embargo,
Levine no considera significativa la diminucion de vocaciones femeninas. La menciona
brevemente como un matiz, una sombra en un cuadro por lo demas alentador.

Por otro lado, Edward Cleary, en sus ultimas obras, con titulos sugestivos y hasta
provocadores, valora el dinamismo de la Iglesia catdlica latinoamericana y el rol que juega
en la Iglesia universal: How Latin America saved the soul of the Catholic Church? (2009) y
The challenge of priestless parishes, Learning from Latin America, libro que edito y fue
publicado de manera postuma (2013). Cleary, asi como Robert Schreiter y David Orique
(2013), se interesan por el papel de las mujeres laicas (tengan o no la funcion de catequistas),
mostrando como ellas se involucran muy activamente en la Iglesia, animando comunidades
y, en algunos casos, compensando en algo la falta cronica de sacerdotes [tema que estuvo a
la orden del dia, aunque de manera tangencial, en el Sinodo sobre la Amazonia, octubre
2019]. Sin embargo, ambas publicaciones no mencionan el papel de las religiosas en América
Latina aunque ellas a menudo juegan un papel esencial en la animacién de parroquias en
ausencia de sacerdotes (Lecaros, 2018).

En general, ocurre un fenémeno sorprendente en lo que atafie a la reflexion sobre la
relacion entre la institucion y las mujeres. Mientras las mujeres estan fuera de la Iglesia, la
jerarquia valora su trabajo, toma su defensa y se propone luchar para su promocién; en
cambio, en el seno de la Iglesia, las mujeres pasan desapercibidas; el magisterio no parece
preocuparse por valorar y eventualmente reconsiderar su rol en la institucion. En este sentido,
el documento final de la V Conferencia General del Episcopado Latinoamericano y de El
Caribe (2007), cuyo redactor fue el Cardenal Bergoglio, futuro Papa Francisco, es muy
revelador de la tendencia.

Por una parte, a nivel social, la Iglesia activamente se involucra en la promocion de
las mujeres y en la lucha contra el machismo, una caracteristica todavia dominante en la

region, a pesar de una cierta evolucion (Fuller, 2018, pp. 37-43; 2019, pp. 51-66). El
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Documento Final de Aparecida expresa de manera muy clara su apoyo a la promocion de las
mujeres: “‘es necesario en América Latina y El Caribe superar una mentalidad machista que
ignora la novedad del cristianismo, donde se reconoce y proclama “la igual dignidad y
responsabilidad de la mujer respecto al hombre” (Documento Final de Aparecida §453).
Ademas de llevar la voz cantante sobre el tema, la Iglesia se implica en multiples programas
sociales de lucha contra la violencia doméstica.

A nivel de la comunidad eclesial, el documento valora particularmente la labor de las
mujeres laicas e invita a reconocerla: “Las mujeres constituyen, en general, la mayoria de
nuestras comunidades, son las primeras transmisoras de la fe y colaboradoras de los pastores,
quienes deben atenderlas, valorarlas y respetarlas” (§455). La parte 3, 9, intitulada “Familia,
personas y vida”, tiene el doble mérito de no limitar a la mujer a la funcion materna (se
pondera al “genio femenino” en §458) y de tratar en dos capitulos separados la situacion de
la mujer y del varén®,

Sin embargo, por otra parte, la Iglesia como institucion tiende a mantener a las
mujeres religiosas marginadas. El magisterio no desarrolla mayor reflexion sobre su
situacion. Los textos oficiales, en general, no suelen valorar, en su justa medida, sus aportes
a la institucion y a la sociedad. En el muy extenso Documento Final de Aparecida, se pondera
en pocos articulos el valor y la importancia de la vida consagrada en general. Se le dedica
solamente una seccion de 8 articulos [5.3.5: “los consagrados y consagradas, discipulos
misioneros de Jesus Testigo del Padre”]. En esta seccion se menciona especificamente a las
religiosas en una sola oracion de manera tangencial (§224). “Los pueblos latinoamericanos
y caribenos esperan mucho de la vida consagrada, especialmente del testimonio y aporte de
las religiosas contemplativas y de vida apostolica que, junto a los demas hermanos religiosos,
miembros de Institutos Seculares y Sociedades de Vida Apostolica, muestran el rostro
materno de la Iglesia”. Referencia vaga en la cual la especificidad de las congregaciones
femeninas no se aborda y se relaciona con la maternidad sin mencion alguna a la feminidad
de las religiosas.

La incoherencia de las religiosas [y de los religiosos, también mencionados]

asimiladas a un modelo de maternidad y de las laicas, madres de familias, encarnacion del

8 La mencion particular y muy positiva sobre las mujeres podria revelar un cambio de actitud de la Iglesia
universal, una toma de conciencia de que las mujeres no constituyen un publico “cautivo” y de que hay
preocuparse por ellas. Guillaume Cuchet nota que la Iglesia solia preocuparse por los hombres mucho mas que
por las mujeres hasta principio de este siglo por lo menos (2018, p. 143). Cabe destacar que la misma estructura,
es decir (valoracion de las mujeres y de los hombres laicos) en dos capitulos diferentes, ha sido retomado en las
conclusiones del Sinodo sobre la Amazonia.
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“genio femenino” no refleja un desprecio hacia las mujeres, sino algo impensado que
corresponde a una dificultad para articular lo sagrado y las mujeres concretas o, dicho de otra
manera, para ubicar, de manera relevante y digna, a las mujeres en la institucion. El tedlogo
Joseph Famerée reflexionando sobre la situacion de la mujer en la institucion eclesial y los
textos recientes del magisterio sobre el tema, califica las actitudes de “androcentrismo
tradicional”, considerandolo como parcialmente inconsciente, al haberse vuelto un hecho
aparentemente tan “natural” (2010, p. 105). Para el magisterio, las mujeres son objeto de una
constante solicitud en relacion a su bienestar (lo cual es muy necesario y muy loable) pero
todavia no hay disposicion para abrirles un espacio de agencia comparable al de los hombres

en la institucion eclesial®.

INVISIBILIDAD DE LAS RELIGIOSAS EN EL PERU

En el Perq, la marginalizacion se manifiesta con un rasgo suplementario. En Lima, una mujer
no puede titularse en teologia. En las dos instituciones donde se ensefa esta carrera, las
mujeres pueden tomar cursos. Las religiosas lo hacen pero, por motivos diversos
(complejidad administrativa, freno de algunos, pereza de otros y en todo caso, falta general
de interés), la situacion se ha mantenido, aunque algunos la encuentren hoy extrafia e
injustamente excluyente. Con la excepcion de algunas mujeres que han estudiado en otros
paises, las religiosas en el Perli, en general, tienen una formacion teoldgica incompleta, lo
cual tiende a mantenerlas en un papel rezagado en la institucion, con respecto a los hombres.

Esta situacion no se debe pensar en términos de opresores y victimas, sino a partir del
“habitus”, tal como lo conceptualiza Bourdieu, se vuelve tan natural (una segunda naturaleza)
que nadie (o en todo, caso pocos y a menudo extranjeros) piensa o se esfuerza por cambiar
la situacion. En la Conferencia episcopal, una sola mujer, excepcion que confirma la regla,
la Hna. Eleana Salas esta encargada de una direccion (a la cual no se le da mucho relieve
tampoco), Secretaria Ejecutiva de la Comision Episcopal de Mision y Espiritualidad. Las
hermanas estan tan acostumbradas a llevar un papel discreto y secundario que no les permite
aprovechar oportunidades. Para organizar retiros, ellas prefieren buscar a un sacerdote;

ciertamente, pocas religiosas podrian tener la formacion y la experiencia adecuadas para

9 Cabe recalcar que esta dificultad a otorgar agencia a las mujeres es un fenémeno de la Iglesia universal, mas
marcado en algunas zonas que en otras. Anne-Marie Pelletier reflexiona sobre las tensiones entre los curas y
las mujeres francesas formadas en teologia y encargadas por el obispo de la gestion de parroquias en ausencia
de sacerdotes (2017, p. 141). Segun el autor, los curas dificilmente aceptan supervision y consejos de las
mujeres.
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llevar el encargo a cabalidad (Lecaros, 2017). Por lo tanto, la situacion se vuelve dificilmente
superable. Si no se ofrece a las religiosas la oportunidad, no estan entonces en capacidad de
ocupar los espacios que las religiosas tienen en otros paises. La casa de retiro Emaus de Jaén
se tuvo que cerrar. El Vicariato esperaba que las esclavas del Sagrado Corazén tomasen la
iniciativa de la programacion; ellas, en cambio, se percibian como al servicio del Vicariato.
Mas allé de la falta de comunicacion, esta situacion revela la dificultad que las religiosas
tienen en asumir un rol de liderazgo de primer plano.

Si en el seno de la institucion eclesial las religiosas se ubican en general al margen de
los puestos de liderazgo, a nivel social la situacion es diferente. Cabe destacar que, siguiendo
el impulso que se vislumbraba desde antes del Concilio Vaticano II, con Pio XII, y se
fortalecié atin mas después, las congregaciones, siguiendo las normas del magisterio, se
esmeran en ofrecer estudios superiores a las hermanas (Johnson, Wittberg, Gautier, 2014, p.
113)'0, Las religiosas se encuentran entonces preparadas para ocupar profesionalmente un
papel relevante, a veces de liderazgo, en la sociedad. En las congregaciones, las hermanas
suelen tener acceso a estudios superiores, aparte de cursos y talleres de religion y formacion

humana. Ademas, varias religiosas tienen la oportunidad de acabar una maestria.

RELIGIOSAS IMPRESCINDIBLES

Gracias a la formacion profesional de sus miembros, las congregaciones religiosas suplen
algunas de las deficiencias de las instituciones estatales causadas por las limitaciones, la
ineficiencia y la corrupcion. En el marco del Concordato de 1980 con la Santa Sede, a parte
de la formacion religiosa (principalmente, preparacion a los sacramentos de iniciacion y
ensefianza del curso de religion), las congregaciones asumen multiples proyectos sociales,
principalmente en el campo de la educacion con la modalidad de escuelas privadas y escuelas
publicas de convenio!!, en el campo de la salud con clinicas, policlinicos y postas médicas y

en varios otros ramos tales como prevencion de la violencia doméstica y delincuencial,

19 En un articulo anterior, hemos desarrollado el efecto secundario perverso de la educacion superior ofrecida
por las congregaciones religiosas (Lecaros, 2017a). Varias jovenes, después de terminar sus estudios, han
dejado la congregacion que las habia cobijado. Es dificil evaluar la amplitud del fendmeno y de discernir los
motivos profundos pero en todo caso, la situacién fue suficientemente notoria para forzar a las congregaciones
a tomar medidas, tales como ofrecer estudios después de los votos perpetuos.

! Las escuelas de convenio son escuelas publicas confiadas a congregaciones religiosas y, por lo tanto, son
gratuitas. El Estado suele pagar los sueldos de los profesores y financiar las infraestructuras. Estas escuelas
deben seguir las normas establecidas a nivel estatal, sin embargo, las religiosas encargadas de la gestion gozan
de cierta autonomia (Lecaros, 2017b).
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promocion del cuidado del medioambiente, asistencia a desamparados, migrantes, reos,

personas en extrema pobreza, etc.

EVALUACION CUANTITATIVA DE LAS OBRAS

En 2008, en la Conferencia Episcopal Peruana se cred un grupo para evaluar el peso de las
obras sociales de la Iglesia en la sociedad (entrevista personal a Humberto Ortiz, entonces
encargado de CEAS, Comision Episcopal de Accion Social). Se pregunto a cada didcesis los
datos. La informacion obtenida resultdé demasiado incompleta para ser relevante. Se
abandono el proyecto. Recientemente, Mons. Strotmann, socidlogo, obispo de Chosica y
secretario de la Conferencia Episcopal peruana, quiso retomar la investigacion pero decidio
también no seguir por la dificultad (imposibilidad) de recopilar datos fidedignos.

En 2005, Felipe Portocarrero, Hanny Cueva y Andrea Portugal, a partir del Directorio
Eclesiastico (2005), la Encuesta Nacional de Hogar y una encuesta propia nacional de
Donacién y Trabajo Voluntario, se propusieron evaluar el peso del aporte de la Iglesia a la
sociedad. El resultado que obtuvieron les sorprendio. Aunque el papel de la Iglesia sea
suficientemente importante para ser considerado individualmente como agente, representa
un porcentaje infimo en los diferentes campos analizados: “0,3% de la asistencia en
educacion o salud, del 0,5% de la asistencia alimentaria, y del 0,4% de la asistencia en
infraestructura social y desarrollo” (p. 56). Los autores expresan su sorpresa frente a un
resultado insospechado. Esperaban una actividad mucho mas importante y tratan de explicar
esta sorpresa por la gran presencia de la Institucion en la vida ptblica, que produce la ilusion
de una intensa actividad. No obstante, cabe recalcar que los investigadores consideran su
método como parcialmente inadecuado, sin poder evaluar el nivel de incertidumbre.

La dificultad para evaluar cuantitativamente las obras eclesiales representa per se un dato
revelador. Doris Ballona, directora del policlinico de Chosica, nos coment6 que la seccion
salud de la Conferencia Episcopal intentd recopilar los datos de las prestaciones realizadas
por la Iglesia. Ballona registra las consultas realizadas, en cambio los demas centros de salud
atienden los pedidos pero sin registrarlos. Podriamos considerar que en un pais donde gran
parte de la produccion se realiza de manera informal (un tercio segiin Francisco Durand,
2007), no es sorprendente que la Iglesia también adopte este mismo estilo de funcionamiento.
Sin embargo, a una informalidad comparable a la del entorno, se afiade otro fendmeno que

obedece a una logica diferente.
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La Iglesia goza de gran autonomia, en términos de donaciones y de impuestos, tal
como esta estipulado en el Concordato (Lecaros, 2016a). A nivel nacional, por la confianza
y el prestigio que mantiene en la poblacion (Cleary, 2009; Lecaros, 2018), la institucion atrae
donaciones que nadie contabiliza, desde bolsas de alimentos, ropa, juguetes, etc. A nivel
internacional, varios miembros reciben apoyo de su congregacion, de sus parientes o de sus
amigos residentes en otros paises (Lecaros, 2018). Las hermanas suelen desarrollar lo que
llaman “proyectitos”. Se trata en general de apoyar en las necesidades de una comunidad o
de un grupo de familia. A menudo, los que por diversos motivos no tienen acceso a los
programas sociales estatales recurren a la ayuda de los religiosos. En algunos casos, el
“proyectito” es mas desarrollado pero no necesariamente registrado. En San Ignacio, una
hermana dominica espafiola, Carmen, enfermera de profesion, form6 en la parroquia una
posta médica aprovechando las medicinas donadas por individuos o entidades espafioles. La
posta del gobierno era deficiente y muchos enfermos pobres buscaban a la hermana, quien
también les proporcionaba la medicina requerida. Hace algunos afios la hermana fallecio y la
posta no pudo ser mantenida.

Las hermanas tejen redes de solidaridad que pueden alcanzar una dimension
internacional, aunque a veces son efimeras. Se avocan a atender situaciones concretas y por
lo tanto cambiantes. A menudo, estas redes no se formalizan porque las estructuras legales
de la Iglesia y de la sociedad, asi como la cultura de la informalidad, no lo propician. Ademas,
en muchos casos, su eficiencia proviene precisamente de la capacidad de responder
inmediatamente a situaciones concretas, imprevistas.

Los datos de los cuales disponemos son fragmentarios. Fe y Alegria —la red jesuita de
colegios de convenio mas importante— afirma tener 85.000 alumnos, lo cual apunta hacia un
impacto relevante sin ser dominante. Aun con el peso de los proyectos informales, debemos
cuidar de no sobre-evaluar la importancia de la labor social eclesial en el conjunto de la
sociedad. Tiene visibilidad precisamente porque compensa la deficiencia del Estado que,
ademas, en los ultimos veinte afios se ha vuelto mas eficiente, en particular, teniendo mayor
presencia en la lucha contra la pobreza y desarrollando programas de apoyo extensos'2.
Tomando en cuenta la dificultad para evaluar cuantitativamente las obras de las hermanas,

nos proponemos abordar el tema desde otro angulo, el cualitativo.

12 Ademas, es legitimo suponer que tomando en cuenta el gran desarrollo de los proyectos de asistencia
promovidos por el estado desde principio de siglo, con el gobierno del Presidente Toledo, el impacto de la
Iglesia en este rubro ha disminuido desde la investigacion de Portocarrero et al.

192



VERONIQUE LECAROS

EVALUACION CUALITATIVA DE LAS OBRAS

Las hermanas aportan asistencia a los mas desamparados y excluidos de las redes de apoyo
gubernamentales, desarrollando proyectos diversos y redistribuyendo dadivas de los fieles
mas afortunados. Sin embargo, las obras de las hermanas consisten formal y principalmente
en encargarse de instituciones que gozan de un gran aprecio de la poblacion. Los colegios de
convenio tienen tanta popularidad que los padres de familia estdn dispuestos a muchos
sacrificios para lograr una vacante e inclusive a hacer colas de mas de 24 horas (Lecaros,
2017b). En el campo de la salud, del apoyo a los mas necesitados, los éxitos también son en
general notables. ElI Ministerio de Salud ha tomado al policlinico de Chosica como modelo
inspirador para reformular los centros publicos. Queda por preguntarse si la realidad
corresponde a la reputacion.

En el campo de la educacion, la evaluacion objetiva es relativamente mas facil.
Aunque no justifiquen con datos sus evaluaciones, las hermanas de San Jos¢ de Tarbes
encargada del colegio de convenio Tito Cusi Yupanqui, en San Ignacio, afirman que los
resultados de sus alumnos en los exdmenes para ingresar a la universidad son superiores a
los de los establecimientos publicos (Lecaros, 2017b). El economista Gustavo Yamada
calcul6 que la asociacion jesuita Fe y Alegria que agrupa unas 81 instituciones educativas
bajo contrato, ubicadas en las zonas menos favorecidas (“donde para el asfalto” como reza
su lema), tienen resultados de pruebas escolares de 25% superiores a los demas colegios del
Estado (2014). El motivo de este éxito ha sido investigado por Gloria Helfer, Lars Stojnic y
Natalia Consiglieri, en un amplio estudio dedicado a Fe y Alegria (Helfer, 2015; Stojnic,
Consiglieri, 2015). Las tres especialistas consideran que el factor religioso juega un papel
secundario en el éxito, lo que se deberia, principalmente, segin ellas, al sistema organizativo
escogido. Discrepamos de estas autoras, hemos argiiido que la presencia de las religiosas,
apoyadas por sus comunidades, constituye un aporte esencial. Los motivos del éxito son
multiples, inter alias, cabe mencionar aportes financiero de la congregacion, formacion
humana y compromiso de las religiosas, asi como su cercania con la poblacion. Hemos
analizado en detalle la situacion en escritos anteriores (Lecaros, 2018).

A nivel universitario, seglin las evaluaciones internacionales, la mejor universidad es
la Pontificia Universidad del Perti (PUCP). Ademas, entre las 10 mejores universidades del
pais, varias de ellas estan vinculadas a la Iglesia: PUCP, Universidad del Pacifico,

Universidad de Piura, Universidad Catolica de San Pablo. Algunos acuerdos permiten a los
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mejores alumnos de colegios de convenio de entrar sin examen en las universidades catdlicas,
recibiendo becas porque provienen de medios pobres.

En una sociedad todavia muy excluyente y racista, tal como lo confirm6 la Comision
de la Verdad y de la Reconciliacion (2004), los colegios de convenio y los posibles estudios
superiores ofrecen la oportunidad tan anhelada de ascension social para los mas pobres y
representan una alternativa ética, a diferencia del aparentemente fécil enriquecimiento ilicito,
ligado a los diversos traficos de droga y de metal (Durand, 2007). Las hermanas, conscientes
del impacto de su labor, consideran en general que una arista esencial de su vocacion consiste
en “dar una oportunidad a los més pobres”, una expresion que hemos escuchado pronunciar
repetidamente durante nuestras investigaciones. Esta perspectiva de apoyo a los
desamparados se afianz6, en América Latina, a raiz del Concilio Vaticano Il y, ain con més
fuerza, con el llamado de la Segunda Conferencia General de los Obispos de América Latina
en Medellin (1968) en favor de la “opcion preferencial por los pobres” inspirado en la
Teologia de la Liberacion. Para financiar su apoyo en los colegios de convenio (y otras
obras), las religiosas suelen mantener colegios privados e institutos rentables. Las hermanas
de Maria Auxiliadora han tenido, por falta de vocacion, que cerrar (o ceder a otras
instituciones) tres colegios privados pero han decidido seguir su labor en los colegios de
convenio para atender a los mas necesitados (ver anexo).

Sin embargo, si la mayoria de las obras eclesiales demuestran un nivel superior de
¢xitos y eficiencia, no debemos generalizar. Ciertamente, en algunos casos, el sesgo
asistencialista de algunas congregaciones no permite Optimos resultados, lo hemos
comprobado en la pastoral y apoyo en las carceles (Lecaros, 2018). Inclusive en las obras
educativas, la discrecionalidad de la cual gozan las hermanas implica en algunos casos

efectos secundarios nocivos, favoreciendo a profesionales no idoneos.

PAPEL PROFETICO: LUCHA CONTRA LA CORRUPCION Y PROMOCION ETICA

En una perspectiva cualitativa sobre las obras de las religiosas, quisiéramos abordar el tema
de la corrupcidn que representa hoy —segun la ultima encuesta sobre las preocupaciones de
los peruanos (La Republica 12/10/2019)— el principal problema de la nacion, seguido por la
delincuencia. El Papa Francisco, durante su visita al Peru, hizo ampliamente hincapié sobre

el tema, invitando a los religiosos a adoptar una actitud intachable .

13 El Papa Francisco, en uno de sus comentarios informales, preguntd qué pasaba con el Perti para que todos
sus ex-presidentes estén en la carcel.
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La eliminacion de gran parte de la corrupcion representa uno de los logros y, acaso,
uno de los principales motivos de éxito de las obras de las religiosas. Ciertamente existen, en
el sistema publico, profesionales integros e instituciones manejadas con mas eficiencia y
¢tica. Durante nuestras investigaciones, hemos entrevistados a algunos profesionales muy
valientes, inclusive en instituciones reputadas por su alto nivel de corrupcidon, como el
Instituto Penitenciario. Existe ahora, en la funcion publica, un esfuerzo muy valorado de la
poblacién por luchar contra la corrupcion. Sin embargo, en particular en provincia es comun
escuchar, en el campo educativo, los casos de profesores que sobornan a los directores de
colegios para obtener un puesto, de alumnos que mejoran sus notas gracias a alguin método
ilicito y de examenes que se dan a conocer de antemano a algunos financieramente bien
conectados. En el ambito religioso, la autonomia que otorga el Concordato a las
congregaciones permite controlar estos problemas, aunque no se pueda evitar a veces la
discrecionalidad y ciertos abusos de poder.

La corrupcion se refuerza con la ausencia del Estado, es decir, con una atencioén
parcial y limitada de algunas instituciones que entonces no pueden ser fiscalizadas por otras.
En sintonia con el Sinodo de la Amazonia, en referencia a la especial atencion del Papa
Francisco al pecado de “ecocidio” y a la lacra de la corrupcion, quisiéramos mencionar casos
de lucha de las religiosas en este campo'*. La hermana Sulli de la Dominicas del Santo
Rosario, participante del Sinodo, suele visitar las comunidades amazdnicas, desplazandose
en barco. Intentando atender sus multiples demandas y carencias, no solamente las
espirituales. Ella cuenta que algunas comunidades, supuestamente en estado voluntario de
aislamiento, piden recibir a las hermanas pero la policia se opone. Se teme la imparcialidad,
la credibilidad y el acceso a los medios de comunicacién de las hermanas. Ellas podrian
constatar y denunciar estragos en el trato de la selva por parte de las mafias con el amparo de
algunos funcionarios corruptos [de alli la persecucion de la Iglesia en estas zonas]. En estas
tierras apartadas en todos los sentidos (apartadas también de las instituciones estatales), una
presencia mas incisiva de la Iglesia no se limitaria a mejorar la administracion de sacramentos
sino que implicaria un acompafamiento y un apoyo a las comunidades nativas. Como lo
reconocio el Nuncio en el Perti, Mons. Nicola Girasoli, en una reunion de religiosas en Lima

(2017), “las hermanas llegan donde los sacerdotes no lo hacen”.

14 Cabe recordar que el Papa Francisco ha pedido en Noviembre 2019 incluir entre la lista de pecados graves,
la destruccion del medio ambiente (“ecocidio”). Ademas, en varios escritos ha desarrollado y explicitado la
diferencia entre pecado y corrupcion, el corrupto siendo una persona instalada en el pecado y por lo tanto
incapaz de arrepentimiento (2015).
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En general, en los conflictos socio-ambientales, la poblacion tiende a buscar el apoyo
de los religiosos afines e implicados cuando, como es a menudo el caso, el Estado y las
empresas conjugan intereses para desarrollar proyectos sin el debido cuidado ambiental
(Lecaros, 2016b). En varios casos, los religiosos juegan un papel de protector, fiscalizador y
asesor con los movimientos. Para superar la fase de confrontacion, en general, para mediar,
el Estado involucra a algunos religiosos, dependiendo de la situacion, obispos o sacerdotes
(excepcionalmente a las religiosas, quienes sin embargo han estado muy activas, al “pie del

cafion”, en las fases mas convulsas de los conflictos).

CONCLUSION: SINERGIA NEGATIVA

Este modelo que ha funcionado durante décadas se encuentra hoy en serios problemas. Las
vocaciones religiosas, especialmente en las congregaciones mas comprometidas con la labor
social, han decaido fuertemente en los ultimos 10 afios. Se debe a un conjunto de factores,
pero sin duda, la falta de reconocimiento a nivel eclesial, mas allad de algunas palabras de
aliento por parte de la jerarquia, y la excesiva carga de trabajo involucrada en los proyectos
no atraen a las jovenes. Se forma entonces una suerte de circulo vicioso, a menores
vocaciones, mas desaliento frente a comunidades envejecidas y “sobre explotadas”. Las
congregaciones estan abandonando proyectos. De los 81 colegios de Fe y Alegria, en los
ultimos afios, 6 han pasado enteramente a carga de laicos y, en varios otros, las religiosas
mantienen solamente una presencia de promocion. A mediano plazo, queda el reto de
reformular el funcionamiento de los colegios bajo convenio y, en general, de repensar la
organizacion de las obras (ver anexo).

También el contexto internacional ha cambiado. Se caracteriza ahora por la ausencia
de misioneras de América del Norte y Europa, asi como la disminucion de la disponibilidad
financiera eclesial de estos paises, lo cual afectara seguramente, a corto y mediano plazo, la
capacidad de actuar de las hermanas. Inclusive, el movimiento misionero y financiero se ha
invertido en algunos casos. En el Pert, la ultima religiosa francesa de las hermanas de San
José de Tarbes fallecié hace 50 anos. Hoy, la congregacion, a pesar de sus dificultades en
relacion a las vocaciones, ha destacado a una religiosa de las 40 que tiene la provincia (entre
ellas unas 5 o0 6 muy ancianas) a Francia y envia cada afio parte de sus ingresos para mantener
la casa madre, ubicada cerca de Lourdes.

A nivel nacional, las religiosas no constituyen todavia una especie en extincion, pero

pueden ser consideradas como una especie en peligro. Las consecuencias pueden ser graves,
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mientras que el Estado y la sociedad civil no hayan asumido las labores que ellas cumplen.
(Qué pasara cuando la hermana Sulli, de edad madura, no pueda visitar las comunidades
amazonicas? Hace 10 afios que su congregacion no tiene una vocacion.

Sin embargo, mas alla del trabajo y del activismo que asumen hoy las congregaciones
y de los cuales eventualmente se podrian encargar laicos comprometidos, queda por parte de
la Iglesia el desafio profundo de repensar el sentido del aporte del cristianismo en términos
menos patriarcales, clericales, legalistas, institucionales, etc. Se trata de asumir plenamente

el mensaje de Cristo y de atreverse a la coherencia.

Anexo: Evoluciéon del niimero de religiosas!’

Religiosas 1970 2000 2005 2009 2010 2011 2012 2013 2014 2015 2016

Argentina | 12,823 | 9,829 8,923 8,206 8,215 7,937 7,654 7,490 | 7,467 7.315 7.227

Brasil 36,786 | 35,365 | 33,765 | 31,594 | 31,109 | 30,528 | 29,868 | 29,183 | 29,314 | 27.861 | 27.561

Chile 5,838 5,574 4,893 4,529 4,503 4,442 4,303 4,212 4,065 4.006 3.876

Mexico 22,859 | 29,050 | 28,590 | 27,913 | 28,288 | 28,390 | 28,066 | 27,853 | 27,031 | 26.374 | 25914

Pera 4,429 5,537 5,772 5,884 5,740 5,609 5,697 5,607 5,482 5.568 5.493

Fuente: Annuarium Statisticum Ecclesiae
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INTRODUCAO

Apresenta-se aqui uma série de dados estatisticos sobre as mulheres que se dedicam a Igreja
Catolica e fazem parte de algum Instituto de Vida Consagrada, daqui em diante chamados
pela sigla IVC, nos termos do Cédigo Canonico de 1983!. Neste documento, é abolida a
distin¢do antes existente entre Congregacao e Ordem, visto que em ambos os casos trata-se
de uma reunido de pessoas do mesmo sexo que optam em confirmar sua dedicagdo exclusiva
ao Instituto por meio dos votos de castidade, pobreza e obediéncia. A pesquisa sobre os IVCs
tem como objetivo possibilitar uma visdo de conjunto dos mesmos ao apresentar dados
basicos como numero de membros, pais de origem e data de fundagdo. As estatisticas sdo
fruto de um trabalho coletivo realizado entre 2012 e 2017 e consultou os seguintes
documentos:

1) Um anudrio catélico de 20152, do qual se extrairam dados como o nome oficial e
popular das IVCs atuantes no pais naquele ano, o numero de membros (professos € em

formacao) e o endereco de suas sedes administrativas;

"'Can. 573 — § 1. A vida consagrada pela profissdo dos conselhos evangélicos ¢ a forma estavel de viver pela
qual os fiéis, sob a ac¢do do Espirito Santo, seguindo a Cristo mais de perto, se consagram totalmente a Deus
sumamente amado, para que, dedicados por um titulo novo e peculiar a Sua honra, a edificagdo da Igreja e a
salvagdo do mundo, alcancem a perfei¢do da caridade ao servico do Reino de Deus e, convertidos em sinal
preclaro na Igreja, preanunciem a gloria celeste.

§ 2. Assumem livremente esta forma de viver nos institutos de vida consagrada, canonicamente erectos pela
autoridade competente da Igreja, os fiéis que, por votos ou outros vinculos sagrados, de acordo com as proprias
leis dos institutos, professam observar os conselhos evangélicos de castidade, pobreza ¢ obediéncia e pela
caridade, a que os mesmos conduzem, se unem de um modo especial a Igreja e ao seu mistério. (Papa, 1983)
2 O Anuario ¢ resultante de uma pesquisa realizada pelo Centro de Estatistica Religiosa e Investigagdes Sociais
(CERIS), o6rgdo ligado a Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB). Por contar com o apoio da
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2) Formularios com informagdes tais como a data de fundacao, missao e carisma, nome
e biografia das pessoas que fundaram a Congregacgao, data de aprovacao pelo bispo e, quando
houver, pelo Papa®. Estes formularios foram preenchidos de maneiras distintas:

2.1. Inicialmente, os formularios foram enviados por correio convencional e eletronico, para
os enderecos obtidos através do Anudrio Catolico de 2015 e de uma busca inicial pelas
paginas dos IVCs na internet. Junto ao formulario era entregue um texto explicativo sobre o
vinculo do grupo de pesquisa com a Faculdade de Educa¢do da Universidade Estadual de
Campinas (Unicamp), sobre os objetivos académicos da pesquisa e sobre como responder as
perguntas. Considerava-se que a transparéncia do grupo em esclarecer seus propdsitos seria
suficiente para ganhar a confianca das respondentes e que estas se mostrariam dispostas a
informar tudo que lhes fosse perguntado. Entretanto, tal expectativa se revelou frustrada, pois
apenas uma centena entre todas os IVCs consultados responderam ao formulario, e ainda
assim, em muitos casos este chegava consideravelmente incompleto. Faltaram desde dados
basicos, como data de fundagdo ou chegada ao Brasil, até explicagdes sobre o tipo de trabalho
realizado. Vislumbrou-se entdo a possibilidade de buscar algum didlogo institucional com
6rgdos como a Conferéncia dos Religiosos do Brasil (CRB)* mas desistiu-se dessa
possibilidade por um conjunto de motivos. As declaragdes de diretoras da entidade foram
desencorajadoras quando afirmaram nao ter clareza sobre a abrangéncia de participacao das
congregacdes nos encontros regionais da entidade, isto ¢, o esfor¢o de aproximacao realizado
pela equipe pressupunha que através da CRB se teria acesso a um grupo grande de IVCs e
isso poderia estar equivocado. Também pesou o fato de se decidir ndo envidar esforgos para
obter alguma forma de aprovacdo eclesiastica para a pesquisa e, finalmente, chegou-se a
conclusdo de que uma terceira forma de obtencdo dos dados poderia se revelar mais
proveitoso.

2.2. Os IVCs possuem, em sua quase totalidade, uma pagina de internet em portugués do
Brasil, atualizada com frequéncia. Essas paginas possuem, via de regra, um texto informativo

sobre a historia de sua instituicdo, divulgam suas agdes e destacam seu carisma e missao;

hierarquia eclesidstica, o0 Anuario consegue a adesdo quase integral das dioceses e casas religiosas no pais e,
por isso, permite uma fotografia das organizagdes catolicas e seus membros.

3 O Direito Candnico de 1983 mantém a instru¢do anterior de que as IVCs devem buscar, para sua abertura, a
aprovagado do bispo local, e, para que possam atuar em todas as dioceses, a aprovagdo do Papa (canone 589).

4 Fundada em 11 de fevereiro de 1954, a CRB destina-se, em suas proprias palavras, a:

“Animar a VC [Vida Consagrada, autores] no Brasil, promovendo a comunhao entre os membros dos diversos
Institutos Religiosos; coordenar atividades que visem a construgcdo de aliangas intercongregacionais na
formagdo e missdo; promover a inser¢do em meios populares em situagdo de risco social; atuar em favor das
Entidades Religiosas Catolicas.” (Crb, 2019)

Retirado de: https://crbnacional.org.br/sobre-a-crb-nacional/ . Acesso em 07/04/2020.
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dessa forma, procedeu-se ao registro das paginas pertencentes aos IVCs e a leitura em busca
das informacgdes que preencheriam o formuldrio. Certas caracteristicas desta nova forma de
documentacdo podem ser destacadas, tais como o fato de ela ndo possuir nada fixo, gerando
anecessidade de se referenciar a data de acesso e estar atento as mudancas e desaparecimento
das informagdes. Dados quantitativos simples, como o numero de casas ou de membros,
podem variar dentro do mesmo IVC a depender da web pagina consultada. Neste caso, optou-
se por anotar todas as alternativas que apareciam mas divulgar na versao on-line do banco de
dados os dados do Anuario Estatistico de 2015, por considera-lo como fruto de uma pesquisa
institucional. Uma ultima ressalva considerada pelo grupo foi o fato de que os textos
publicados em paginas da internet, via de regra, ndo aparecem com autoria identificada.
Entretanto, pela natureza objetiva da maioria dos dados buscados e por se tratar de um veiculo
de propaganda, considerou-se que eles expressavam a voz oficial do grupo religioso e que
deveriam ser tratados como tal. Ademais, as paginas permitiram recolher informacdes
significativas sobre como a IVC se enxergava quanto a definicdo de seu carisma, sua missao
e seus valores.

A producdo de estatisticas a partir do preenchimento das informagdes para todas os
IVCs — masculinos e femininos — permite formular interpretagdes e hipoteses seminais para
a compreensdo das agdes destas institui¢des. Antes de passar a exposicao delas, faz-se
necessario esclarecer alguns pontos. Em primeiro lugar, os autores agradecem a Fundagao de
Amparo a Pesquisa do Estado de Sao Paulo (FAPESP), financiadora da pesquisa através do
Projeto Tematico n® 11/51829-0. Gragas a essa verba, foi possivel formar uma equipe
multidisciplinar e incluir um economista (Marcos Mekaru, a quem se registra outro
agradecimento) capaz de operacionalizar a producdo de estatisticas a partir dos interesses de
pesquisa. Por vezes a diferenca entre um projeto de pesquisa bem-sucedido ou malsucedido
ndo ¢ qual estatistica produzir, mas como produzi-la, para que seja fidvel. O ultimo
esclarecimento ¢ que, dado o escopo da presente publicacdo, escolheu-se trabalhar
exclusivamente com os IVCs femininos, para tornar possivel a comparagdo com outros
paises.

ApOs essas consideragdes iniciais, volta-se agora a publicagdo das estatisticas sobre
o conjunto de IVCs femininos e a formulacao de algumas caracteristicas gerais a partir destes
dados. Na conclusdo, tais caracteristicas serdo relacionadas as interpretacdes mais gerais
sobre a estrutura eclesial brasileira e os dilemas de sua atuacdo em meio as transformagdes

demograficas e culturais da populacdo brasileira nos tltimos cinquenta anos.
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DADOS ESTATISTICOS SOBRE AS CONGREGACOES FEMININAS

Havia, em 2015, 657 IVCs atuantes no Brasil, incluindo-se tanto as de vida ativa quanto as
de clausura, das quais 168 (25%) eram masculinas e 488 (75%) femininas. Estas ultimas
reuniam entao cerca de 33 mil membros (Cnbb, 2015) distribuidas de forma desigual entre
si. Para mapear a relagio IVC/ntimero de membros, a tabela 1° é composta por trés colunas,
dentre as quais a primeira classifica as congregagdes pelo nimero de membros em 2015, em
intervalos de uma dezena no caso dos IVCs que possuem entre 1 e 100 pessoas. Acima deste
numero, os intervalos passam a ser na ordem da centena, isto ¢, de 101 a 200 e assim por
diante. A segunda coluna traz a quantidade absoluta de congregacdes que se encaixam na
situacdo descrita pela primeira coluna e a terceira, por sua vez, destaca a propor¢do, do
nimero de congregacdes apresentado na segunda coluna frente ao total de congregacdes® na

forma de porcentagem.

Tabela 1

Distribuicio dos IVCs femininos por quantidade de membros
Religiosas  N°de IVCs % % valido % ac.
0-10 82 16,8 19,1 19,1
11-20 82 16,8 19,1 38,2
21-30 51 10,5 11,9 50,1
31-40 33 6,8 7,7 57,8
41-50 26 53 6,1 63,9
51-60 21 43 4.9 68,8
61-70 17 3,5 4,0 72,7
71-80 10 2,0 2,3 75,1
81-90 16 3,3 3,7 78,8
91-100 8 1,6 1,9 80,7
101-200 42 8,6 9,8 90,4
201-300 20 4,1 4,7 95,1
301-400 7 1,4 1,6 96,7
+ de 400 14 2,9 3.3 100,0
Total
Com 429 87,9 100
informagao
Sem 59 12,1
informagao

Fonte: Banco de dados produzido pelo Projeto Tematico FAPESP n° 11/51829-0.

5> Esta e as demais tabelas foram compiladas a partir de um banco de dados disponivel para consulta pelo
endereco:
https://www.focus.fe.unicamp.br/pt-br/projetos-tematicos/congregacoes-catolicas-educacao-e-estado-
nacional/banco-de-dados. Acesso em 09/04/2020.

¢ A informagdo sobre o niimero de membros esta disponivel para 429 dos 488 IVCs femininos, o que equivale
a 87,9% do total. Ha portanto 59 IVCs (12,1%) para os quais nao ha informacao.
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E possivel depreender dos dados apresentados na tabela 1 uma tendéncia a um
tamanho reduzido das IVCs, visto que a metade delas declaram possuir algo entre 1 e 30
membros, com igual concentrag@o nos intervalos entre 1 e 10 ou entre 11 e 20 pessoas. Ha
também um grupo préoximo de um tergo de IVCs que possuem entre 31 e 100 membros e,
para completar, um quinto de IVCs com mais de 100 membros. No interior deste ultimo
grupo, chama a atencdo as catorze que informaram possuir acima de 400 membros. Apesar
de alguma divergéncia existente nos dados, a qual serd melhor explicada adiante, eles reinem
algo em torno de dez mil pessoas, portanto quase um terco das 33 mil mulheres consagradas
existentes no Brasil (Cnbb, 2015). Por este motivo, ¢ valido estabelecer algumas
caracteristicas gerais destes IVCs em especifico e em seguida iniciar uma comparagdo com
o total de IVCs, para verificar o que explica a excepcionalidade deste grupo seleto. Por tal
motivo, construiu-se a tabela 2 para detalhar suas caracteristicas, sendo ela composta pelas
seguintes colunas, da esquerda para a direita:

Coluna 1 — Nome da IVC, tal como registrado no Anuario Catolico;

Coluna 2 — Ano de fundagao da IVC;

Coluna 3 — Pais de fundacao da IVC;

Coluna 4 — Data da chegada ao Brasil (no caso das estrangeiras) ou apenas o cddigo “BR”
(no caso das fundadas no Brasil, para as quais este dado nao se aplica).

Os dados das colunas 2 a 4 foram extraidos das paginas de internet das respectivas
congregacoes;

Coluna 5 — Numero de membros declarados ao Anuario Catolico de 2015;

Coluna 6 — Uma tipologia da atividade realizada por cada IVC, de acordo com a descrig@o

realizada por ele proprio em sua pagina de internet.
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Tabela 2. Informacées gerais sobre os IVCs com mais de 400 membros

; Data de
Data de Pais de . .
Nome = = | chegada | Membros Atividade realizada
fundacdo | fundacio 20 Brasil
lzi ilhsas da Carida((iie Administr(algﬁodde escolas p?')prials e
e Sdo Vicente de rojetos de educagao nao-formal;
Paulo, Servas dos 1633 Franga 1849 1584 a mi]nistragﬁo de hospitais proprios.
Pobres Atendimento ao idoso.
has d é\dministragéfg de escl:olas e dedinstituigées
Filhas de Maria o e ensino profissionalizante; administragio
Auxiliadora 1872 Italia 1892 1041 de hospitais e atendimento as pessoas em
vulnerabilidade social, inclusive ao idoso.
A Ordemdda Bem Vida em c(laulsura. Produgdo e venda de
venturada V Maria artesanatos (velas ornamentais, pinturas em
do Monte Carmelo 1562 Espanha 1752 847 tela, cirios pascais, alfaias litgrgicas e
(Carmelo Descalgo) mantos de nossa senhora).
Congregagao das Administragdo de escolas e projetos de
Irmas do Imaculado 1849 Brasil BR 845 educagdo nao-formal, administragdo de
Coracdo de Maria hospitais e projetos pastorais.
~ Administragao de hospitais, escolas
Congregagdo das P S O
S Al orfanatos, atividades pastorais, cuidado de
Ir%?gviggﬁg;na 1842 Alemanha 1895 718 idosos e acolhida de dependentes quimicos;
pensionatos.
Congregagéo das Administragdo de escolas proprias e
Irmas de Sao José de 1650 Franga 1858 716 projetos de educacdo ndo-formal;
Chambéry administracdo de hospitais proprios.
Missionarias de . Administrac¢do de escolas, casas de retiro,
Jesus Crucificado 1928 Brasil BR 632 atendimento ao idoso.
Missiondrias de Sao . ~ o
- Administragdo de escolas proprias e
%géﬁ:g?ggﬁgg;’ 1895 Italia 1895 618 trabalho com migrantes ao redor do mundo.
Apostolas do ) Administra¢do de escolas proprias e
Sagrado Coragdo de 1894 Italia 1900 616 projetos de educagio nio-formal;
Jesus administracao de hospitais proprios.
Administragio de escolas e de uma
uniyerfsidadi:, a(liém de proj et?is (}116 educacdo
Irmas Franciscanas ndo-formal; administragao de hospitais e
e atuacdo como profissionais da saiude
83 r?ggéf%%zt% 1835 Holanda 1872 594 (psicdloga, fisioterapeuta, nutricionista);
administra¢do de medicinas alternativas;
atendimento as pessoas da terceira idade e
as populacdes indigenas.
Irmazinhas da Administragdo de escolas proprias e
Imaculada 1895 Brasil BR 490 trabalho em escolas publicas; atendimento
Conceigdo a0 idoso e pastoral da saude.
C. Beneditina do
Brasil - OSB -
ﬁ):g&?agg 1911 Brasil BR 482 Nao informado.
Conceicdo da B. V.
Maria
Administra¢do de escolas publicas,
c educagdo (cile overas ebadultos, e:inlma(;ﬁo de
Irmas Catequistas . comunidades e de base, atendimento a
Franciscanas 1915 Brasil BR 433 populagdo de rua, grupos de mulheres,
jovens e terceira idade, saide comunitaria e
preventiva, economia solidaria.
. . Administragdo de escolas e trabalho em
Fihas.do Amor 1868 | Austria | 1920 417 escolas de terceiros; administracdo de

hospitais; pastorais sociais.

Fonte: Banco de dados produzido pelo Projeto Tematico FAPESP n® 11/51829-0.
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NOTA da tabela: para alguns dos IVCs listadas acima, o nimero de membros deve ser matizado em vista da
divergéncia com o fornecido através do formulario mencionado no item 2.2 da Introdugéo. E o caso dos grupos
listados abaixo:

1) Filhas de Maria Auxiliadora, 938 membros (Formulario) contra 1041 (Anuario);

2) Missionarias de Jesus Crucificado: 693 (Formulario) contra 632 (Anudrio);

3) Franciscanas da Peniténcia e Caridade Cristas: 576 (Formulario) contra 594 (Anuario);
4) Irmas Catequistas Franciscanas: 380 (Formulario) contra 433 (Anuario);

5) Filhas do Amor Divino: 205 (Formulario) contra 417 (Anuario).

Considerando-se que os dados coletados pelo Anuario Catdlico de 2015 respondem a um pedido oficial da
Confederagao Nacional dos Bispos do Brasil e que os IVCs se responsabilizam por tal resposta, optou-se por
dar preferéncia a este e nao ao formulario, o qual ndo possui 0 mesmo peso institucional pois foi preenchido a
pedido do grupo de pesquisa.

Ha algumas congregagdes que fogem aos pressupostos desta tabela e merecem ser
citados. As Scalabrinianas possuem uma historia e estrutura transnacionais desde a origem.
Em 1895, motivados por Jodo Batista Scalabrini, bispo de Piacenza, um casal de irmaos
italianos fundam uma congregacdo e partem para cuidar de um orfanato na cidade de Sao
Paulo. Desse modo, surge uma congregacdo italo-brasileira cuja trabalho ¢ voltado aos
migrantes e, por isso, tém um modo de trabalhar capaz de dificultar o papel de delimitar o
pais de fundacdo ou de atuagdo. Outro caso mais relevante ¢ o das Irmas Catequistas
Franciscanas e o das Filhas do Amor Divino. Embora o dado do Anudrio pareca ser mais
confiavel, ha uma divergéncia entre este e o preenchido no formulario que pde em duvida
sobre a pertinéncia de considera-los IVCs com mais de 400 membros. Em virtude dessa
davida, eles serao desprezados para efeito das observagdes escritas neste paragrafo, algo que
ndo altera muito as conclusdes apontadas. Dos 12 IVCs restantes, nota-se que um terco ¢
constituido por grupos originados no proprio Brasil, seguidos por trés de origem italiana (um
das quais, como ja mencionado, cresceu simultaneamente também no Brasil), dois de origem
francesa e os demais também europeus: Holanda, Alemanha e Espanha. Conforme se vera na
tabela 4, esta propor¢do ¢ um pouco diversa do conjunto de [IVCs femininos, pois possui uma
representacdo de brasileiros acima da média. A data de chegada ao Brasil —ou de criagdo, no
caso dos brasileiros— encontra alguns periodos de maior convergéncia: os anos entre 1892 e
1895 (quatro congregacgoes), entre 1849 e 1858 (trés congregagdes) e, de forma mais
espacada, entre 1900 e 1928 (outras trés congregacdes). Note-se que os trés periodos sdao
bem anteriores ao afluxo de [IVCs na década de 1960, sobre o qual se escrevera mais adiante.

Porém, talvez o dado mais significativo seja a convergéncia nos perfis de trabalho
destes IVCs, pois as excecoes das ordens das Beneditinas e das Carmelitas Descalgas, todos

declaram possuir vida ativa e conjugar o trabalho em educagao e saude. Na educacdo, contam
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com redes proprias de escolas, financiadas por mensalidades pagas por seus estudantes e
onde as religiosas podem definir as questdes pedagogicas com total independéncia, isto &,
sem prestar contas a supervisao escolar do Estado. Os IVCs também declaram trabalhar em
escolas publicas, financiadas pelo Estado e onde elas (a0 menos supostamente) deveriam
respeitar os principios pedagogicos definidos pelas secretarias publicas de Educacao
administradoras da rede. Em acréscimo, a maioria destes IVCs atuam em projetos de
educacdo ndo-formal, mantidos através de doagdes de empresas, particulares e de aportes do
Estado em suas diversas esferas. O ramo da educag@o ndo ¢ o inico meio de atuagdo, pois
oito se envolvem com a oferta de servicos de saude, via de regra através da administracao de
hospitais proprios e, em menor grau, através da administracdo de centros de medicina
alternativa e/ou de trabalhos com a pastoral da saude. Por ultimo, destaca-se um grupo menos
numeroso, mas ainda assim presente, de atendimento a grupos em possivel vulnerabilidade
social: idosos, moradores de rua, indigenas ou moradores da zona rural. Para resumir este
paragrafo, a tabela 2 aponta para a hipdtese de que a principal caracteristica em comum dos
maiores [VCs em nimero de membros no Brasil ¢ sua capacidade de envolver-se em diversos
ramos dos servicos basicos a populacdo ao mesmo tempo, como uma espécie de
complemento e substituto ao que poderia ser uma estrutura estatal de oferta de Bem-Estar
social. A capacidade em atuar em muitas frentes a0 mesmo tempo pode ser, simultaneamente,
causa e consequéncia do sucesso em manter um grande nimero de mulheres no instituto.
Restaria ainda por saber como se comportam os demais [VCs e onde esta o ponto de inflexao,
isto ¢, a partir de quantos membros ja € possivel discernir um comportamento semelhante ao
destes IVCs maiores. Dado que um estudo desta magnitude excederia as paginas deste
capitulo, fica lancada a pergunta para estudos futuros.

Outro aspecto mensurado nos IVCs ¢ sua capacidade de atrair mulheres ingressantes
para renovar a forca de trabalho. Para medi-la, produziu-se um indicador numérico baseado
na seguinte propor¢io: o niimero de novigas/postulantes’ dividido pelo nimero de membros
professos. Por exemplo: se um grupo tem uma noviga ou postulante para cada dez membros
professos, seu indice de renovagdo sera de 1/10, ou seja, 10%. Infelizmente, apenas 155 dos
488 IVCs (31,7%) tém dados a esse respeito disponiveis. No intervalo de até 10% de
renovagao estdo 98 IVCs, o que perfaz 20% do total. Entre 10 e 20% de renovagdo estdo 30

grupos, ou seja, 6%. Nas taxas superiores de renovagao ha progressivamente menos [VCs.

7 O postulantado €, via de regra, a primeira fase de formagdo de uma ingressante na IVC. Pode ter duragdo
variavel entre 1 e 2 anos. Em seguida, vive-se a fase do noviciado, ao final do qual se fazem os primeiros votos.

208



GUILHERME RAMALHO ARDUINI E AGUEDA BERNARDETE BITTENCOURT

Por outro lado, também ¢ relevante saber os niumeros de novigas/postulantes em

termos absolutos, e para tal produziu-se a tabela 3 (ver pagina abaixo), considerando as 10

IVCs com maior numero de membros em formagao. As informacdes das colunas se mantém

idénticas as fornecidas pela tabela 2, com o acréscimo de uma nova fileira com o total de

membros em formacao.

Lista dos IVCs com maior nimero absoluto de membros em formacao

Tabela 3

Nome Data Pais Data Total Em
Fundacio | Fundac¢ido | Chegada | Membros | formacao
Ordem da Bem Aventurada
Virgem Maria do Monte Carmelo 1562 Espanha 1752 847 84
(Carmelo Descalgo)
Ordem de Santa Clara 1212 Italia 1928 286 56
Filhas de Maria Auxiliadora 1872 Italia 1892 1041 41
Irmas da Copiosa Redencdo de .

Maria Mae da Divina Graga 1989 Brasil BR 109 40
Instituto das Apostolas do 1894 Italia 1900 616 71
Sagrado Coragao De Jesus

Irmas Franmscanag do Coragao 1900 Brasil BR 204 71
de Maria
Instituto da Imaculada Conceigao
de Nossa Senhora de Lourdes 1863 Franga 1908 157 20

Congregacdo das Filhas do .

Corac¢ao Imaculado De Maria 1916 Brasil BR 184 19
Congregacdo de Nossa Senhora 1958 Brasil BR %2 19
de Belém

Irmas Missionarias de Santa 1954 Brasil BR 163 18

Teresinha Do Menino Jesus

Fonte: Banco de dados produzido pelo Projeto Tematico FAPESP n°® 11/51829-0.
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Ao comparar-se as tabelas 2 e 3, vé-se a repeticao de muitos nomes e alguns novos que
nao alteram o perfil de IVCs ja descrito. H4 novamente uma representagao acima da média
dos institutos nascidos no Brasil (cinco entre dez), e a preponderancia da vida ativa, traduzida
por uma conjung¢do de servigos no campo da educacdo e da saude, somada a presenga de dois
institutos de vida contemplativa. Ainda assim, chama a atencao que sejam estes dois os que
mais atraem novas mulheres para o ingresso na vida religiosa, em numeros absolutos. Outros
indicios a serem considerados em estudos futuros ¢ a presenca das Irmds da Copiosa
Redeng¢do de Maria Mae da Divina Graga, de criagdo recente (1989) e voltadas a um trabalho
muito especifico, o tratamento de pessoas adictas a alguma droga. Em termos proporcionais,
¢ o instituto com o maior indice de crescimento entre os dez, ao que se acresce o fato de ela
ter dado também origem a um brago masculino, composto por padres e irmaos.

O alto numero de IVCs originados no préprio Brasil entre os grupos trabalhados até o
presente momento do artigo fica mais evidente quando se leva em consideracao os dados da
origem de cada IVC. Em termos de continentes, 71,5% do total de IVCs femininos provém
da Europa, 21,5% da América Latina, 4% da América Anglo-saxa (Canadé/Estados Unidos),
2% da Asia e 1% da Africa. Este dado pode ser melhor apreciado quando se passa a escala
dos paises de origem dos IVCs, pois embora eles sejam originarios de nada menos do que 42
Estados-Nagoes distintas, € possivel estabelecer um conjunto de cinco deles dos quais advém
77,2%. A respeito dos IVCs provenientes destes cinco paises, que somados atingem quase
quatro quintos do total de IVCs, construiu-se a tabela 4, constituida de uma primeira coluna
a indicar o pais de origem, uma segunda a indicar a quantidade de IVCs de 14 provenientes e

uma terceira a revelar a porcentagem frente ao total de [IVCs (488).

Tabela 4

Distribuicao dos IVCs femininos por pais de origem

Origem Qtde %
Italia 180 36.9
Brasil 88 18.0

Franca 54 11.1

Espanha 31 6.4

Alemanha 25 5.1

Outros 110 22.5

Total 488 100.0

Fonte: Banco de dados produzido pelo Projeto Tematico FAPESP n® 11/51829-0.
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A proporc¢ao dos IVCs apresentada na tabela 4 suscita o levantamento de hipoteses
para explica-la. Em primeiro lugar, o fato de que apenas cerca de um quinto seja originario
do Brasil pode levar a conclusdo de que esta foi em grande medida uma terra de expansdo de
grupos provenientes de outros paises. Mas o que explicaria este dado? Uma primeira hipotese
¢ a de que as freiras —especialmente as francesas— foram, historicamente, portadoras de um
savoir faire que as qualificou a condi¢ao de educadoras das filhas das familias de classe alta,
como ¢ o exemplo da Congrega¢do dos Santos Anjos ou das Filhas de Sion (Bittencourt,
2017). Expulsas de seus paises de origem por politicas educacionais anticlericais, elas se
ressignificaram ao atravessar o Atlantico para expressar a “civilizagdo” tal como sonhada
pelas elites provinciais tupiniquins. Uma segunda, complementar a primeira, ¢ a correlacao
entre a chegada dos IVCs e o movimento migratorio transformador do perfil demografico
brasileiro. Fausto (2012) e Schwarcz (2012) destacam que o fluxo mais intenso de imigrantes
ocorreu entre 1887 e 1930, quando aportaram no Brasil um total estimado de 3,8 milhdes de
pessoas® entre as quais a maior proporg¢do era de italianos (35%), seguido dos portugueses
(29%), espanhdis (cerca de 15%) e alemaes (5%). Portanto, parte da explicagdo do nimero
de IVCs europeus —em especial italianos— poderia ser o fato de que varias deles
acompanharam os migrantes que chegaram a América e solicitaram atendimento em
conformidade com suas culturas de origem.

Ainda assim, faltaria explicar porque ha proporcionalidade entre imigrantes e o
namero de IVCs no caso dos italianos, mas ndo entre os espanhdis e portugueses. Ademais,
como se vera na tabela 5, hd uma decalagem de algumas décadas entre o periodo o
desembarque dos imigrantes e o de maior chegada dos IVCs. A tabela 5 informa o periodo
de chegada dos IVCs estrangeiros ao Brasil e ¢ composta por trés colunas: na primeira delas,
estdo listados os periodos historicos, separados de forma ndo homogénea, pois entre 1500 —
inicio da ocupacao portuguesa— até 1875 o numero de IVCs femininos estabelecidos ¢ muito
pequeno e pode ser resumido a um unico periodo. Apds essa data, os intervalos passam a ser
de 25 anos com vistas a tornar mais preciso a percep¢do do afluxo de IVCs. Na segunda
coluna, vé-se a quantidade total de institutos que se encaixam na condi¢do descrita e na
terceira coluna, a porcentagem correspondente ao numero de congregacdes da segunda

coluna dentro do total de IVCs. A informagdo sobre a data de chegada ao Brasil esta

8 Uma estimativa do que representou o desembarque de cerca de 4 milhdes de pessoas no Brasil levaria em
consideracdo que sua populagdo total era de 9,9 milhdes em 1872 e 30,6 milhdes em 1920. Dados extraidos da
pagina web do IBGE (IBGE, n.d.): https://cens02010.ibge.gov.br/sinopse/index.php?dados=4&uf=00 (Acesso
em 26/02/2020) .

211


https://censo2010.ibge.gov.br/sinopse/index.php?dados=4&uf=00

OS INSTITUTOS FEMININOS DE VIDA CONSAGRADA NO BRASIL: ANALISES DE DADOS...

disponivel para 322 IVCs estrangeiros, o que equivale a 66% do total de IVCs. Ha 78 IVCs
(16%) para as quais ndo ha informagdo precisa sobre a data de chegada e 88 IVCs (18%)

fundados no Brasil.

Tabela 5

Distribuicio dos IVCs femininos de origem estrangeira por periodo de chegada ao Brasil
Periodo Qtde % % valido
1500-1874 6 1,2 1,9
1875-1899 12 2,4 3,7
1900-1924 48 10 14,9
1925-1949 60 12,3 18,6
1950-1974 124 25,4 38,5
1975-1999 69 14,1 21,4
2000-2017 3 0,6 0,9

322 100

Sem informacgao 78 16
Brasileiras 88 18
Total 488 100

Fonte: Banco de dados produzido pelo Projeto Tematico FAPESP n® 11/51829-0.

O fato de a primeira metade do século XX ter assistido a chegada de 33,5% dos IVCs
¢ indicio de que este foi um periodo significativo e confirma certa continuidade entre o fluxo
migratorio e um relativo aumento no numero de congregacdes. Tal ideia ¢ confirmada pela
descrigdo sobre a chegada de alguns IVCs ao pais, os quais declaram ter sido convidados
para trabalhar no atendimento aos imigrantes. Um exemplo disso sdo as Irmas Franciscanas
da Sagrada Familia de Maria, originadas na Russia e convidadas ao Brasil para atender aos
imigrantes poloneses da cidade de Curitiba®. Outro exemplo sdo as Irmas Franciscanas da
Peniténcia e da Caridade Crista, vindas da Holanda para auxiliar os jesuitas a atender aos
imigrantes alemdes estabelecidos na regido da cidade de Sdo Leopoldo!®. Em Passo Fundo,
também em terras gauchas, instalam-se as irmas de Nossa Senhora, vindas diretamente da
Alemanha e fugidas do nacional-socialismo para atender os imigrantes alemaes. A estes trés
exemplos poderiam se juntar diversos outros.

Entretanto, ¢ perceptivel que o grande afluxo de IVCs estrangeiros ao Brasil ocorre
na segunda metade do século XX, com 60% do conjunto total. Dentre os 124 grupos que

registram sua chegada ao Brasil entre 1950 e 1974, exatamente a metade (67) o fizeram na

9 Capital do estado (neste sentido, sindnimo de provincia) do Parana.
10 Cidade hoje conurbada a Porto Alegre, capital do estado (neste sentido, sindnimo de provincia) do Rio Grande
do Sul.
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década de 1960, a mesma que vivenciou uma das principais transformacdes da Igreja
Catolica, o papado de Joao XXIII e sua decisao de convocar o Concilio Vaticano II. O vinculo
entre estes elementos pode ser verificado pela descricdo que alguns deles fazem desse

momento historico:

A Congregacio das Irmias da Divina vontade decide, respondendo ao
chamado do Papa Jodao XXIII, que no ano de 1960 solicitou a VR [Vida
Religiosa, autores] da Europa, e em particular da Italia, a partir para outras
fronteiras, depois de uma séria e adequada reflexdo, a abrir a ad gentes. Sua

primeira terra de Missao sera o Brasil.

No dia 7 de junho de 1962, dispostas e confiantes no Senhor, as quatro
primeiras irmas partiram da Casa-Mae de Bassano del Grappa,
acompanhadas da Madre Geral Irma Stefanina Zandegiacomo e da
Conselheira geral Irma Antonieta Cuzzolin, em direciao a Fartura, no estado

de Sio Paulo, sob solicitacdo do Padre Teatini''.

Fundado em 1900, o Colégio Nossa Senhora das Dores passou em 1962 a ser
dirigido pela Congregacdo das Irmas da Imaculada de Santa Clara, a qual
atendendo ao apelo do Santo Padre, o Papa Jodo XXIII, de enviar missiondrios
para a América Latina, na pessoa da Madre Geral Ir. Giuliana Tarullo enviou
as cinco primeiras Irmas ao Brasil '2.

O Papa Joao XXIII pedia missionarios a América Latina e a Madre do Instituto Sao
Jodo Batista, Dra. Antonietta Capelli (1896-1974), envia ao Brasil irmas missionarias da
Congregacao que fundara: 1° grupo composto pelas Irmas Carla Milanni, Francesca Marelli,
Elizabeta Guidici e Maria Ferrari em 12 de julho de 196213,

Nao ¢ fortuito que os trés exemplos acima se refiram a IVCs surgidos na Italia e que

estes sejam o grupo mais numeroso entre todos. H4 uma convergéncia de evidéncias a

" Grifo nosso. Texto retirado de: http:/www.irmasdadivinavontade.com.br/index.php/presenca-no-

brasil/chegada-no-brasil.html (Acesso em 16/04/2020).

12 Grifo nosso. Texto retirado de: https://vozdoamarante.wordpress.com/2011/08/18/comunidade-educativa-
que-se-mantem-fiel/ (Acesso em 16/04/2020).

13 Grifo meu. Texto retirado de: http://informativo-nossopixirum.blogspot.com/2012/07/0-anos-das-irmas-do-
instituto-sao-joao.html (Acesso em 16/04/2020).
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fortalecer a hipotese de que o principal motivo da chegada das congregagdes estrangeiras ao
Brasil € o pedido formalizado pelos papas em meados do século XX, e em especial por Jodao
XXIII, com o objetivo de atender as demandas do catolicismo no Brasil. Tal constatacdo nao
invalida, entretanto, outras hipoteses secundarias ja apresentadas, como o fluxo de IVCs que
chegam para acompanhar os migrantes ou que sdo convidadas para educar os herdeiros das
elites.

Em suma, até aqui buscou-se apresentar algumas das caracteristicas mais marcantes
dos IVCs femininos estabelecidos no pais. Sem a pretensdo de ser exaustivo, sugere-se a
possibilidade de buscar outras correlagdes em estudos futuros. Um exemplo do que pode ser
explorado ¢ comparar a data de fundacdo e a de envio das primeiras missionarias ao Brasil,
no caso das estrangeiras. Outro exemplo ¢ pensar em termos relacionais a geografia e a
cronologia — ha preferéncia pelo envio de pessoas a determinadas regides geograficas em
determinada época? E possivel afirmar que ha uma interiorizagdo dos IVCs ao longo do
século XX?

Outro aspecto ao qual deve-se atentar para uma melhor compreensdo dos IVCs ¢
situd-los no interior das transformacdes das estruturas eclesiais catélicas e, de uma forma
mais geral, na mudanca demografica concernente a pertenga a denominagdes religiosas,

especialmente nos ultimos 50 anos. Este serd o desafio das consideragdes finais.

CONSIDERACOES FINAIS

Fernandes (2015) cruza os dados dos censos populacionais dos séculos XX e XXI para
mapear um fenomeno numericamente paradoxal: um aumento significativo no niamero de
pessoas que se declaram catdlicas em termos absolutos simultaneamente a um decréscimo
significativo na porcentagem de brasileiros que responde dessa forma. Isto s6 ¢ possivel
porque a populacdo brasileira saltou de 93 milhdes em 1970 para 191 milhdes em 2010. No
mesmo periodo, os catdlicos passaram de 86 milhdes em 1970 (ou seja, 92% da populacao
total) para 123 milhdes em 2010 (64% da populacao total). Portanto, ¢ possivel dizer que
entre 1970 e 2010 a populagdo catdlica cresceu em cerca de 36 milhdes de pessoas e
decresceu cerca de 28%.

Um detalhe significativo € que entre 2000 e 2010, pela primeira vez na historia
brasileira, o nimero de catdlicos caiu em termos absolutos. Isso ¢ fruto de uma queda da taxa
de natalidade somada & manutencao do impeto dos indices de ascensdo dos evangélicos, algo

que estatisticamente s6 ¢ possivel se houver uma parcela de conversos advindos do
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catolicismo. Tampouco ¢ desprezivel o aumento daqueles que se declaram pertencer a
religides de matriz kardecista (espiritismo), africana (umbanda e candomblé¢) ou oriental
(budismo e hinduismo) e dos que se declaram sem religido.

Lima e Dias (2009) complementam o quadro ao chamar a atencao para alguns limites
dos dados obtidos através dos censos, os quais possibilitam a resposta de apenas uma pertenca
religiosa, ignorando a mesticagem religiosa que permeia historicamente a populagdo, em
especial no didlogo entre o espiritismo, umbanda e candomblé com o catolicismo. Além
disso, o fato de alguém se declarar “sem religido” tanto pode ser identificado como um
processo de secularizacdo quanto uma situagdo temporaria de transito entre uma religido e
outra.

Outro aspecto para o qual os dois autores chamam a aten¢do ¢ o da distribuicdo
geografica dos catodlicos: segundo os dados do Censo de 2000, 36% deles vivem nas grandes
metropoles brasileiras', 45% vivem em outras regides urbanas e 19% na zona rural. Em
termos proporcionais, as regides do Nordeste!> e do Sul'® sio as mais catdlicas,
respectivamente com 80% e 77% de suas populagdes, contra 71% da regido Norte!” e
igualmente 69% para o Sudeste'® e o Centro-Oeste!®. Em termos de renda familiar, a média
dos catolicos nao difere da renda média nacional.

Em se tratando da estrutura eclesial cat6lica, Steil e Toniol (2013) apresentam um
crescimento recorde (40%) no nimero de pardquias entre 1994, quando elas eram em 7.786,
€2010, com o numero de 10.720, e um aumento de 60% no niumero de sacerdotes entre 1980,
quando eles eram 12.688 e 2010, quando passaram para 22.119. Na esteira de uma
bibliografia j& existente sobre a relagdo entre clero e catolicismo popular tradicional, Steil e
Toniol (2013) afirmam que a jungdo da subida no numero de sacerdotes e de pardquias

acrescido da perda proporcional do nimero de catdlicos pode ser explicada pelo fato de que

14 As regides metropolitanas sdo definidas por leis estaduais e federais e somam ao total setenta e quatro,
incluindo-se quase todas as capitais dos 26 estados, a capital do Distrito Federal (Brasilia) e algumas cidades
polo do desenvolvimento regional. Por exemplo: a megaldpole nacional encontra-se em um eixo que inclui as
regides metropolitanas de Campinas, Santos e Sdo José dos Campos, além daquelas ligadas as duas cidades
mais populosas do pais, ambas capitais estaduais: Sdo Paulo e Rio de Janeiro.

15O Nordeste ¢ formado pelos estados da Bahia, Sergipe, Alagoas, Pernambuco, Cear4, Paraiba, Rio Grande
do Norte, Piaui e Maranhdo. Concentra 28% da populagao brasileira.

160 Sul é formado pelos estados do Rio Grande do Sul, Santa Catarina e Parana. Concentra 14,5% da populagdo
brasileira.

170 Norte ¢ formado pelos estados do Amazonas, Para, Tocantins, Rondonia e Roraima. Concentra 8% da
populagio brasileira.

18O Sudeste ¢ formado pelos estados de Sdo Paulo, Rio de Janeiro, Minas Gerais e Espirito Santo. Concentra
42% da populagao brasileira.

19 O Centro Oeste é formado pelos estados do Mato Grosso do Sul, Mato Grosso, Goias e Distrito Federal.
Concentra 7,5% da populagao brasileira.
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areprodugao do catolicismo popular tradicional dependia da ac¢ao do laicato, que hoje transita
entre diversas opcoes religiosas. Para estes autores, hd& um problema de solucdo de
continuidade nos vinculos histdéricos dos fiéis ao catolicismo, pois festas, procissdes e
devocdes perderam seu sentido religioso sem que a institucionalizagdo paroquial proposta
por Roma desempenhasse o mesmo papel.

Em relagdo a participacao das religiosas na estrutura eclesial, Steil e Toniol (2013)
confirmam uma queda do nimero absoluto de religiosas: de quase 41 mil em 1970 para pouco
mais de 33 mil em 2010, conforme dados disponibilizados pelo Centro de Estatistica
Religiosa e Investigacdes Sociais (CERIS) — em 2015, como ja dito, o CERIS contabiliza o
mesmo numero. Portanto, ao mesmo tempo em que o catolicismo perde membros de uma
forma geral, o nimero de religiosas também diminui em termos absolutos e o nimero de
sacerdotes aumenta, em movimento contrario ao das mulheres e no conjunto de fieis. Teriam
estes fatores alguma relagdo entre si? Para os autores, a resposta ¢ afirmativa, como se

depreende da seguinte passagem:

O catolicismo ndo tem como enfrentar a sua crise sem levar em conta as
questodes de género que emergem tanto no ambito institucional, em relagdo ao
decréscimo das religiosas, quanto no catolicismo como um todo, com a
expressiva migracao das mulheres catdlicas para as religides pentecostais.
Ainda que esses dois processos tenham causas e caracteristicas diferentes, eles
estdo incidindo conjuntamente sobre a conformagao da identidade catolica
como movimento cultural e como instituicdo. Ou seja, com o decréscimo das
religiosas e a emigra¢do das mulheres, a Igreja Catdlica se torna mais clerical

e o catolicismo mais masculino. (Steil & Toniol, 2013, pp. 241-242)

O tema da clericalizacao da Igreja e a “masculiniza¢ao” do catolicismo apontam para
os desafios e paradoxos da estrutura eclesial catolica brasileira nas primeiras décadas do
século XXI, resultantes de sua trajetoria em suas ultimas cinco ou seis décadas. Conforme se
demonstrou anteriormente, houve uma maciga chegada de [IVCs femininos ao pais na década
de 1960 para atender a uma populagio em ritmo acelerado de crescimento e éxodo rural?’ e

que passava a viver em um ambiente marcado historicamente pela dificuldade em manter os

20 Entre 1950 e 1980, a propor¢do entre moradores da zona rural e da zona urbana se inverteu. Enquanto em
1950 dois tergos dos 52 milhdes de brasileiros existentes viviam em fazendas, em 1980 era a populagao citadina
que media dois tercos, s6 que dessa vez de um contingente de 119 milhdes de pessoas.
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indices de popularidade do catolicismo. Naquele momento, a iniciativa foi patrocinada por
Joao XXIII, cujos sucessores imprimiram uma inflexdo bastante consideravel nos assuntos
internos a Igreja, frustrando os planos de aggiornamento completo. A este dado somem-se
as transformagdes oriundas da propria sociedade brasileira dos anos 1970 em diante e ¢é
possivel compreender porque ja a partir desta data comeca a surgir uma curva descendente
tanto no numero absoluto de religiosas —ressalte-se: apesar do crescimento da populagao
brasileira— quanto na porcentagem de catdlicos no conjunto da populagdo. Assim, ndo
obstante suas singularidades histdricas, a Igreja Catdlica no Brasil repetiu a experiéncia do
Velho Mundo de perder for¢a quando passou do campo para a cidade.

Pode-se formular a hipdtese da existéncia de um ciclo vicioso a operar desde a década
de 1970 dentro da estrutura eclesial catdlica. As primeiras decepgdes com os resultados do
Concilio Vaticano II no tocante a participagdo das mulheres, somadas as dificuldades dessa
estrutura em compreender e dialogar com uma sociedade em processo rapido de urbanizagao,
levaram as agentes femininas a uma debandada. Ainda que Serbin (2006) descreva algo
semelhante para o clero masculino nas primeiras décadas pds-conciliares, neste caso existiu
uma recuperacdo a partir dos anos 1980 cujo efeito foi reforgar a tendéncia da hierarquia
catolica a tomar novas decisdes que aprofundassem o fosso entre homens e mulheres,
gerando aumento no desequilibrio entre os sexos na forga de trabalho e uma nova debandada
feminina. Vale ressaltar que, apesar disso, os I[IVCs femininos atuantes no Brasil chegam a
quase quinhentas, com cerca de 33 mil membros, atuando principalmente nos setores da
educacao e saude.

Embora careca de mais estudo para ser comprovada, a hipdtese pode encontrar
argumentacdo na postura da Santa S¢é sobre o tema da ordenag¢do feminina. A lista de
reafirmacdes de que a ordenagdo feminina esta fora de debate pode comegar pelo documento
Inter Imsigniores (1976), incluir a Ordinatio Sacerdotalis (1994) e terminar com as
declaragdes do Papa Francisco a esse respeito, inclusive por ocasido do Sinodo da Amazonia
(2019). Se, por um lado, a convergéncia demonstra certa unidade do tema por diferentes
papados, por outro a necessidade de vir a publico insistentemente para tratar do assunto
revela, a contrapelo, a for¢a que a ideia possui no orbe catélico. Evidéncias neste sentido sao

as declaragdes como as dos cardeais alemdes Christoph Schénborn?! e Reinhardt Marx??,

2l Conforme noticia disponivel em: http:/www.ihu.unisinos.br/78-noticias/577744-schoenborn-propoe-um-
concilio-para-decidir-sobre-a-ordenacao-de-mulheres (Acesso em 24/04/2020).

22 Conforme noticia disponivel em: http:/www.ihu.unisinos.br/186-noticias/noticias-2017/569381-o0-
sacerdocio-masculino-nao-ajuda-a-igreja-a-se-apresentar-como-pioneira-da-igualdade-diz-cardeal-marx
(Acesso em 24/04/2020).
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que em diferentes momentos defenderam a necessidade de voltar a discutir a ordenagao
feminina. Mas, principalmente, ha organizacdes de mulheres catdlicas como a Women’s
Ordination Worldwide?* e a Voices of Faith?* que expdem as demandas por uma participagio
mais efetiva nas instancias de decisdo, para além da questdo da ordenagdo presbiteral em si.
As questdes levantadas pelas mulheres se coadunam a do celibato sacerdotal, também
levantada durante o Concilio Vaticano II e cujo potencial de alteragdao da estrutura eclesial
seria gigantesco.

Voltando ao caso brasileiro, pode-se listar entre os desafios dos anos futuros para a
Igreja Catdlica: a estabilizacdo da populagdo e sua fixacdo no territorio urbano, ambos a
agucar a concorréncia com outras opgoes religiosas; adicionalmente, os temas que tocam
especialmente a condi¢do feminina, em especial o machismo estruturante das institui¢cdes. A
reversdo das tendéncias demograficas atuais quanto ao catolicismo depende das relagdes que
se estabelecerem entre as propostas dos organismos da Igreja para tais temas e a evolugao

das sensibilidades em relagdo a eles no interior da sociedade brasileira.
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EL ESTUDIO DE LAS CONGREGACIONES RELIGIOSAS FEMENINAS EN ARGENTINA:
AVANCES, DESAFIOS Y BALANCE

Ana Lourdes Suarez
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INTRODUCCION

El campo de estudio de las congregaciones religiosas femeninas (CRF) se ha ido
construyendo recientemente. Tal como se desarrolld en la instruccion de este libro, en la
region latinoamericana esta comenzando a tomar forma, consolidandose con los intercambios
entre académicos de diversas disciplinas que nos interesamos en el tema. En Argentina hay
ya estudios que directa o indirectamente toman el tema utilizando fuentes de datos existentes
y/o generando nuevas. Se trata de estudios que interrogan la tematica desde diversas
perspectivas, generando conocimiento que muestra la relevancia de construir a la vida
religiosa femenina como objeto de estudio.

El objetivo de este escrito es presentar ese campo de estudio, actualmente en plena
construccion: el de las congregaciones religiosas femeninas en Argentina. La presentacion se
estructura en dos partes. En la primera el foco esta puesto en lo que desde la academia se
viene estudiando, las tematicas abordadas, marcos conceptuales utilizados y los espacios
académicos en los que se fue tratando el tema. Se presentan y discuten asimismo las fuentes
de datos disponibles, sus posibilidades y limitaciones. La segunda parte se adentra en dos
espacios conceptuales relevantes para iluminar la tematica de estudio. A lo largo de ambas
partes se van presentando algunos analisis que permiten caracterizar a las congregaciones
religiosas femeninas presentes en Argentina, y se va efectuando un balance de lo avanzado y
discutiendo perspectivas futuras de este campo de estudio. El escrito concluye proponiendo
tematicas que pueden ayudar a avanzar en la comprension de la vida religiosa femenina en

Argentina.
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ESTADO DEL ARTE: ;QUE SE HA ESTUDIADO HASTA EL PRESENTE SOBRE LAS CRF EN
ARGENTINA?

Lo que se conoce sobre las CRF en Argentina hasta el presente es ain muy incipiente. Gran
parte de la produccion escrita sobre el tema proviene de reconstrucciones efectuadas por las
propias congregaciones motivadas por propdsitos especificos de cada instituto. La difusion
de estos estudios, por ende, suele ser escasa. Se trata de escritos que tienden a ordenar
documentos de archivos propios de cada institucion. El enfoque se centra en sistematizar la
memoria institucional, con objetivos de tipo formativo o pastoral tendientes a afianzar la
identidad comunitaria.

En el marco de la produccion académica se conoce lo proveniente de datos provistos
por reconstrucciones generales de la historia de la Iglesia en Argentina (Di Stefano & Zanatta
2000; Bruno 1993, entre otros) y por estudios sobre los procesos migratorios hacia Argentina
(Ceva, 2000). Estos estudios son valiosos por la sistematizacion de datos que efectiian en
base a fuentes documentales. Ubican a las CR en sus contextos sociopoliticos, sin enfocarse
particularmente en ellas.

Desde el ambito académico hay una incipiente produccion focalizada especificamente
en la vida religiosa, impulsada en primer lugar por reconstrucciones historiograficas. La
revista [tinerantes. Revista de Historia y Religion sac6 en el 2011 un dossier compilado por
Sara Amenta y Cynthia Folquer con estudios efectuados por los historiadores que trabajan el
tema. Los articulos del dossier abordan algunas congregaciones: Las Hijas de la Caridad
(Cohen Imach, 2011), las religiosas del Sagrado Corazén de Jesus (Alvarado, 2011), la vida
en los monasterios de Buenos Aires durante la colonia (Fraschina, 2011), la fundaciéon de una
congregacion dominica femenina en Tucuman (Folquer, 2011), los comienzos de la orden de
los dominicos (Dezzutto, 2011), historias de vida dentro de comunidades femeninas
(Ahumada, 2011) y la relevancia de las bibliotecas conventuales (Parada, 2011). Cabe
también mencionar a la historiadora Susana Bianchi (2015), quien analiza el arribo de las
primeras congregaciones religiosas al pais. Los estudios de Alicia Fraschina (2010, 2015)
mostraron diversos aspectos de la vida monastica femenina durante la época de la colonial.
Cynthia Folquer (2012, 2017) se centra en los antecedentes e inicios de la vida religiosa
apostolica femenina en Tucuméan mostrando la agencia de las mujeres en el marco de un
contexto sociopolitico y eclesial adverso para ellas.

Los escritos centrados en periodos contemporaneos se interesan en temas especificos

que atraviesan a las CRF. La opcidn por los pobres, con su consiguiente opcion por abrir
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comunidades en localidades pobres es uno de los temas transversales a las congregaciones
mas abordado (Quifiones, 1999; Suarez 2017, 2020b; Denuncio 2019); el tema se vincula con
el impacto de la renovacion que desde el impulso del Concilio Vaticano II atraviesa la
dindmica de los institutos de vida religiosa. Otro tema es el de las configuraciones politicas
y su impacto en opciones tomadas por CRF o por algunas religiosas; aspecto abordado por
Claudia Touris (2010) a través del analisis de las trayectorias de un conjunto de religiosas
definidas por la autora como “tercermundistas”. En una linea sociohistorica similar, el
articulo de Barry (2011) analiza las implicancias de la opcidn por el peronismo de religiosas
durante la presidencia de Perdn. Es de destacar también el trabajo de Soledad Cattogio (2010)
que recoge la trayectoria de religiosas durante la ultima dictadura militar a partir de su trabajo
previo en diocesis “tercermundistas” como la de La Rioja de monsefior Angelelli. Diana
Vinoles (2014) analiza configuraciones conceptuales y pastorales que influyeron en la
manera en que la vida religiosa femenina decidi6 acompaiar a los més pobres en América
Latina, a través de la reconstruccion de la biografia de una religiosa asesinada durante la
ultima dictadura militar, Alice Domon. El estudio de Clara Temporelli (2014) destaca el
martirio de religiosas que han sido asesinadas en suelo latinoamericano, entre ellas Alice
Domon y Léonie Duquet, y analiza sus trayectorias de vida en clave de compromiso
sociopolitico alimentado por la fe.

Finalmente, se han efectuado estudios que permiten una caracterizacion general de
las CRF actualmente presentes en la Argentina, comparandolas con sus pares masculinos
(Suarez 2020a), en términos de su pais de procedencia, afio de origen, tipo de presencia y la

cantidad de religiosas a lo largo del tiempo. Més adelante volveré sobre este estudio.

ESPACIOS ACADEMICOS QUE FAVORECIERON EL ESTUDIO: ;| DONDE SE NUCLEAN LOS QUE
ESTUDIAN CRF EN ARGENTINA?

Los espacios que nuclean a académicos son ideales para ir consolidando tematicas de estudio
y para ir delimitando lo que, siguiendo a P. Bourdieu, se entiende por “campo social”. El
intercambio que alli se propicia fue ayudando a darle forma al estudio de las CRF en
Argentina, y a favorecer, como se dijo en la introduccion del libro, el didlogo entre
académicas de América Latina. A continuacidon enumero algunos. Seguramente el listado no
es exhaustivo; tienen el sesgo de privilegiar los espacios de las ciencias sociales.

Las Jornadas Ciencias Sociales y Religion organizadas por el CEIL han brindado uno

de estos espacios; nucleando a quienes estudiamos el tema. En las IX y X Jornadas (2017 y
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2019 respectivamente), Claudia Touris, Florencia Contardo y Ana Lourdes Suarez hemos
armado grupos de trabajo sobre catolicismo en el que convocamos a estudiosos sobre las
CRF. Se presentaron alli avances en estudios tales como el de Maria Gabriela Di Gesu
(UNGS) centrado en el uso que hacen las religiosas de las redes sociales a través de internet,
y el de Ana Maria Formoso Galarraga sobre ecopedagogia y vida religiosa; entre otros
trabajos dedicados a CR masculinas o a congregaciones de otros paises latinoamericanos

Otro espacio fue el brindado por las Jornadas sobre Alternativas Religiosas en
Ameérica Latina organizadas por la Asociacion de Cientistas Sociales de la Religion del
Mercosur. También ahi, en las Jornadas efectuadas en Santiago de Chile en noviembre 2018,
hemos armado un grupo de trabajo junto con Brenda Carranza no especificamente vinculado
a CRF, pero que logr6é nuclear un grupo de presentaciones sobre el tema, enmarcadas en
aspectos de género, tal como el grupo de trabajo proponia. En ese grupo presentamos trabajos
algunas de las que luego hemos participado en las Jornadas sobre congregaciones religiosas
femeninas organizadas por la UCA en octubre pasado: Juliana Neri Munhoz, Maria Eugenia
Patifio, Brenda Carranza y yo.

En las Jornadas Estudios sobre Religion, Sociedad y Cultura en perspectiva
comparada. Cuestiones teoricas y metodologicas organizadas en el 2017 por la Facultad de
Ciencias Sociales de la UCA, presentamos trabajos sobre CRF Jesica de Sa Torres —avances
de su tesis posgrado sobre las CR con presencia en las Naciones Unidas— y yo. Este ultimo
presentaba avances de un estudio sobre la presencia e incidencia de congregaciones religiosas
en un barrio marginal del conurbano bonaerense, el Carlos Gardel, que junto con otros
capitulos se publico recientemente (Suarez, 2020c).

De los espacios académicos con preeminencia en la historia, nombro los mas
destacados, sin mencionar los trabajos presentados sobre CRF, por temor a dejar demasiados
afuera. Se destacan: las Jornadas Internacionales de Historia de la Iglesia y de las
Religiosidades en el Noroeste Argentino; las Jornadas sobre historia del catolicismo, cuya
quinta version tuvo lugar en la Universidad Nacional de La Pampa en el 2018. Las Jornadas
Religion y Sociedad en la Argentina contemporanea y paises del Cono Sur (RELIGAR-SUR)
y las del Grupo de estudios sobre religiosidad y evangelizacion (GERE) —coordinadas por
Claudia Touris y Patricia Fogelman respectivamente—; y las Jornadas Nacionales sobre
Historia de las mujeres.

Todas estas jornadas se constituyeron como espacios académicos de referencia que
han facilitado la conformacion de redes de intercambio con colegas de Argentina y de

universidades latinoamericanas, norteamericanas y europeas interesadas en los estudios sobre
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el fenomeno religioso en general y del campo catolico en especial, desde una perspectiva
interdisciplinaria. Fueron los &mbitos donde se tejieron las redes que permitieron construir el
campo de estudios de la vida religiosa femenina en Argentina.

Concluyo este apartado sefialando que el programa Condiciones de vida y religion
del Instituto de Investigaciones de la Facultad de Ciencias Sociales de la UCA tiene
actualmente un grupo de estudio centrado especificamente en las CRF. Es un espacio
interdisciplinario en que participamos investigadoras nacionales y de Brasil. En el presente
contamos con financiamiento de un PICTO/UCA, en su segundo afio de ejecucion, focalizado
en el estudio de las congregaciones religiosas que hicieron la opcion por vivir y trabajar entre
los mas pobres. En el 2018 tuvimos asimismo un subsidio otorgado por la Association for the
Sociology of Religion, para el estudio de caso de dos CRF con experiencias de insercion (Las
religiosas del Sagrado Corazén y las Franciscanas Misioneras de la Madre del Divino Pastor).
Son estudios que se estan actualmente sistematizando y que pronto se publicaran.

Una de las tareas a las que nos hemos avocado en el programa fue el armado de una
base de datos sobre el campo catolico, especialmente sobre CRF. Volveré sobre el tema en

el siguiente apartado.

FUENTES DE DATOS PARA EL ESTUDIO DE LAS CR

La produccion de datos se vincula estrechamente a los objetivos que le dan origen. Varias de
las fuentes de datos que desde la academia podemos/debemos utilizar para el estudio de las
CR se enmarcan en los objetivos de sus responsables (agentes pastorales, institutos religiosos,
etc.) y responden a sus propios intereses, muy ajenos a su utilizaciéon académica. Otras
fuentes de datos —muy pocas alin— estan mas vinculadas a intereses académicos; responden
a los objetivos de las investigaciones que le dieron origen. Su utilizacidon requiere conocer la
motivacion que las genero.
Las fuentes de datos relevantes para el estudio de las CR pueden agruparse en tres:
Fuentes documentales; archivos de cada congregacion religiosa
b. Entrevistas; narrativas recogidas desde el ambito académico
c. Datos susceptibles de un tratamiento estadistico que permiten generalizaciones a todo
el campo de estudio
A continuacion, desarrollo cada uno de este tipo de fuentes; con mayor detenimiento

en el tercer grupo.
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a. Fuentes documentales

Las fuentes documentales utiles para el estudio de las CRF son variadas. Me detengo
particularmente en una que creo que tiene especial relevancia: los archivos de las
congregaciones.

Parte de las précticas habituales de las CR es mantener un registro de sus actividades.
Tienden a registrar actividades tales como: a) Todo lo discutido en los capitulos provinciales,
o sea en las instancias donde se toman las decisiones relevantes respecto a lineas de accion
futuras, se efectuan balances y se nombran a las nuevas autoridades. b) Temas abordados en
las reuniones periddicas de cada comunidad. ¢) Actividades importantes de las comunidades
vinculadas o no a sus obras, tales como reuniones con autoridades eclesiasticas, celebraciones
especiales, etc.

Hacen parte de los archivos asimismo la variada correspondencia que reciben las
comunidades, comunicaciones de otras comunidades de la congregacion fuera de la provincia
a la que pertenecen y material variado vinculado al contexto y a la didcesis donde estan:
resoluciones pastorales del obispo, actividades pastorales. Algunas comunidades guardan
diarios escritos efectuados por alguna de las religiosas. De particular valor son los diarios de
viaje de religiosas que partian de sus paises de origen para llegar a su nuevo destino en
Argentina.

Se trata en resumen de documentos de enorme valor que trabajados adecuadamente
conforman datos relevantes. Estos archivos recogen la vida institucional, la memoria
selectiva del grupo y las circunstancias; narran e interpretan la vida cotidiana, por lo que su
importancia esta no solo en que proveen datos concretos —fechas, obras, nombres, etc. — sino
en que son una ventana privilegiada para comprender la manera como las religiosas se ven y
reconocen como institucion.

La mayor dificultad para los académicos es el acceso a este material, sobre todo a
aquel de periodos mas recientes. Es entendible que las religiosas decidan compartirlo solo
sobre la base de la confianza en un trabajo enmarcado no solo en las claves académicas, sino
en el respeto y “aprecio” a la institucion que se los brinda. En Argentina hay ya algunas CRF
que han abierto sus archivos. Los trabajos de Cynthia Folquer, Alicia Fraschina, Ana Maria
Silvestrini, Silvina Roselli y el de Kubli y Pelfer que se presentan en este libro construyeron
datos en base a los archivos de las congregaciones religiosas en Argentina que estudiaron.

En todos los casos tejieron acuerdos con las CR basados en la confianza y el respeto.
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b. Entrevistas; narrativas recogidas desde el ambito académico

Para el estudio de la vida religiosa femenina contemporanea poder recoger las narrativas de
las propias religiosas tiene un incalculable valor. La dinamica de trabajo de Ana Maria
Bidegain (2014), narrada por ella en este libro, se baso en esta técnica. Ana Maria le dio voz
a religiosas de 168 CRF latinoamericanas, entre ellas varias argentinas. Recurri6 para ellos a
entrevistas semiestructuradas y a focus groups.

Varios escritos focalizados en religiosas argentinas recurren a entrevistas. Entre ellos
se destaca el de Claudia Touris (2010); en su estudio sobre el periodo de los 70s realiza
entrevistas en profundidad a algunas de sus protagonistas, por ejemplo, a la hna. Esther
Sastre, RSCJ, poco tiempo antes de morir. Su entrevista le permitid, a una de las mayores
referentes de la “movida” de aquellos afios, no solo relatar acontecimientos sino, desde un
ejercicio de memoria, hacer balance de lo vivido. Otros estudios que recurrieron a entrevistas
en profundidad son los de Sudrez 2017, Suarez 2020c y tres de los que se presentan en esta

compilacion: el de Belén Aenllen, el Jesica de Sa Torres y el de Cecilia Crévola.

¢. Datos susceptibles de un tratamiento estadistico

Desde 1960 en Argentina se producen periddicamente las guias eclesiasticas que la Agencia
informativa catolica argentina (AICA) ha publicado y que corresponden a los afios 1960,
1988, 1992, 1995 —actualizacion de la 1992—, 2000, 2009 y 2012 —actualizacion de la del
2009—. Algunos de estos datos se replican en los Anuarios Pontificios de la Iglesia que
reportan datos agregados y estadisticas sobre los diversos actores de la iglesia catodlica a nivel
mundial', con la ventaja de que estos Anuarios Pontificios permiten comparaciones
longitudinales entre paises y regiones.

Los datos de las guias eclesiasticas de AICA son exhaustivos en tanto que identifican
a todas las instituciones religiosas del campo catélico compuestas por consagrados célibes.
Provee un listado de las CR femeninas y masculinas presentes en el territorio y de los
monasterios; resume estadisticas por didcesis sobre instituciones: cantidad de parroquias,
capillas, santuarios, casas de religiosos y de religiosas, centros educativos, institutos
seculares y asociaciones diocesanas e internacionales de fieles. Provee datos también por

diécesis sobre cantidad de sacerdotes diocesanos —ordenados y en formacion—, didconos,

! Desde el 2004 1a web de la agencia Fides, http://www.fides.org/es, publica un resumen con los datos de los
Anuarios Pontificios que el Vaticano recoge anualmente.
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religiosas y religiosos. Aproximadamente el 70% de las paginas de la guia estan destinadas
a consignar datos sobre los obispos y sacerdotes en el pais, a quienes identifican con nombre
y apellido, lo que evidencia el objetivo principal de la guia y el espiritu clerical que la anima.
Las religiosas quedan invisibilizadas en estadisticas globales, escondidas en las
congregaciones y en los centros educativos que animan.

Con datos de las guias eclesiasticas, Nicolas Rosato (1985) hizo el primer intento por
sistematizar informacién sobre congregaciones religiosas femeninas®. Reporta estadisticas
absolutas desagregadas por afio y regiones.

Una tercera fuente de datos estadisticos es la provista por la Guia interna de la
Confederacion de religiosos y religiosas (CONFAR) no publicada oficialmente aunque
actualizada peridodicamente. Personalmente tuve acceso a una con datos del 2012. En esas
guias se reportan los siguientes datos para cada una de las CRF inscriptas en la CONFAR —
aproximadamente el 85% de los institutos de vida religiosa’—: nombre oficial; afio de
fundacioén; pais de origen; afio de inicio de actividades en Argentina; fundador, carisma y
cantidad de casas.

En el Programa Condiciones de vida y religion de la UCA, nos avocamos a la tarea
de confeccionar una base de datos que sistematizara toda la informacién existente sobre CR.
Fue y sigue siendo un gran desafio por la cantidad de problemas en la consistencia y
coherencia de los datos que hemos encontrado®. La principal fuente de datos fueron los
listados de la CONFAR. El listado se completd con las guias de AICA —que solo reporta el
nombre de la CR y la cantidad de casas— Recurrimos por tanto a los sitios web de las
congregaciones, lo que nos permitido ir completando algunos campos. La base, en
consecuencia, es exhaustiva en cuanto al listado de congregaciones religiosas presentes en el
territorio del pais; para aproximadamente el 15% de los casos (aquellas CR que no estan en

CONFAR) falta algtin dato en los campos de la base. A las monjas de los monasterios de

2 Encontramos muchas inconsistencias en los datos reportados en los informes de Rosato; su uso requiere mucha
cautela. Lo mismo sucede con datos de AICA o de Anuarios Pontificios. Nuestra decision de trabajar con los
datos directamente desde las fuentes originales nos indicé que existen muchas inconsistencias; por lo tanto los
estudios que se han basado en estos datos pueden estar reportando datos no confiables.

3 La web de la CONFAR, http:/confar.org.ar/quienes-somos/congregaciones/congregaciones-confar/,
consultada por ultima vez el 28 de junio 2019, lista 313 Congragaciones religiosas masculinas y femeninas
afiliadas.

4 Algunas de los problemas que encontramos fueron: 1. La forma en que las diversas fuentes reportan a los
religiosos/as en formacion no solo no es consistente entre las fuentes, sino tampoco al interior de una misma
fuente —AICA por ejemplo— en sus diversos afios. Asi, a veces los novicios son reportados, otras no, y otras
veces estan subsumidos en los numeros globales de religiosos. 2. Los religiosos que no son sacerdotes
(hermanos), no son reportados en algunos afios y en otros afios es dudosa la forma en que se los contabiliza; lo
mismo sucede con los monjes de clausura.
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clausura, las guias eclesiasticas le dan un tratamiento aparte; y solo reportan la cantidad de
monasterios, no la de sus miembros. Por este motivo también nosotros le dimos un
tratamiento separado del resto y no hacen parte de la base. Los diversos problemas que
fuimos encontrando nos llevaron a efectuar multiples busquedas y chequeos de los datos
antes de darlos por vélidos en nuestra base de datos. Cabe finalmente mencionar que el
universo de estudio de la base son las CR actualmente presentes en el territorio argentino®;
quedan por tanto fuera de nuestro analisis aquellas que tuvieron presencia en la Argentina,
pero ya no estan, sea porque decidieron retirarse de Argentina para reforzar otros territorios,
sea porque ya no existen como congregaciones.

Los campos de la base son aquellos que configuran las guias de la CONFAR —
detallados en el parrafo de arriba— y en base a ellos hemos efectuado la primera
caracterizacion de las CR actualmente presentes en el territorio argentino. El andlisis de los
mismos hace parte de una reciente publicacion (Suarez, 2020a). El articulo enmarca los datos
en contextos historicos y los ilumina conceptualmente. Reproducimos a continuacion
algunos de los cuadros con el objetivo que se conozca qué se puede analizar hasta el presente
con la base. Todos permiten una comparacion entre la vida religiosa femenina y la masculina.
El cuadro 1 muestra el afio de fundacién de las actuales CR presentes en Argentina,
evidenciando que en la gran mayoria fue luego de 1850. Se destaca asimismo que las CR
tendieron a comenzar su actividad en Argentina a partir de 1900 (algunas décadas después
de haber sido fundadas). El cuadro 2 destaca que el origen de las CR es mayoritariamente
europeo, con preeminencia de Italia, Espafia y Francia. El cuadro 3 destaca la fuerte
preeminencia masculina en la fundacion de las CR. Preeminencia casi absoluta en el caso de
las congregaciones masculinas; y que asciende a mas de la mitad en las fundaciones
femeninas. El cuadro 4 analiza la cantidad de comunidades, mostrando que la mayor
concentracion estd entre 4 a 10 por CR; sin embargo, un grupo significativo tiene solo una
comunidad en el pais y muy pocas tienen mas de 20. El quinto cuadro muestra el flujo de
religiosas y el de religiosos entre 1945 y 2012 y el de la cantidad de CR en ese periodo. Hacia

finales de los 60s hay un punto de inflexiéon donde el nimero de miembros de la vida

5 Al centrarnos en las congregaciones religiosas, dejamos fuera de la base a otros consagrados célibes del campo
catolico, o sea a los miembros de institutos seculares, a los consagrados de asociaciones diocesanas e
internacionales de fieles y a las virgenes consagradas. En estos tres rubros recién mencionados la membresia
sigue siendo muy inferior a la de quienes hacen parte de congregaciones/ordenes religiosas. Cabe asimismo
aclarar que si bien hay diferencias canonicas entre drdenes y congregaciones, en este texto usamos el término
congregaciones para referirnos a ambas situaciones.
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consagrada empieza a bajar, especialmente en la rama femenina; baja que no es acompafiada

por el nimero de CR presentes en el pais.

Cuadro 1: Congregaciones religiosas de vida activa por afio de fundacion y afio de
comienzo de actividades en Argentina segiin rama. Distribucion porcentual

Afio de Fundacion Afio de comienzo de actividad en
Argentina
Rama Rama

Afo Femenina Masculina Total Femenina Masculina  Total
Antes de 1700 4.5 26.5 10.0 - 6.2 1.6
1701-1799 4.5 4.8 4.5 1.3 - 1.0
1800-1849 18.6 20.5 19.1 - - -
1850-1899 44.9 22.9 39.4 13.8 16.0 14.4
1900-1949 16.6 133 15.8 40.1 51.9 43.1
1950-1979 6.5 3.6 5.8 24.1 9.9 20.4
Después de 1979 4.5 8.4 5.5 20.7 16.0 19.5
Total 100 100 100 100 100 100

(247) (83) (330) (232) (81) (313)

Fuente: elaboracion propia sobre la base de datos de la CONFAR, webs de las congregaciones y guias
eclesiasticas argentinas de AICA.

Nota: Sin datos, para Ao de Fundacion: 36 casos (9,8%); para Ao de comienzo de actividades en Argentina:
53 casos (14,5%).

Cuadro 2: Distribucion porcentual de las congregaciones/ordenes religiosas de vida
activa en Argentina por pais de origen segiin rama

Rama Total
Pais de Origen Femenina Masculina
Argentina 16.2 8.3 14.2
Espaia 19.8 13.1 18.1
Italia 24.9 34.5 27.3
Francia 17.0 25.0 19.0
Otro pais europeo 11.1 8.3 10.4
Otro pais del continente americano 8.7 4.8 7.7
Otro 2.4 6.0 33
Total 100.0 100.0 100.0
(253) (84) (337)

Fuente: idem cuadro 1.
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Cuadro 3: Congregaciones/ordenes religiosas de vida activa en Argentina por
caracteristicas del fundador segun rama. Distribucion porcentual

Caracteristicas Rama Total
del fundador Femenina Masculina
Una mujer 44.7 .0 33.9
Dos 0 mas mujeres 3.1 .0 2.4
Un varén con una mujer 14.8 1.2 11.5
Un var6n solo 34.6 93.9 49.0
Dos 0 méas varones 1.6 2.4 1.8
Otro 1.2 2.4 1.5
Total 100.0 100.0 100.0
(257) (82) (339)

Fuente: idem cuadro 1.
Nota: la categoria “otro” del cuadro refiere a situaciones donde la CRs se formé por la fusion de dos o mas
congregaciones o por otras situaciones donde queda diluida la figura del fundador/a.

Cuadro 4: Distribucion porcentual de las CRs por cantidad de comunidades/casas.

Argentina. 2010

Cantidad de Rama Total

comunidades/casas Femenina Masculina

Una 19.7 7.2 16.9

Dos o tres 24.7 253 249

Entre 4-10 39.4 50.6 42.0

Entre 11-20 12.5 4.8 10.8

Mis de 20 3.6 12.0 5.5

Total 100.0 100.0 100.0
(279) (83) (362)

Fuente: Elaboracion propia sobre la base de la Guia Eclesiastica 2009 y a la Guia CONFAR 2012.
Nota: sin datos para 4 CRs.
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Cuadro 5: Cantidad de religiosas, religiosos, congregaciones religiosas femeninas y
masculinas de vida activa. Argentina 1945-2012

Rama femenina Rama masculina
Afo Religiosas CRs Religiosos CRs
1945 10598 1958
1961 13423 144 3582 61
1973 12401 s/d
1981 10229 s/d
1988 10964 3430
1992 10900 217 3300 86
1995 10823 231 3130 90
1999 10554 3048
2000 9829 3082
2001 9887 2951
2002 9722 2927
2003 9445 2888
2004 9214 2810
2009 8075 278 2524 84
2012 7665 280 2445 86

Fuente: para cantidad de CRs guias eclesiasticas 1961, 1992, 1995, 2000, 2009 y 2012.

Para la cantidad de religiosos/as guias eclesiasticas, Anuario Pontificio 2004 (para los afios 1999-2004), y
Rosato, 1985 (para los afios 1981 y 1988).

Nota: La Guia Eclesiastica del 2000 subregistra institutos de VR por lo que no hemos consignado sus datos.

Queda remarcar que la base se ira ampliando al incorporar mas campos que en la
actualidad estan en construccion, tales como las obras concretas y los servicios que sostienen
las CR. Interesa asimismo poder reportar los datos a lo largo del tiempo, consignando datos
para los campos en diversos periodos.

Con los datos de las guias eclesiasticas de AICA, pudimos hacer un seguimiento de
la cantidad de religiosas a lo largo del tiempo y compararlo con el flujo de otros consagrados
célibes del campo catdlico. A continuacion, consignamos el grafico construido. El analisis
exhaustivo del mismo se reporta en Suarez 2020a. El grafico destaca la evolucion negativa
que tuvo el flujo de religiosas desde fines de los 60s; tendencia contraria a la de los
consagrados masculinos, quienes tendieron a mantenerse estables, gracias al aporte de los

sacerdotes diocesanos.
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Grafico 1: Cantidad de consagrados célibes, incluyendo sacerdotes diocesanos,
sacerdotes religiosos y hermanos. Argentina. 1945-2012
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Fuente: Para el afio 1945 y 1988, datos citados en Bianchi 2015. Para los afios 1961, 1992, 1995, 2000, 2009 y

2012, Guia Eclesiastica Argentina, AICA correspondiente a cada uno de esos afios.

Concluyo esta primera parte enfatizando que el hilo conductor ha sido mostrar como
se ha ido construyendo el campo de estudio de las CRF en Argentina. Lo desarrollado
muestra en qué situacion, en términos de estudios realizados, espacios de interaccion, y

fuentes de datos disponibles, nos encontramos en el presente.

ENFOQUES CONCEPTUALES DE LAS CIENCIAS SOCIALES PARA COMPRENDER LA “CRISIS”
EN LA VIDA RELIGIOSA FEMENINA

Hacia el periodo del Concilio Vaticano II, a principios de los 60s, la pertenencia de
comunidades religiosas a nivel mundial habia alcanzado el punto mas alto en la historia de
la Iglesia (Stark & Finke 2000). Sin embargo, desde entonces comienza un declive que se
continua hasta el presente; salvo excepciones, todas las CR, y particularmente las femeninas,
vienen atravesando una continua reduccion de sus miembros. La vida religiosa en Argentina
sigue el flujo descripto tal como se evidencia en el grafico de la seccion anterior. Multiples
aspectos, siguiendo el texto desarrollado en Suarez 2020a, configuran este presente de la vida
religiosa femenina: el distanciamiento progresivo y la dificil compatibilidad entre el modelo
de vida que proponen las CR y el paradigma dominante en la sociedad actual (Trescents,
2017, O’'Murchu, 2005) —argumento que tiende a escucharse al interior de la vida religiosa—
; falta de vision estratégica de las CR para adaptarse a los cambios de época (Wittberg, 2009);
las estructuras patriarcales de la iglesia catolica que siguen invisibilizando a las religiosas

(Bidegain, 2014, Lecaros, 2017, Patifio, 2018).
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La crisis de las CR abarca diversos aspectos y puede “medirse” de diversas formas.
La entendemos como las propias religiosas tienden a hacerlo: disminuciéon de ingresos,
salidas de miembros formados, edades medias avanzadas, dificultad para llevar adelante las
obras que crearon, dificultad para darle sentido o resignificar la opcion de vida escogida. El
texto ampliamente difundido de Dolores Aleixandre, RSCJ “...Y si desaparecemos...”®

expresa la configuracion de la crisis; comienza asi:

Reconozco haberme hecho esa pregunta alguna vez presionada por las
circunstancias: cuando entré en el noviciado en los afos 60 éramos 7.000 en
mi Congregacion y ahora estamos en 2.000. Resulta inevitable hacer un calculo
elemental con su pregunta correspondiente: si en 50 afios somos 5.000 menos
y se mantiene la misma tendencia en un futuro proéximo: ;cémo gestionar esta
disminucién alarmante al menos en paises del Norte? ;seguiremos existiendo

dentro de 50 anos?

A continuacién, propongo dos espacios conceptuales del ambito de las ciencias
sociales que pueden ayudar a enmarcar preguntas e hipotesis. Son los abordajes conceptuales
que estoy actualmente utilizando para adentrarme en el tema desde mi disciplina, la
sociologia. Uno es de la sociologia de las organizaciones: ciclos de vida de las CR en tanto

organizaciones; el otro aborda el tema desde la perspectiva de género.

SOCIOLOGIA DE LAS ORGANIZACIONES: CICLO DE VIDA DE LAS CR

Desde las ciencias sociales un marco conceptual iluminador viene de la sociologia de las
organizaciones con su foco en las congregaciones en tanto instituciones que pasan por
diversos ciclos a lo largo de su vida. Cada et al. (1979)7 proponen un modelo con cinco
periodos: fundacidn, expansion, estabilizacion, quiebre y momento critico. Estas etapas
marcan la curva de vitalidad de una congregacion que sirve como marco conceptual para
entender el patron de desarrollo y declive de las congregaciones religiosas en cuanto

organizaciones sociales.

6 Ver https://evangelizadorasdelosapostoles.wordpress.com/2015/01/15/y-si-desaparecemos-dolores-
aleixandre-rscj/

7 El modelo desarrollado por Cada et al (1979) se basa en el desarrollado por Raymond Hostie (1972), Vie et
mort des ordres religieux. Paris: Descleé¢ de Brouwer. La publicacion fue revisada por el autor y reeditada en
1983 por el Center for Applied Research in the Apostolate.
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Las dos primeras etapas marcan la identidad de la congregacion. La primera gira
fuerte en torno al fundador; figura al que las CR construyen como receptor de un “carisma”
y de una “vision” y del que destacan sus atributos de “santidad” —factor legitimador de la
identidad de la CR—. En el periodo de expansion se establecen los rasgos caracteristicos de
la congregacion. Se establecen la serie de rituales y simbolos que expresan y conmemoran
los eventos mas preciados de la fundacidon de la congregacion, que, fusionados con la
tradicion de los miembros mas antiguos, consagran una especie de memoria sagrada y de
culto que comienza a transmitirse de generacion en generacion como “mito fundacional” de
la institucion. A su vez las normas y las costumbres (tradiciones) que van emergiendo se
traducen en los procedimientos que van cubriendo todos los aspectos de la vida de la
congregacion, tales como los criterios de pertenencia, los estandares de liderazgo y las
prioridades apostdlicas. Los miembros de la joven congregacion experimentan emocion
sobre el crecimiento y el éxito que caracteriza el periodo de expansion. Se establecen los
patrones de la practica espiritual y la espiritualidad de la comunidad se concreta en manuales
y en documentos varios.

En el periodo de estabilidad el incremento numérico de miembros suele continuar,
pero la expansion geografica generalmente comienza a retrasarse. Una sensacion de éxito
invade la comunidad durante este periodo. La “mision” de la congregacion es clara y aceptada
por todos. La comunidad estd logrando su propdsito y este proposito es evidente. La
necesidad de mejorar no lleva a cuestionar lo establecido, sino mas bien a perfeccionarse en
lo que ya se estd haciendo. Poco a poco, mientras la estabilizacion se asienta, cada vez mas
la congregacion asume que la vida religiosa siempre ha sido asi y que va seguir. No hay
necesidad de seguir elaborando la comprension de la vision fundadora o de ahondar en ella.
Simplemente se la acepta y se la repite a los nuevos miembros. En el periodo de quiebre lo
que sucede es un desmantelamiento de las estructuras institucionales y de los sistemas de
creencias que se establecieron en el periodo de expansion y que tan bien habian servido a la
congregacion durante el periodo de estabilizacion. Este declive colectivo da lugar, a su vez,
a tensiones y dudas entre los miembros. Un creciente nimero de personas empiezan a estar
descontentos con el estado actual de la comunidad. Empiezan a juzgar lo que consideran el
sinsentido de algunas de las costumbres y procedimientos de la congregacion. Comienzan a
acumularse preguntas sin respuesta sobre la funcion y el propoésito de la congregacion. Los
niveles de estrés crecen rapidamente en la medida que las dudas se extienden a niveles
mayores de la estructura social. A medida que la congregacion pierde su sentido de identidad

y propdsito, el servicio a la iglesia comienza a ser desordenado y carece de direccion. La
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crisis de polarizacion puede ser aguda en la medida que aquellos que mantienen la fe en la
congregacion se alinean contra aquellos que en diversos grados comienzan a rechazar la
comunidad tal como estd. La desmoralizacion resultante conduce a la inminente crisis
terminal de la congregacion y a la conciencia que la comunidad se estd desintegrando.
Durante el periodo critico tres variantes pueden ocurrir para las congregaciones: extincion,
supervivencia minima o revitalizacion. La extincion ocurre cuando todos los miembros de
una comunidad se retiran o mueren y simplemente deja de existir®. Una congregaciéon
religiosa que no muere puede entrar en un largo periodo de bajo nivel o minima
supervivencia. También hay un pequefio porcentaje de congregaciones religiosas que
sobreviven al periodo critico y entran en un periodo de revitalizacion. Este suele ser el caso
de congregaciones que atraviesan por un exitoso proceso de reapropiacion del carisma/vision
fundacional.

El modelo de Cada et al. (mas desarrollado en Sudrez 2020b) es ttil porque ilumina
de hecho la situacion de gran parte de las CRF en Argentina y puede ayudarnos al momento
de efectuar comparaciones entre paises y regiones. La mayoria fueron fundadas luego de
1800 en paises europeos y casi todas comienzan su actividad en el pais luego de 1850 (ver
cuadros 1 y 2 en la anterior seccidon). Arriban durante el periodo de expansion de sus
comunidades, crean obras —especialmente los colegios— y se suman asi a la tarea de
“evangelizar” a la sociedad, colaborando en el proyecto de construccion de la nacion catdlica
argentina. Varias CRF gozaban, asimismo, de legitimidad social al desempefiar, a través de
sus obras y actividades, una funcién subsidiaria al Estado. Hacia finales de los 60s, luego del
Concilio Vaticano II, comienza el periodo de quiebre con biisquedas de nuevos sentidos a su
“mision”. Algunas de las congregaciones religiosas femeninas que en Argentina fueron
asumiendo la insercion —o sea que establecieron comunidades en lugares pobres priorizando
el trabajo con poblaciones vulnerables— se encontraban en la situacion recién mencionada:
intentando revitalizarse, a través de una relectura del camino recorrido desde el cual dotar de
sentido al nuevo rumbo, fuera de los colegios y de sus obras. Las fuertes improntas

identitarias selladas en los periodos de fundacion y expansion dificultaron las relecturas

8 Esto sucedio, segin Hostie (1983), con el 76% de las 6rdenes religiosas de hombres fundadas antes de 1500
y con el 64% de las fundadas antes de 1800. El autor estima que el ciclo de vida promedio de la mayoria de
congregaciones viene siendo de 200 afios. Al final de cada ciclo historico —el desierto (entre los afios 200-500),
el monaquismo (del 500 al 1200), las 6rdenes mendicantes (del 1200 al 1500), las 6rdenes apostolicas (del 1500
al 1800) y la era de las 6rdenes dedicadas a la educacion comenzada hacia el 1800—, entre dos tercios y tres
cuartos de las comunidades se extinguen. Desde una perspectiva historica, entonces, una expectativa razonable
pareceria ser que la mayoria de las congregaciones religiosas en la Iglesia de hoy eventualmente se extinguiran.
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suscitando inevitables conflictos. El texto de Kublin y Pulfer de esta compilacion, centrado
en el proceso que hicieron las Religiosas del Sagrado Corazdn, es ilustrativo al respecto.

Algunas preguntas e hipotesis de investigacion que surgen del enfoque organizacional
propuesto por Cada et al.:

1. (Como lidian actualmente las CRF con las fuertes marcas que los contextos
institucionales y eclesiales les imprimieron a sus comunidades en sus origenes? Estas
“marcas”, impresas al momento de nacer, generan en el presente conflictos y dificultades
para significar aspectos de las CR en una clave que les permita mantener su propia identidad
en forma aggiornada al contexto sociocultural actual.

2. (Qué decisiones van tomando las CRF respecto a sus obras? La mayoria —sobre
todo los colegios— fueron creadas en los periodos de expansion y estabilidad de la
congregacion y no pueden ser sostenidas con la cantidad de miembros que tienen actualmente
ni en el marco de las crecientes exigencias del estado. ;Qué conflictividad genera lidiar con
estas decisiones? ;Qué soluciones van encontrando?

3. (Por qué en el marco de una caida constante del numero de religiosas se siguen
creando y/o estableciendo en el pais nuevas congregaciones (ver cuadro 5)? Creemos que
hay suficientes datos —aunque debe aun indagarse— para afirmar que la mayoria de las que
comenzaron su actividad recientemente responden al espectro conservador. Es probable que
el impulso dinamizador —medido en términos numéricos— de la vida religiosa, tenga un sello
conservador. ;Cudles son las consecuencias para la vida religiosa y para su legitimidad e

incidencia social de esta tendencia?

ENFOQUE DE GENERO

La vida religiosa femenina carga con la impronta y el desafio de hacer parte de una
institucion jerarquica y patriarcal —la iglesia catdlica— que persiste en mantener una division
excluyente de roles en base a una variable estrictamente sociodemografica: el sexo, sobre la
que se construye la desigualdad de género’. El sacerdocio sigue reservado solo a los varones,
lo que redunda en que el gobierno y control tenga una impronta masculina patriarcal.

(Qué significa en la practica, desde el ambito de las representaciones, que el
sacerdocio siga estando reservado solo a los varones? Implica que ellos son concebidos como

los que a través de las practicas “sacramentales” pueden “sacralizar”; por lo tanto, son los

° Por género comprendo las relaciones asimétricas que se establecen entre sexos, generando posiciones de
subordinacion en funcion de la naturalizacion de roles sociales consagrados como femeninos y masculinos.
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que —desde su propia mirada y la de los demas— tienen el “poder” de tornar “algo” en sagrado;
tienen un poder de transformacion que en cambio las mujeres no tienen.

Las practicas de la religiosidad popular latinoamericana, con su énfasis en lo
celebrativo, las bendiciones, los ritos, refuerza el rol masculino, ya que son sacerdotes los
que en virtud de su cambio de identidad —el sacerdocio imprime caracter!? segun la creencia
catolica— no solo tienen el poder de transformar a través de los sacramentos, sino a través de
una variedad de mediaciones. Se trata de précticas que de hecho tienden a reforzar un
neoclericalismo, a contramarcha de los discursos oficiales actuales del Vaticano. La
aproximacion postconciliar, contrariamente a lo esperado, acentu6 tanto la creencia como la
practica que refuerza el rol sacerdotal, ya que dejoé de concebir a la vida religiosa como
haciendo parte de un “estado de perfeccion”, equiparando asi a sus miembros con los
“laicos”.

La persistencia de la Iglesia catolica en mantener al sexo como aspecto estratificador
va en sentido contrario a la creciente conciencia social sobre la equidad de género. En la
sociedad argentina, crecientemente secularizada, en la que la que la conciencia de igualdad
de género se ha instalado, ciertas practicas y creencias en torno a la vida religiosa femenina
redundan en que sea cuestionada y poco atractiva para las mujeres. Redunda ademas en que
sea crecientemente dificultoso, para las que ya han hecho la opcion por la vida religiosa,
encontrarle sentido a su pertenencia a una institucion que persiste en este tipo de practicas.
Para varias religiosas, la toma de conciencia sobre este aspecto se dio habiendo ya recorrido
camino como religiosas. Muchas han tendido por tanto a “distanciarse”, generando practicas
en los margenes de la iglesia institucionalizada o en espacios donde si tienen cierta
autonomia. Alimentan desde ahi la esperanza, enmarcada en la “paciencia” historica, de que
la practica cambiard (Nunes, 2006).

Una de las claves de analisis del flujo de la vida religiosa femenina comparada con el
de los sacerdotes (regulares y diocesanos) en las ultimas seis décadas debe hacerse, en
sintesis, considerando las construcciones de género. jPor qué algunos especialistas célibes
del campo catolico pierden miembros —las religiosas— y otros los aumentan —los sacerdotes
diocesanos—? ;Qué¢ sentido le dan las religiosas a la division de roles por género en la iglesia?
Para quienes entienden que debe haber un cambio, ;cémo significan su estar a “la

vanguardia”? ;Como afecta esta conciencia su relacionamiento con la jerarquia eclesidstica?

10 Bl sacramento del Orden confiere un caracter espiritual indeleble y no puede ser reiterado ni ser conferido
para un tiempo determinado (Catecismo de la Iglesia Catdlica, § 1582).
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Hasta aqui, en esta segunda parte indagué en espacios conceptuales dentro de las
ciencias sociales que ayudan a enmarcar preguntas relevantes y por ende a avanzar en el
conocimiento de las CR, y sobre todo a iluminar su situacion actual. Me focalicé solo en dos
espacios; ambos pueden enriquecerse con aportes interdisciplinarios. Y sobre todo, estos
enfoques en dialogo entre si y con otros (desde las ciencias sociales de la religion, de la
educacion, de la politica, de la cultura, de la estratificacion social, etc.) pueden ayudar a

fortalecer el campo de estudio.

ALGUNOS TEMAS VACANTES...

Para concluir el escrito, propongo algunos temas que creo relevantes para avanzar en el
conocimiento de la vida religiosa femenina en Argentina. Lo hago a la manera de punteo;

asumiendo que quienes estadn leyendo este escrito pensardn otros mas:

1. La incidencia del trabajo social de las religiosas en sus diferentes aspectos:

- Las huellas de su trabajo en los diversos ambitos en los cuales se mueven: con
poblaciones vulnerables, en los colegios, en los ambitos académicos, etc.

- Los impactos sociales de las comunidades de insercion. Amerita sumar estudios de
caso en barrios especificos donde las religiosas han transitado, rescatando tanto las voces de
las religiosas como la de los residentes de los barrios.

- La incidencia de su trabajo con mujeres, especialmente las mas vulnerables. Las
huellas del empoderamiento que generan y de los espacios de sanacion que habilitan.

-El trabajo inter congregacional que realizan; especialmente aquel con fines
especificos: la red de trata, los pueblos originarios, etc.

2. Dinadmica actual de las comunidades. Cémo se han ido reconfigurando en las
ultimas décadas. Cémo se han ido significando los votos de castidad, pobreza y obediencia,
y su impacto en la estructuracion comunitaria. La vida cotidiana de las congregaciones.

3. Como ha sido el proceso de relectura de sus “carismas” y “aggiornamento”
propuesto por el Vaticano con posterioridad al Concilio. ;Qué cambié? ;Qué se mantiene?
(Como ha sido la lectura de sus fundadores? ;Qué conflictividades generd/genera todo el
proceso?

4. Seguimiento de las mujeres que han dejado la vida religiosa. {Qué implico en sus
vidas el paso por las comunidades religiosas? ;Como significaron su “entrada” y su “salida”;

sus trayectorias de vida y sus miradas respecto a la vida religiosa actual?
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5. Los abusos sexuales y de autoridad en los que han estado/estan implicadas
religiosas de Argentina.

6. Como afecta a la vida religiosa en Argentina el cambio de patrén en las vocaciones.
La caida en las vocaciones en Argentina, como en todo occidente, tiene una tendencia
contraria en ciertas regiones de Asia y Africa. ;Como afecta esta tendencia? ;Se esta pasando
a ser territorio receptor de mision? ;Como afecta a las CRF con fuerte presencia en los lugares
donde crecen estas vocaciones que religiosas africanas o asiaticas lleguen a instancias de
gobierno general? ;Qué congregaciones con presencia en Argentina estdn viviendo este
proceso?

En términos metodolodgicos, para abordar estas preguntas se requiere acudir a diversas
estrategias y fuentes de datos: estudio de documentos de archivo, entrevistas en profundidad,
historias de vida, focus groups; enmarcadas en estudios de caso, en narrativas biograficas en
aproximaciones etnograficas, etc. Puede ser muy util asimismo disefiar un cuestionario que
amplie las preguntas que periddicamente recoge la CONFAR y que permitan ir desarrollando
la base de datos que hemos armado en la UCA. Claro que el disefio y la aplicacion de un
cuestionario requieren de la voluntad de la propia vida religiosa por estudiarse. Requiere un
trabajo conjunto entre las religiosas y quienes podemos brindar nuestra expertise académica.

Estoy segura que ese trabajo conjunto seguira tomando forma...

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

Amenta, S. & Folquer, C. (Comp.). (2011). Dossier Ordenes y Congregaciones religiosas:
historia, escritura y espiritualidad. ltinerantes. Revista de Historia y Religion 1.

Barry, C. (2004). Mujeres en blanco y negro. La mision religiosa de las Hermanas del Huerto
en los Hogares de Transito de la Fundacion Eva Peron. 1948-1955. Ponencia
presentada en las Jornadas de Historia de la Iglesia, UCA.

Bianchi, S. (2015). Acerca de las formas de la vida religiosa femenina. Una aproximacion a
la historia de las congregaciones en Argentina. Revista Pasado Abierto 1, 168-32.

Bidegain, A. M. (2014). Una historia silenciada, no reconocida, ignorada, ocultada,
invisibilizada: la vida religiosa femenina en la historia brasilefia e hispanoamericana.
REVER 14(2), 13-73.

Bruno, C. (1993). La Iglesia en la Argentina. Cuatrocientos anos de Historia. Centro
Salesiano de Estudios “San Juan Bosco”.

Cada, L.; Fitz, R; Foley, G.; Giardino, T. y Lichtenberg, C. (1979). Shaping the coming age
of religious life. The Seabury Press.

240



ANA LOURDES SUAREZ

Cattogio, S. (2010). Cambio de habito: trayectorias de religiosas durante la tltima dictadura
militar argentina, en Latin America Research Review 2(45).

Ceva, M. (2000). El clero frente al proceso migratorio. La accion pastoral y los inmigrantes.
Todo es Historia, 22-31.

Denuncio, A. (2019). De la congregacion de la fraternidad misionera: las “religiosas del
Huerto” en el post Concilio. Sociedad y Religion 29(52), 97-120.

Di Stefano, R. y Zanatta, L. (2000). Historia de la Iglesia argentina. Desde la conquista
hasta fines del siglo XX. Grijalbo Mondadori.

Folquer, C. y Santos Lepera, L. (Coord.). (2017). Las comunidades religiosas. Entre la
politica y la sociedad. Imago Mundi.

Folquer, C. (2012). Viajeras hacia el fondo del alma. Sociabilidad, politica y religiosidad en
las Dominicas de Tucuman, 1886-1910. [Tesis doctoral inédita.] Universidad de
Barcelona. Disponible en: http://www.tesisenred.net’/handle/10803/96263

Fraschina, A. (2015). La tension entre la clausura y “el mundo” en torno a los monasterios
de monjas de Buenos Aires. En V. Ayrolo y A. J. Machado de Oliveira (Coords.),
Historia de clerigos y religiosas en las Américas. Conexiones entre Argentina y
Brasil (siglo XVII y XIX). Teseo.

Fraschina, A. (2010). Mujeres consagradas en el Buenos Aires colonial. Eudeba.

Nunes, M. J. R. (2006). Teologia Feminista e a critica da razao religiosa patriarcal: entrevista
com Ivone Gebara. Revista Estudos Feministas 14(1), 294-304.

Hostie, R, S. J. (1983). The life and death of religious orders. A psycho-sociological
approach. Center for Applied Research in the Apostolate (CARA).

Johnson, M; Wittberg, P. y Gautier, M. (2014). New Generations of Catholic Sisters: The
Challenge of Diversity. Oxford Press.

Lecaros, V. (2017). ;Religiosas invisibles? Reflexiones sobre las religiosas catdlicas
latinoamericanas a partir del caso de Pera. Mandragora, 23(1), 5-31.

O’'Murchu, D. (2005). Consecrated Religious Life. The changing paradigms. Claretian
Publications.

Patifio, M. E. (2018). Religiosas catolicas en la ciudad de Aguascalientes: una mirada
sociocultural desde los relatos de vida. Universidad de Aguascalientes.

Quidones, A., STJ. (1999). Del estado de Perfeccion a seguir a Jesus con el pueblo pobre.
El comienzo de la vida religiosa inserta en medios populares en Argentina (1954-
1976). CONFAR.

Schatz, K. (1992). Historia de la Iglesia contemporanea. Herder.

Stark, R. & Finke, R (2000). Catholic religious vocations: Decline and Revival. Review of
Religious Research 42(2), 125-145.

Sudrez, A. L. (2017). Las religiosas en Arraigos para la Vida. Tejiendo sororidad y renovando
sentidos. Revista Vida Pastoral 365(LVIII), 10-19.

Sudrez, A. L. (2020a). Congregaciones religiosas de la Iglesia catdlica en Argentina.
Caracteristicas y flujos. Poblacion & Sociedad 27(1), 138-165.

DOI: http://dx.doi.org/10.19137/pys

Suarez, A. L. (2020b). Congregaciones religiosas femeninas en Argentina que hicieron la

opcion por la “insercion”. Balances y desafios. Sociedad y Religion XXX(53), 62-96.

241


http://www.tesisenred.net/handle/10803/96263

EL ESTUDIO DE LAS CONGREGACIONES RELIGIOSAS FEMENINAS EN ARGENTINA: AVANCES, DESAFIOS Y BALANCE

Suarez, A. L. (2020c). Religiosas, religiosos y sacerdotes del barrio Carlos Gardel. Agentes
de esperanza y anuncio profético. En A. L. Suarez (comp.), La Comunidad Virgen de
la Asuncion. Signo de esperanza en el Barrio Carlos Gardel. Verbo Divino (en
prensa).

Temporelli, C. (2014). Amigas fuertes de Dios ;jamenaza? ;jpara quiénes? Orden de la
Compania de Nuestra Sefiora.

Touris, C. (2010). Entre Marianne y Maria. Los trayectos de las religiosas tercermundistas
en la Argentina. En A. Andujar et al., De minifaldas, militancias y revoluciones.
Exploraciones sobre los 70s en Argentina. Luxemburgo.

Trescents, J. R. (2017). Agonia de las ordenes y congregaciones religiosas. Ensayo
sociologico sobre su presente y su futuro. Ediciones Octaedro.

Vidoles, D. B. (2014). Las religiosas francesas desaparecidas. Biografia de Alice Domon
(1937-1977). Editora Patria Grande.

Wittberg, P. (1994). The Rise and Fall of Catholic Religious Orders: A Social Movement
Perspective. SUNY Press.

Wittberg, P. (2009). Opening a New Window: Fifteen Years after the FORUS Study. Review
for Religious 68(4), 364-378.

242



F10S E TESSITURAS DAS CONGREGACOES FEMININAS LATINO-AMERICANAS

(Comentario sobre 0s escritos)

Brenda Carranza
Pontificia Universidade Catolica de Campinas / PUC-Campinas

Laboratorio de Antropologia Religiosa / UNICAMP

Celebrando o desenrolar da vida cotidiana, no passo do tempo que nao deixa lastro, lemos a

inspira¢do de uma mulher para outras mulheres:

No fio da respiracao

rola a minha vida monoétona,

rola o peso do meu coragao.

Tu ndo vés o jogo perdendo-se
como as palavras de uma cangao.
Passas longe, entre nuvens rapidas,
com tantas estrelas na mao...

— Para que serve o fio trémulo

em que rola o meu coragdo?
(Cecilia Meireles, 1901-1964)

Por séculos a vida religiosa das mulheres consagradas na Igreja catolica € estruturante
da vida social, do Estado e da propria Igreja, ainda que essa longa historia se emoldure numa
situacdo de esquecimento e siléncio, subordinacao e resisténcia. Vidas femininas alinhavam-
se nos fios de dados estatisticos, estorias de vida, estudos de casos, contabilizando a dimensao
de tantos sonhos, historias e cangdes escondidas nas cifras e nas palavras. Sao vidas de
mulheres cuja caracteristica parece passar entre nuvens rdpidas, que se vem, mas que como
estelas na areia ndo deixam marcas de suas memorias, de seus arduos trabalhos, tidos como
virtuosos por seu siléncio, discricdo e invisibilidade, quer sejam queridos quer sejam
impostos. Como jogos e palavras de cang¢oes perdendo-se. Porém, sdo estorias femininas
fundamentais aos podios e aos pordes sociais e eclesiais. Presengas sem as quais dificilmente
as bases socioreligiosas seriam irrigadas com a vitalidade de obras educativas, projetos
sanitarios (convencionais € terapéuticos), atividades de assisténcia social, apoio a

organizacoes reivindicativas de direitos sociais € do meio ambiente, atengdo aos migrantes e
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vitimas de violéncia doméstica (Suarez, 2020 [a], Lecaros, 2017; Patifio, 2017; Arduini e
Bittencourt, 2017; Denuncio, 2019). Presenca religiosa consagrada, 14 onde as obrigacdes de
protecdo social do Estado e os esfor¢os do clero ndo chegaram ainda hoje, efetivando uma
cobertura plurifuncional da vida religiosa latino-americana, nos termos de Bidigain (2014, p.
17).

Cecilia Meireles (1901-1964), uma das maiores poetas brasileiras, pergunta: para que
serve o fio trémulo em que rola meu coragdo? Podemos imaginar que essa pergunta vital
subjaz nas andlises dos textos: El estudio de las congregaciones religiosas femeninas en
Argentina: avances, desafios y balance de Ana Lourdes Suarez; Panorama de la vida
consagrada en México.: apuntes sobre su configuracion contempordanea de Maria Eugenia
Patifio; La paradoja de las religiosas peruanas: invisibles y sin embargo imprescindibles de
Veronique Lecaros; e, finalmente, o texto de Guilherme Ramalho Arduini e Agueda
Bittencourt: Os Institutos femininos de vida consagrada no Brasil: andlises de dados
estatisticos e algumas reflexoes. Em seu conjunto as abordagens sinalizam para a
compreensdo dos fios tematicos que compdem a trama do enraizamento, apogeu e declinio
das congregacdes femininas. Congregacdes que chegam a terras latino-americanas ora
acompanhando os fluxos migratérios europeus, por perseguicdes anticlericais e a
impossibilidade de sobrevivéncia sem trabalho, ora mirando o Continente como alvo de
missdes estrangeiras. Somam-se a esse torrente aquelas congregacdes nativas que florescem
na regido (Sudrez, 2020 [a], Arduini, 2017, pp. 12-16; Gonzalez, 2014, pp. 117-123).

Os dados copilados nesses estudos cientificos percorrem o fio da respirag¢ao do
corag¢do na vida das congregagdes femininas argentinas, mexicanas, peruanas e brasileiras,
sendo uma amostra que possibilita capturar algumas constantes analiticas estendidas para
Latino-américa. Suérez, Patifio, Lecaros e Arduini e Bittencourt analisam os esfor¢os que
essas mulheres fizeram para responder ao carisma de suas institui¢des, deslocando-se nas
mais diversas geografias sociais e eclesiais, empenhadas na missdo por elas descoberta,
conforme percebiam as necessidades locais, ou na missdo encomendada pela Igreja, Estado
e/ou as elites do momento. Ao mesmo tempo, tanto Sudrez como Arduini e Bittencourt
assinalam como a prépria interpretacdo do carisma institucional se ressignifica nessa
interacao evangelizadora.

Em cada texto € possivel perceber como se entretecem as historias coletivas daquelas
consagradas 4 pobreza, castidade e obediéncia que, apos periodos historicos dedicadas a
obras, proprias ou por elas gerenciadas, educativas, sanitarias, assisténcias, catequéticas

encontraram outra razao de ser no pds-Vaticano II. Porém, o contexto de mudangas sociais,
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demograficas e culturais da segunda metade do século XX, impactam a Igreja e a esses
coletivos de religiosas (Gonzalez, 2014, p. 119). Embora nao seja objeto dos textos, algumas
das suas analises tém como pano de fundo um certo contexto que sustenta a argumentagao
de que determinados fatores fizeram com que certas comunidades religiosas entrem em crise,
logo em franco declinio (Suérez, 2020 [b]).

Muitas congregacdes femininas, nelas grupos e pessoas, realizaram nos idos anos 70-
90 processos de inser¢do social que privilegiaram os setores sociais mais vulneraveis, ora nas
periferias urbanas ora nas dreas rurais. Opcdes realizadas na emergéncia de efervescentes
teologias liberadoras e feministas, com suas propostas de praxis social e sustento espiritual
que permearam o fazer cotidiano dessas mulheres (Denuncio, 2019, p. 98). Devotadas a
missdo religiosa da almejada transformacdo social, em nome da fé, possivelmente essas
religiosas vivenciaram suas opg¢des, conscientes ou nao, num registro triplice. Por um lado,
promovendo mecanismos coletivos que alterassem as estruturas sociais, por outro lado
questionando as estruturas eclesiais e institucionais das proprias congregacoes, ainda
descobrindo-se como mulheres consagradas que também experimentavam as mesmas
opressoes por elas denunciadas (Tamez, 1986, pp. 170-183; Gebara, 2000).

As consequéncias dessas opcdes compdoem um mosaico de realidades, para algumas
congregagdes com matizes revitalizantes na renovacao de seus carismas institucionais,
transcendendo os espagos domésticos para a esfera publica. Para outras, as escolhas, em
regimes de ditadura, representaram sofrimentos duradouros (Cubas, 2015, p. 140). O
envolvimento politico nas organizagdes comunitarias, epicentros de reivindicacao de direitos
sociais, sup0s para determinadas congregacdes o dilaceramento, observando-se rupturas
ideologicas e a saida macica das fileiras institucionais de suas religiosas (Denuncio, 2019,
pp. 97-99; Nunes-Rosado, 1997; Bassini, 1997). Nesse sentido, no seu texto Suarez mostra
como esse passado se reflete também num presente que aponta para o declinio das
congregagoes, desafiando ao mesmo tempo a ressignificagdo da propria memoria coletiva.

A tessitura historica, de expansdo territorial e da transformagdo carismatica e
estrutural das congregacdes religiosas femininas, dos textos comentados a seguir responde a
trés momentos. Apresentam-se alguns dos fios condutores que tecem as convergéncias de
categorias analiticas, do legado da teoria social, mobilizadas entre os autores. Logo, como
requintes de uma tecelagem, é possivel identificar as novidades que os textos trazem na
discussdo de um campo tedrico em construcao. Finalmente, sdo sugeridos fios especiais que

acenam para futuras tramas de pesquisa.
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ENTRELACANDO FIOS: CONVERGENCIAS ANALITICAS

Das tematicas em que convergem os textos podemos destacar: a dificuldade de coletar dados,
a dindmica interna do declinio das congregacdes e as questdes de gé€nero e seus
desdobramentos.

Sobre o primeiro ponto, os quatro autores coincidem ao sinalizar que uma das grandes
dificuldades esta na coleta de dados para realizar pesquisas quantitativas como ¢ o caso de
Suérez que se propos a fazer um cuidadoso levantamento estatistico da origem, configuragdo
e estado atual das congregagdes na Argentina. No Brasil, Arduini e Bittencourt dao noticias
do projeto de pesquisa que realizou a constru¢ao de uma plataforma de dados disponibilizada
on-line. Alguns dos obstaculos encontrados nessa empreitada sdo a inconsisténcia dos dados
registrados nos anuarios pontificios, nos registros das dioceses e das proprias congregacdes
e a dificuldade de fazer cotejos com os dados publicados em paginas webs.

Patifio e Lecaros consideram que a falta de sistematizacao dos dados nas dioceses se
deve em parte a uma questdo de discriminacdo de género, pois hd mais dados de
congregacdes masculinas do que femininas. Dado corroborado na literatura especializada,
sobre mosteiros carmelitas femininos, em Sao Paulo/Brasil, indicando que quando
procurados dados sobre os mosteiros femininos na Web s6 encontravam dos mosteiros
masculinos (Garcia e Rosado 2014, p. 94). Do mesmo modo que nos mosteiros, Sudrez e
Arduini e Bittencourt coincidem em uma concentragdo da documentagdo das congregacdes
em Roma. Em Lecaros essa auséncia de dados denota a persistente invisibilidade do trabalho
feminino, quer que seja pelo fator discricional das religiosas quer seja porque elas nao
registram de forma profissional o trabalho realizado no campo social. Assim, muitos projetos
sdo promovidos com esforcos pessoais na procura de recursos e donativos, os famosos
“proyectitos”, tendo dificuldade no assentamento e continuidade dos mesmos.

A segunda convergéncia esta nas razoes pelas quais se d& o declinio na vida religiosa
feminina e sua subsequente falta de vocacdes. Fundamentalmente as autoras e o autor
coincidem em que o marco zero da curva de declinio estd nos anos 60. Suarez observa que a
curva negativa € maior nas congregagdes femininas, do que nas masculinas. Segundo a autora
as razoes desse descenso, em geral, encontram-se no impacto que tiveram as mudangas
culturais desses anos, o que provocou um maior distanciamento do idedrio de vida
consagrada que vai na contramdo dessas mudangas. Nessa dire¢do, um estudo sobre os
processos vocacionais na vida consagrada no Brasil, especifica que a mudanga se da na

subjetividade, provocada pelos novos estilos de vida (Fernandes, 2014, p. 137). Outra anélise,

246



BRENDA CARRANZA

acerca da concepcao de consagracao nas novas comunidades carismaticas, pontua que a
autonomia do sujeito moderno diante de uma sociedade de consumo representa uma inflexao
na compreensao do celibato moderno (Carranza, 2015, p. 61).

Todavia, Patifio alerta sobre o esforco que as proprias congregacdes femininas fazem
para acompanhar as exigéncias do papel social exigido a mulher contemporanea, o que tem
suposto maior investimento na formacao profissional. Lecaros coincide e acrescenta que,
apesar desses grandes esfor¢os pouco tem ajudado para o aumento do quadro vocacional. Na
mesma trilha, num outro escrito Arduini traga um quadro historico, onde a inser¢do das
congregagdes femininas acompanha o processo civilizatério dos paises latino-americanos,
como por exemplo, na educacao das elites (Arduini, 2017, p. 63). Nao obstante, a medida
que avanca a laicizacdo na Regido, as congregagdes serdo deslocadas do campo social,
assumido por novas ofertas mais competitivas na area educativa, o que para Patifio acarreta
na perda de prestigio e atracdo vocacional. Lecaros acrescenta o envelhecimento alarmante
das comunidades religiosas que desalenta a aproximacao de jovens candidatas, além da
diminui¢do de missdes externas e apoio financeiro. Tudo isso, pode ter como pano de fundo
a crise da modernidade religiosa que, nos termos de Hervieu-Léger, a transmissao de valores
herdados fica comprometida pela infindavel oferta de sentidos que a sociedade globalizada
oportuniza as novas geragoes, gerando um estranhamento com o ideario religioso (2008, pp.
57-58).

Ainda assim, perante essa crise os proprios autores indicam que as congregacdes
religiosas tém encontrado algumas solugdes fora da procura convencional de jovens para a
consagrac¢ao ao celibato. Algumas iniciativas recrutam profissionais leigos dentre suas obras
e projetos, sendo chamados de voluntarios e colaboradores, os quais se identifiquem com o
carisma congregacional, passando de alguma maneira a formar das congregagdes. Sobre essa
nova tendéncia Sudrez alerta, num outro texto, para os efeitos que traz a propria concepcao
de missao e carisma das congregacdes a incorporacao de colaboradores e voluntarios, entre
essas repercussoes a de ressignificar a inspiragdo original de sua vocagdo, de acordo com as
raizes fundacionais (2020 [a]).

As questoes de género e empoderamento sdo que percorrem a terceira tematica que
percorre os quatro textos. Neste comentario o género ¢ compreendido como a consolidacao
de um discurso que expode o dilema da diferenca, a constru¢cdo de desigualdades bindrias,
infundadas nas diferengas naturais, fixando limites ao feminino e ao masculino, a tempo que
negam construcdes historicas do rol cultural atribuido a ambos os sexos, o que retira a

sexualidade da esfera politica (Scott, 1995, p. 93). Enquanto o empoderamento feminino se
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constitui de acdes e atitudes que inibem o machismo e a inferiorizagao pelo proprio género,
o que traca o fortalecimento da igualdade entre géneros. Tudo isso encontra-se intimamente
ligado a uma consciéncia coletiva por parte das mulheres (Rosado-Nunes e Carranza, 2019,
p- 939).

E interessante destacar como aparecem as desigualdades binarias no proprio titulo do
escrito de Lecaros: invisiveis mas imprescindiveis, ideia endossada por Patifio, ambas
mostram como essa invisibilidade se prolonga na estrutura eclesial quando o trabalho das
religiosas ¢ valorizado, porém sua voz e voto silenciados. Situagdo reforcada numa
marginalidade intelectual quando, em algumas congregacoes religiosas, se impede o acesso
ao estudo sistematico da teologia, e/ou estudos universitarios, o que implica também numa
expropriacao do saber, em geral, e o saber religioso em particular. Soma-se a essa interdicao,
na perspectiva bourdiana, o habitus da discricdo como atributo espiritual que, para Lecaros,
configura uma consciéncia feminina que aceita seu protagonismo como virtude secundaria,
e que em Patifo significa o empecilho para o empoderamento das religiosas. Nessa direcao
discricional encontra-se a reflexdo teoldgica, feita por clérigos, sobre o génio feminino que
enaltece as virtudes da discricdo, da feminilidade como uma educacdo para conter as
emogdes, exaltar o papel da maternidade biologica e o papel perfeito de mulher cuidadora,
mais do que como trabalhadora. Sera esse génio feminino e as dificuldades de acesso a
teologia, entre outros, que esvaziam qualquer possibilidade de empoderamento entre
mulheres consagradas a vida religiosa nas congregacdes femininas (Gonzalez, 2014, p. 125).

Entretanto, dentro de uma institui¢do devotada a fidelidade a igreja existem os
dilemas que a emancipagao pessoal suscita quando essas religiosas sdo empoderadas pelo
exercicio da lideranca social e eclesial. Segundo Nunes-Rosado, tais dilemas sdo sinais claros
de como a submissdo a um controle das vontades e dos corpos, os quais sdo introjetados
fortemente, a tal grau de invalidar qualquer empoderamento na area social. Ou quando as
religiosas assumem papeis de lideranca acusam sentimentos de culpa pela sensacao de
insubordinagdo que as aflige (2013, pp. 30-66). Nessa dire¢do Patifio registra, num outro
texto, como os processos formativos das futuras religiosas sdo decisivos para essa invalidagao
do empoderamento e o cultivo de sentimentos que logo se revelam em culpa (2017, pp. 128-
133). Dispositivos de invalidagdo do empoderamento, processos formativos que incutem
sentimentos de culpa marcam alguns dos pardmetros de autocontrole nas atividades pastorais
dessas mulheres (Garcia e Nunes-Rosado, 2014, p. 78).

Mesmo com essas limitagdes, ou apesar delas, em determinadas congregacoes

registram-se iniciativas em direcdo ao empoderamento que, ora com estudos sobre género,
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ora com praticas de consciéncia corporal e de bem-estar, sao estruturantes do proprio papel
de liderangas que muitas religiosas exerceram, e exercem, no campo social e eclesial.
Evidentemente que esse empoderamento ndo deixou, nem deixa, ilesas as estruturas eclesiais
e das proprias institui¢cdes, tendo suscitado situagdes de confronto e desisténcia da vida
religiosa (Nunes-Rosado, 1997; 2013). Seja talvez o empoderamento feminino um dos
motivos da auséncia de vocagdes para as congregagoes (Patifio, 2017; Gonzalez, 2014, p.

125).

REQUINTES NA TECELAGEM: NOVIDADES DE ABORDAGEM

Vale a pena ressalvar que cada texto traz algumas novidades tematicas como: o balanco
tedrico em torno da constru¢do de um campo analitico dentro do proprio catolicismo; na
dindmica das institui¢des de vida consagrada feminina o lugar do pentecostalismo; e na
perspectiva de género as categorias androcentrismo tradicional e da sacramentalizacdo da
negacao feminina de participar na estrutura de poder.

Os estudos realizados por Suarez e Arduini e Bittencurt direcionam-se claramente
para a formagdo de um campo analitico em constru¢do na area académica. Por um lado, a
constatacao de serem os arquivos das congregagdes fontes inesgotaveis de dados para guardar
a memoria seletiva da vida cotidiana e institucional, seu acesso permite uma aproximagao as
"janelas identitarias" e a captura de como as religiosas se reconhecem perante a sociedade e
entre si. Por outro lado, Sudrez sugere a chave analitica de ciclo de vida, retirada das
sociologias das organizacdes, como caminho para a compreensdo das curvas vitais de
fundacdo, expansao, estabilizacdo, quebra e momento critico das congregagdes. Por meio
dessa ¢ possivel estabelecer comparagdes com outros bancos de dados que retinam
informagdes quantitativas das congregacdes religiosas, o que supde um grande avango na
construcao do campo. Igualmente, essa chave analitica encontra sua densidade na perspectiva
weberiana, dado que remete aos processos de rotinizagdo do carisma. A pertinéncia do ciclo
de vida como categoria encontra seu correlato numa outra analise sobre os alinhamentos
institucionais das subculturas religiosas, na sociologia da juventude. Nesse estudo, ciclo de
vida ajuda compreender o percurso histérico de grupos de jovens que aderem a institui¢des
religiosas e de como encontram ou nao o sentido da vida nelas (Carranza e Sofiati, 20, pp.
347-350). Além disso, ha dois dados a mais para celebrar essa constru¢do do campo tedrico

sugerida por Suarez: o fato de ja contar com um balance teorico da producao, até o momento
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argentino, e de estar em curso uma rede de estudiosos, inicialmente congregada na I Jornadas
Latinoamericanas: congregaciones religiosas femeninas (Buenos Aires, outubro, 2019).

Na dinamica do declinio das congregagoes religiosas femininas, Lecaros faz uma
associacdo instigante entre o avango pentecostal, sobretudo nas periferias urbanas, e o
declinio das congregacdes. Para autora quanto menos presenca dos trabalhos sociais das
religiosas, mais possibilidades do pentecostalismo tomar seu lugar. Processo que tem seu
correlato no Brasil, quando 497 entidades que cuidam da recuperagdo de dependentes
quimicos, outrora nicho das congregacdes religiosas, e agora grande parte gerenciadas por
grupos evangélico!, receberam substanciosos subsidios do Estado com a nova politica do
Governo Bolsonaro?. Lecaros associa a esse avango pentecostal um outro dado: o aumento
do clericalismo catdlico, responsavel por centralizar na hierarquia as demandas da igreja e
frear a participagdo dos leigos nas mais diversas comunidades, ademais de muitas mulheres
abandonar a igreja em busca de participacao entre os pentecostais.

Numa outa dire¢do, tanto Arduini e Bittencourt como Patifio sugerem que as
expressoes laicais, comentadas acima, ao serem assumidas como colaboragdo para injetar
"sangue novo" nas instituicdes envelhecidas, e sustentar suas obras, mostram o cesse a
dependéncia externa de missdes estrangeiras. Um possivel horizonte de saida a essa curva
negativa, segundo os autores, pode ser a maior qualificagdo profissional feminina que
aumente a presenca social das religiosas, o que amplia o escopo de possibilidades no
recrutamento vocacional.

No que se refere a perspectiva de género indentificam-se trés ideias instigantes nos
ensaios. A primeira trata sobre a sacralizacdo da reserva do sacerdocio masculino, negando-
se o acesso a mulher. Sudrez traz uma argumentacdo interessante em torno das praticas
sacramentais como epicentro dessa interdi¢do. A autora argumenta que, reservados os
servigos sacramentais ao sacerdocio, que na igreja catolica € s6 masculino, garante-se s6 aos
homens o acesso ao sagrado, consequentemente, quando vedado a mulher o sacerddcio
automaticamente também ¢ negado o acesso ao sagrado. Isto ¢, ndo apenas pela via de
interdicao teoldgica, como se viu acima, mas também agora h4 uma interdicao simbdlica.
Ideia fértil que na critica @ concepg¢ao de sagrado, em Mircea Eliade, Christ questiona a

constru¢do da nocdo de sagrado na cultura ocidental. Para a autora sagrado ¢ sempre

I Relatério completo  disponivel:  https://www.ipea.gov.br/portal/images/stories/PDFs/nota_tecnica/

20170418 nt21.pdf. Acesso: 1/05/2020.
2 Disponivel: https://www.bbc.com/portuguese/brasil-48628172. Acesso: 1/05/2020.
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referenciado e caracterizado masculinamente o que decorre na fixacdo de imaginarios em
que o homem, por ser homem bioldgico, tem acesso natural ao sagrado (2001, p. 573). Nessa
esteira analitica, Garcia e Nunes-Rosado sugerem que a expropriacdo desse sagrado ¢
também um processo de sacralizacdo do poder. Segundo as autoras, o poder no mundo
patriarcal estaria baseado na dominagao e subordinagao da mulher ao homem, pelo fato dessa
ser mulher e dependente, dai, em termos durkheimanos, emanaria a forca religiosa
concentrada num polo sé: os vardes (2014, p. 110).

A segunda ideia caracteriza o androcentrismo institucional que, segundo Lecaros,
corresponde a estrutura eclesidstica da igreja tida como machista e patriarcal. A percepgao
desse androcentrismo institucional encontra-se na sistematica obstaculiza¢ao da mulher aos
bens simbolicos como o sagrado, ora ao sacerddcio ora ao teoldgico, negado nos estudos
sistematicos. Esse androcentrismo institucional também sera detectado na presenca
coadjuvante da mulher nas fundagdes de congregacdes religiosas, ou seja, quando ha uma
mulher ao lado de um sacerdote serd ele que ganha a relevancia na inspiragdo do carisma
institucional e ela ficaré relegada a segundo plano.

Sob outra perspectiva, Garcia e Rosado registram a estrutura eclesiastica como sendo
androcéntrica e patriarcal ao concentrar o poder institucional nas maos dos homens, haja vista
o fato de mulheres ndo poderem estabelecer uma comunidade religiosa sem permissao e
aprovacdo do clero. Segundo as autoras, isso traz consequéncias negativas no
empoderamento feminino dentro da prépria igreja (2014, p. 34). De outro modo, Ardiuni
denomina de machismo estruturante o tratamento de inferiorizagdo dado para a mulher na
igreja e nas institui¢cdes religiosas, infelizmente ndo ha espago aqui para discutir a

equivaléncia, mas certamente ndo deixam de ser categorias proximas.

FI0S SOLTOS: PERSPECTIVAS DE PESQUISA

E inegavel o esforgo para a construcdo de um campo teérico que vem sendo desenvolvido
no projeto: “Vida religiosa inserta en medios populares. Itinerarios, debates e incidencia
desde el recorrido y la experiencia de congregaciones religiosas femeninas argentinas”,
alocado na Faculdade de Ciéncias Sociais da Universidade Catolica de Argentina. Os quatro
textos, aqui comentados, formam parte da primeira publicacdo de tal projeto, o que propicia
que mais trabalhos e encontros, entre pares, possam ser desenvolvidos. Por ora, a

possibilidade de consolidacao de plataformas de dados quantitativos, construidas em Brasil
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e Argentina, sem duvida favorecerao a possibilidade maiores intercambios e cruzamentos de
dados, formulacao de hipdteses e desenvolvimento de outras pesquisas quantitativas a partir
das informacgdes geradas. Almeja-se que tais bancos de dados fiquem disponiveis on-line,
pois sera essa plataforma que favorecera seu facil acesso universal.

A discussao tedrica de género nas congregagdes religiosas femininas, com seu duplo
movimento de empoderamento e emancipacao de seus membros, levanta a suspeita de que o
distanciamento social das novas geragdes para esse tipo de vocagdo estd além do celibato.
Isso porque existem na Igreja catolica as novas comunidades carismaticas que, geralmente
com perfil conservador, tem forte atrativo para a vida consagrada. E possivel imaginar,
portanto, que se o celibato ndo parece ser fator decisivo do afastamento pode ser o recorte
ideologico entre conservador e progressista? Porém, o declinio ¢ generalizado entre as
congregacdes independente de serem conservadoras e/ou progressistas. Assim, na linha de
recorte ideoldgico talvez existam outros fatores que nao apenas os de adesdo ao de
conservadores e/ ou progressistas.

Almeja-se que mais pesquisas quantitativas e qualitativas sejam feitas para que, como
fios de uma tessitura analitica, levem em conta as mudancas internas que as congregagdes
religiosas femininas fazem na procura de voluntarios e colaboradores. Fios soltos que
precisam ser amarrados nas respostas a questionamentos como: Sera que esses Nnovos
membros incorporados nas congregagdes religiosas femininas trazem outras chaves
interpretativas que ajudem a compreender as reais razdes do seu declinio? Sdo eles os que
configuram um possivel ressurgir da presenca feminina na sociedade e na Igreja? Certamente,
poderdo ser uma outra presenca social e religiosa reinventando o feminino no fio trémulo em

que rola o coragdo das congregagdes.
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CATHOLIC SISTERS’ HIDDEN HISTORY

I learned early in my graduate career how provocative Catholic sisters can be as subjects of
historical study. I was taking a course in U.S. Catholic History taught by Jay P. Dolan, a
historian at Notre Dame, who founded the Cushwa Center for the Study of American
Catholicism (the center I now direct) and eventually became my doctoral advisor. I set out to
write a paper about the founding of the first Catholic women’s colleges in the United States
in the late 19™ and early 20" centuries. There were fourteen Catholic women’s colleges
established in the United States by 1910, and most of them had made gradual transitions from
secondary academies into four-year institutions chartered to award baccalaureate degrees.
Trinity College in Washington, D.C., was an exception. In 1897, Sister Julia McGroarty of
the Sisters of Notre Dame de Namur announced that they would open a brand-new college
in the nation’s capital, one that would not evolve from a pre-existing academy.

This initiative presented Sister Julia with a host of logistical challenges, including
fundraising, assembling a faculty, designing a curriculum, and buying land. On this last
count, McGroarty’s purchase of a plot located just one-third of a mile away from the all-male
Pontifical Catholic University of America, which had opened in 1889, raised anxiety about
coeducation, a prospect feared by Catholic prelates. More ominously, McGroarty’s project
became entangled with an ideological battle at Catholic University. Hearing accusations that
the Sisters were aligned with the “Americanists” at CUA, a group of priests who championed
the United States as the ideal place for Catholic flourishing, the Holy See even banned the
Sisters from working on Trinity for about six months while Church officials investigated the
nuns’ alleged support of what many viewed as a dangerous heresy. Sister Julia wanted to
plead her case in person, vowing that if she were a man, she would “put on her hat and go
off to see the pope.” But that was impossible, as women at the time could only be represented

at the Holy See through a designated male proxy. McGroarty initiated a persuasive letter-
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writing campaign, and she and other sisters relied on sympathetic male allies to mediate for
them at the Vatican. The sisters eventually prevailed, and Trinity opened at last in 1901.

Knowing the basic outline of this story, I went searching for sources, particularly on
the perspective of Sister Julia. So I checked out from the library a promising source in a book
that profiled famous Irish-American women, McGroarty among them. Anticipating that |
would find a wealth of information about Trinity’s founding years, I was crushed to find only
this: an interview with an unidentified Sister of Notre Dame, who, when queried about the
superior’s efforts to open the college gave this response: “Sister Superior prayed and Trinity
was started”.

I knew that this statement was certainly not untrue, in that I had no doubt Sister Julia
had prayed. Yet it was astonishingly abbreviated, to say the least! It was only later, when I
visited Trinity’s archives, that I began to understand the source of her reticence. I discovered
a letter that Sister Julia herself had written to her community shortly after the college opened.
In it, she passed along the counsel she had received from Phillip Garrigan, vice-rector of

Catholic University. Garrigan had reminded her that:

...like the dear Blessed Mother, the Sisters were chosen to do great things
and like her too, they should be satisfied that He alone be witness of their
cooperation with His grace. The Blessed Virgin did not publish her history
to the world; neither should we be concerned whether people know what

we do or not.

The anonymous sister’s abbreviated statement began to make sense. In heeding
Father Garrigan’s advice and directing her sisters not to “publish Trinity’s history to the
world,” she had simply been acting with humility, seeking to imitate Mary of Nazareth'.

There are a number of consequences to belonging to a religious tradition that has
historically expected women to be far more self-effacing than men, and among them is the
distortion of the historical record. In this particular instance, it would be Rev. Garrigan who
proved to be the beneficiary of his own advice, as he and his fellow clerics at Catholic
University are often characterized as the prime movers in the founding of Trinity College,
credited for persuading the sisters to open a college in the nation’s capital instead of a

secondary academy. This is in clear contradiction of archival evidence, which shows that a

! See further in Cummings, K. S. (2009). Enlarging Our Lives: Higher Education, Americanism, and Trinity
College for Catholic Women. In New Women of the Old Faith: Gender and American Catholicism in the
Progressive Era (pp. 59-100). Chapel Hill: University of North Carolina Press.
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four-year college had been McGroarty’s intention from the start. This pattern recurs
throughout Catholic history. In countless diocesan newspapers, parish histories, or
congregational records, many of women’s services and achievements within the Church are
credited to the “good father” or “dear bishop” who served as their spiritual advisers or local
ordinaries. The story of the founding of Trinity College thus points to an axiom about the
historical study of Catholic sisters: as Suellen Hoy observed, “Obscurity and invisibility,
though not uncommon in the study of women’s lives in general, are particularly troublesome
when they are sought after and considered measures of success” (quoted in Cummings, 2017,
p. 2).

Breaking through this silence often requires not only more diligence on the part of
historical researchers, but also more systematic and concerted efforts on the part of those who
are in a position to do so. Because I direct the leading Center for the Study of American
Catholicism in the United States, I have tried to do so in number of ways, including a recent
initiative that, while small, is already making a decisive impact.

This program is tied closely to the history of another Catholic women’s college in the
United States: Saint Mary of the Woods in Southern Indiana, as well as to my home
institution, the University of Notre Dame. Father Edward Sorin, the founder of the latter,
spent over a year near Vincennes, a city in the southern part of the state of Indiana, before he
came north to the University’s present location in 1842. Sorin’s arrival in Vincennes had
heartened Mother Theodore Guerin, another French missionary who had established the
Sisters of Providence of Saint Mary-of-the-Woods near to that city in 1840. The two religious
congregations had been connected in France, and Mother Theodore hoped Sorin would not
only bring her news from home but also become an ally in her new habitat, especially in her
perennial battles with the local bishop. For her part, Mother Theodore was eager to help Sorin
succeed on the farm he established with six Holy Cross brothers. Knowing from her own
experience what he would need most, Guerin sent them a gift of a wagon and a yoke of oxen.

To this day that yoke hangs in the refectory of Notre Dame’s Corby Hall, where
priests who work on campus live. It is accompanied by a plaque that identifies it as the one
Sorin brought with him to campus. A few years ago, a student who worked in Corby brought
it up in class, inspiring all of us to visit, to check if Mother Theodore’s name appeared on the
plaque. It does not. The scene nonetheless paints an evocative image. As members of the
Congregation of Holy Cross gather for their meals, hidden in plain sight is an artifact that
bears the fingerprints of a woman who, though she had been one of Notre Dame’s first

benefactors, is largely unknown outside her own religious community. It is a metaphor for
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the lasting imprint Catholic sisters have made on church and nation, and for the ways in
which their contributions remain unheralded and unremarked.

Thanks to the generosity of an alumna of Saint Mary-of-the-Woods (and widow of
an alumnus of the University of Notre Dame), | had an opportunity to link Mother Theodore
to Notre Dame’s celebration of its 175" anniversary —and, more importantly, to use her story
to support scholars who seek to move Catholic women from the margins to the forefront of
historical narratives (Cummings, 2017, pp. 2-3)°.

The Guerin grants are designed to be interdisciplinary, publicly engaged, and global
in orientation, and as such, they reflect what I see to be crucial characteristics of
contemporary studies of Catholic sisters. I’ll elaborate on that in the final part of this article,
but for now I will chart the development of modern historiography of women religious, and
highlight a few of the thematic frameworks that scholars have utilized to integrate the history

of Catholic sisters into larger historical narratives>.

FROM INSIDER HISTORIES TO A THRIVING SUBFIELD

Any survey of historical literature on U.S. Catholic sisters must begin with the insider
histories written and produced by sisters themselves. Indeed, however attentive they had been
about cultivating personal humility, sisters had always been very scrupulous about
maintaining meticulous records of their community’s members and passing their stories on
to their own members as part of religious formation. While often dismissed as “celebratory”
or “hagiographical”, many of these publications are nevertheless useful to contemporary
researchers, containing as they do references to the sources upon which historians rely, such
as data on foundations and foundresses, and information about the locations of archival
material and primary sources (Raftery, 2017, p. 32).

The path to what we might call a modern historiography of Catholic religious history
began in the 1920s and 1930s—not coincidentally, the decades in which U.S. Catholic sisters

began to earn Ph.D.’s, with the efforts of sisters who produced a small body of studies that

2 Details on the Mother Theodore Guerin Research Travel Grants may be found on the Cushwa Center’s
website: https://cushwa.nd.edu/grant-opportunities/guerin/.

3 Coburn, C. K. (2004, Winter). An overview of the historiography of women religious: A twenty-five-year
retrospective. U.S. Catholic Historian, 22(1), pp. 1-26.

McCauley, B. (2014, Winter). Nuns’ stories: Writing the history of women religious in the United States.
American Catholic Studies, 125(4), pp. 51-68.

Raftery, D. (2017, Summer). The ‘third wave’ is digital: Researching histories of women religious in the twenty-
first century. American Catholic Studies, 128(2), pp. 29-50.
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were often completed as part of a graduate degree requirement. While often celebratory, these
efforts were distinguished from earlier in-house chronicles in that the authors followed
professional rules of documentation and utilized sources other than convent memorabilia. A
case in point is Sister Mariella Bowler’s 1933 dissertation on Catholic women’s colleges in
the United States, which was completed at Catholic University*. Many dissertations about
Catholic women religious would be completed at CUA, especially after John Tracy Ellis
joined the faculty after World War II. Having taught in European universities, Ellis was
appalled at the low standards for scholarship at Catholic universities in the United States and
determined to raise them. His exacting expectations helped his students, many of whom were
female, produce scrupulously documented dissertations that met standards of the historical
profession (Cummings, 2019, p. 148).

The Second Vatican Council (1962-65) played an important role in developing the
historiography of women religious. In enjoining women religious to return to their roots, with
a view to translating their founding charisms to the modern world, the Council inspired a
number of communities to write new community histories. While most were published by
the communities themselves or by Catholic presses, and remained quintessentially “insider”
histories, they also signaled a shift from hagiographical approaches to serious historical
analysis. Throughout the 1970s, sisters’ interest in examining their history became more
urgent, as they increasingly looked to the past to understand a turbulent present and to chart
a decidedly uncertain future. One of the most remarkable publications to emerge from this
period was Mary Ewens’s The Role of the Nun in Nineteenth-Century America. Originally
written as a Ph.D. dissertation in American Studies at the University of Minnesota and
published in 1978, the book explored “the changing relationship between American nuns and
the society in which they have lived” (Ewens, 1978: 2). Examining American attitudes about
sisters as well as the history and law regarding religious life in the United States, the book
represented a landmark publication. As Bernadette McCauley noted, it was one of the first
studies that reflected contemporary approaches of the budding field of social history and
adopted a more critical edge”.

Vatican II also indirectly shaped Catholic sisters’ history by fostering cross-
congregational collaboration. Efforts in this regard had, of course, predated the Council. By

the late 1950s, the Sister Formation Movement and the Conference of the Major Superiors

4 Bowler, M. M. (1933). 4 history of Catholic colleges for women in the United States of America (Doctoral
dissertation). Catholic University of America, Washington, D.C.
3 See further in McCauley (2014, Winter).
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of Women, the umbrella organization of Catholic sisters, were bringing members of different
congregations together in annual national assemblies, thereby building bridges across what
had once been considered impenetrable barriers. In this process Catholic sisters developed
self-understandings as “sisters”, as opposed to identifying exclusively as Sisters of Notre
Dame de Namur, Sisters of St. Joseph, Franciscans, Dominicans, or any of the other four
hundred or so congregations of vowed religious women represented in the United States.

The burgeoning feminist movement also intersected with Council directives to shape
sisters’ relationships with the hierarchy and their own histories. Feminist concerns inspired
the Conference of Major Superiors of Women to change its name to the Leadership
Conference of Women Religious in 1972. Members argued that the word “superior” in the
former title had emphasized hierarchy and unilateralism rather than inclusion and
collaboration, and that the incorporation of “women religious” emphasized their identity as
women (Cummings, 2019, p. 193).

In 1975, funded by the National Endowment for the Humanities, the Leadership
Conference of Women Religious initiated a study of the state of community archives.
Completed under the direction of Evangeline Thomas, the data was published in 1983 as
Women Religious History Sources. Advancements in archival organization complemented a
flurry of new publications, many of which were surveyed in Elizabeth Kolmer’s 1978 essay
in American Quarterly and in her 1984 magisterial survey (Raftery, 2017, p. 31).

In 1987, the aforementioned Professor Jay Dolan convened a Colloquium on the
History of Women Religious (CHWR) at the Cushwa Center. The purpose was to bring
together historians of women’s religious communities as well as leading historians in U.S.
women’s and religious history to discuss how Catholic sisters might be more integrated into
larger narratives of U.S. history. Participants’ concerns about the future of Catholic sisters’
history were intertwined, as they continue to be today, with fears about the future of women’s
religious life in America itself; by the 1980s, massive departures and decline in new vocations
signaled a steadily rising median age of women religious and a dramatic drop in overall
membership. Most participants were Catholic sisters who were serving as archivists or
historians of their own congregations. Many of them held academic positions at the colleges
founded by their respective religious communities (at the high point, 1967, there were 120
Catholic women’s colleges in the United States).

There were only a handful of non-sisters present. In addition to Professor Dolan, the
sisters were joined by Fordham’s Rev. James Hennesy, SJ, and Notre Dame’s Professor

Philip Gleason. Also participating in the conversation were two female historians who were
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not members of religious communities: Margaret Susan Thompson of Syracuse University
and Kathryn Kish Sklar of University of California Los Angeles, then one of the pre-eminent
scholars in the emerging field of U.S. women’s history (Cushwa Center, 1987, p. 3).

This gathering resulted in the establishment of the History of Women Religious
Network. Founded separately from the Cushwa Center, and overseen by Sister Karen
Kennelly, CSJ, the conference met for the first time at the College of St. Catherine, in St.
Paul, Minnesota from June 25-27, 1989. There were 251 participants, including historians,
archivists, and other interested persons from Canada, Australia, the Philippines, and France,
as well as 31 states, who took part in the first conference of its kind to be devoted solely to
the history of women religious. Twenty-one were lay (three men), and 104 “canonically
distinct congregations” were represented as well. It has met every three years since then —
most recently, as previously noted, at Saint Mary’s College in Notre Dame, Indiana®.

In 2004 Carol Coburn grouped the historiography on Catholic sisters into several
broad thematic categories, naming the first and largest of these “Americanization”. Broadly
defined, this term refers to the interface between religious, ethnic, class, gender, and racial
identities in the United States. Historians have documented that whether Catholic religious
orders emigrated from Europe or were founded on U.S. soil, sisters had to contend with the
taint of “foreignness” in a nation and society in which a Protestant majority often equated
Catholicism with anti-American beliefs and practices. Although schools, churches, priests
and male religious were often targets of harassment and occasionally violence, many scholars
have argued that gender bias accentuated religious bigotry when it came to attacks on
communities of women religious. As women who lived and worked in all-female
environments; created and maintained schools and hospitals in the public domain; wore
mysterious, distinctive clothing; and took vows of poverty, chastity, and obedience, rejecting
motherhood, nuns elicited a variety of Protestant fantasies which occasionally sparked
violence. A case in point involves the burning of the Ursuline Convent in Charlestown,
Massachusetts in 1834, an event chronicled in Nancy Lusignan Schultz’s Fire & Roses,
published in 2000 (Coburn, 2004, p. 4).

Women religious also had to address issues related to Americanization, particularly
ethnicity and class, within their own communities. Congregations transplanted from Europe
had to minimize, if not eliminate, class and ethnic conflicts within their own communities in

order to attract new vocations among native-born women. In their ground-breaking Spirited

® Further information can be found at https://www.chwr.org/first-triennial-conference-1989-recap/
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Lives, Carol Coburn and Martha Smith, CSJ, examine the ethnic and class struggles within
the Sisters of St. Joseph, a French congregation that arrived in the United States in 1836 and
quickly translated their constitutions, customs books, and teaching manual to attract
postulants and alleviate ethnic rivalries in their own community. Historian Suellen Hoy has
chronicled the “greening” of French congregations over the nineteenth century, as Irish and
Irish-American women supplanted the French-born founding generation in overall
membership. Hoy and others examined in detail the factors that attracted second generation
Irish American women to Catholic religious life, as well as recruitment efforts U.S-based
congregations undertook in Ireland to attract Irish-born women (Coburn, 2004, p. 6;
McCauley, 2014, pp. 59-62).

Diane Batts Morrow’s Persons of Color and Religious at the Same Time (2002), is
notable for its pioneering analysis of race, gender, and religion in the story of the Oblate
Sisters of Providence. Its founder, Mother Mary Elizabeth Lange, a free woman of color in
Baltimore, spent a decade convincing white church leaders that black women could have a
vocation before establishing the Oblates in 1828. This congregation was one of three in the
United States that were open to women of color. After their founding the Oblates suffered
from the effects of white racism in American society at large and also within the Catholic
Church. Batts Morrow documents that the Oblates were repeatedly denied financial
assistance from diocesan officials, even when funds were freely disbursed to white
congregations in Baltimore. The congregation also had to contend with hierarchies based on
skin tone, class, and ethnicity within their own membership. In making it possible for
Baltimore’s free black children to receive the education that the city’s public and Catholic
schools denied them, the Oblates left a lasting legacy on Baltimore and on the nation
(McCauley, 2014, p. 58).

Emily Clark’s Masterless Mistresses, a study of the French Ursulines who arrived in
Louisiana and who had received nine people as part of their contract with the Company of
the Indies, was one of the first scholarly studies of Catholic congregations’ complicity with
the institution of slavery. Individual congregations are coming to terms with that as well —
men and women— and the conversations surrounding this have been fruitful, if painful. There
will be many more studies forthcoming on this subject, as well as on a less studied subject,
Catholic sisters’ interactions with indigenous populations (McCauley, 2014, pp. 57-58).

After “Americanization”, a second thematic category includes accounts that seek to
demonstrate the impact of Catholic women’s apostolic activities on American life. As Coburn

and others argued, the absence of Catholic women religious from traditional historical
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narratives was perhaps most egregious in the arena of U.S. social history, given the scope
and scale of the educational, health care, and social services Catholic sisters provided
ordinary Americans from the early nineteenth century until the early 1970s. Women religious
built and staffed schools, hospitals, and social service institutions that served millions of
Americans —Catholic and non-Catholic, rich and poor, young and old, the deaf and disabled,
and the racially and ethnically marginalized. As historian Leslie Tentler put it in her
influential 1993 article in American Quarterly, “Had women under secular or Protestant
auspices compiled such a record of achievement, they would today be a thoroughly-
researched population. Remedy is surely needed” (quoted in Coburn, 2004, p. 8).

A quarter century later their absence has been remedied in part. Though there is much
more to be done, a number of historians have focused on Catholic sisters’ role in providing
the heavily subsidized labor that created the vast Catholic parochial school system in the
United States, a system characterized by Sister Pat Byrne as “the largest private educational
enterprise known to history” (quoted in Appleby, Byrne, & Portier, 2004, p. 55).

Another thread involves sister-nurses. One of the earliest studies to consider this was
Mary Denis Maher’s To Bind Up the Wounds, which considered Catholic sisters’ service in
the American Civil War (Catholic sisters constituted twenty percent of all Civil war nurses).
Analyses of sister-nurses and hospital development, particularly Barbra Wall’s Unlikely
Entrepreneurs and Bernadette McAuley’s Who Shall Take Care of our Sick, revealed
important differences in models of health care and management within institutions staffed by
sisters compared to those run by the state or other charitable institutions (McCauley, 2014,
pp. 60-62).

Social service was another important arena, especially before the early 20" century,
when the U.S. government provided no social safety net. Maureen Fitzgerald’s Habits of
Compassion, a study of Catholic sisters and welfare work in New York City, makes a
compelling argument that state-supported services were created in the early 20™ century as a
reaction to Irish-American sisters’ dominance. Sister Mary Irene Fitzgibbon, a Sister of
Charity of New York, opened the New York City Founding Asylum in 1869, a place that
provided shelter to six hundred women and 1,800 infants at a time.

Other historians have focused on the role of ethnicity in the development of settlement
work. M. Christine Anderson, for example, focuses on Cincinnati’s Santa Maria Institute,
which was established by biological sisters Justina and Blandina Segale of the Sisters of
Charity of Cincinnati. Like the population they served, these sisters were migrants from Italy.

Blandina also spent time in the American west, where she had a memorable encounter with
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the legendary “Billy the Kid”. Segale’s story has recently captured significant attention
because her cause for canonization has recently opened (McCauley, 2014, p. 61).
Hagiography and historiography have always been closely intertwined, and it is
notable that several prize-winning books to emerge in recent years have focused on American
women religious who are now canonized saints. Women make up more than half of the
twelve people who died in territory now claimed by the United States who are recognized as
saints by the Catholic Church. I will mention my own work on the sister who became the
first U.S. citizen to be canonized at the very end of this article. For now, I will reference a
new biography of the first U.S.-born person so honored, Elizabeth Ann Seton. A member of
an elite New York family, Seton converted to the Catholic church as a widowed mother of
five in 1805. Four years later she founded the Sisters of Charity, the first women’s religious
congregation established in the United States. Numerous biographies appeared of her in the
late 19" century through the mid-20", with the last of these written by Annabelle Melville in
1951 (a version of her dissertation written under the tutelage of John Tracy Ellis at CUA).
In 2018 Catherine O’Donnell published Elizabeth Ann Seton: American Saint, the
first scholarly biography of Seton to appear in well over fifty years. Despite the subtitle of
the book, which her editor insisted upon, O’Donnell treats her subject not as a Catholic hero
but as a woman of letters in the early republic, negotiating motherhood, widowhood, and
leadership in the midst of the birth of a new nation. Though it received the distinguished book
award this past year from the Conference on the History of Women Religious, O’Donnell’s
biography, along with Sarah Curtis’ Civilizing Habits, a biographical study of Philippine
Duchesne, RSCJ, and two other French missionary women, show how far the study of
Catholic sisters has moved away from insider histories. For O’Donnell, the frame is early
America; for Curtis, it is the French empire. Biographies are underway for other canonized
American women, including Katharine Drexel and, I hope, Mother Theodore Guerin.
O’Donnell and many other contemporary scholars who focus on Catholic sisters —
whether those as well-known as Seton or those who are more obscure— make serious attempts
to engage historians of American women. This is a significant shift in the field and points to
third thematic category into which recent studies of American Catholic sisters can be
grouped: social activism and women’s leadership.
When I entered graduate school in the mid-1990s, women’s history had been a
thriving subfield for two decades. But because the field developed in tandem with the modern
feminist movement, its early practitioners largely focused on the white, middle-class, native-

born, Protestant women who either espoused or prefigured feminism. Recently this history
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has been immeasurably enriched and complicated by paying conscious attention to
differences of race, class, and ethnicity among American women. Yet few historians
appreciate the extent to which religious identity also confounds traditional categories and
questions, and as a result have treated Catholics (or women of other patriarchal religious
traditions) with remarkably little nuance. Until very recently, they surfaced in women’s
history texts only as “anti-s” —anti-suffrage, anti-birth control, anti-abortion, anti-Equal
Rights Amendment. Historians such as Ann Braude and Maureen Fitzgerald have identified

b

“the Protestant frameworks embedded in the writing of U.S. history,” noting that
“Protestantism often functions as an unmarked category in women’s history because religion
is not analyzed as a source of difference, just as whiteness disappears when the impact of
race is only considered for non-whites” (Braude, 2005: 183). Sisters have been invisible in
19 century women’s history in large part because the “measures or signposts of their public
power do not fit the framework for understanding the public power of Protestant and elite
women during the same period.” Moreover, as I and others have noted, scholars working on
women’s history continue to evince “a certain squeamishness about religious faith” (Raftery,
2017, p. 31).

Nevertheless, progress has been made, particularly as more historical work emerges
on the post-Vatican II period, in which Catholic women religious increasingly embraced
feminism and other social movements of the period. There is plenty of evidence that
traditional dynamics obtained. In her memories about the founding of the National
Organization of Women (NOW) in 1966, for example, American feminist icon Betty Friedan
recalled that Sister Joel Ellen Read, a School Sister of St. Francis and history professor at
Milwakuee’s Alverno College, was “particularly eloquent and commonsensible, breaking
through the quibbling over details that could have kept the institution from being born”
(quoted in Braude, 2007, p. 240). Read herself, by contrast, does not even remember speaking
at meetings, and considers her part in the founding of NOW to have been largely symbolic.
Read’s failure to recall details about her role is likely a symptom of years of conditioning in
convent life, in which she and other community members were exhorted to downplay
individual achievements for the good of the whole. Shortly after NOW was founded,
however, the directives of the Second Vatican Council would combine with the resurgence
of feminism to compel sisters to speak for themselves and to have their achievements and
contributions acknowledged —as the majority of American Catholic sisters are manifestly

determined to do today.
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Vatican II’s directives prompted many American sisters to choose new forms of
ministry and inspired them toward a commitment to civil rights and other social justice
movements. In 1965, a number of U.S. sisters converged on Selma, Alabama, to join civil
rights activists under the leadership of Dr. Martin Luther King Jr. on a march to the state
capital of Montgomery, to protest restrictions on African American voting rights. Selma not
only represented the first mass movement of whites into the civil rights movement, but it also
served as a highly visible marker of the church's engagement with the most pressing social
problem of the day. Selma's white marchers were disproportionately Catholic, and habited
nuns attracted a great deal of media attention at the time. Within the last decade they have
also attracted the attention of historians such as Amy Koehlinger and Mary Henold
(McCauley, 2014, p. 65; Coburn, 2004, pp. 16-17). Many members of CHWR are also
members of the Berkshire Conference in Women’s History, which also meets every three
years. This is a new development.

These three thematic subfields are hardly comprehensive, and there are many
developing areas (e.g., Catholic sisters’ missionary work outside the United States, beginning
in the early 20™ century but becoming ever more important in the 1960s and 1970s). The
2015 publication of Margaret McGuinness’ Called to Serve: A History of Nuns in America
includes a rich bibliography that provides a more comprehensive picture of the scholarship.
Called to Serve won the Distinguished Book Award at the 10 Triennial Conference of the
History of Women Religious held at Santa Clara University in 2016. By then there had been
an important change to CHWR, one that correlated with changes in the history of American

Catholic sisters more generally.

THE FUTURE OF CATHOLIC SISTERS’ HISTORY

For 25 years, Sr. Karen Kennelly had run CHWR the way sisters had led so many institutions
and organization: with no budget, no help, and no formal structure. By 2013, however, Sister
Karen became too elderly to continue her leadership, she asked me to absorb it into the
Cushwa Center, which I agreed to do for the remainder of my time as director. CHWR is at
a pivotal moment, and it is not clear whether it will survive —or even if it should. Some
suggest that the conference, having accomplished its founding goal of integrating Catholic
sisters into larger narratives, should dissolve itself. Having just hosted the most recent
conference, I believe there is still a place for the conference, but like everything else, it will

have to adapt. It must become more collaborative, more engaged, and global in orientation.
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The first arena of collaboration must be among congregations of sisters themselves,
a process often made difficult by what many regard as irreconcilable ideological differences,
especially those that have led to congregations being labelled either “traditional” or
“progressive”. The United States is unique among nations in that it has two umbrella
organizations of Catholic sisters. This resulted from a division in the early 1970s, when a
group of superiors, unhappy with the feminism and activism of the Leadership Conference
of Women Religious, founded a competing organization. Now known as the Council on the
Major Superiors of Women Religious, it received canonical approval in 1992. By and large,
members of CMSWR are more traditional than members of LCWR (though some
congregations are members of both), in the sense that they are more likely to live in
community, more likely to wear habits, and more likely to focus their ministries on teaching
and health care. But the differences should not be overstated. As sociologists and CHWR
members Mary Johnson, SNDdeN, and Patricia Wittberg, SC, have observed, “Some
commentators, for ideological purposes, attempt to create generalized typologies that mask
the complexity of the religious reality, arguing that all new entrants go to traditionalist
(CMSWR) institutes and few or none go to LCWR institutes” (p. 17). They show that these
stereotypes are not only inaccurate but also dangerous, in that they accentuate the polarization
of Catholics in the United States and undermine attempts to respond to the challenges women
religious face in this country. Among these challenges, of course, are conserving and
commemorating their history. At the CHWR meeting at Santa Clara in 2016, there were two
sisters wearing habits. One of them, surveying the room with wariness, asked me if she would
be welcome. I assured her that she would, and she was. Still, it is clear that most of the
membership of CHWR skews more progressive.

The demographics of the CHWR membership suggest that collaboration between
religious women and lay scholars is even more vital to the future of the field. There were 137
presenters on June’s program. Of those, thirty were sisters. None appeared to be younger
than sixty. None have academic positions (in part because the number of U.S Catholic
women’s colleges has declined precipitously; today there are fewer than ten). The women
who do enter religious life are not, it seems, becoming academic historians. The history of
American Catholic sisters will be written by people who are not themselves members of
religious communities. (Incidentally, there were 23 men in attendance, a significant increase
from CHWR’s early days.)

Lay scholars cannot write the histories of religious women unless they have access to

sisters’ archives. This can often be difficult to gain. Some religious orders fiercely protect
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their privacy. Many communities cannot afford the expense of maintaining an archive, or
spare a sister for full-time work in them. Some of the larger US orders have opted to centralize
collections in one major repository, where researchers can work under a trained archivist,
religious or lay. The Society of the Sacred Heart, for example, established its official
American Province RSCH repository in St. Louis, while the Daughters of Charity did so in
Emmitsburg, Maryland. Similarly, the Sisters of Mercy established the Mercy Heritage
Center in North Carolina, which holds the historical and administrative records of the
Mercies in the Americas since 1843. Some 5000 linear feet of records in 36 collections are
open to researchers (Raftery, 2017, pp. 38-39).

Last summer, Boston College announced it would launch a major fund-raising effort
to create a centralized Archives for religious orders of both men and women. Early
enthusiasm suggests this has a great appeal, particularly for those smaller communities who
may not exist for much longer’.

Collaboration among academics is also crucial. For one thing, as Irish scholar Deirdre
Raftery points out, interdisciplinary and international networking are valued by major
funding organizations (p. 37). The sociologists mentioned above, Patricia Wittberg, SC, and
Mary Johnson, SNDdeN, have been stalwarts at CHWR conferences, along with other staff
members of the Center for the Applied Research in the Apostolate (CARA), a leading
research center based at Georgetown University in Washington, D.C. One fruitful
collaboration was sponsored by a consortium named Foundations and Donors Interested in
Catholic Activities (FADICA). In 2015 they hired me to review ten years of sociological
studies commissioned by CARA, and produce a report that would relay the findings in a
matter accessible to the general public. The report, “Understanding Catholic Sisters Today”,
can be accessed here:
https://nationalcatholicsistersproject.org/images/ResourcesReportsPics/WeAreSisters.pdf. It
is emblematic of a second crucial characteristic of future historical scholarship, to become
ever more engaged beyond the academy.

One of the most exciting initiatives to emerge from a commitment to greater
engagement was the traveling exhibit Women & Spirit: Catholic Sisters in America, which
toured the United States between 2010-2012, making stops at the Smithsonian in
Washington, D.C., the Statue of Liberty-Ellis Island Museum in New York, and other

7 More information on this initiative may be found on Boston College’s website: https:/www.bc.edu/be-
web/benews/faith-religion/jesuit-catholic/catholic-archives.html
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distinguished venues. It was developed by the Leadership Conference of Women Religious,
in consultation with many members of CHWR. It included rare artifacts and photographs
from more than 400 communities to explore how Catholic sisters shaped America’s social
and cultural landscape from 1727 (the year the Ursulines arrived in New Orleans) through
the present. A few of the items on display included: a letter from President Thomas Jefferson
to Marie Théreése Farjon of St. Xavier, written in 1804, assuring her that her community
would still be able to govern itself following the Louisiana Purchase; a nurse’s bag used by
Sister Anthony O’Connell, a Sister of Charity, who pressured Army doctors to allow sisters
to tend to soldiers on the front lines during the Civil War; the story of Mother Alfred Moes
who, after witnessing the destruction of Rochester, Minn., from a violent tornado in 1883,
proposed to William Mayo and his sons that she would build and staff a hospital if they would
agree to provide the medical care. Moes’ collaboration was a significant milestone in the
development of what is now known as world-renowned Mayo Clinic.

Through the joint sponsorship of Saint Mary’s College, the University of Notre
Dame, and the Center for History, Women & Spirit was on exhibit in South Bend, Indiana,
for three months in fall 2011. I had the honor of giving private tours to everyone from the
president of my University to our local bishop to grade school children in Catholic and public
schools. One unanticipated coincidence was that the exhibit was touring the country at the
same time the Vatican was conducting two separate investigations into Catholic women
religious in the United States. The first was an Apostolic Visitation conducted by the
Congregation for Institutes of Consecrated Life and Societies of Apostolic Life. The second
was a doctrinal assessment of the Leadership Conference of Women Religious by the
Congregation for the Doctrine of the Faith. Motivating both was the perception that the
majority of Catholic sisters had been too influenced by “radical feminism” and had strayed
too far from Catholic teaching. Both investigations ended quietly soon after Pope Francis’
election in 2013, with no deleterious consequences for sisters. One of the positive outcomes,
surely unintended by the Holy See, was an outpouring of support and gratitude by Americans,
Catholic and non-Catholic, for Catholic sisters’ collective contribution to church and nation.
Many Catholics, aware of the myriad problems within the American church, especially
clerical sexual abuse, were frustrated that the Vatican chose to identify sisters as a problem.

The Conrad Hilton Foundation had been a major underwriter of the Women & Spirit
exhibition, and in 2015 Hilton funded two initiatives designed to teach Americans more about
Catholic sisters past and present. The National Catholic Sisters Project promotes greater

understanding and meaningful connections with Catholic women religious and seeks to make
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contemporary sisters more visible. It sponsors a variety of programs, including an annual
weeklong celebration of National Catholic Sisters Week, held during the second week of
March, which is Women’s History Month. In one facet of the program, college students are
paired with sisters to conduct oral histories. Efforts are underway to design a bilingual
national curriculum for use in both public and private secondary schools. Two of the scholars
spearheading this effort, “Called & Consecrated: Exploring the Lives of Women Religious”,
attended the most recent CHWR meeting?®.

The Hilton Foundation also launched, in collaboration with National Catholic
Reporter, an initiative called Global Sisters Report. This is an independent, non-profit source
of news and information about Catholic sisters and the critical issues facing the people they
serve. A network of journalists report about their lives and works, and sisters write
commentary from their perspective. Hilton and other foundations that support Catholic sisters
have been slow to fund historical projects. This is all the more reason for historians of women
religious to be collaborative and engaged. It is up to us to show foundations that a greater
understanding of the history of Catholic sisters can help to ensure a vibrant future.

I opened this essay with a story about the first women religious I ever wrote about,

I’1l close with some observations about the one I have written about more recently, as a way
to underscore the importance of conceptualizing Catholic sisters’ story as “global” even before
the contemporary era.

December 22, 2017, marked the centenary of the death of Frances Cabrini, a native
of northern Italy, founder of the Missionary Sisters of the Sacred Heart of Jesus (M.S.C.), and
the first U.S. citizen to be canonized a saint. The milestone inspired commemorations in the
United States and in Italy, where Pope Francis was particularly effusive, praising Cabrini’s
courageous efforts to bring the love of Christ to those who had traveled far from home.
Francis’ admiration for Cabrini predates his elevation to the papacy, and, in fact, the former
Cardinal Bergoglio’s familiarity with Cabrini’s congregation in Buenos Aires was one reason
its members anticipated that he would include Cabrini’s shrine in northern Manhattan on his
itinerary during his 2015 trip to the United States. Though Cabrini may have seemed a logical
person for him to highlight, Francis did not visit her shrine, even though he was nearby; neither

did he mention Cabrini at all during his sojourn in the United States. Far from a slight, this

8 Further information about programs sponsored by the National Catholic Sisters Project is available on their
website: https://nationalcatholicsistersproject.org.
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omission is instead a reminder of the importance of vantage points: like most Catholics born
outside the United States, Pope Francis does not regard Cabrini as particularly “American”.

U.S. Catholics referenced Cabrini’s citizenship, which she had applied for and
received in Seattle, Washington, in 1909, to celebrate both her beatification and her
canonization as national triumphs. Though Cabrini herself never disclosed her reasons for
seeking naturalization—in all likelihood, she had been following the advice of her lawyer, as
U.S. citizenship not only helped Cabrini secure the congregation's property holdings but also
facilitated her frequent border crossings--Cabrini’s admirers in the United States, readily
imputed other motives to Cabrini’s declaration of allegiance to the American flag: having
become “so enamored of America”, they insisted, she “fully realized how her work could
identify itself with the great destinies of the new world”. According to Chicago’s Cardinal
Mundelein, Cabrini had viewed naturalization as a way “to link her institutions more firmly
to the country”. One biographer explained that while Cabrini “had from the outset intended
to seek naturalization”, the practical demands of running the congregation had prevented
from doing so for two decades”’.

A map of Cabrini’s travels designed by her successor, Mother Antonietta della Casa,
provides a very different perspective. Gold-embossed dots mark the sixty-seven foundations
Cabrini established on three continents between her first Atlantic crossing in 1889 and her
final one in 1912. Della Casa and other of Cabrini's spiritual daughters in the Missionary
Sisters of the Sacred Heart viewed the founder as a woman whose life and loyalties
transcended national boundaries. It is telling, for example, that Mother Saverio de Maria,
MSC, never mentioned her naturalization as a U.S. citizen in the biography she published of
Cabrini in 1927, instead portraying Cabrini as a nomad whose worldly wanderings were
punctuated by periodic return visits to Italy. Mother Antonietta's map of Cabrini's
transatlantic travels also suggests that her U.S. destinations served as constellation points
rather than termini°.

Cabrini may have been exceptional in many ways, but she was typical of many
Catholic men and women religious who grasped that their mission transcended beyond

national boundaries, even if they spent their lives within one country. Cabrini shared far more

® All quotes come from Cummings, K. S. (2018). Frances Cabrini, American exceptionalism, and returning to
Rome. The Catholic Historical Review, 104(1), pp. 1-22.

19 Mother Antoinetta Della Casa, Carta geographica, “Distanze percorse dalla Serva di Dio F.S. Cabrini nei
suoi viaggi di terra e di mare,” 271-272, in Frances Cabrini’s Ordinary Process in Chicago on Fame of
Sanctity, 1928,5636, Cong. Riti, ASV. Credit: Vatican Secret Archives
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in common with a Missionary Sister of the Sacred Heart in Buenos Aires or London or Rome
than she did with her neighbor in Chicago, Jane Addams, and she envisioned herself neither
as “una grande italiana” nor as a citizen of the United States, but as a citizen of a world that
was much “too small” to contain her religious zeal. As such her life, can and should inspire
historians of women religious to cross national or continental boundaries in conceptualizing
their investigations. I hope that in sharing my perspective on how the historiography of
Catholic sisters developed in North America, and how it is evolving, my colleagues who
study sisters in South America might find other points of confluence and inspiration for

collaboration.
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CONVERGENCIA ENTRE ACADEMICAS Y RELIGIOSAS
EN EL ESTUDIO Y VISIBILIZACION DE LA VIDA RELIGIOSA FEMENINA

(Comentario al escrito de Kathleen S. Cummings)

Ana Lourdes Suarez

HCS/UCA-CONICET

El texto de Kathleen Cummings fue presentado en las Jornadas de octubre pasado en inglés
con traduccion simultanea. El escrito para esta compilacion estd en inglés y decidimos dejarlo
asi, tal como cual fue enviado por Cummings, con la esperanza que algunos de los lectores
podran leerlo. Aquellos que lo han leido coincidiran conmigo en que el escrito es muy rico;
tiene una narrativa agil; recurre a anécdotas, situaciones y detalles muy bien seleccionados,
desde los cuales arma agudos argumentos con los que recorre la presencia de las religiosas
en los Estados Unidos, sus desafios, iniciativas y perspectivas. Para aquellos para los que el
idioma extranjero es una limitacion, el presente escrito recorrera varios de los temas
abordados, enfatizando y comentando algunos ejes desde mi propia perspectiva.

El texto inicia con una anécdota vinculada a la fundacién de Trinity College en
Washington a fines del siglo XIX. La iniciativa y los primeros pasos fueron de religiosas de
Notre Dame de Namur; sin embargo, los créditos fueron de sacerdotes de la Pontifica
Universidad de América, quienes lograron legitimarse como los fundadores del College.
Cummings deja que cada uno saque sus propias conclusiones de la anécdota. Desde mi
perspectiva, evidencia que para estudiar el tema de la vida religiosa femenina los cientistas
sociales debemos lidiar con el “silencio” y la distorsion de los documentos historicos;
documentos atravesados por una ldgica androcéntrica y patriarcal que hace que las mujeres
no solo “dejen pocas huellas”, sino que las pocas que dejan sean distorsionadas, funcionales
muchas veces a la consolidacion del clericalismo y de la centralidad masculina en su
construccion.

Visibilizar la vida religiosa femenina y conocer lo que las religiosas han significado
para la historia de nuestras sociedades implica afrontar las estructuras de silenciamiento y
control y nos desafia como investigadores a agudizar nuestras preguntas y nuestras
estrategias de indagacion. La academia norteamericana, tal como surge del escrito de

Cummings, viene afrontando el desafio con producciones desde perspectivas historicas
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(como la de Cummings) y socioldgicas. A lo largo del texto Katheleen va presentado autores,
sus libros y argumentos, acompanando el recorrido desde el que se fue consolidando el campo
de estudio de la vida religiosa femenina en los EE.UU. (invito a los lectores a detenerse en
las referencias bibliograficas del escrito de Cummings). La academia y la vida religiosa
femenina (varias de ellas también académicas) se fueron encontrando, produciendo una
sinergia que a mi entender ha sido positiva para consolidar el estudio de las congregaciones
religiosas. Algunos de los recursos, sefialados en el texto, que fortalecieron el campo de
estudio fueron:

1. Subsidios para investigacion. El centro para el estudio del catolicismo de EE.UU.
(el CUSHWA Center) de la Universidad de Notre Dame, otorga financiamiento para
investigaciones sobre la vida religiosa femenina. Este recurso, al alcance también de
estudiantes de posgrado, favorecid la realizacion de tesis doctorales, y consolidé linea de
investigacion de recursos humanos ya formados. Los criterios para la seleccion de proyectos
son tres: que sean interdisciplinarios, que tengan una orientacion global y que comporten un
compromiso social. Segiin Katheleen se trata de tres aspectos orientativos del futuro de este
campo de estudio. Acuerdo con ella.

2. Conferencias Trienales de Historia de religiosas (CHWR) desde 1987; espacio en
el que convergen académicos y religiosas formadas en las ciencias humanas y sociales. Fruto
de estos encuentros trienales se conformo una red sobre historia de las religiosas. Las
conferencias y la red, ademéas de fortalecer el encuentro entre académicos y religiosas, ha
sido el marco desde el cual se robustece una interesante reconstruccion escrita de la presencia
de las religiosas en EE.UU., destacando su incidencia social y lo que han
significado/significan para la sociedad norteamericana. Personalmente creo que la
consolidacion de este tipo de redes es vital. Las Primeras Jornadas Latinoamericana sobre
congregaciones femeninas realizadas en la UCA busco orquestar un espacio similar, que sirva
de encuentro entre quienes entendemos que visibilizar al colectivo de las religiosas es un
aporte relevante para la sociedad y para la Iglesia. Consolidar una red acorde a nuestro
contexto favorece un trabajo colaborativo que puede reforzar interacciones a varios niveles:
entre religiosas de diversas congregaciones; entre religiosas y académicas laicas; entre
académicas. Una red latinoamericana entre religiosas y académicas y encuentros frecuentes
para impulsar los estudios de las religiosas en América Latina puede ayudar asimismo a
fortalecer otros recursos importantes para lograr ese objetivo:

a. Armar una buena base de datos sobre la vida religiosa elaborada sistematicamente,

que permita contar con un observatorio de la vida religiosa. Disponer de buenos datos es
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necesario para efectuar andlisis, comparaciones y proyecciones. Cummings en su escrito
menciona al Center for Applied Research in the Apostolate (CARA Center), radicado en la
Universidad jesuita Georgetown, ubicada en Washington. El centro monitorea las estadisticas
del campo catdlico en EE.UU.; entre ellas la de la vida religiosa. En la actualidad su tarea
cuenta con muy buena legitimidad. Permanentemente efectuan estudios de diversa indole,
reportados todos en su sitio web: https://cara.georgetown.edu/. Entre los ltimos estudios
vinculados a la vida religiosa femenina: uno estd dedicado a las religiosas residentes en
EE.UU. nacidas fuera del pais (Johnson y otros, 2018), y el otro a la nueva generacion de
religiosas, o sea a las mas jovenes (Johnson y otros, 2014). Ambos estudios se basan en
estadisticas fiables que se suman a otras técnicas metodoldgicas cualitativas que ayudan a
abordar el tema de cada estudio. El CARA Center, en sintesis, es parte de un circulo virtuoso
que permite monitorear y analizar interdisciplinariamente el campo catélico de EE.UU. sobre
la base de datos estadisticos robustos. Los estudios sobre la vida religiosa femenina tomaron
impulso desde este espacio. Ojala podamos armar un centro similar para los paises
latinoamericanos.

b. El segundo recurso que es importante para fortalecer el campo de estudio es contar
con el acceso a los archivos de las congregaciones. Disponer de este acceso es imprescindible
para que la academia se pueda sumergir en la basta y rica documentacion que cada
congregacion atesora. Solo la confianza en el buen uso del material puede hacer que se abran
a personas no pertenecientes a las congregaciones.

Volviendo al texto de Cummings, la autora menciono las tres grandes categorias
teoricas que fueron emergiendo en las Conferencias Trienales de historia de religiosas: 1. La
americanizacion de la vida religiosa; 2. El compromiso con la vida apostolica en los EE.UU.,
y 3. El compromiso social y el liderazgo de la mujer. Kathleen fue mencionando la
produccion académica vinculada a cada una de estas tematicas.

Con respecto al primer punto, personalmente me parecié muy interesante lo de
enfrentar el desafio de la cultura americana —americanizacion— significd para las religiosas
estadunidenses en un contexto de primacia protestante y una estructuracion de clase con un
componente racial relevante. Enfrentar ese desafio no les impidid crecer numéricamente, al

contrario!. Cabe mencionar que en todo el continente americano (del norte, centro y sur) las

' A finales de la década de 1960, EE.UU. era el pais con mas religiosos y religiosas del mundo, siendo ademas
el origen de nuevas congregaciones tanto masculinas como femeninas. En el medio siglo posconciliar, de 1965
a 2015, la reduccion alcanzo al 70%. Pasaron de 214.932 a 66.214. Las religiosas pasaron de sumar alrededor
de 180.000 a 50.000.
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congregaciones religiosas arribadas de Europa tuvieron el desafio de arraigarse en sociedades
distintas a las suyas. La base anglosajona no catolica de la sociedad norteamericana significo
que congregaciones que arribaban de Europa simultineamente a EE.UU. y a paises
latinoamericanos enfrentaran estrategias de adaptacion e inserciones distintas. Para quienes
nos interesamos por la vida religiosa latinoamericana el aspecto de la “adaptacion” a nuestras
culturas de congregaciones es un aspecto relevante. Caben preguntas sobre lo que ha
implicado, en nuestras sociedades predominantemente catdlicas, la integracion de
congregaciones religiosas, procedentes en su gran mayoria de Europa, con valores apreciados
por nuestras culturas. Cabe asimismo indagar por donde han pasado y siguen pasando la
estructuracion y los conflictos orquestados en torno a cuestiones étnicas, de clase y de género.

El compromiso con la vida apostdlica, segundo eje de los estudios académicos
mencionados por Cummings, produjo una serie de estudios que evidenciaron la gran
relevancia que tuvieron las congregaciones religiosas en la estructuracion de los sistemas
educativos, de salud y asistenciales del pais. Los trabajos ayudaron a visibilizar su
contribuciéon y a apreciar su labor. También en nuestras sociedades, como en la
norteamericana, la vida religiosa femenina orquestd su vida apostolica en torno a la
educacidn, a través de colegios; a la salud y a servicios especialmente a las poblaciones mas
marginales, desarrollando, especialmente en décadas mads recientes, acciones,
posicionamientos y compromisos concretos con sectores particularmente vulnerables:
poblaciones de pueblos originarios, las personas victimas de la trata de personas, etc. Pensar
estudios conjuntos entre académicas y religiosas que visibilicen su compromiso y los frutos
de su labor “profesional” creo que es una de nuestras deudas pendientes.

Finalmente, con respecto al tercer eje de los estudios norteamericanos, el compromiso
socio-politico y el liderazgo de la mujer, quiero detenerme en la investigacion de la Oficina
de la Doctrina de la Fe del Vaticano sobre la Conferencia de religiosas -LCWR por sus siglas
en inglés— que nuclea a aproximadamente el 70% de las religiosas de las congregaciones y
religiosas del pais. Se las “acusaba” de tener enfoques feministas muy radicales con
posiciones demasiado alejas de la doctrina catdlica. La investigacion se levantd al poco
tiempo de asumir el papa Francisco en el 2013, evidenciando el sin sentido de tanto control
y el “miedo” a lo que las teologias en clave de mujer, muchas de ellas con cuna en EE.UU.,
venian mostrando sobre el rol de las mujeres en la Iglesia. Personalmente creo que el
sufrimiento de estas religiosas ha sido semilla de vida. Su “paciencia historica” frente al
inevitable rearmado de estructuras que expresan un patriarcado desfasado con el contexto

actual, ayuda a darle una impronta mas mistica, segiin Eckholt, y mas auténtica a un colectivo
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que bien le cabe el calificativo de minoria activa, tal como acertadamente Mariana Facciola
las califica en su escrito.

Katheleen destaca la relevancia de las narrativas biograficas de religiosas efectuadas
desde el espacio académico, entre ellas las recientemente efectuadas de Elizabeth Seton, SC
(O’Donell, 2018) y la de Phillippine Duchesne, RSCJ (Curtis, 2010) . Ambos libros escriben
la biografia de sendas religiosas destacandolas no como heroinas catélicas, sino como
mujeres comprometidas con sus contextos, con improntas sociales y politicas. Este tipo de
narrativas nos desafian a los académicos a estudiar a las religiosas desde nuestras disciplinas
como mujeres que dejan huellas sociales y politicas. Este abordaje implica un cambio
paradigmatico; una inflexion epistemologica.

Finalizo este escrito haciendo referencia a religiosas que encontraron el martirio en
suelo latinoamericano. Lo hago por dos motivos, primero porque nuestra academia esta
empezando a rescatar sus biografias, a conocer y valorar sus compromisos en la linea de la
inflexidn epistemoldgica mencionada en el parrafo de arriba. Me refiero a los recientes libros
de Diana Vinoles (2014) sobre Alice Domon, religiosa francesa de origen, y a la publicacion
de Clara Temporelli (2014) sobre las martires latinoamericanas. En segundo lugar, hago esta
menciéon porque creo que es un importante punto de encuentro entre la academia
norteamericana y la latinoamericana. Cinco religiosas norteamericanas que crecieron en
EE.UU. y moldearon sus primeros pasos como religiosas alla han sido violentadas y
asesinadas por su trabajo en tierras latinoamericanas. Me refiero a Ita Ford y Maura Clarke?
(religiosas de Maryknoll), Dorothy Kazel (Ursulina), Jean Donovan (misionera laica de la
diécesis de Cleveland) —asesinadas las cuatro en El Salvador, 1980— y Dorothy Stang, de

Ohio, religiosa de Notre Dame de Namur —asesinada en Brasil, 2005—.
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INTRODUCAO

Nas décadas de 1950-1970, uma onda de busca de renovacao despertou a Igreja Catodlica e as
congregacdes religiosas em geral (femininas e masculinas), trazendo interpelagdes e muitas
inovagdes. O ponto culminante desses processos foi o Concilio Vaticano II (1962-1965), que
tinha dois objetivos principais: assegurar a atualizacao da Igreja diante do mundo moderno,
que passava por um momento de grande reviravolta politico-cultural apos a II Guerra, e
preparar a unidade cristd do catolicismo e seu didlogo com diversas religides cristds e ndo
cristas.

Na América Latina, o Concilio sancionou praticas de reorganizagdo institucional que
vinham sendo tomadas com a criacdo de organizacdes eclesiais muito relevantes como o
Conselho Episcopal Latino-Americano (CELAM), em 1955, e a Conferéncia Latino-
Americana de Religiosos (CLAR), em 1959 — no caso do Brasil, foi criada a Conferéncia
Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), em 1952. Todos esses organismos foram muito
importantes para o aprofundamento das diretrizes do Concilio na Igreja latino-americana, com
destaque para a discussdo dos documentos e conclusdes conciliares.

Outro grande marco foi a II Conferéncia Geral do Episcopado Latino-americano,
realizada em Medellin (Colombia), no ano de 1968, a qual leu as diretrizes do Concilio a luz
da realidade latino-americana, chamando a aten¢ao sobre a maioria esmagadora de pobres que
habitava o continente e estava a margem dos direitos humanos e sociais, no contexto dos
repressivos regimes militares e de uma sociedade altamente excludente e desigual. Nasceu dai
a “opgao preferencial pelos pobres”, que passou a influenciar os rumos politicos de muitas
institui¢des catolicas do periodo, tornando-se o fio condutor da missdo da Igreja na América
Latina (Beozzo, 2008, pp. 1-21).

Transcorridos 11 anos, a III Conferéncia Geral do Episcopado Latino-americano,

realizada em Puebla (México), reafirmou a “opg¢do preferencial pelos pobres”, mas discutiu
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outros temas articulados a exclusao social, tais como o desafio de evangelizar os povos afro-
americanos, indigenas e mesticos. Entretanto, Puebla foi timida em relagdao aos povos negros
e indigenas (Beozzo; Costa; Santo; Silva, 2009, pp. 359-361). Mesmo assim, a conferéncia de
Puebla instalou “uma tensdo interna as preocupagdes com a evangelizacdo das coletividades
portadoras de culturas distintas”, embora, a época, carecesse de vocabulario e categorias
adequadas para formular essa tematica (Rufino, 2006, p. 255).

No Brasil, as diretrizes emanadas dessas conferéncias permearam os trabalhos
sociopoliticos e missionarios realizados sobretudo nas Comunidades Eclesiais de Base
(CEBs), que constituiram uma nova metodologia para inserir a Igreja nos meios mais pobres.
Vale destacar que esses espagos privilegiados de execugdo das diretrizes eclesiais, em especial
a opg¢ao pelos pobres, eram ocupados majoritariamente por mulheres, tanto nas linhas de frente
como nos bastidores. No tocante as religiosas, elas ndo somente se inseriram fisicamente nas
comunidades de base, saindo dos casardes e indo morar nos bairros populares, como também
exerceram um notavel e quase invisivel sacerdocio feminino nas sombras da eclesialidade.
Nessa linha, este artigo analisa trés congregagdes brasileiras, sendo duas do eixo Sul/Sudeste
(Irmazinhas da Imaculada Conceicao e Irmas Missiondrias de Jesus Crucificado) e uma do
eixo Norte/Nordeste (Irmas Missionarias Capuchinhas). O eixo Sul e Sudeste corresponde,
respectivamente, aos estados de: Santa Catarina, Parané e Rio Grande do Sul (regidao Sul); Sao
Paulo, Rio de Janeiro, Espirito Santo e Minas Gerais (regido Sudeste). O eixo Norte e Nordeste
corresponde, respectivamente, aos estados de: Pard, Amazonas, Amapa, Acre, Rondonia,
Roraima e Tocantins (regido Norte); Maranhdo, Alagoas, Bahia, Ceard, Paraiba, Pernambuco,
Piaui, Rio Grande do Norte e Sergipe (regido Nordeste).

Os dados que geraram este ensaio foram produzidos em pesquisas realizadas no
Arquivo Historico da Provincia Imaculada Conceicao (PIC), a primeira provincia criada pela
Congregacgio das Irméazinhas da Imaculada Conceigdo (CIIC) em Sdo Paulo'; biblioteca da
Casa Geral das Irmas Missionarias Capuchinhas, que esta localizada em Fortaleza (CE); e,
para o estudo da Congregacdo das Irmas Missionarias de Jesus Crucificado (CIMIJC), foi
utilizada a historia das irmas negras, escritas por elas mesmas e com abundantes depoimentos

disseminados ao longo da obra (Beozzo ef al., citados). Observamos que um pano de fundo

! A Provincia Imaculada Conceigdo foi criada em 1957 e recentemente redimensionada e renomeada Provincia
Nossa Senhora Aparecida. A documentagao investigada no arquivo da antiga PIC retine uma série de materiais,
entre os quais se destacam as entrevistas que foram feitas pelas proprias historiadoras da provincia,
datilografadas e reunidas em diversas caixas, que armazenam também extratos de diarios das comunidades
religiosas referentes aos anos de 1957-1987. Neste artigo, os materiais citados sdo intitulados e abreviados como
HCPIC - Histoérico das Comunidades da Provincia Imaculada Conceigdo, sendo identificadas a casa/fundagao
€ a entrevista.
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comum entre essas congregagdes ¢ sua inusitada origem histdrica: todas elas atenderam as
demandas da sociedade brasileira na época em que foram fundadas; e todas agregaram
mulheres em sua maioria oriundas da classe popular.

As primeiras Irmazinhas da Imaculada Concei¢do (IIC) eram imigrantes italianas ou
filhas de camponeses que lutaram muito para sobreviver e melhorar de vida nas pequenas
propriedades de colonizacao no Sul do Brasil. A fundadora dessa congregacao, madre Paulina,
¢ uma figura tipica de camponesa resiliente, que enfrentou todo tipo de obstaculo e preconceito
por sua condi¢do social e parca formacao intelectual para criar uma congregagao brasileira, em
1890, no sertao de Santa Catarina, se expandindo em seguida para Sao Paulo (Custodio, 2014,
pp. 173-222). Admiravel ¢ que essa congregagdo iniciou seus trabalhos para atender as
demandas sociais das pequenas colonias de imigrantes italianos e ainda hoje continua a centrar
sua missdo nos meios populares e a receber suas candidatas majoritariamente desses lugares.

As Irmas Missionarias Capuchinhas (IMC) t€ém sua origem relacionada a missao
indigena dos capuchinhos italianos nos estados do Maranhao e Para, na virada dos séculos 19
e 20. As fundadoras da congregacdo eram leigas franciscanas do Ceard. Entre elas, uma era
negra, fato surpreendente em um periodo de forte discriminagao racial na Igreja e na sociedade
brasileira. Elas iniciaram sua missao no Para, em 1904, assumindo a gestdo ¢ magistério em
escolas-internatos para meninas indias de duas colonias dirigidas pelos capuchinhos. A
primeira expansao interestadual ocorreu em 1910 para o interior do Maranhao (Custodio, 2018,
pp. 200-225). Na atualidade, elas mantém muitas sucursais no Maranhdo e a maioria de seu
efetivo continua sendo proveniente dos estados do Norte e Nordeste.

As Irmas Missionarias de Jesus Crucificado (IMJC), surgidas em Campinas (SP), em
1928, sdo pioneiras, no Brasil, na iniciativa de receber mulheres negras, porém, as destinavam
a compor a “classe das irmas oblatas” (uma espécie de servicais e prestadoras de servigos
manuais ¢ domésticos) junto com mocgas pardas e brancas que ndo eram escolarizadas, pratica
comum das congregacdes religiosas e abolida somente depois do Concilio. A questao € que na
CIMJC essa pratica gerou uma divisdo de classe e raca que se estendeu até 1965, quando, na
esteira do Concilio, a congregacao optaria pela “unificacdo das classes de irmas”, extinguindo
as oblatas e o tratamento diferenciado para as “irmas coristas” (brancas) em detrimento das

irmas negras (Beozzo et al., 2009, pp. 275-339)2. Na atualidade, a Congregacdo das Irmais

2 A CIMJC chamava de “coristas” as irmds que realizavam trabalhos de inteligéncia e apostolado, e que
ocupavam cargos de dire¢do, geralmente mulheres instruidas e brancas. E as irmas oblatas eram aquelas que
realizavam trabalhos internos e domésticos, geralmente mulheres com pouca instru¢ao (no caso das brancas),
pardas e negras independente do grau de instrucao.
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Missionarias de Jesus Crucificado retine uma significativa parcela de mulheres negras. Vale
comentar que, com a unificacdo das classes de irmds e com toda a renovagdo trazida pelo
Concilio, essa congregacao sofreu uma cisdo: o grupo mais alinhado com o Concilio continuou
na Congregacdo das Irmas Missionarias de Jesus Crucificado (objeto deste artigo) e o grupo
mais alinhado com o tradicionalismo e conservadorismo fundou o instituto das Missionarias

do Coracao de Jesus Crucificado.

LIBERTACAO, INSERCAO E INTERNACIONALIZACAO

No ambito interno e cotidiano das congregagdes analisadas, as inovagdes trazidas pelo
Concilio implicaram no fim do siléncio rigoroso, das leituras comunitarias durante as
refei¢des, dos relacionamentos interpessoais formais e distanciados entre elas e até mesmo
com a familia consanguinea, caindo por terra aquela mentalidade de preservar-se e fugir do
mundo e das pessoas leigas, especialmente do sexo masculino.

Elas passaram a ter mais liberdade para sair de casa, inclusive sozinhas, para se
relacionar com pessoas de fora de sua comunidade religiosa e com a propria familia e, por
incrivel que pareca (no caso das irmazinhas), puderam receber cartas livremente (antes do
Concilio s6 podiam receber trés ou quatro cartas por ano, no maximo). Diz uma delas que:
“Comegamos a frequentar a praia de vez em quando; foi concedida licenga para termos férias
de oito dias com os familiares.” (HCPIC, fundagao n. 4, fl. 21, entrevista 44)

As Irmazinhas da Imaculada Conceigao contam (e isso vale para todas) que houve mais
naturalidade na vida do dia a dia com a simplificagdo do habito religioso, eliminagdo da
exigéncia de usar um Unico tipo de sapato e tantas outras coisas que podem ser compreendidas
como a apropriacdo de um novo “habitus” isto ¢, um principio de producdo que pode ser
observado do opus operatum ao modus operandi. Trata-se, portanto, de um sistema de
disposi¢oes duraveis, estruturadas de acordo com o meio social dos sujeitos e predispostas a
funcionar como um principio gerador e estruturador das praticas e das representacdes
(Bourdieu, 2017, pp. 162-166).

Sejam as irmazinhas, sejam as capuchinhas, sejam as missionarias de Jesus
Crucificado, vai se delineando entre elas uma nova compreensao do que seja ser religiosa —
sobretudo — a partir de novas praticas pastorais e da inser¢do no meio dos pobres. De fato, o
contato com as classes populares, o acesso a novas andlises sociais, as contribui¢des trazidas

pela teologia da libertacao, o trabalho pastoral de tempo integral e remunerado, a mudanca de
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lugar social/geografico, propiciaram transformacdes na visao de mundo e de Igreja dessas
mulheres.

Sem duvida, podemos afirmar que a investigacdo das trés congregagdes permite
vislumbrar que, no Brasil e em toda a América Latina, foram as religiosas inseridas que
contribuiram com a recepc¢ao, consolidacdo e divulgacao das orientagdes teoldgicas de linha
libertadora emanadas especialmente da Conferéncia de Medellin. Desse modo, elas
protagonizaram o debate politico e a articulagdo das CEBs, que, por sua vez, apoiavam os
movimentos sociais das décadas de 1970-1990, com énfase para 0 Movimento dos Sem Terra

(MST) e/ou Comissao Pastoral da Terra (CPT).

Todo o trabalho das irmas era feito segundo a linha da pastoral da Diocese de
Sao Mateus [Espirito Santo — regido Sudeste], onde estdvamos engajadas. Esta
visava evangelizar todos os paroquianos, levando-os a conscientizacao
sociopolitica, num compromisso de transformagdo das estruturas. (HCPIC,
fundagdo n. 206, fl. 3 (verso), entrevista 3)

Lutdvamos pela abertura e conscientizagdo do povo para o sociopolitico.
Lutavamos para que o povo unisse a fé a vida. Foram feitas varias caminhadas
e romarias da terra com grande participagdo de todos. (HCPIC, fundagado n.

242, 11s. 10 (verso) e 11, entrevista 7)

No caso da Congregacgao das Irmazinhas da Imaculada Concei¢do, a meta era priorizar
o meio rural e a periferia de grandes centros urbanos, atingindo favelados, operarios e
marginalizados. Curiosamente, os principios utdpicos eram testemunhar a pobreza na fachada
das casas, moveis, vestudrio e viagens, auxiliar as familias pobres das proprias freiras e
compartilhar com os pobres os bens da Congregacao (HCPIC, Livro de Relatorios, 1979, p.
21). Evidentemente que tratava-se mais de uma perspectiva utdpica do que propriamente uma
reforma imobilidria ou de qualquer outra natureza, embora os casardes tenham sido trocados
por moradias mais modestas como mostram as Fotos 1 e 2, que focalizam o hall de entrada e
a capela das irmas na antiga casa inserida de Embu das Artes (SP), criada em 1988 e extinta

em 1994.
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Fotos da autora.

No caso da Congregacdo das Irmas Missionarias Capuchinhas, conforme se constatou
em pesquisa anterior, em meio aos apelos eclesiologicos do Concilio e da Conferéncia de

Medellin,
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Foi realizado novo Capitulo Geral (1971), o qual determinou mudangas mais
efetivas: permissao para o uso facultativo do traje civil a fim de aproximar
mais as religiosas do povo e evitar distanciamentos e distingdes; liberdade para
residirem em casas comuns, isto ¢, fora das institui¢des de trabalho (antes disso
elas residiam, por exemplo, em apartamentos ou casas anexos a hospitais e
escolas); setorizagdo das atividades missionarias; € autorizagao para iniciarem
a experiéncia de viver em “pequenas fraternidades” (casas/comunidades de

freiras) inseridas em bairros e periferias. (Custodio, 2017, pp. 189-190)

No caso das irmas negras da Congregacao de Jesus Crucificado, elas também se
apropriaram das diretrizes eclesiais para seus proprios processos emancipatorios, pois além de
lutarem pelo fim da divisdo de classe e raca na congregacdo, criaram uma instancia de
discussdo da negritude e engajaram-se no Movimento Negro, na esteira da Igreja Catodlica no
Brasil que, ao se preparar para a conferéncia de Puebla, fez uma revisao histérica da
evangelizagao dos negros e indigenas.

Um dos resultados dessa revisao foi a organizacao de negros e negras dentro da Igreja,
a partir de 1981, autodenominados “Grupo de Unido e Consciéncia Negra”, mas nomeados
“Pastoral dos Negros”. Irma Maria Raimunda R. Costa (MJC) participou desde a primeira hora
desse movimento, atuou na primeira coordenagdo da Pastoral dos Negros da Conferéncia
Nacional de Bispos do Brasil - CNBB (1998-2002) e foi uma das idealizadoras dos “encontros
nacionais de irmas negras” da CIMJC. Os relatorios desses encontros evidenciam um crescente
despertar para a relevancia da afirmagao da identidade negra das IMJC e consolidagdo da
igualdade entre irmas negras e brancas (Beozzo et al., 2009, pp. 359-494).

Notavel ¢ que o engajamento social e pastoral representou para as irmas negras uma
ocasido de reapropria¢do do sentido e significado de serem missiondrias, ideal que as motivara
para ingressar em uma congregacdo religiosa, mas que fora frustrado pelo sistema
discriminatorio ao qual foram submetidas. J4 as irmas negras que, apos a aboli¢do da classe de
oblatas, permaneceram em “casas grandes”, pensionatos, colégios, asilos, seminarios,
hospitais, orfanatos — “institui¢des totais” nos termos de Goffman (2017)* — ndo tiveram a

mesma experiéncia das irmas negras inseridas nos meios populares.

3 As “institui¢des totais” sdo estabelecimentos sociais em que um grupo de individuos sem vinculos de
parentesco reside, trabalha e pratica um série de atividades ludicas, religiosas e outras sob uma unica autoridade
e regulamento. Goffman (2017, p. 17) classifica as institui¢des totais em cinco agrupamentos, entre os quais as
instituicdes religiosas (abadias, mosteiros, conventos e outros claustros). Tratam-se de “estabelecimentos
destinados a servir de refiigio do mundo, embora muitas vezes sirvam também como locais de instru¢ao”.
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Muitas ex-oblatas contam que esse periodo de transicdo representou uma
sobrecarga de trabalho, pois acrescentaram ao trabalho doméstico, que ja
faziam, o tempo para o estudo e para a pastoral, sem que fossem muitas vezes
aliviadas nos horarios ou nas tarefas rotineiras. Outras se queixaram de que
nas casas maiores era dificil que as missionarias coristas assumissem para
valer o trabalho da casa, dividindo com as ex-oblatas o pesado fardo da
limpeza, cozinha, lavanderia, portaria etc. (Beozzo et al., 2009, p. 348, grifos

nossos)

De qualquer forma, como afirma um testemunho sobre o engajamento social das irmas

negras,

[...] elas fizeram opcdo pelos pobres brasileiros e especialmente pelos (as)
negros (as) deste pais, organizando encontro, inserindo na sociedade,
resgatando suas histérias. Com esses movimentos, muitas mulheres, homens,
jovens e criangas resgataram sua autoestima, reconstruiram seus potenciais €
reaprenderam a primarem pela vida. (Beozzo et al., 2009, p. 223, grifos dos

autores)

Em outras palavras, a vida religiosa inserida negra representou um ganho também para
o povo negro: “Havia muitos negros que diziam: _ Agora estamos com as nossas. Eles se
sentiam em casa conosco” (Beozzo et al., 2009, p. 186).

Em termos institucionais, as congregacdes femininas brasileiras expandiram
notavelmente seus trabalhos nos meios populares. Entre as décadas de 1960 e 1980, a provincia
paulista da Congregacdo das Irmazinhas da Imculada Conceigdo, por exemplo, fundou nove
comunidades inseridas em meios populares, respectivamente oito no Sudeste do Brasil € uma
em Vallenar, no Chile. Somando todas as provincias da Congregacdo das Irmazinhas da
Imaculada Conceigdo, verifica-se que no mesmo periodo foram fundadas 25 comunidades
inseridas em meios populares: 19 no Brasil, duas na Argentina, duas na Nicardgua, uma no
Chile e uma no Chade (Congregacdo das Irmazinhas da Imaculada Conceig¢ao, 1990, pp. 249-
399).

Por sua vez, a congregacdo das Irmas Missiondrias Capuchinhas, ao tratar da sua

“expansdo missiondria”, cita a fundacdo de casas de insercao popular chamadas de “pequena
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fraternidade”. Entre 1972 a 1982 foram fundadas 11 “pequenas fraternidades”, todas no
Nordeste do Brasil: seis no Maranhao, trés no Ceard, uma em Alagoas e uma na Paraiba

(Castilho, 2004, pp. 164 e 172)*.

Quadro 1 — Abertura De Comunidades Inseridas Em Meios Populares (CIIC e CIMC)

Periodo Congregacio Quantidade Paises
1965-1989 Irmazinhas da 25 Argentina, Brasil,
Imaculada Concei¢ao Chade, Chile e
Nicaragua
1972-1982 Irmas Missionarias 11 Brasil
Capuchinhas

Fonte: Elaborado pela autora com base em: Congregacao das Irmazinhas da Imaculada Conceigdo (1990, pp. 249-

399); Castilho (2004, pp. 164 ¢ 172).

Observamos que a provincia paulista da Congregagao das Irmazinhas da Imaculada
Conceicao concentrou sua inser¢ao em estados do Sudeste brasileiro ¢ somente na década de
1990 atingiu o Norte do pais, se estabelecendo nos estados de Roraima e Amazonas. Podemos
conjecturar que essa provincia (oriunda de uma congregacdo fundada por italianas e
imigrantes) percorreu a mesma rota de congregacdes estrangeiras no Brasil. Conforme o
mapeamento elaborado pelo Grupo Focus/Fe-Unicamp (2019), ao longo do século 20 houve
uma circulagdo de freiras de congregacgdes estrangeiras do Sul/Sudeste para o Norte/Nordeste,
em uma clara prioridade pelos centros mais populosos, urbanizados e desenvolvidos em sua
fase de instalagcdo no Brasil, seguida de uma expansao missiondria tardia para os lugares mais
distantes do eixo politico, econdmico, cultural e religioso.

Ao contrério, as capuchinhas, genuinamente brasileiras, fizeram do Norte/Nordeste seu
eixo de articulacdo, expandindo-se sobretudo para os estados nordestinos, com énfase para
Maranhao e Ceara que até hoje abrigam uma série de sucursais importantes para a manutengao
financeira da congregacdo e recrutamento de mao de obra religiosa. As capuchinhas
demonstram assim uma plena identificacdo de seu empreendimento com a origem étnica e

social de suas congregadas.

4 Vale destacar que ndo foi possivel levantar os dados da Congregagdo de Jesus Crucificado, mas pelos
depoimentos das irmas negras sabe-se que “comunidades missionarias” (assim chamadas por elas) existiram
em quase todos os estados brasileiros e na América Latina. Além disso, o site oficial da congregagdo
(Congregacdo das Irmas Missionarias de Jesus Crucificado, 2019) cita como marco histérico a comunidade
inserida de Nisia Floresta (RN), a primeira “paroquia sem padre” assumida pelas missionarias.
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Porém, essa congregacdo, circunscrita ao Norte ¢ Nordeste brasileiros, demorou mais
para se internacionalizar e até hoje ¢ timida nesse aspecto. As primeiras iniciativas surgiram
em 1992, quando uma capuchinha foi enviada a Mogambique para participar de um projeto
intercongregacional que, em 1994, passou a ser um projeto capuchinho. Nessa iniciagdo a
circulacdo internacional, as capuchinhas foram auxiliadas justamente pelas Irmazinhas da
Imaculada Conceigao e Missionarias de Jesus Crucificado, demonstrando a articulacao politica
existente entre congregagdes femininas brasileiras de estilo missionario e popular (Castilho,
2004, pp. 218-219).

Na atualidade, as trés congregagdes brasileiras mantém casas/comunidades inseridas
na América Latina e na Africa, sendo que a Congregacio das Irméizinhas da Imaculada
Conceigdo preserva a casa paterna de sua fundadora, na cidade de Vigolo Vattaro (Italia); e a
Congregacdo das Irmas Missionarias Capuchinhas mantém comunidade em Assis (Italia),

lugar simbolico relevante para sua espiritualidade de origem franciscana.

Quadro 2 — Internacionaliza¢io Das Congregacoes Brasileiras

Congregacio América Latina Africa
Irmas Missionarias de Bolivia, Chile, Equador, Angola, @ Mog¢ambique,
Jesus Crucificado Nicaragua, Paraguai, Uruguai Quénia
Irmazinhas da Imaculada Argentina, Bolivia, Chile, El Camardes, Chade
Conceigdo Salvador, Guatemala, Nicardgua, Mogcambique
Peru
Irmas Capuchinhas Equador Mogambique

Fonte: Elaborado pela autora com base em: Congregagdo das Irmézinhas da Imaculada Conceigdo (2019);
Congregagdo das Irmds Missiondrias de Jesus Crucificado (2019); Associagdo das Irmds Missionarias
Capuchinhas (2019).

Ao que indica o Quadro 2, a geografia da internacionaliza¢do das congregacdes
brasileiras mostra que elas elegeram a América Latina e a Africa como principal campo de
“missdo ad gentes” (assim chamado na Igreja) e de engajamento social. Provavelmente,
reeditam a opgao pelos pobres, mas abracam também os novos apelos da “teologia da

inculturagdo”, um conceito de multiplas interpretacdes e usos distintos.

[A] defini¢do do que seja a teologia da inculturagdo [...] traz uma ampla
margem para a manipulagdo tedrica, pois constréi o seu argumento sobre
conceitos € nogdes cujas interpretagdes e usos sao distintos. O que, em nosso

entender, permite que setores eclesiais de orientagdes doutrinarias tdo diversas
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facam uso do mesmo instrumental, sem que tenham de sacrificar os seus

modelos de Igreja e agdo pastoral. (Rufino, 2010, p. 271)

No caso das congregacdes femininas brasileiras, as praticas de inculturagdo parecem
significar um compromisso com a libertacdo dos povos na mesma acepcao de Medellin,

conforme atestam os sites consultados.

OBSERVACOES FINAIS

Os apontamentos deste ensaio estdo inscritos na compreensao de que € relevante explorar os
bastidores dos processos de renovacdo da vida religiosa feminina no Brasil, os quais estdo
imbricados com opgdes sociopoliticas importantes para se pensar, de um lado, a apropriagao
da liberdade consentida pela Igreja e reproduzida pelas congregacdes; de outro lado, a
emancipagao da mulher religiosa que se apropriou das diretrizes conciliares extrapolando o
suposto consentimento de sua liberdade de ser/estar/agir na Igreja e na sociedade.

Sabemos que outra forma de emancipagdo feminina ocorrida foi a evasdo de freiras,
por sinal muito forte nas décadas de 1960-1970, que pode ser interpretada nos termos de
Michel de Certeau (2010, pp. 23-35): migragao da adesdo a um tipo de instituigdo por causa
de uma exigéncia da consciéncia, da justica ou da verdade. Trata-se entdo de uma “revolucao
do crivel”, responséavel pelo deslocamento da adesdo congregacional. Todavia, essa evasao
serviu para as congregacgdes repensarem sua organizagdo institucional, as relagdes sociais
nesses espacos € as opgdes missiondrias, ou seja, a vida religiosa feminina sobreviveu a esse
impacto, sendo que as trés congregacdoes em foco reagiram revisando suas praticas e
conferindo maior autonomia a suas congregadas no periodo observado.

Em meio a esses processos ¢ na esteira de Medellin, as congregagdes femininas
brasileiras adotaram praticas missiondrias e engajamentos sociais que se voltaram para as
categorias minoritarias: povo sem-terra e sem-teto, camponeses, operarios, criangas de rua,
negros, mulheres, latino-americanos e africanos revendo também a metodologia de trabalho,
em especial, com os povos originarios, a qual passou a ser vinculada ao Conselho Indigenista
Missionario (CIMI), criado em 1972, no bojo das preocupagdes da Igreja do Brasil com a luta
na Amazonia contra o latifundio e a marginalizacao social a que estava submetida sobretudo a
populacdo indigena (Beozzo et al., 2009, p. 364); luta que parece ndo ter fim com 0s novos

problemas politico-amazdnicos do Brasil atual, entre os quais destacam-se as propostas do
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governo de promover a mineragdo e expansao do agronegocio em terras indigenas, além da
paralisagao das demarcagdes de territorios.

Sem sombra de divida, essa luta conta muito com o “sacerdocio” das religiosas, ainda
invisivel para a Igreja oficial. Apesar de todas as conquistas desde o Concilio e dos esforcos
de materializacao da opgao pelos pobres por meio da inser¢ao em meios populares em toda a
América Latina e em outras regides como a Africa, ocorre o que ja é sabido em todo o mundo:
oficialmente, as religiosas permanecem no mesmo “ndo lugar” apontado por Certeau (2009,
pp. 93-94) das pessoas comuns em relacdo a hierarquia de poder nas sociedades. Trata-se de
uma condigdo de ndo poder na estrutura catodlica, pois as religiosas continuam a nao
protagonizar a produgdo teoldgica e nem manipular o sagrado oficial (Perrot, 2008, pp. 83-
107; Fernandes, 2005, pp. 425-436), embora protagonizem a diaconia, a pregacdo e a

solidariedade no cotidiano pastoral e missionario.
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INTRODUCCION

La Sociedad del Sagrado Corazén (RSCJ) nace en Francia el afio 1800. A América llegan las
primeras religiosas en 1818. En la segunda mitad del siglo XIX se expande en diversos paises
(Luiriard, 2000). En Argentina la instalacion se produce hacia 1878 y a inicios del siglo XX
ya cuentan con dos grandes fundaciones en la ciudad de Buenos Aires: Callao y Almagro.
Son instituciones conventos-colegios femeninos que llevaban asociadas escuelas gratuitas de
atencion a poblaciones cercanas. En los afos treinta se suma una obra en la localidad de
Castelar, en la provincia de Buenos Aires, donde se instala el noviciado, se constituye una
comunidad y se abre una escuela para la zona. A fines de la década del cincuenta realizan
una nueva fundacion en Cordoba con la misma intencionalidad: colegio tradicional de nifas
y escuela gratuita. Desde 1956 promueven las primeras obras apostolicas en zonas
periféricas, desarrolladas por laicas colaboradoras en la atencion a sectores populares en Villa
Jardin en el Gran Buenos Aires y luego en la zona de la colina en Cérdoba (Rosa Rivarola,
1991).

Esa era la estructura en el momento del Concilio Vaticano Il (Perfectae Caritatis,
1965) que tiene un impacto inmediato en la organizacidon y proyeccion de la Sociedad del
Sagrado Corazon. Ello supone, ademés de los importantes giros teologico-pastorales, el fin
de la clausura, la eliminacion de la diferencia de clases al interior de la Sociedad, el cierre de
colegios emblematicos asociados a la atencion a los sectores altos (Callao y Cérdoba), la

creacion de pequeiias comunidades y la salida a las barriadas populares.
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La Sociedad del Sagrado Corazon celebrd tres Capitulos Generales' vinculados a este
proceso, en los afios 1964, 1967 y 1970, que marcaron esta renovacion de la vida religiosa
(Tamayo, 2008). La importancia de ese movimiento debe ser medido en relacion al nivel de
centralizacion que por entonces configuraba a la Congregacion (Williams, 1981).

Los cambios habilitaron los procesos de descentralizacion de las provincias. Las
provinciales reemplazan a las antiguas vicarias nombradas por la superiora general sin
intervencion de las comunidades locales. La regionalizacion se verd vigorizada por la
celebracion de la Conferencia de Medellin, el despliegue de la Conferencia Latinoamericana
de Religiosos y Religiosas (CLAR) con sus reuniones y textos de adaptacion del Vaticano 11
(CLAR, 1967) y el desarrollo de encuentros de provinciales de la region (Documentos
reuniones regionales, ARCHIVO-PROVINCIA ARGENTINA-URUGUAY-ARU).

A nivel local, los efectos del Concilio y de los Capitulos de 1964 y 1967 se hicieron
sentir en el proceso de “mentalizacion” de Semana Santa de 1968 (Documentos Semana
Santa 1968, ARCH-ARU) y en dos momentos de un mismo Capitulo Provincial (agosto de
1968 y enero de 1969) que tomd decisiones centrales para la vida de la Congregacion
(Documentos Capitulo 1968, ARCH-ARU).

Asi se crearon las primeras pequefias comunidades en el interior (Cordoba-Villa
Siburu y Santa Fe-Reconquista) y en el Gran Buenos Aires (Villa Jardin-Lanus) de la
Congregacion del Sagrado Corazén (Documentos Capitulo 1968, ARCH-ARU). Esa primera
oleada fue seguida de otras fundaciones hacia 1972: Cipolletti, Famatina e Ituzaingo6. Y a
esta siguid la creacion de Barrio Mitre, Portefiito, Mosconi, Villa Alberdi y Malanzan en
1974.

Ello significo una nueva estrategia de expansion congregacional, otro modo de
vinculacion y trabajo pastoral, una nueva relacion social y un giro subjetivo fundamental en
quienes eran protagonistas de ese proceso de renovacion de la vida religiosa en un nuevo
contexto y en una “nueva’ Iglesia (Carbonell, 2010). Este proceso reconoce antecedentes en
distintos niveles de la vida congregacional, no es abrupto, tiene una maduracidon, una
construccion colectiva de sentido, diversas fundamentaciones y una simbolizacion que

Intentaremos reconstruir en esta comunicacion.

! Capitulos Generales se entienden como: el Cuerpo legislativo que representa a todos los miembros de la
Sociedad del Sagrado Corazén y asegura su unién en un mismo espiritu y una misma finalidad apostolica
adaptada al mundo de hoy (Sociedad del Sagrado Corazén, Capitulo General, 1970, p. 40).
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En lo que sigue presentamos antecedentes, las decisiones de los Capitulos generales,
la apropiacion de las mismas en el ambito local, una relacion sucinta en términos
comparativos con otros paises de América Latina para contextualizar el proceso y el detalle
de las creaciones de nuevas comunidades en un ciclo que se estabiliza hacia mediados de la
década del setenta, haciéndolo coincidir con el Golpe Militar de 1976, que implica un corte,
tanto en la historia nacional como en el proceso de renovacion conciliar en el ambito
institucional de la Iglesia Catdlica y con repercusiones al interior de la Sociedad del Sagrado

Corazon.

ALGUNAS PREGUNTAS

Las preguntas que guiaron nuestra indagacion fueron: ;CoOmo se adoptaron esas
determinaciones? ;Qué incidencias tuvieron los cambios introducidos por el Concilio
Vaticano II, Medellin y San Miguel? ;Qué¢ influencia tuvieron los Capitulos del afio 1964 y
el Capitulo especial de1967 en la Congregacion? ;Cuales fueron las actitudes tomadas para
con las obras y espacios de trabajo educativo y pastoral tradicionales? ;Cuales fueron las
motivaciones para crear nuevas comunidades? ;Qué caracteristicas tuvieron? ;Qué
elementos definieron su localizacion y radicacion? ;Qué actividades pastorales desarrollaron
en las nuevas zonas? ;Como se produjo el transito de la “clausura” al “mundo”? ;Quiénes se
ofrecieron de voluntarias? ;Cudl era su origen geografico y social? ;Cual era su preparacion
previa? ;A qué opciones congregacionales y personales obedecian? ;Quiénes resistieron los
cambios? ;Qué efectos generaron estas determinaciones en los sectores sociales con los que
desde décadas se vinculaba la Congregacion? ;A qué estrategia obedece la “salida” al interior
y al Gran Buenos Aires? ;Cémo se produjo ese proceso en otros paises de América Latina?
. Se dieron procesos de dialogo y convergencia entre las Provincias religiosas en el

continente?

ANTECEDENTES

El movimiento de creacion de comunidades pequefias vinculadas a territorios periféricos
obedece a una serie de antecedentes que podemos dividir, a los efectos explicativos, en dos
vertientes: unos de media duracion y otros de caracter inmediato. Entre los primeros tenemos
la creacion de escuelas gratuitas por parte de la Congregacion, la acogida y vinculacion con

los circulos de obreros catolicos en Callao, las campanas de alimentos y ropa de las Hijas de
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Maria con las despensas en los colegios. Estas lineas toman un impulso nuevo con la visita
del ano 1955 de la Superiora General de la Congregacion Marie Thérése de Lescure, quien
impulsa a las religiosas a trabajar en medios populares.

Por mandato congregacional cada obra debia estar acompafada de una escuela
gratuita. En Callao esa creacion fue simultanea con la instalacion del colegio ofreciéndose el
servicio sobre la calle Arenales. En Almagro la creacion fue posterior, en el afio 1902,
obedeciendo a una visita y recomendacion de la M. Stuart por delegacion de la Superiora
General Mabel Digby. De forma inmediata el nimero de alumnos en la escuela del barrio
ascendia a mas de 200, siendo superior al del colegio. En Castelar las primeras acciones estan
orientadas a la preparacion de mujeres en tareas de costura. Esa proyeccion se refleja en
Cordoba, en la que en el afio 1959 se realiza una instalacion provisoria en la calle Yrigoyen,
mientras comienza la construccion de una obra monumental. Unida a esta obra se construye
una escuela gratuita para los chicos “de la colina” (Diario de Cordoba, ARCH ARU-RSCJ).

En la visita de la Madre Marie Thérese de Lescure se realiza un envio a las Hijas de
Maria a nuevas obras apostolicas “poniendo el cuerpo” (Vie de las Trés Revérende Mére
Marie Thérese de Lescure, 1961, p. 228). De manera inmediata, en el afio 1956, ese “brazo
laico” de la Congregacion pide consejo por un lado a las Hermanitas de Foucauld y al padre
jesuita Balista, quien las orienta hacia la zona de Villa Jardin (Hijas de Maria, 1957).
Comienzan con acciones de apoyo educacional y se extienden progresivamente a tareas
sanitarias y organizativas barriales, para culminar con el establecimiento de una escuela
primaria y servicios de educacion de adultos (Diario Villa Jardin, ARCH-ARU). En la
década del sesenta, en Cordoba, junto a la escuela gratuita comienzan las tareas de la “obra
social”, para lo que cuentan con la colaboracion de la “liga de madres” y alumnas de los
cursos avanzados, ya que no tenian aun egresadas (Diario Cordoba, ARCH-ARU).
Participan, también, antiguas alumnas de Buenos Aires.

Entre los antecedentes inmediatos contamos con los que venian desplegandose en la
congregacion y los derivados del Vaticano II, la Conferencia de Medellin y la de San Miguel.

A nivel global, mundial, la Congregacion esté atravesada por tres Capitulos. En 1964
se suprime la clausura y se propone la “penetracion en los medios populares” (De Valon,
1964, 1965; Luiriard, 1999). En el Capitulo especial de 1967 la renovacion se acelera “ad
experimentum”, proponiendo una serie de cambios, entre los cuales se encuentra la creacion
de pequenas comunidades, a la vez que se celebra el abandono de las obras de caracter

céntrico y elitista. Acompafan esas reflexiones del Padre Arrupe y los tedlogos Teillhard de
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Chardin y Karl iimunnRahner, entre otros. El Capitulo de 1970 reafirma los cambios y define
opciones de gran calado.

Estos cambios van ligados a los de la Iglesia institucional con el Concilio Vaticano
II. Las nuevas modalidades de didlogo con el mundo, la reformulacion de las concepciones
eclesioldgicas, el replanteo de la vida religiosa, con el decreto Perfectae caritatis, implican
una revision de las practicas y de las opciones congregacionales. La superiora general de la
Sociedad del Sagrado Corazén, Sabine de Valon, como presidente de la Union Internacional
de Religiosas, es elegida para actuar de auditora en el desarrollo del Concilio, lo que le otorga
un lugar de privilegio para seguir las deliberaciones y estar al tanto de las orientaciones que
estan en elaboracion. Eso hace que en el Capitulo de 1964 se habilite el fin de la clausura,
antes que ello haya sido decidido por completo.

En Argentina la Conferencia Episcopal Argentina crea la COEPAL (Farrell, 1976)
para analizar las implicancias del Concilio en el pais, con una integracion plural de obispos,
tedlogos, religiosos y religiosas y laicos entre los cuales estaba la Provincial del Sagrado
Corazon, Esther Sastre. Esa ubicacion le ofrece un conocimiento y una proximidad
inmejorable para los temas en discusion. La Comision funciona en el espacio del Colegio de
Almagro. Entre los obispos se encuentra Monsefior Angelelli, quien visualiza los cambios
que se producen en las congregaciones (Angelelli, 2019, p. 25). Esa comision prepara la
participacion de la CEA en Medellin y en esa instancia participan algunos de sus peritos,
como Lucio Gera (Gera, 2007). Tanto Gera, como Rafael Tello, Gerardo Farrell y otros
sacerdotes jesuitas guardan una estrecha relacion con las RSCJ: ofician, en muchos casos, de
animadores de encuentros o consejeros.

El paso siguiente se vincula con el Documento de San Miguel, aplicacion al pais del
Vaticano Il y Medellin, para el que la COEPAL tiene encargados algunos capitulos. Los ejes
de trabajo vinculados a la religiosidad popular y la vida entre los pobres aparecen alli y se
constituyen en horizontes congregacionales. En ese marco hay que colocar el Manifiesto de
los Obispos del Tercer Mundo y el inicio a nivel local de las actividades del MSTM, con
quienes tenian conocimiento y relaciones personales desde la Congregacion. Al mismo
tiempo se iban produciendo cambios en otras congregaciones religiosas femeninas con las
que estaban conectadas (Auxiliares parroquiales, Divino Maestro) asi como con los “primos
hermanos” jesuitas, con los que interactian a nivel del pensamiento y la orientacion, y mas
tarde en algunos territorios.

A nivel local de la Congregacion se producen una serie de cambios notables. Se

designa a la primera provincial argentina. Para la Semana Santa de 1968 convocan a un
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encuentro de la totalidad de las RSCJ de la Provincia. Mas de 160 religiosas se reunen en
Almagro para el proceso de “mentalizacion”, una categoria derivada del Documento de San
Miguel, haciendo eje en la “vida religiosa, hoy”. Se comparten las decisiones del Capitulo de
1967. Se cimentan las bases de la reflexion sobre las nuevas comunidades y sus
caracteristicas. Comienza la reorganizacion de las casas. Al interior de las grandes estructuras
se configuran comunidades mas “acogedoras” y “pequefas”, “simples”, “de oracion”.

En agosto tiene lugar el Capitulo Provincial con la eleccion de delegadas (otra
novedad), que participan junto a las superioras de comunidad y el equipo de gobierno. A
través de intervenciones externas (O’Farrell habla de la autoridad en las comunidades) y la
preparacion tematica por parte de RSCJ, se consideran los elementos fundamentales de la
renovacion religiosa posconciliar.

Se esboza la planificacion 1969. Se crean nuevas comunidades en Villa Siburu-
Cérdoba, Villa Jardin-Buenos Aires y Reconquista-Santa Fe. Se decide cerrar el Colegio de
Callao, lo que implica un arduo proceso de trabajo con las RSCJ involucradas y con las
familias. Esa misma medida se proyecta para Coérdoba. Esas determinaciones ponen en
cuestion o abren el interrogante sobre la continuidad de las obras de Almagro y Castelar.

Sobre esas huellas se realizaran las creaciones de comunidades de insercion. La
“salida” de Buenos Aires hacia el interior del pais sera la primera denominacion del proceso.
Se vincula con la idea de pobreza aplicada a la vida religiosa. Luego comenzard un
desplazamiento semantico hacia la vida con los pobres, que se transformara luego en “vida
entre los pobres”. En un paso mas serd “opcidon con” (aparece en una recomendacion del
grupo de “pensamiento” en 1971) convertida, bastante mas tarde, en la mas permanente
“opcion por los pobres™.

Esa “salida” generd tension interna, claramente percibida por los actores. Por un lado,
se encontraban quienes no estaban dispuestas a “salir” y se quedaron en las pequefias
comunidades urbanas o ligadas a los colegios, aunque sin mostrar resistencia a que otras lo
hicieran. Otras buscaban conservar posiciones de mando en el &mbito de los colegios y se
opusieron con variados argumentos a la “salida”: el privilegio dado por la provincial a esas
comunidades, que su trabajo no era considerado del mismo modo o que sentian una
descalificacion. Por ultimo, quienes no estaban en desacuerdo con la “salida” pero
cuestionaban la “forma”. Otras desavenencias fueron las que llevaron al “abandono” de la
congregacion por variados motivos (conservatismo, cuestiones de orden econémico, opcion
personal ligada a lo vocacional o radicalismo “evangélico”) que afect6 cerca de un 25% del

personal religioso de la Provincia.
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LA CREACION DE COMUNIDADES

En 1969 comienza el proceso por el cual se constituiran comunidades en el “interior” y en el
Gran Buenos Aires. La eleccion de Cordoba y Gran Buenos Aires responde a un patron de
proximidad. Ya habia trabajo y formas de cercania con las obras. Reconquista constituye una
novedad. Responde a una conversacion con el obispo Iriarte, que integraba la COEPAL y en
cuya didcesis se habian realizado encuentros regionales de esa comision. Unido a ello, la
provincial Esther Sastre, en un retiro del afio 1968 celebrado en La Montonera, habia
conocido a Silvia Stenghel, laica que colaboraba en Reconquista. En el seno de la
Congregacion se habia decidido que el producido de la venta de Callao, en un gesto
“profético”, fuera dado para constituir una asociacion laical, Fundapaz, de promocion
humana en la “cufia boscosa”.

En base a sus antecedentes la Congregacion recibe variados pedidos para radicar
comunidades. Eligen instalar grupos en Cipolletti, Famatina e Ituzaing6 en el afio 1972. Esa
expansion sigue con pedidos del obispo Scozzina de Formosa y una instalacion en Portefiito
en 1974; otra del Obispo de Oran para realizar una obra entre los matacos en Mosconi y una
comunidad adicional en la Diodcesis de Moron, en Barrio Mitre concertada con Mons.
Raspanti. Por la relacion con Mons. Angelelli, luego de un conflicto con la Arquidiocesis de
Cordoba por la que se retira la comunidad de Alto Alberdi, se decide trasladar el noviciado
y constituir una nueva comunidad en Malanzan.

Este crecimiento se liga al proceso sociopolitico de activacion popular de los primeros
afos setenta y al proceso de politizacion de la vida misma de las zonas y barrios en las que
desenvuelven.

En la Sociedad del Sagrado Corazén a nivel internacional estos movimientos no
resultan excepcionales. Es interesante contrastar el movimiento realizado en la Argentina con
otros casos a nivel internacional y regional. En el primer nivel hay las grandes obras que son
cerradas, cedidas o temporariamente dejadas. Se produce en paises como Francia y Espaia
de fuerte influencia sobre la Provincia (Williams, 1981). En cuanto a los procesos en otros
paises latinoamericanos podemos mencionar el caso de Chile (Riesco, 1993), en el que se
cierra La Maestranza (principal estructura convento-colegio) y se abren mas de veinticinco
comunidades en el territorio. En el caso de Peru (Villanueva Diaz, 2000), se da con el
Sophianum, abriendo comunidades en el interior. En Brasil (Da Cunha, 1993), se da con el
Colegio de Rio de Janeiro, orientdndose a la apertura de comunidades en sectores populares.

En Uruguay cierra el colegio de Carrasco y luego el de 8 de Octubre, y se abren las
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comunidades de Durazno y Paso Carrasco, primero, y luego Constitucion. Estos movimientos
acompasados forman parte de un proceso que se da en dos momentos sucesivos. En un primer
momento con el impacto de las medidas de nivel congregacional global que ejercen un alto
impacto sobre las provincias por los niveles de centralizacion preexistentes. En un segundo
momento por los procesos de descentralizacion que dotan de autonomia a las provincias por
un lado y provocan por otro, una busqueda de la identidad de la region como efecto de
Medellin, con la celebracion de una serie de reuniones de provinciales latinoamericanas (Pert

1969, Colombia 1971, Chile 1974).

TRANSFORMACIONES Y PROCESOS

Las “fundadoras” son voluntarias. Aparece la connotacion de “aventura” para algunas. Para
otras es la sofiada “mision” de la infancia y juventud, muchas veces estimulada por los relatos
de sacerdotes que habian realizado acciones evangelizadoras en lugares remotos (Asia o
Africa). En un primer momento la motivacion social o politica no se manifiesta, al menos en
los registros escritos, de manera clara y precisa.

Las RSCJ que se ofrecen estan en la “mitad de la vida”. Muchas de ellas orillan o

2. Ademas del tiempo transcurrido

sobrepasan los 50 afios. La mayoria “ha visto a Abraham
en la clausura debe considerarse lo que significaban esas edades para esos tiempos.

Se produce un cambio de habitat. De una zona urbana, céntrica, aisladas de la vida
contemporanea, a viajar en micro, camionetas o carretas hacia zonas desconocidas. A estar
protegidas por el conocimiento del grupo de pertenencia a esperar que las vengan a buscar
en lugares ignotos para guiarlas a casas de familias con habitaciones compartidas.

Cambios en la relacion social. Del trato con familias de clase alta o media acomodada
de ambiente letrado a sectores populares de provincia. Lentos procesos de acomodamiento.
Sorpresa ante términos, muletillas, refranes. Pavor ante los silencios y los tiempos de la gente
del interior. Comentarios ante ritos, rutinas y modos de la religiosidad popular. En los
primeros momentos distancia e indignacion ante situaciones “morales” o ante las practicas
de consumo excesivo de alcohol. Aproximacidén y solidaridad con trabajadores ante
situaciones de injusticia “descubiertas” a tientas.

Entrelazamiento con los procesos politicos. El desarrollo de la fase expansiva de

creacion de las comunidades ademas de coincidir con los intentos de implantacion de una

2 Expresion utilizada para figurar edad superior a los 50 afios, tomada de Juan 8, 48-59.
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“Iglesia-Pueblo”, de caracteristicas conciliares, coincide con las etapas de procesos politicos
crecientemente autoritarios. En el caso argentino es el tiempo que va del gobierno militar a
las esperanzas derivadas del retorno del peronismo al gobierno pasando luego a un
enrarecimiento del clima politico-social entre los afos 1974-1975 y a la situacion compleja
derivada del golpe militar de 1976 y la implantacién del terrorismo de Estado.

Esos contextos turbulentos abren la pregunta acerca de la “preparacion” de las RSCJ
para actuar en los medios populares. Este es un tema recurrente en el intercambio entre el
equipo de gobierno local y el general, reforzado por las visitas de la superiora general
Concepcidon Camacho en dos oportunidades a la Argentina en los limites temporales de 1972
y 1976 y con un encuentro con el equipo de Gobierno Central en 1975 en Asis (Actas equipo
de gobierno, ARCH-ARU).

Las casas en las que se instalan las comunidades pequefias se eligen con la
participacion de la economa provincial. Buscan viviendas de tipo familiar, con capacidad
suficiente para el nimero de las hermanas que constituyen la comunidad. Responden a
caracteristicas de austeridad y simplicidad. La inversion la realiza en todos los casos el fondo
provincial.

Las instalaciones no respondian a un plan previo, sino que iban en la perspectiva de
relevar situaciones y demandas. Recién después de un tiempo comienzan a realizarse las
tareas. De manera primordial se vislumbra la tarea evangelizadora en estrecha relacion con
las parroquias y en comunion con la autoridad episcopal. Luego comienzan a ofrecer
servicios a las mujeres de la zona. Se insertan en tareas educativas para ganar un sustento.

Otra cuestion no resuelta de antemano se refiere al régimen econdmico de las
comunidades. Por un lado, la salida de la “clausura” lleva a una reflexion global sobre el uso
del dinero en el contexto de las consideraciones sobre la pobreza, lo que lleva a la sencillez
y la privacion. En la transicion, la “caja provincial” asiste. En el momento siguiente, aparece
el criterio o la necesidad de generar recursos para el autofinanciamiento de la obra. Para ello,
algunas de las RSCJ comienzan a dar clases en los establecimientos oficiales.

Las estructuras de las nuevas comunidades, en sus primeros pasos, buscan “repetir”
los ambientes de las viejas casas con salas de planchado, lugares de recepcion para visitas y
cuartos individuales. La vida cotidiana entra en una modalidad distinta a la de los conventos-
escuelas: en cualquier momento la vida comunitaria puede ser interrumpida por un vecino o
conmovida por un acontecimiento local. La sorpresa ante la vida urbana, el maquinismo, el

uso de la tecnologia en la produccion aparece, también, en algunos de los relatos.
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Otro elemento consignado en algunas memorias o diarios personales refiere al
encuentro con varones. Sean sacerdotes o laicos. Se trata de un desafio a superar. El sostener
una relacion de didlogo maduro, evitando caer en cualquier tipo de dependencia aparecen
como una meta.

Una nota marginal, de carécter psicoldgico, se vincula a la “dependencia de la opinion
de la autoridad”. Décadas de vida en una estructura “cerrada”, “vertical”, “monotona”,
“reglada” bajo la forma de la “obediencia”, hacia que los llamados a pensar por si mismas, a
la regulacion de los propios tiempos y practicas; al ejercicio autobnomo del pensamiento fuera
vivido como una tension a superar.

Estas comunidades conducen a una ampliacién concreta y situada de la concepcion
pastoral. De unas primeras aproximaciones vinculadas a las tareas de apoyo a instancias
parroquiales los procesos se orientan hacia el trabajo con la gente, a su cercania mediante
visitas, a la formacidon catequistica e instruccional enmarcada en una concepcién de
promocion humana integral. En algunos casos esto se vislumbra en el compromiso de trabajo
con movimientos de trabajadores del campo o cooperativas segtn los diversos contextos.

En los diarios de las casas aparece constituida una figura central de estos procesos
como son las “fundadoras” (Diarios de las comunidades, ARCH-ARU). Era la misma
categoria que era utilizada en la creacion de las grandes obras del siglo XIX. Ello se refleja
en la firma de las actas de creacion de las casas con la inauguracion de los diarios, hechos
ahora en cuadernos escolares (en algunos casos de tapas blandas) pero manteniendo la letra,
el esmero por registrar y la pulcritud tradicional. En los casos que no se trata de una
“fundacién” (como es Mosconi), las RSCJ que participan de la experiencia son llamadas
“misioneras”.

Las casas pasan a llamarse comunidades. O simplemente “pequefias comunidades”.
Tiempo después seran comunidades insertas, cuando esa categoria comience a generalizarse.

Las fundaciones del interior no cuentan con antecedentes ni tienen estructuras
precedentes. En algunos casos existen conocimientos de la zona. No tienen regulaciones
previas. No hay superioras designadas, por lo que no tienen autoridad formal. A medida que
se radican surge el discernimiento en relacion al gobierno y el equipo general las pone bajo
su guarda.

La categoria “tercer mundo”, si bien esta presente en el documento del Capitulo 1970,
no se difunde ni es utilizada en el ambito congregacional, para evitar las connotaciones
politicas (Actas Equipo de Gobierno, ARCH-ARU) y con la finalidad de no confrontar con

los sectores tradicionales con los que interactuaba la congregacion.
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Las corrientes teoldgicas que animan el proceso en un primer tramo son las
provenientes de la misma renovacion de la vida religiosa congregacional, inspiradas en los
Capitulos Generales. Esos documentos seran una referencia principalisima para las
determinaciones y prioridades de la Congregacion. Otro elemento significativo es el que
refiere a la “vuelta a las fuentes” congregacionales, siendo en este campo la vinculacion a la
espiritualidad del Sagrado Corazén la mas referida, quedando en un plano secundario las
“intuiciones” fundacionales.

A ello se suma las elaboraciones teologicas de la COEPAL, con su insistencia en lo
popular como vertebrador de la experiencia religiosa (Tello, 2015). Desde la CLAR
comenzara a utilizarse la categoria de liberacioén vinculada al uso de la pedagogia freiriana.
Las novedades de la teologia europea se conocen por revistas (Christus, Comunio) o libros
(Lebret, Congar, De Lubac). Ademas del conocimiento y escucha de Gera, Farrell o Tello o
los padres jesuitas amigos como Virasoro o Silly circulan los textos del MSTM o de autores
como Dussel, Gutiérrez y las colecciones de CLAR. De estos materiales quedan huellas en
la Biblioteca Provincial.

Hacia 1974, aparece delineada la figura del provincial de los Jesuitas, Jorge
Bergoglio, de estrecha relacion con la nueva provincial del Sagrado Corazon, Alicia Hughes.
Ademas del vinculo y el consejo mutuo aparecen alli presencias compartidas en el Gran
Buenos Aires, haciendo eje en la zona de San Miguel y en el interior con trabajos en la
Provincia de La Rioja.

A partir de los lazos con otras congregaciones, las acciones de CLAR y de la
Conferencia Argentina de Religiosos y Religiosas (CONFAR), asi como el vinculo tallado
en el trabajo territorial se desarrolla una experiencia significativa con la probacion
intercongregacional, en la que participan como animadores y orientadores los padres

Bergoglio, Tello, Gera y Boasso.

LECTURAS Y RECAPITULACIONES

Afos mas tarde, en una evaluacion retrospectiva, la Hna. Esther Sastre recapitulaba lo que
consideraba el logro fundamental de su periodo de gobierno bajo la categoria de “opcion por
los pobres”, materializada en el “cierre de los grandes colegios”, “las comunidades en el
interior y los barrios”, una “vida mas sencilla”, el “despertar a la situacion politico-social de
Argentina y América Latina y apreciar y valorar la religiosidad popular” (Sastre, ARCH-

ARU). En lo referente a los cambios a nivel de las personas subrayd “la responsabilidad
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personal, libertad en las elecciones y participacion en las decisiones”. Como gesto solidario
consigna la donacién a Fundapaz. Como contexto eclesial anota Medellin y San Miguel y
como contexto politico los procesos militares. Sefiala la apertura de lo que entrecomilla como
“pequenas comunidades”. Entre los miedos anota: el sufrimiento de las RSCJ que no
entendian el cambio, el “despiole” y las consecuencias al despertar a lo politico. Subraya: “E/
corazon ardia cuando veia a las comunidades entre los mas necesitados: Dios para todos”.
Seguia convencida de “la seguridad de estar respondiendo a los signos de los tiempos”,
sostenida por la Casa Madre, CONFAR y muchas RSCJ de la provincia y “la urgente
necesidad de un cambio en nuestras estructuras religiosas”. Tiempo después, en esa misma
direccion, testimoni6 ante investigadoras (Touris, 2012).

En el mismo ejercicio la Hna. Hughes consideraba que “ya estdbamos mads insertas”
y que “el ‘cambio’ se fue asentando con el tiempo”. Anota como positivo que, a pesar de las
amenazas de la “triple A”, se fundaron las comunidades de Malanzan, Mosconi y Porteiiito.
Consigna que las RSCJ de La Rioja eran vigiladas y que una de ellas, Juana Sintes, habia
recibido amenazas. A pesar del contexto de miedo y represion considera que “el poder
trabajar ayudando a aborigenes y otros marginados fue algo nuevo y precioso. Mundos

Nuevos para la Sociedad, y que sin dudas marcaron a muchas” (Hugues, ARCH-ARU).

CONSIDERACIONES FINALES

Los cambios en la Congregacion del Sagrado Corazén, asi como su correlato con la creacion
de nuevas comunidades si bien implicéd una transformacion organizativa, territorial, social y
subjetiva no se tratd de un impulso emocional stbito. Respondia a una serie de antecedentes
remotos e inmediatos. Por un lado, los mandatos fundacionales asi como los envios realizados
por las superioras de la Congregacion a realizar obras sociales comprometiendo presencia
por parte de las colaboradoras laicas, asi como la idea de penetracion en medios populares
dada hacia 1964 marcaban una tendencia de trabajo con otros sectores y otros territorios
geograficos. El fin de la clausura acelerd esos movimientos y les dio las condiciones de
posibilidad. Si bien los casos de la Congregacion siguen un patrén comun, quiza la novedad
para las provincias de Latinoamérica estriba en la creacion de las pequefias comunidades de
religiosas en sectores pobres y vulnerables. En la experiencia europea o norteamericana estos
procesos se dieron también, pero en ambitos urbanos populosos no signados por la
desigualdad y la pobreza. Este seria, junto con las innovaciones de Medellin, las corrientes

teologico-pastorales liberacionistas y la educacion popular freireana, una nota de identidad
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para construir una voz regional en los ambitos congregacionales de nivel global que nace en
el Capitulo de 1970 y se acentuaria con el tiempo.

La implicacion de religiosas que durante mucho tiempo permanecieron en ambitos de
“encierro” en estas empresas no puede dejar de concebirse como una ‘“aventura” que
implicaba una serie de rupturas significativas: ambientales, sociales, culturales, cotidianas y
subjetivas.

La expansion acelerada en un nimero creciente de comunidades en la primera mitad
de la década del setenta, si bien se vincula a un contexto de aceleracion y cambio con la
implantacién de la Iglesia conciliar no puede dejar de ser leida en clave del proceso politico
que actuaba como dinamizador de la vinculacién y el trabajo con sectores populares.

La desaceleracion o cierre de algunas experiencias, del mismo modo, no puede
desvincularse de un contexto hostil, dado por el terrorismo de estado, que incidié de manera
concreta en una de las didcesis en las que las RSCJ venian desarrollando su tarea pastoral

con dos comunidades y solidos vinculos locales.
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LAS FRANCISCANAS MISIONERAS DE MARIA EN ARGENTINA:

DE LAS GRANDES OBRAS A LAS PEQUENAS COMUNIDADES CERCANAS A LOS POBRES

Silvina Daniela Roselli

UNSTA, Tucuman

INTRODUCCION

En este articulo se tratard de visibilizar el camino de una congregacion de procedencia
francesa, el Instituto de las Franciscanas Misioneras de Maria, que a mediados del siglo XX
atraveso el proceso de cambio desde una vida religiosa conventual a una de insercion.

El trabajo se dividira en tres partes: en la primera se tratara la forma de vida
conventual que llevaron las FMM! desde su llegada a la Argentina hasta comenzar el periodo
de la renovacion de su vida religiosa.

En la segunda parte se abordara el periodo de los cambios: tanto los que se dieron en
la Iglesia en relacion a la vida religiosa como los propios de la Congregacion, en los que tuvo
una participacion especial Madre Estefania.

La tercera parte tratard especificamente sobre la implementacion de los cambios
conciliares en la primera insercion: la comunidad San José, en la provincia de Formosa.

A pesar de la dificultad para acceder a las fuentes, conté con la invalorable ayuda de las
hermanas Maria Inés Delfino y Carmen Latonda Puig, quienes me acercaron también la
historia de otras religiosas. El periodo de 1964 en adelante apenas ha sido abordado a nivel
historiografico por las FMM, por lo que s6lo conté con testimonios de las hermanas. En
resumen, este es un intento por abrir un espacio para la recuperacion de su historia,
especificamente de los pasos que esta congregacion ha dado en el caminar de la vida religiosa

inserta en Argentina.

! En adelante, abreviatura de Franciscanas Misioneras de Maria.
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1. LAS FRANCISCANAS MISIONERAS DE MARIA EN ARGENTINA Y SU IDEARIO DE VIDA

CONVENTUAL

En junio de 1908, las Madres Conception y Buen Consejo llegaron a Buenos Aires como
comisionistas, buscando establecer una fundacion que acarreé multiples dificultades,
incluida la falta de vivienda, por lo que terminaron pasando cuatro meses en la Casa de
Ejercicios de las Hijas del Divino Salvador.

Las Hermanas fueron respondiendo al llamado para la fundacion de distintas obras:
la Escuela-Taller de la Asociacion “Guardia de Honor” (1911) en la calle Potosi de la Capital
Federal, el Asilo Saturnino Unzu¢ (1912) en Mar del Plata, que dependia de la Sociedad de
Beneficencia, el Asilo San Vicente (1917) en Avellaneda y la Casa Mater Admirabilis de la
calle Arroyo (1920), entre otras (Sanjuan, 1996).

En cada convento se fue reproduciendo un estilo de vida religiosa pautado por las

Constituciones y las Costumbres: el dia comenzaba a las 5 am y de las celdas se pasaba
directamente a la capilla, donde se meditaba por espacio de una hora, se rezaba Laudes, el
sacerdote exponia el Santisimo y celebraba la misa. Después del desayuno, cada hermana se
dirigia a sus tareas, reuniéndose nuevamente de tarde para rezar Visperas y, al finalizar, el
sacerdote daba la bendicion con el Santisimo y guardaba la custodia. Luego de cenar, se
rezaba Completas y comenzaba el “gran silencio”: cada hermana se retiraba a su cuarto y no
se hablaba mas hasta el desayuno del dia siguiente?.
Dentro de la comunidad también se distribuian los roles: la portera, la cocinera, las hermanas
encargadas de la limpieza y, al frente de cada comunidad, se hallaba la madre superiora. Ella
era quien coordinaba todas las actividades, atendia las necesidades de las hermanas y recibia
a las personas del exterior de la casa. Se ocupaba de la administracion general y de la relacion
de fraternidad entre los numerosos miembros de la comunidad.

La jerarquizacion dentro de la vida religiosa estaba dada por la existencia de dos
grados: madres y hermanas. Ambos tipos de religiosas se consagraban por los votos de
castidad, obediencia y pobreza, pero habia una distincion en los roles: a las madres se les
designaban tareas de conduccion mientras que las hermanas se ocupaban de tareas generales,
tanto de la casa como de las obras. Lo que marcaba la pertenencia a uno u otro grado era el

pago de la dote y la instruccion (nivel de estudios o titulo profesional obtenido), era una

2 Datos extraidos de la entrevista realizada a la Hna. Maria Inés Delfino, 15 de julio de 2019.
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diferenciacion por “categoria” social. Ademas de estos dos grados existian las oblatas o
agregadas, que eran hijas ilegitimas o pobres y no hacian votos.
Conforme a la época, el disciplinamiento de los cuerpos se manifestaba en la clausura —ese
espacio reservado a las religiosas— como también en las reglas: por ejemplo, la prohibicién
de salir una hermana sola a la calle.

El uso del hébito y el cambio de nombre marcaban también la pertenencia a una nueva

entidad. Como sostiene Bianchi:

“El control de los cuerpos, el aislamiento, la situacion de minoridad y el
cambio de identidad buscaban establecer una estricta vigilancia sobre las
mujeres que debian mantener el ‘estado de perfeccion’, en virtudes como la

castidad, la obediencia y la humildad” (Bianchi, 2015, p. 176).

Desde fines del siglo XIX, parte de la tarea de la Iglesia estuvo ligada a la accioén
social. La Madre Fundadora —Maria de la Pasion’— habia establecido una estrecha relacion
con Ledn Harmel (terciario franciscano y referente de los catolicos sociales en Francia) y
recurriod a €l cuando quiso instalar un taller textil. Entonces, para que las novicias aprendiesen
todo sobre esta industria, las mando6 a su fabrica (Franciscanas Misioneras de Maria, s/a:
161).

Conociendo la preparacion profesional de las FMM en Europa, se solicitd su

presencia en Argentina para asumir varios talleres de la Sociedad de Beneficencia.
Aunque a veces se quiere vincular la caridad con el proceso de explotacion de huérfanos y
jovenes que se daba en esos talleres, se cree que tal actividad nunca fue un objetivo ni pastoral
ni econdmico por parte de las hermanas®. Moldear las conductas que se consideraban
“descarriadas” si fue parte su labor, pero el mismo nivel de control y orden ejercido en las
instituciones a cargo de las religiosas tenia lugar dentro de las comunidades.

El “orden” impuesto en los institutos es notorio especialmente en congregaciones de
procedencia francesa (De la Taille, 2012) que arribaron al pais a fines del siglo XIX. El caso
del Asilo Unzué es un ejemplo de la implementacion del orden y el disciplinamiento en una

institucion de menores dependiente de la Sociedad de Beneficencia y a cargo de las FMM.

3 Acerca de esta religiosa, el trabajo mas detallado y profundo es el de Marcel Launay.

4 Silvina Pascucci hace una lectura desde una perspectiva materialista que deja de lado los objetivos pastorales
y la propia consagracion religiosa de las Hermanas. Una cosa fue el beneficio econémico de la Sociedad de
Beneficencia y su relacion con las empresas y otra muy distinta es el objetivo y el trabajo de las Hermanas en
los talleres, o una supuesta “complicidad” con sus empleadores.
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Este tema fue trabajado por Susana Delgado (2016). En ¢l se muestran las relaciones de poder
entre los diversos actores: la Sociedad de Beneficencia, las religiosas y las internas. El trabajo
alli no fue facil, sin embargo, se logré que las nifias recibieran educacion de calidad, segin
consta en los informes del Sr. Inspector de Escuelas®.

Desde su llegada a Buenos Aires hasta la fundacion de la primera insercion en 1964,

éstas fueron las comunidades existentes:

Aiio Obra Comunidad Lugar
1911 | Escuela-Taller N. D. du S. Ceeur Calle Potosi (Cap. Fed.)
1912 | Asilo Unzué Immaculé Conception Mar del Plata (BA)
1917 | Asilo San Vicente St. Vincent Avellaneda (BA)
1920 | Esc.-Taller y Casa Pcial. Mater Admirabilis Calle Arroyo (Cap. Fed.)
1927 | Colegio para nifias Sagrada Familia Serrano (Cordoba)
1932 | Asilo “Garrig6s” Sacré Coeur La Paternal (Cap. Fed.)
1934 | Noviciado Ntra. Sra. de Lujan San Fernando (B.A)
1935 | Ingenio El Tabacal Ntra. Sra. del Rosario El Tabacal (Salta)
1941 | Casa del Nifio Nifio Jests Montevideo (Uruguay)
1941 | Leprosario “Sommer” San Francisco Gral. Rodriguez (BA)
1941 | Inst. Pizarro y Monje Sacré Coeur Capital Federal
1943 | Clinica Marini Coeur Immaculé du Capital Federal
Marie
1944 | Hospital Avellaneda Ntra. Sra. del Valle Tucuman
1945 | Instituto Riglos Ntra. Sra. de los Angeles | Moreno (BA)
1949 | Hospital Saenz Pefia Santo Nombre de Jests Rosario (Santa Fe)
1949 | Colegio Bienaventuradas Martires | Montevideo (Uruguay)
1955 | Pquia. Santisimo San José Rosario (Santa Fe)
Sacramento
1959 | Noviciado Virgen de Lujan S. A. de Arredondo
(Cérdoba)

Fuente: Cuadro de elaboracion propia con datos extraidos del Archivo FMM.

2. VINO NUEVO EN ODRES NUEVOS. LOS AIRES DE CAMBIO EN LAS FMM

A mediados del siglo XX, el Instituto de las FMM comenzaba un proceso del cual no habria
vuelta atrds: en el Capitulo General de 1950 en Grottaferrata, bajo el gobierno de M.
Marguerite du Sacré Coeur (1932-1960), surgieron un par de orientaciones llamativas:

proposiciones de cambio en relacion a los grados y la confirmacion de la importancia de las

5 AFMMA (Archivo de las Franciscanas Misioneras de Maria, Argentina). Informes anuales de la Pcia. de
“Ntra. Sra. de Guadalupe” al Secretariado General anios 1932-1933 y 1933-1934.
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oblatas como una rama intimamente unida al tronco®. Este planteamiento sugeria la necesidad
de eliminar las diferencias que entorpecian o hacian menos fraterna la vida comunitaria.
Ese mismo afio tenia lugar el Congreso internacional de los Estados de Perfeccion,

convocado en Roma:

Alli se habia buscado un doble objetivo: la renovacion de la teologia, de 1a vida
y del apostolado de los Estados de Perfeccion, y la organizacién de las Ordenes

y Congregaciones en busca de una mayor eficacia. (Quifones, 1999, p. 22)

En medio de este proceso de aunar fuerzas, en 1954 surgi6 CoSMaRaS’, como

culminacion de varios encuentros de religiosos: el ultimo fue el Congreso de los Estados de
Perfeccion realizado en marzo de ese afio, evento en el cual M. Estefania “fue la encargada
de leer la relacion sobre el ‘Apostolado Misionero’ (Sanjuan, 1996, p. 197).
En noviembre de 1955, la Comisidn Provisoria de Misiones de CoSMaRaS determiné hacer
un llamamiento a todas las congregaciones que tenian casas en la Capital Federal o en el Gran
Buenos Aires, invitdndolas a trabajar en barrios de emergencia. Las FMM desplegaron su
accion misionera en Villa Soldati, en el B° San Martin (San Fernando) y Moreno®.

Un mes después, M. M°. Estefania de San José y M. M. Camilla fueron elegidas
responsables de la Comision de Misiones para el bienio 1956-1957'° y, posteriormente, lo
fueron M. Engracia y M. M. de N. S. de Salceda para el bienio 1958-1959.

Como puede observarse, las religiosas FMM estuvieron implicadas en este proceso
institucional de articular y revitalizar la vida religiosa y una de sus protagonistas fue M.
Estefania de San José. Un breve recorrido por su itinerario vital nos muestra quién fue esta

mujer fuerte que tomo las riendas de los cambios en la Provincia religiosa'!.

¢ AFMMA. Actas del Capitulo General de 1950.

7 Conferencia de Superioras Mayores Religiosas.

8 Archivo CONFAR. Misién de la cintura de Buenos Aires. Congregaciones Religiosas Femeninas 1955-1956.
9 M. M. es la abreviatura de Madre Maria, porque asi iniciaban la mayoria de los nombres de las religiosas.

10 Archivo CONFAR. Consejo de Superioras Mayores Religiosas. Repiblica Argentina. Boletin Informativo.
Ao I, n° 2, Buenos Aires, 20 de enero de 1956.

' Nacida en Buenos Aires el 10 de Mayo de 1899, se llamo6 —“en el mundo” — Josefina Maglioni Petit y fueron
sus padres Luis Clementino Maglioni y Maria Dolores Petit. Ingreso al pre-noviciado el 21 de julio de 1924 en
Grottaferrata, Italia, lugar en el que hizo su noviciado (19/3/1925) y profes6 sus votos temporales (19/3/1927),
concluyendo su etapa formativa con la profesion perpetua en Nueva York (19/3/1930). En su itinerario de vida
religiosa paso por el Secretariado en Roma (1927), la comunidad de Providence, Estados Unidos (1929), la de
Serrano (1931), delegada (junio de 1932) y superiora (septiembre de 1932) en Mater Admirabilis. Desde enero
de 1939 a julio de 1947 se desempefi6 como superiora de la comunidad de Mar del Plata y de alli parti6 a la
comunidad Sagrado Corazon en Buenos Aires. Volvio a Mar del Plata de 1956 a 1959, donde debid asumir el
rol de Provincial de “Nuestra Sefiora de Lujan”. Entre 1966 y 1972 cumplié en Roma el rol de Asistente General
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En el Capitulo de 1960 se concretaron algunos cambios que se anticiparian a
Perfectae Caritatis (1965): el mas importante fue la supresion de los dos grados, se
modificaron también las Costumbres y se decidié la impresion de las “Constituciones” por
una parte en francés —lengua del Instituto— y por otra en la lengua del pais'?; esto constituy6
un esfuerzo por acercar a las religiosas los textos vitales para la comprension del carisma vy,
asi, poder recrearlo.

Al impulso otorgado por este Capitulo, se sumé la Gran Mision de Buenos Aires:
anunciada por el Cardenal Caggiano en octubre de 1959, cuyo objetivo fue la renovacion de
la vida cristiana de la Arquidiocesis y, de ser posible, del Gran Buenos Aires. Se organizé un
censo parroquial previo con el fin de identificar como era la situacién sacramental de la
poblacion, para lo cual se visitaban los hogares y se convocaba a la gente a participar de
distintos actos (Casapiccola, 2005, pp. 2-9).

En este censo, en el que participaron las FMM, colaboraron mas de cuatrocientas religiosas
que recorrieron las jurisdicciones parroquiales, bajo la supervision de los respectivos
parrocos (Lahitou, 2009, pp. 39-40).

Esta “Gran Mision” impact6 en la vida de las religiosas FMM como un elemento
renovador, ya que la experiencia misionera se llevo a cabo en las calles, fuera del espacio de
la parroquia o del convento. Las hermanas tuvieron entonces la oportunidad de “misionar”
en Buenos Aires fuera de las paredes de sus obras.

En medio de la apertura conciliar, desde el Consejo General en Roma se promovio
que en las Provincias se recabara informacion sobre qué evaluaban las hermanas de su vida
religiosa. Madre Estefania decidio convocar los “Concilios Lujanenses”, llamados asi por la
Provincia religiosa, que se realizaron en San Antonio de Arredondo .

Estos Concilios fueron posiblemente un punto de inflexion en la busqueda de

renovacion. Como lo atestigua la Hna. Maria Inés Delfino:

Los Concilios Lujanenses fueron muy importantes no porque en ese
momento se hablara tanto de la insercion cuanto del cambio de las
costumbres: de vivir una vida mas fraterna, de que hubiera méas igualdad entre

nosotras, que trabajaramos mas con los pobres. Y seguramente también el

y de alli retorn6 definitivamente a nuestro pais, donde fallecié en Rosario el 5 de agosto de 1984. AGFMM
(Archivo General de las Franciscanas Misioneras de Maria, Roma).

12 AFMMA. Actas del Capitulo General de 1960, preliminares, pp. 7-11.

13 En agosto de 1963, a principios de 1964 y en una tercera reunion de la que se desconocen datos. No se
hallaron registros de estos Concilios, quizas por haberse quemado parte del Archivo Provincial.
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tema de las grandes obras [...] ya habia un grupo de las mas jovenes, Sarah
Garré y algunas otras, que fueron pioneras en esto de ver un poco mas alla y

dejar las obras'?,

Segun Laura Amate Pérez!>, estos Concilios son promovidos por Madre Estefania
debido a que “la congregacion se plantea una busqueda, que estan queriendo las hermanas, y
ya se empieza a perfilar que tiene que haber una renovacién”'®.

La Hna. Carmen Latonda Puig agrega:

Fueron un espacio para que las hermanas se expresaran ‘a calzon quitado’: qué
era lo que veian mal, lo que querian que se cambiara. Se cuenta que alli Sarah
Garr¢ habia sido la que habia cuestionado todo lo referido a la autoridad y lo
del cambio de las Costumbres. Siempre se dijo que ella estuvo muy fuerte y
que Madre Estefania con mucha altura fue aguantando todo lo que fueron
diciendo las hermanas de lo que veian mal'’.

Madre Estefania cumplia otros roles fuera de la congregacion: fue elegida presidenta
de la junta directiva de CoSMaRaS por el trienio 65-67, pero debio dejar el cargo por ser
nombrada asistente general.

Entre 1967 y 1969 la mayoria de las congregaciones religiosas de todo el mundo
llevaron a cabo sus Capitulos, respondiendo a la convocatoria que habia realizado el Papa
Juan XXIII (Touris, 2006, p. 11). Sin embargo, las FMM comenzaron a poner en practica las
directivas conciliares en su Capitulo General especial de 1966, bajo el generalato de M. Saint
Agnes. En ¢€l, se redactaron las “Nuevas Costumbres™: se decidié abordar el conocimiento
del espiritu del Instituto y su relacién con la renovacion de la Iglesia, asi como también se
consideraron algunas aplicaciones practicas vinculadas a la pobreza, las obras, el apostolado,
la formacion de las religiosas y las relaciones interpersonales entre otras 'S,

La congregacion de las FMM fue una de las primeras que, a partir de las orientaciones
del Concilio y posteriormente de Medellin, opté por los pobres, opciéon que se iria

materializando en gestos concretos, uno de ellos fue la cercania fisica.

14 Entrevista realizada a la Hna. Maria Inés Delfino, 10 de julio de 2019.

15 Pertenecio a la Congregacion y ocupd el rol de maestra de novicias.

16 Entrevista realizada a Laura Amate Pérez, 5 de agosto de 2019.

17 Entrevista realizada a la Hna. Carmen Latonda Puig, 26 de agosto de 2019.
18 AFMMA. Actas del Capitulo General de 1966.
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3. VIVIR ENTRE LOS POBRES: LA FUNDACION Y PRIMEROS ANOS DE LA COMUNIDAD “SAN

JOSE” DE FORMOSA

Al fundar “San José” —primera comunidad de insercion de las FMM-— se buscé no soélo
establecer una casa entre los pobres, sino ir adoptando un estilo de vida religioso distinto:
significativo para ellos y renovador para las propias hermanas.

Este camino comenzo6 a transitarse cuando en 1962 el obispo de Formosa, Mons. Raul
(Pacifico) Scozzina, le solicité a Madre Estefania que las hermanas se hicieran cargo de

atender y proteger a nifias del interior de Formosa.

En los bosques de la Provincia de Formosa trabaja gran cantidad de gente en
el corte de los arboles para hacer los rollizos, postes, lefia o carbon. Estos
trabajadores son los hacheros, que desempefian una labor muy dura y pesada.
En los bosques donde trabajan viven en miseras chozas construidas con palos
y paja. Alli moran con su mujer y sus hijos. [...] En ese ambiente de miseria

fisica y moral viven cantidad de nifios y nifias sucios, rotosos y sin educacion .

Cuando llegaron las hermanas al barrio San Francisco, el 19 de marzo de 1964, este
era un lugar muy pobre, marginado, sin calles, sin luz ni agua. Las religiosas se alojaron en
una casa sencilla y se hicieron cargo de la escuela del obispado, la cual funcionaba hasta
tercer grado.

La primera comunidad estuvo integrada por la superiora M. M. Elenantonia (Maria
Mena) y las hermanas Rogelia (Teresa Bances), Rosa Benigna (Dora Guglieri), Arlinda
(Elvira Mujica), M. di Santa Marcella (Caterina Caretta) y Evarista (Adelaida Pittia)*°.

Una vez instaladas, se inaugurd un comedor para los nifios del barrio y un taller donde
se fabricaban sillas para proporcionarles un medio de vida a los jovenes y sacarlos de la calle.

En 1965, al llegar 1a nueva Superiora —M. M. Silvina del Sagrado Corazén (Maria Pia
Moretti)— comenzo el taller de costura, tejido y economia doméstica. En ese breve tiempo se
vio la necesidad de no separar a las nifias de sus padres y buscar otra forma de cuidarlas.

Durante las grandes inundaciones de 1966, se realizo un trabajo asistencial que fue el

puntapié para las misiones a la isla 25 de Mayo, Villa Escolar y Km. 60, a las que se iba los

19 AFMMA. Carta de Mons. Pacifico Scozzina ofm a M.M. Estefania de San José, Formosa, mayo de 1962.
20 AFMMA. Actas del Consejo Provincial de Ntra. Sra. de Lujan, Buenos Aires, 4 de enero de 1965.
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fines de semana. En ese afo se integré a la comunidad la Hna. Maria Remedios Monge
(Amate Pérez - Dudek, 1990, p. 8).
Algunos progresos se fueron dando en 1968, cuando se sumo a la casa Estela Monje,

quien era asistente social:

Empleada en Accion Social, integra planes de desarrollo, primera extension de
cafierias para agua potable con ‘picos’ (canillas publicas cada dos o tres
cuadras), apertura de calles, en colaboraciéon con la Comision Vecinal
promovida por la Municipalidad y, desde el principio, totalmente integrada a

la incipiente Parroquia?!.

Ese mismo afio lleg6 como superiora Carmen Latonda Puig y la comunidad quedo
compuesta por Elvira Mujica, Teresa Bances, Adelaida Pitia, Estela Monje y Maria Remedios
Monge. Luego se fueron sumando —alternadamente— Victoria Lerma, Rosario Medina,
Concepcidn Ortells, Maria Antonia Marauri, Maria Paulina Abbonizio.

Un problema sacudié a la comunidad cuando la casa primitiva presento serias rajaduras: se
solicito a las autoridades el permiso para edificar una nueva vivienda y grande fue la sorpresa

cuando desde Roma enviaron la aprobacion... pero para una casa pensada como clausura.

Esto causé un gran disgusto de la comunidad ‘comandada’ por Elvira Mujica,
que veiamos otra cosa, con mas apertura y sencillez, cosa que al fin se logro.
Entre tanto y por lo inseguro de la edificacion, ibamos a dormir algunas
hermanas a la ‘casa del Capellan’, una casita chica y acogedora que con el

tiempo fue la casa ‘pre-seminario’ de la Didcesis*.

Instaladas en la nueva casa, Elvira se desempefi6 como directora de la escuela San
Francisco y Teresa como enfermera del dispensario, al que acudia el médico dos dias a la
semana. Trabajo después en la sala de primeros auxilios que se construy6 en el barrio y, mas

tarde, fue directora e instructora de enfermeras al crearse una escuela de enfermeria (la

2! Entrevista realizada a la Hna. Carmen Latonda Puig, 21 de agosto de 2019.
22 Entrevista realizada a la Hna. Carmen Latonda Puig, 21 de agosto de 2019.
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primera de Formosa) en el Hospital Provincial. Lamentablemente, la Hna. Teresa Bances fue
atropellada por un auto y fallecié el 15 de octubre de 1975%.

Con respecto a las otras hermanas que fueron integrando esta comunidad, Adelaida
daba clases de manualidades en la escuela, Maria Remedios estudiaba en el Colegio Santa
Isabel y era catequista. Victoria se desempefiaba como maestra jardinera en la escuela, era
catequista y encargada de Caritas. Rosario Medina era secretaria del Obispado, Concepcion
—estudiante y catequista— era el “alma” del Barrio Villa Lourdes?*. Maria Antonia y Maria
Paulina formaron el equipo estable de visitas periddicas a El Espinillo, localidad que no tenia
sacerdote y a la que acudieron las hermanas a partir de 1969, por pedido del Obispo.

Mas tarde, se incorpord a la casa Andrea Mur, quien se interesé por la comunidad
wichi de Laguna Yema y comenz6 a visitarla frecuentemente, hasta que se pensé en fundar
y asi quedo establecida la tercera comunidad de la provincia.

Las hermanas tuvieron en el parroco —P. Benito Lopez— a un hermano y compaiiero:
¢l fue durante afios el unico miembro autdctono del clero diocesano, ya que los demas
sacerdotes eran religiosos de distintas congregaciones.

En los afios 70" surgi6 el NEA como zona eclesial: las hermanas participaron
activamente de la pastoral de conjunto a nivel regional y apoyaron la organizacion de los
campesinos en las ligas agrarias. A nivel diocesano se inicid un movimiento pastoral y
catequistico que busco adaptarse a los cambios a través del SERECA%,

Ademas de las actividades educativas, catequisticas y misionales, las religiosas se destacaron

por su labor social en el barrio:

las hermanas inmediatamente se involucraron en el desarrollo, en el progreso
del barrio San Francisco [...] Se arm6 una Junta Vecinal, se hizo un trabajo de
promocion realmente muy interesante, no so6lo porque fue un trabajo muy lindo
sino porque también fue una iniciativa que después seguimos en otras

comunidades insertas. Fue importante esto de dejar las Obras [...] y ocuparse

23 Segtin el testimonio de la Hna. Maria Inés Delfino, esta fue una muerte que sacudié fuertemente a toda la
comunidad porque la hermana Teresa era muy querida, de hecho el dispensario llevaria su nombre. En el barrio
San Francisco la consideran una santa. Entrevista realizada a la Hna. Maria Inés Delfino, 10 de julio de 2019.
24 Entrevista realizada a la Hna. Carmen Latonda Puig, 21 de agosto de 2019.

25 Seminario Regional de Catequesis. Las di6cesis del NEA se reunieron desde 1968 y durante tres afios en el
mes de enero para atender todos los cambios catequisticos que se estaban dando. Datos extraidos de la entrevista
realizada a la Hna. Carmen Latonda Puig, 21 de agosto de 2019.
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del barrio, del lugar donde viviamos, de la relacion con los vecinos, del

mejoramiento y el avance de todos, de luchar juntos?®.

La cercania a la gente permitié experimentar las alegrias y los dolores del pueblo, y

también significo correr riesgos.

El 5 de Octubre de 1975, los Montoneros realizaron un asalto al Regimiento
de Infanteria. Ese dia estdbamos en una casa-quinta prestada por una familia
amiga en donde pasamos el dia con hermanas de la comunidad de Santa Isabel,
celebrando la fiesta de San Francisco. Al volver, de inmediato supimos que
algo grave habia pasado. De a poco fuimos entrando en detalles. Estaba
involucrada gente de nuestro barrio. Los militares empezaron a allanar casas y
lugares buscando encubridores y colaboradores. Nosotras estabamos entre las
sospechosas y algunos dias después cercaron nuestra casa y escuela y allanaron

esta, rompiendo puertas y revolviendo todo. No tuvo mas consecuencias?’.

El estilo de vida comunitaria, sin embargo, se vio profundamente afectado. Al cambio
de nombre (se volvio al nombre “civil”) se sumoé el cambio de habito religioso. La Hna.
Elvira le pidié en un viaje a Madre Estefania que tuviese en consideracion las altas
temperaturas de Formosa y ella les permitié —como excepcion— usar un habito de algodon en
lugar del de lanilla. Luego fueron simplificandolo hasta llegar a sacéarselo del todo a

principios de los "70, pero esto fue a consideracion de cada hermana.

Fue un cambio general decidido en Roma el simplificar el habito. Lo que
nosotras en Argentina hicimos, sobre todo en algunas inserciones, fue empezar
a no usar habito, a vestirnos de particular, cosa que en ninguna parte del
Instituto se hacia todavia... a pesar que la Madre Fundadora Maria de la Pasion
cuando mando las primeras hermanas a China, las mandé vestidas como las

chinas para no llamar la atencion?®,

26 Entrevista realizada a la Hna. Maria Inés Delfino, 8 de agosto de 2019.
%7 Entrevista realizada a la Hna. Carmen Latonda Puig, 21 de agosto de 2019.
28 Entrevista realizada a la Hna. Maria Inés Delfino, 8 de agosto de 2019.
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Se paso también a compartir las tareas de la casa, ya que en las obras, las religiosas
contaban siempre con cocineras, lavanderas o personal doméstico (fuera una empleada o una
hermana); el modo de rezar paso de ser estructurado en relacion a los tiempos y a las formas,
a un modo mas creativo y encarnado de vivir la oracion: compartir la Palabra de Dios e
incorporar lo vivido entre la gente.

También se modifico la forma de relacionarse entre las hermanas y con la comunidad:
aspiraban a abrir la casa y a tener relaciones mas sencillas y cordiales. En las pequenas
comunidades la convivencia presentd —nho pocas veces— serias dificultades, ya que al ser
pocas hermanas, se veian mas los defectos y el roce en las casas era permanente, pero también
las relaciones fueron mucho mas auténticas y profundas.

Algunos simples detalles cotidianos, que hoy parecen normales, fueron grandes

Innovaciones:

tutear a la superiora (yo creo que a mi en Formosa fue a la primera superiora
que empezaron a tutear, comenzando por Elvira Mujica que era muy anti-
estructuras). Dejar pasar a ‘la clausura’ al P. Capelldn (jtambién en eso
Formosa fue pionera!)?’.

Estos cambios se expresaron también en la vivencia de los votos religiosos: en la
pobreza (comunitaria y personal), el estilo de casa, el trabajo remunerado; en la obediencia
(se trataba que fuera mas dialogada y compartida, se empez6 a hablar de
“corresponsabilidad”). En la comunidad de Formosa pasaron de tener una superiora a no
tenerla, se fue modificando el criterio de autoridad/obediencia pre-conciliar (Mayol-
Habbeger-Armada, 1970, pp. 23- 34).

La castidad se entendi6 también desde la transparencia en las relaciones, porque antes
no se podia tener amistad con ninguna hermana sin ser mal interpretada: era el peligro de las
“amistades particulares”.

Se requeria que las hermanas estuviesen preparadas para la mision, por lo tanto se
favorecid que todas tuvieran una educacion formal, en el nivel que fuese, segiin sus
posibilidades. “La falta de preparacion teologica y profesional se ve como una dificultad

tanto para la mision como para el crecimiento personal y comunitario” (CLAR, 2001, p. 67).

2 Entrevista realizada a la Hna. Carmen Latonda Puig, 27 de Agosto de 2019.
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Con mucha vida sembrada, en el afio 1980 las hermanas dejaron atrds su primera
insercion: el barrio San Francisco habia cambiado y ellas sintieron que habian contribuido a
eso, dentro de sus posibilidades, y era hora de partir buscando donde empezar nuevamente

Su mision.

CONCLUSIONES

En este trabajo se abord6 el proceso mediante el cual una congregacion femenina, las FMM,
iniciaban un camino de renovacion, el cual comenzd en su Capitulo General de 1950,
adelantandose al Concilio Vaticano II. Las propuestas que alli surgieron tardaron una década
en afianzarse, lo que tuvo lugar cuando la superiora de la Provincia de Ntra. Sra. de Lujan,
Madre Estefania de San José, convoco a los Concilios Lujanenses para alentar y promover
dicha renovacion.

Madre Estefania también particip6é de la conformacion de CoSMaRaS y pudo asi
trabajar por aunar fuerzas entre las religiosas argentinas. Esa vision de conjunto y su esfuerzo
hacia dentro de la Congregacion posibilitdé cambios que llevaron a las hermanas a ir saliendo
de una estructura conventual para dar paso a su primera comunidad de insercion.

La casa “San José¢” en Formosa fue el puntapié inicial para realizar multiples cambios
y para intentar nuevos caminos que llevaron a otra auto comprension de la vida religiosa.

En las obras, las hermanas ocupaban un lugar de privilegio: desde luego que ellas
siempre tendrian como objetivo —como hijas de San Francisco— servir al pobre, pero lo hacian
—sin buscarlo— desde una situacion de poder, en que la misma estructura de la Iglesia las
ubicaba.

Viviendas coémodas, hdbitos que marcaban una distinciéon y una diferenciacion,
categorias como las de “madre” y “hermanas” fueron dando paso a casas sencillas y
relaciones mas fraternas y humanas. Fue, sin duda, un cambio estructural, alentado por una
Iglesia Conciliar que invitaba a la experiencia de salir de moldes y estructuras rigidas.

En su relectura del carisma, las FMM intentaron ser fieles a la experiencia de libertad
de Maria de la Pasion: atentas a la voz del Espiritu y arraigadas a la experiencia humana de
pobreza, de marginalidad, lo que les permitié experimentar la mision mas alla de las paredes
del convento. La renovacion fue una fuente de alegria y de esperanza, pero también de
conflictos y de crisis. Algunas hermanas fueron visionarias, otras las siguieron confiadas, y

otras no vieron con claridad qué pasos dar o hasta donde y eso provoco, por momentos, que
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en las mismas inserciones se viviese una espiritualidad renovada y otra mas aferrada a la
tradicion y a las antiguas costumbres.
En este nuevo estilo, se fueron evidenciando los cambios que significaron pasar desde una
vida donde siempre se habia trabajado por los pobres a otra donde se vivia entre los pobres
y, en lo posible, como ellos.

No se encontraron registros de esta primera experiencia de insercion dentro de la
historia de la Iglesia en Argentina, por lo que se busco visibilizar las busquedas y los nombres

de algunas de estas mujeres que abrieron caminos.
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(Comentario a los escritos)

Virginia R. Azcuy
Facultad de Teologia / UCA

Los tres estudios contenidos en esta parte de la obra dedicada a “Vida religiosa femenina
comprometida en la insercion” hacen referencia, de distinta manera, al acontecimiento y los
documentos del Concilio Vaticano II como uno de los principales factores de la renovacion
de la vida religiosa en las ultimas décadas. Este concilio ha sido el evento mas significativo
de la Iglesia catolica en el siglo XX y, por lo tanto, una comprension acerca de los procesos
de cambio que se dieron en la vida religiosa femenina no puede prescindir de una referencia
a este hito eclesial, historico y teologico. Esta referencia debe ser necesariamente doble:
primero, en relacion con los contextos, procesos y experiencias que precedieron e impulsaron
la novedad conciliar y, segundo, conectada con aquellos elementos que suscitaron un proceso
de recepcion fiel, creativa e inacabada del Vaticano II. El estudio de Maria A. Corréa
Custodio, “Liberdade consentida (ou ndo) de freiras brasileiras: imigrantes, negras e
nordestinas”, se concentra en el proceso postconciliar que se da en tres congregaciones de
Brasil; mientras que los otros dos estudios, M. Kubli y D. Pulfer, “Insercion territorial como
opcion congregacional” y Silvina D. Roselli, “Las Franciscanas Misioneras de Maria en
Argentina”, ayudan a contextualizar el periodo previo al concilio, aunque los tres aportes dan
cuenta del antes y después del evento. Dada la significatividad del Vaticano II para la
renovacion, dedico una reflexion a la teologia de la vida religiosa.

El otro tema central del panel que se comenta en estas lineas tiene que ver con el
fendémeno de la insercion, una configuracion tipica de la vida religiosa latinoamericana,
vinculada a los retos sociales y pastorales, a la presencia de nuevos carismas en medios
populares y, posteriormente, a lo que se denomin6 la opcion por los pobres. Cada uno de los
textos puede ser leido desde distintos angulos, pero en este comentario se destacan algunos
elementos sobre todo en funcidn de la insercion: la presentacion de Maria A. Corréa Custodio
destaca la problematica de diversas discriminaciones al interior de las congregaciones y su
relacion con la opcion preferencial por los pobres. La autora muestra muy bien como la

superacion de las divisiones por motivos étnicos o sociales, dentro de las comunidades
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religiosas, genera un proceso de liberacion con un gran potencial transformador para los
contextos de insercion. El aporte de M. Kubli y D. Pulfer expone un estudio en desarrollo
sobre la Provincia Argentina-Uruguay de la Sociedad del Sagrado Corazén (1964-1976), con
énfasis en la recepcion teolodgico-pastoral del Vaticano II en la Argentina. En este texto, la
caracterizacion concreta de los complejos procesos de cambio exigidos por la insercion
resulta muy interesante e ilustrativa para la nueva comprension de la vida religiosa en las
décadas que siguieron al Concilio. La contribucién de Silvina D. Roselli, también centrada
en la vida de una congregacion, da cuenta del trabajo investigativo en archivo y de entrevistas
para la recuperacion de testimonios. El estudio continua la propuesta de Corréa Custodio, en
cuanto analiza la situacion de la jerarquizacion o grados dentro de la vida religiosa y también
prolonga aspectos del trabajo de Kubli y Pulfer, por situarse en Argentina, aunque dedica
mayor extension a los antecedentes preconciliares de la insercion. En la segunda parte del
comentario, me propongo profundizar sobre algunos aspectos relativos a la insercion de la

vida religiosa.

DEL ESTADO DE PERFECCION A UN PROGRESIVO AGGIORNAMENTO DE LA VIDA RELIGIOSA

Parece oportuno bosquejar como se entendia la vida religiosa en la primera mitad del siglo
XXy cémo se fue avanzando hacia una comprension renovada de la misma, en la cual tiene
lugar la realidad de la insercion. La teologia de la vida religiosa, de raices patristicas y
plasmacion medieval, ha sido fijada a través de Santo Tomas de Aquino como teologia del
“estado de perfeccion” y se ha impuesto en la Iglesia a fines del siglo XIX, con la elevacion
del Aquinate a doctor universal. Cabe recordar que, desde la edad media, se distinguian “dos
caminos” en la Iglesia: el de los mandamientos para la salvacion de los laicos y el de los
preceptos para quienes querian tender a la perfeccion (Codina, 2015, pp. 79-80). Esta division
aplicada a dos estados de vida se justificaba a partir de una lectura “teoldgica” de textos
biblicos y patristicos, que la exégesis moderna puso en cuestion. Asi se puede ver, de modo
ejemplar, en la interpretacion del relato del joven rico (Mt 19, 21), entendido
tradicionalmente como institucion del estado religioso y no como un llamado dirigido a
todos.

En la primera mitad del siglo XX, la teologia de la vida religiosa estuvo bajo el influjo
de la definicion dada por el Codigo de Derecho Canodnico de 1917, con énfasis en la vida de
los consejos, vividos en comunidad de forma estable, a través de los votos, siendo la

obediencia el mas importante. Segun Carlos Palmés SJ, la vida religiosa preconciliar en
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América Latina se centraba en la observancia regular: las normas, constituciones, reglas,
horarios y costumbres eran la manifestacion de la voluntad de Dios y el medio para lograr la
perfeccion. De esta vision, se seguia la importancia de la obediencia, de una vida comunitaria
reglamentada y de una espiritualidad de cumplimiento. En el campo de la pobreza, junto a la
austeridad, el acento se ponia en la necesidad de pedir permiso para el uso de las cosas
(Palmés, 2005, p. 49). El relato sobre la experiencia de la vida religiosa preconciliar en
América Latina indica que ella se veia como estado de perfeccion, con un cierto sentido de
aristocracia espiritual respecto a los laicos; religiosos y religiosas participaban de la vision
de una Iglesia clerical, juridicista y triunfalista, tipica de la eclesiologia preconciliar.

Merece la pena repasar algunas de las obras que han ido jalonando la evolucion de la
nocion de estado de perfeccion hacia una nueva vision. Una obra tradicional, de gran influjo,
leida en muchos monasterios latinoamericanos, fue J. Leclercq, La vie parfaite (Turnhout-
Paris, 1948). Ella recogia de San Atanasio la vision de los dos caminos de vida: una mediocre
y adaptada a las tendencias de la vida humana: el estado del matrimonio; la otra, angélica,
apostolica e incomparablemente mas elevada: el estado de la virginidad y la vida monaéstica.

En cuanto a la evolucion de nocidn de estado de perfeccion, deben citarse dos obras
tempranas, que marcaron un punto de inflexion en la teologia de los estados de vida cristiana
superando los duo genera christianorum: H. U. von Balthasar, Los estados de vida del
cristiano (Einsiedeln, 1948) e Y. Congar, Jalones para una teologia del laicado (Paris,
1953), demoledora e innovadora. Sacerdotes y obispos, religiosos, religiosas y laicos
formados, leyeron y asimilaron rapidamente el planteo de estas obras dejandose inspirar por
ellas y los aires renovadores que soplaban. Un afio antes de la convocatoria al Concilio
Vaticano II, se publica una obra sobre la santidad cristiana que marco el rumbo conciliar:
Gustave Thils, Sainteté chrétienne (Tielt, 1958). Thils afirma la existencia del estado de
perfeccion como un estado de vida permanente orientado a la perfeccion, aunque ella también
se puede alcanzar fuera de €l.

Algunas obras sobre la vida religiosa publicadas en tiempos del Concilio pueden ser
orientadoras. R. Carpentier, Témoins de la cité de Dieu (Paris-Bruges 1962), traducido al
espanol en 1965, representa un intento de esbozar una teologia de la vida religiosa y situarla
en el conjunto de la Iglesia. El libro de Fernando Sebastian Aguilar, La vida de perfeccion
en la Iglesia (Madrid, 1963) sostiene que solo por medio de los consejos evangélicos es
posible lograr la caridad perfecta, siendo que por los mandamientos solo se logra la caridad.
Otros autores como Dublanchy y Royo Marin —muy difundido en nuestro &mbito— afirman

la posibilidad de la perfeccion a través de los preceptos y no solo por la practica de los

331



LA INSERCION COMO FRUTO DEL AGGIORNAMENTO CONCILIAR

consejos evangélicos. Un aporte teoldgico destacado, G. Martelet, Sainteté de I’Eglise et vie
religieuse (Toulouse 1964), trata de elaborar una reflexion sobre la vida religiosa en el
misterio de la Iglesia, aunque identifica la VR con la santidad de la Iglesia. Un tratamiento
aparte merece la contribucion de Karl Rahner, quien representa una perspectiva eclesial y
plena de la teologia de la vida religiosa en tiempos del Vaticano II. Se destaca su texto “Sobre
los consejos evangélicos”, aparecido entre la segunda y tercera sesion conciliar, cuando en
el aula conciliar se debatia sobre la vida religiosa; en ¢él, los consejos evangélicos son
estudiados a la luz de la vocacion universal a la santidad. También J.-M. Tillard ha subrayado
el valor significativo o simbdlico de la vida religiosa: la vida religiosa es un sacramento de
la presencia de Dios y su poder. El estudio de M. Kubli y D. Pulfer menciona, oportunamente,
algunas de estas obras como parte de los libros existentes en las bibliotecas de la Sociedad
del Sagrado Corazoén.

Con estos presupuestos, el Vaticano Il propuso la vocacion universal a la santidad,
es decir, una misma santidad para todas las formas de vida y emprendié un camino
institucional de renovacion y adaptacion de la vida religiosa. Uno de los grandes tedlogos
del concilio para la vida religiosa, Jean-Marie Tillard, destaca el cambio de acento desde la
nocion de estado de perfeccion a la de vida, como expresion del paso de una vision juridica
a otra de espiritualidad y también remarca que “lo mas nuevo estd en el nombre de la
acommodata renovatio, el aggiornamento, aunque se insiste en la unidad de los dos
elementos renovacion y adaptacion, retorno a las fuentes y exigencias del tiempo actual”
(Tillard, 1967, p. 86). El aggiornamento o puesta al dia de la vida religiosa se fue dando de
manera progresiva y se manifestdo en América Latina, de modo tipico, en las diversas formas
de insercion que precedieron y acompaifiaron la opcion por los pobres (Quifiones, 1999; De

Freitas, 2003, p. 237ss).

LA INSERCION ENTRE IMPULSOS Y PROCESOS DE RENOVACION

Los origenes sociales y étnicos de quienes ingresan a la vida religiosa en América Latina y
el Caribe son variados, pero en términos generales provienen mas bien de sectores medios,
mas rurales que urbanos y étnicamente su origen es mestizo en paises como Guatemala,
Colombia y México —como lo es la mayoria de su poblacion— o blanco como en Chile,
Argentina o Uruguay, donde la mayoria proviene de una clase media acomodada. Las
comunidades no son ajenas a las diferencias y prejuicios sociales existentes, que reproducen

en su interior. Todavia hasta los afios 60 y 70, en el seno de algunas comunidades, se da la
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presencia de dos clases sociales: las religiosas provenientes de clase alta o media alta, que
son las hermanas del coro y las de clase media, popular y rural, las hermanas coadjutoras,
con diferentes cargos y tareas. Sin duda, el caso de las Hermanas Negras presentado por
Maria A. Corréa Custodio, junto al estudio de otras dos congregaciones de Brasil, puede
ilustrar muy bien esta problematica. La historia de esta congregacion, existente en Campinas
desde 1922, con incorporacioén de hermanas negras (oblatas) desde 1928, fue motivo de otra
valiosa investigacion apadrinada por J. O. Beozzo sobre la extincion de clases entre las
religiosas en 1965 y la transicion hacia la unificacion de las clases en 1970 (Beozzo et al.,
2009). También el estudio de Silvina D. Roselli, al referirse a las Franciscanas Misioneras de
Maria, hace referencia a la situacion de jerarquizacion dentro de la congregacion y a como,
en 1950, se plantea la necesidad de establecer cambios en los grados (madres y hermanas)
hasta llegar, en 1960, a su suspension.

Volviendo a la situacion general de la vida religiosa en América Latina y a la reforma
global impulsada por Pio XII durante el siglo XX, se pueden destacar algunas iniciativas que
orientan la renovacién “desde arriba”, sobre todo entre 1947 y 1958. Uno de los pasos
importantes de este periodo es la organizacion de la vida religiosa mediante la realizacion de
congresos y creacion de estructuras: en 1954 nacid la Conferencia de Superioras Mayores
Religiosas (CoSMaRaS) por impulso de Pio XII y se cre6 un Consejo de Superiores Mayores
Religiosos (CAR), como el de religiosas. En 1959, a peticion del Consejo Episcopal
Latinoamericano (CELAM), se cre6 la Confederacion Latinoamericana para los
Religiosos/as (CLAR). Los frutos no fueron inmediatos, pero las estructuras estaban y se
hablaba de renovar. Estas estructuras fueron permeando el cambio, como lo ejemplifica S.
D. Roselli en su texto al mencionar la invitacion de CoSMaRaS al trabajo en los barrios de
emergencia en 1955.

Entre los impulsos de renovacion, se destacan dos formas de vida consagrada que
fueron significativas: la primera fueron las fundaciones inspiradas por Carlos de Foucauld
(1848-1916), con una vida evangélica y una presencia caritativa en medios pobres. Se puede
pensar que estas comunidades iniciaron la insercion con su mistica de encarnacion, aunque
cuando surgieron no se utilizaba este lenguaje. La otra forma de vida novedosa fue la de los
institutos seculares (1947-1948), como llamada a vivir los consejos evangélicos en el mundo:
sin habito, ni casas comunes, ni instituciones propias, con su profesion, oficio o trabajo.

La vida de Carlos de Foucauld inspir6 diversas fraternidades, Hermanitos y
Hermanitas de Jesus y Hermanitos/as del Evangelio, que optaron por vivir en medio de las

masas pobres, muchas veces no cristianas, al estilo de la vida oculta de Nazaret. Aun con
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pocos seguidores, esta forma de vida interpel6 a la vida consagrada contemporanea e influy6
en América Latina para dar identidad a una “Iglesia de los pobres”. Ya desde la mitad de los
afios 40 la busqueda de ser Iglesia de los pobres se empezo6 a sentir como un movimiento
articulado que se extendia a nivel eclesial mundial en busca de mayor justicia y sencillez
evangélica. Es decir, mucho antes que el Concilio Vaticano II pusiera las bases y que las
Conferencias Generales del Episcopado Latinoamericano explicitaran la “preferencia”
primero y la “opcion” por los pobres después, se gestaba un movimiento de acercamiento al
mundo obrero y popular (Azcuy, 2013). En cuanto a la valoraciéon de los Hermanitos y
Hermanitas de Jesiis en Buenos Aires, Santiago y Lima, existe un consenso al entenderlos
como presencia de lo contemplativo fuera de los monasterios e incluso como “el sentido
«contemplativo» de la nueva espiritualidad de la vida religiosa en América Latina” (Zeballos,
1987, p. 100). En los trabajos presentados en esta seccion, se puede constatar la
significatividad de esta forma de vida: en el texto de Kubli y Pulfer se menciona que cuando
la superiora general impulsa el apostolado de la Sociedad del Sagrado Corazon hacia los
sectores populares en 1955, a la hora de poner en marcha esta nueva orientacion se consulta
a las Hermanitas de Jesus.

La segunda forma de vida consagrada que aportd renovacion fueron los institutos
seculares. En 1941, con antecedentes de Leon XIII, Pio XII confid el estudio de los institutos
seculares a las congregaciones del santo oficio y, en 1947, promulgd la constitucion
apostolica Provida Mater Ecclesia, que fue entendida como “carta magna” de los institutos
seculares. Este documento, junto al motu proprio Primo feliciter y a la instruccion Cum
sanctissimus de 1948, posibilitd un salto cualitativo en la legislacion eclesidstica, al
reconocerse la posibilidad de una total consagracion para quienes permanecen en el mundo
conjugando de forma indisoluble consagracion y secularidad. Desde entonces, los institutos
seculares fueron reconocidos por la Iglesia como un tercer estado de perfeccion: el de los
seglares o los clérigos que persiguen en el mundo el esfuerzo de santificacion. Al aprobar los
institutos seculares, Pio XII abri6 el debate sobre los fundamentos de la vida religiosa y de
los estados de perfeccion evangélica. Desde el punto de vista teoldgico, se entendid que los
institutos seculares buscaron realizar una sintesis entre el “estado de consejos” o vida
religiosa y el “estado secular”. A su vez destacod que el estado de consejos o vida religiosa
tomo diversas formas histoéricas que se codificaron en el derecho eclesidstico, frente a las
cuales tienen derecho a surgir nuevas formas de vida del mismo estado, siempre que
satisfagan a las exigencias basicas de este estado que es la vivencia de los consejos

evangélicos. El Concilio dedico a este tema el N°11 del decreto Perfectae caritatis, dando
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cuenta de su importancia (Alberigo, 2008, p. 183ss). La valoracidn de los institutos seculares
e incluso de la secularidad en la vida religiosa es una tendencia que parece marcar claramente
el proceso de renovacion de la vida religiosa y particularmente la insercion. En este sentido,
hubiera sido muy interesante conocer mas sobre las primeras obras apostdlicas de la Sociedad
del Sagrado Corazon, comentadas por Kubli y Pulfer, que fueron promovidas en 1956 con
colaboradoras laicas en zonas periféricas para atencion de sectores populares. En este mismo
trabajo, la insercion estd caracterizada con la idea de un doble desplazamiento: uno
“territorial”, de Buenos Aires al interior del pais, movimiento vinculado a la idea de pobreza
en la vida religiosa, y otro “semantico”, de vida con los pobres, prefigurando la posterior
opcion preferencial por ellos que se explicita como orientacion pastoral.

Para concluir, quisiera retomar una vision de sintesis propuesta hace tiempo por
Codina y Zeballos: la insercion implica un cambio de lugar geografico, un cambio de lugar
social y un cambio de lugar teoldgico y espiritual, como fruto del desplazamiento eclesial de
ir hacia los pobres (Codina, 1987, 177). Los textos de Corréa Custodio, Kubli y Pulfer y
Roselli enriquecen la memoria histérica de la vida religiosa femenina inserta en América

Latina.
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CONGREGACIONES FEMENINAS DE VIDA APOSTOLICA.
CONDICIONES DE LA ACCION EN LA ASISTENCIA DE LA SALUD,

LAS H1JAS DE LA INMACULADA CONCEPCION (1893-1929)

Ana M. Silvestrin
Universidad Nacional de Lujan

INTRODUCCION

En la Argentina de fines del siglo XIX y principios del XX se fundaron y arribaron desde
Europa congregaciones femeninas de vida apostolica, proceso que se inicid a mediados de la
década de 1850. Las religiosas que inmigraron continuaron la accion y las reglas de origen,
adaptandolas a los requerimientos de la sociedad receptora y a la aceptacion de gobiernos e
instituciones. Su apostolado expresé una caridad operativa en la asistencia a los migrantes,
la atencion en hospitales publicos y la educacion de la nifiez, especialmente desamparada.

La gestion en el campo de la salud tuvo caracteristicas que la diferenciaron de la tarea
educativa. Si bien el cuidado de los enfermos no era un hecho nuevo entre los cristianos, la
presencia de las Hermanas en los nosocomios y la salida del claustro implicé un planteo de
las pautas y las condiciones de labor, en un espacio de socializacion diferente donde, también,
residian.

El rol desempefiado en este ambito fue valorado con diversidad de criterios: fueron
vistas como meras administradoras e intermediarias entre las autoridades y el personal, y por
esto cuestionadas; apreciadas como cuidadoras de la moralidad, garantes de la higiene y de
la estabilidad; asimismo, como presencia necesaria para el bien espiritual del enfermo y su
familia.

Los alcances concretos de la gestion, las causas de los conflictos con las autoridades e
instituciones y las estrategias de resolucion se analizan en los documentos correspondientes
al instituto Hermanas de Caridad, Hijas de la Inmaculada, de origen italiano, disuelto en enero
de 1901 y de la Congregacién Hijas de la Inmaculada Concepcion', fundada en la Argentina

con caracter diocesano por la Hermana Eufrasia Iaconis con profesas de aquel instituto, del

! También llamadas Hermanas Concepcionistas, Bonaerenses.
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que ella misma habia formado parte. La asistencia hospitalaria de estas religiosas se extiende

desde 1893 hasta nuestros dias en establecimientos privados y municipales?.

LLAS CONGREGACIONES DE VOTOS SIMPLES, SU DEVENIR EN LA EUROPA DEL 1800

El desarrollo de las congregaciones femeninas apostolicas estd vinculado con el ‘sentido
misional’ propio de la renovacién religiosa del 1800° y simboliza el paso de la nocién de
‘Obra de Misericordia’ a la de ‘Apostolado’ (Alvarez Gomez, 1990)*.

El asociacionismo posterior a la Revolucion francesa de 1789 favorecio el incremento.
El mayor niimero corresponde a Francia e Italia, unas 400 de las mil que se iniciaron a lo
largo del siglo XIX (Laboa, 2011). En Italia superaron las 100 entre 1866 y 1920, segin
Greco (2015), Rosoli (1997) y Bianchi (2015); en la etapa pos unitaria la Iglesia buscod
revitalizar sus estructuras (Boaga, 2015; Loparco, 2013; Romanato, s/f), dio mayor
participacion a la mujer en lo social e impulso la formacion de comunidades a través de sus
parrocos y capellanes.

El Papado asumi6 una actitud pendular, si bien alentd el proceso, posteriormente,
cuando las fundaciones aumentaron, paut6d exigencias para la aprobacion y disolvid a los
institutos que no las reunieran. El objetivo era atenuar el efecto de las politicas liberales y la
industrializacion; del empobrecimiento y la mortalidad provocada por las epidemias de
colera y viruela; establecer una barrera a la secularizacion y a la prédica anticlerical®. En este
marco, la mujer fue valorada como el medio para regenerar a la sociedad; la docencia, una

extension del rol maternal® y la asistencia al enfermo, una obra significativa de caridad’.
9

2 La Hermana Eufrasia Iaconis fue reconocida Venerable por la Sede Apostélica el 13 de mayo de 2019. La
Congregacion asistio en hospitales de la colectividad italiana, en el hospital municipal Vicente Lopez, el
Preventorio Rocca, Colonias para tuberculosos y centros de salud de Brasil. Una comunidad vive y asiste desde
1896 en el hospital Pirovano de Buenos Aires.

3 Renovacion que comprendio la celebracion de concordatos, la romanizacién y una reestructuracion interna en
cuanto a formacion y obra.

4 Alvarez Goémez diferencia con estos términos las acciones caritativas individuales de aquellas que se
emprendieron organizadamente.

5 El estado italiano, a pesar de la secularizacion, permiti6 la presencia de religiosas en los hospitales, pero se
reservo la administracion econdmica de los establecimientos (Garbellotti, 2015; Loparco, 2015).

¢ En el fin del siglo XIX el nimero de maestras graduadas era escaso; la reglamentacion de la escolaridad (ley
Coppino, 1877; normas de 1904; Ley Daneo Credaro) favorecio el acceso de la mujer a centros de formacion.
7 El clero auxiliaba a los desamparados desde la Edad Media y el Renacimiento a través de las 6rdenes regulares.
En relacion con la accion de religiosas, las Hijas de la Caridad, fundadas por Vicente de Paul y Luisa de Marillac
en 1633, constituyeron una comunidad con votos temporales, renovados anualmente. En el siglo XVII este tipo
de compromiso fue una novedad. En el mismo tiempo, Mary Ward, de origen inglés, fund6 el instituto de la
Bienaventurada Virgen Maria iniciando una congregacion sin el requisito de la clausura, pero la oposicion de
las autoridades eclesidsticas determind su disolucion.
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Las nuevas congregaciones dependieron en principio de la jurisdiccion diocesana en la
que se fundaron; como las misiones necesitaban de la migracién hacia otras divisiones
eclesiasticas, las comunidades solicitaron la aprobacion del Papado, quien las acepto primero
a través de Bulas, luego, avanzando el siglo XIX, con Breves® y, posteriormente con una
conformidad provisoria, el Decreto de Alabanza o Laudis, mientras se constataba la
capacidad econdmica y organizativa. La Congregacion de Obispos y Regulares dictdé normas
en 1862 y 1901, siendo la Constitucion apostolica Conditae a Christo de 1900, de Ledn XII1,
la medida mas relevante para la incorporacién (Alvarez Gomez, 1990). Hacia 1925, la
estabilidad de una Congregacion dependia de la aprobacion de sus Constituciones, poseer
Casa en la ciudad de Roma y contar con un Cardenal protector.

El ingreso de postulantes en las congregaciones, por razones de fe religiosa o por
cuestiones economicas (Bianchi, 2015), significd el acceso a un espacio no alcanzable
facilmente para la mujer seglar, salir de los limites familiares y comunales para ejercer una
accion con estima, por la dedicacion a la educacion y a la salud (Blasco Herranz, 2005). El
‘sentido misional’ requirié de mujeres con disponibilidad personal para el traslado, dentro y
fuera del continente y cierta formacion o experiencia en la actividad a ejercer. Con el tiempo,
esa preparacion previa llegd a reemplazar el pago de la dote, con una congrua equivalente

(Loparco, 2013), lo que derivo en la democratizacion de las comunidades”.

EL DESARROLLO DE LA VIDA APOSTOLICA EN LA ARGENTINA

Durante la segunda mitad del siglo XIX y principios del XX, el ‘sentido misional’ determind
el traslado de congregaciones hacia América y la fundacion de nuevos institutos. Entre 1854
y 1914 ingresaron a la Argentina 38 comunidades femeninas (Rosoli, 1997), especialmente
italianas y francesas, de un total de 68 entre varones y mujeres '’.

La insercion se produjo a pesar de la conflictividad entre Iglesia y Estado durante la
secularizacion (Di Stéfano, Zanatta, 2000) y de los cuestionamientos sobre la llegada de
nuevas ordenes (Bruno, 1975). Cuando el Estado, por la afluencia migratoria, visualiz6 una

naciente cuestion social (Suriano, 2000), considero a las religiosas complementarias de las

8 Las Bulas son documentos solemnes sobre asuntos de importancia en la vida clerical o civil; los Breves tratan
sobre temas que tienen menos formalidad y mas celeridad de resolucion.

% La capacitacion en el area de salud se efectud en las escuelas samaritanas y en las academias anexas a los
hospitales. En 1905 el Papa Pio X legitimo esta obra autorizando la fundacién de la primera escuela profesional
de enfermeras para religiosas.

19 Con carismas orientados hacia la salud y la educacion (Bruno, 1976, 1981; Rosato, 1985).
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instituciones estatales y benéficas (Gonzalez Leandri, 1984; Ciafardo, 1990) para intervenir
en la contencion, aun durante el Estado asistencial, con los cuestionamientos del
Higienismo'!, del Liberalismo, del Socialismo y del Anarquismo en lo politico.

Las congregaciones femeninas fueron convocadas por los Obispos; presentadas por
mujeres de la sociedad local e instituciones de beneficencia o fueron llamadas por sus
connacionales para asistirlos'?.

El carisma debia reflejarse en la aceptacion de esas obras, en el ambito urbano o en
lugares distantes. A modo de ejemplo, las Hermanas de Nuestra Sefiora del Huerto,
congregacion arribada en 1859 para atender el Hospital de Mujeres, luego Rivadavia, fueron
llamadas por la Sociedad de Beneficencia de la Capital, en un convenio que fue aprobado por
el ministro de gobierno de Buenos Aires'?. Las Siervas de Jestis Sacramentado, comunidad
argentina iniciada en 1876 por Maria Benita Arias, asumieron en 1893 el Hospital Fernandez
de Buenos Aires a través de la convocatoria e impulso de Cipriana Lahitte de Saenz Pefia,
esposa del presidente Luis Sédenz Pefia. Un afio después, aceptaron el Hospital Muiiiz, casa
lazareto para enfermedades infecciosas, por gestiones del Dr. José Penna, fundador del
establecimiento. Penna, que fue médico higienista y sanitarista, director de la Asistencia
Publica y presidente del Departamento Nacional de Higiene, efectuo junto al Dr. Madero una

valoracion de las religiosas que define el rol esperado:

(Qué mujer en nuestro pais, que se dedique a servir puede reunir las tres
principales condiciones que [...] atesoran las Hermanas de Caridad? [...] la
honestidad, la limpieza y la economia, es decir la moral, la higiene y poco
costo [...] la obra perpetua de bondad y de ternura. (Penna y Madero, 1910,
pp. 236-237)

Al finalizar el siglo XIX, las congregaciones no tenian personeria juridica, por lo que

las Superioras, en caso de no instalar una obra propia, firmaban en forma individual y en

1 Los higienistas enfatizaron la necesidad de jerarquizar la actividad médica y elevar la preparacion técnica de
los auxiliares; cuestionaron los servicios existentes (personal contratado, mujeres condenadas y nifias del
Colegio de Huérfanas, asimismo, a las Hermanas de caridad). En consecuencia, Cecilia Grierson fundo la
Escuela de Enfermeria (Bellucci, 1986), se creo el instituto del Hospital Britanico, inspirado en la obra de
Florence Nightingale y se valoro la profesion de enfermeria, con mayor afluencia de la mujer, lo que sefialo el
transito hacia la feminizacion (Wainerman y Binstock, 1992, 1993).

12 Las religiosas Sister of Mercy llegaron desde Irlanda en 1856, por pedido del sacerdote Fahy, para la
colectividad (Bianchi, 2015).

13 En 1861 acordaron con la Sociedad de Beneficencia de Rosario hacerse cargo del Hospital de Caridad de esa
ciudad; en 1869 ocurrié lo mismo con el Hospital de Caridad de Santa Fe.
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nombre del Consejo de religiosas contratos donde pautaban las condiciones'*. Directores
espirituales y obispos actuaban como guia en la redaccion de esos acuerdos.

La practica demostré que las comunidades debieron resolver conflictos sin esta
direccion permanente. En 1859 arribaron como inmigrantes las Hermanas de la Caridad de
San Vicente de Paul, junto con los Padres de la Mision, para hacerse cargo del Hospital de
Hombres. Fueron promovidos por Félix Frias'> y la Municipalidad de Buenos Aires. El
contrato, firmado en Paris por el Superior General de la Congregacion de la Mision, la
Superiora General y Mariano Balcarce, entonces ministro plenipotenciario, sefiala la
dependencia con respecto a la autoridad eclesiastica, la direccion de los sacerdotes y destaca
el rol de las religiosas como administradoras y garantes del orden esperado. Responde a la
idea de una funcion intermediaria, ya que se encargarian de la “fiscalizacion” (Guzman,
2009, p. 28) de las provisiones en la cocina, lenceria y lavado, de la farmacia y el laboratorio.
A cargo del orden, tendrian las llaves del establecimiento y podian despedir a sirvientes y
enfermeros, en acuerdo con la administracion. En los primeros afos se produjo un conflicto
entre las Hermanas y el personal existente; hacia 1861, después de un planteo de retiro de la

Congregacion, se afirmé su presencia.

DE ITALIA A LA ARGENTINA: DE LAS HERMANAS DE CARIDAD HI1JAS DE LA INMACULADA

A LA CONGREGACION DIOCESANA HI1JAS DE LA INMACULADA CONCEPCION

El instituto Hermanas de Caridad Hijas de la Inmaculada fue iniciado por Maria Lucia
Fabiano en 1874 en Casino —luego Castelsilano—, Calabria, region que atraveso
dominaciones politicas y contaba con una economia de desarrollo desigual (Garrabou, 1993;
Aragona, 1989; Torchia, 1988)'°.

Las congregadas comenzaron como la cofradia de Santa Filomena. Segun las Reglas,
el fin era el servicio a Dios y a la Iglesia, la santificacion, el bien espiritual y corporal del
projimo, la educacion femenina, la asistencia de los enfermos en hospitales y domicilios, de

los nifios en orfanatos, tanto en Italia como en el exterior. Para concretar esa obra ecra

14 Grazia Loparco (2013) vincula estas negociaciones con el dmbito laico y piblico con los concordatos
firmados por los Papas con las naciones europeas en la etapa de secularizacion y los considera demostracion
del crecimiento del rol femenino en la Iglesia catolica.

15 Félix Frias, 1816-1881. Periodista y politico, pertenecio a la Generacion del 37. Catélico, conoci6 en Francia
las Conferencias vicentinas fundadas por Federico Ozanam. Establecio en 1859 la primera Conferencia en
Buenos Aires.

16 Con una poblaciéon aproximada de 2.000 habitantes, predominaban en Castelsilano los campesinos pobres, la
mayoria analfabetos (Lavigna, 2001; Chiovaro, 1969).
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necesario conocer de medicina y seguir exactamente las instrucciones'’; dos Hermanas
visitarian los domicilios y s6lo saldrian ante una urgencia para buscar al confesor o al médico.
En el hospital debian cuidar el orden y la limpieza, ante enfermedades contagiosas se
abandonarian a la fe, procurando lograr, con humildad, la resignacion del paciente.

En 1887, las Hermanas de Caridad se trasladaron de Castelsilano a Roma con el fin de
expandir la obra. En 1893, Maria Fabiano recibi6 un pedido de religiosas para asistir en el
Hospital Italiano de Buenos Aires'®, a través de Luis Benincasa, miembro de la Comision
Directiva y de Monsefior Aneiros, Arzobispo de Buenos Aires!®. Del establecimiento se
habian retirado las hermanas del huerto, cuya Superiora, Gertrudis Chiapara, indic6 en carta
al director que los motivos eran: “continuas detracciones [...] la reputacion tantas veces
calumniosamente ultrajada” (La Buena Lectura, 1893).

El 6 de septiembre de 1893 arribaron a Buenos Aires ocho hermanas de caridad, Hijas
de la Inmaculada. Dirigia el grupo sor Maria Eufrasia laconis, sobrina de Maria Fabiano. El
padre Vicente Gambon (1919), director y primer bidgrafo de la Hermana seiala que fueron
bien recibidas en el hospital, donde se radicaron. Pero la relacion con la Comision Directiva
perdido en poco tiempo la armonia. Un documento del 1 de julio de 1895 muestra
divergencias, la Comision sefiala la necesidad de que se cumpliese el reglamento interno para
lograr una sana administracion y deberes de humanidad. El escrito recordo a la sor Eufrasia
los puestos asignados a las religiosas. Las Hermanas debian atender la despensa, la cocina,
el guardarropa, las secciones: Femenina; Oftalmoldgica, Venéreas, Quirtrgica y Médica
(articulo 26 del citado reglamento). Las religiosas asignadas a la Enfermeria debian controlar
la distribucion de medicamentos. También supervisar los servicios nocturnos con dos visitas
de ronda. Ademas de cuestiones de servicio practico (que estuvieran uniformadas, no
alteraran la dieta establecida para los enfermos y fueran escrupulosas en el inventario de la

‘blanqueria’), dos requerimientos sefialaron el punto de conflicto:

Que no se ejerza presion alguna sobre los enfermos ni sobre el personal
empleado en el Establecimiento por actos religiosos, y que el suministro de los

sacramentos a aquellos enfermos que asi lo demanden sea hecho sin pompa

17 El ingreso tenia como condicion el estudio y el trabajo, la mujer sin voluntad no demostraba vocacion. Maria
Fabiano instituy6 en el pueblo, segun su testimonio, una escuela elemental y la ensefianza de oficios.

18 La fundacion del Hospital Italiano fue la expresion del mutualismo, propio del proceso migratorio.
Intervinieron la Sociedad Nacional Italiana y Unione e Benevolenza. En 1865 estuvo casi terminado, pero el
gobierno lo solicitd para los enfermos de colera y fiebre amarilla (Yankilevich, 1999; Devoto, 2008).

19 Las autoridades eclesiasticas promovian la asistencia a los inmigrantes (Santos Martinez, 1992; Auza, 1990;
Santamaria, 1990).
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alguna, como lo indica el Capitulo inherente del Reglamento (art. 45, 46 y 49).
Para que todo proceda regularmente estd prohibido absolutamente por lo
anterior asignar una Hermana a algun servicio por fuera de aquel para el que

fue destinada.

La diferencia de objetivos estaba planteada, el Consejo Directivo pretendia contar con
buenas administradoras del orden interno; para las Hermanas su mision era la asistencia
religiosa. Tres afios después de su llegada, en 1896, la Superiora Eufrasia tom¢ la decision
de retirar la comunidad de ese establecimiento (Societa Iltaliana di Beneficenza in Buenos
Aires, 1923)%°.

En 1894, sor Eufrasia acept6 la obra del Hospital Italiano de Santa Fe y Colonias; en
1896, alquild una casa en la calle Peru 859, en la que inici6 el asilo —Colegio de la Inmaculada
Concepcion—2!, en el mismo afio se hizo cargo del Hospital Pirovano de Buenos Aires y en
1898 se le solicito la asistencia en el Italiano de Rosario.

El Hospital Italiano de Santa Fe y Colonias fue inaugurado en diciembre de 1892.
Segun Acta del 10 de junio de 1894 de la Sociedad Unione e Benevolenza, el Consejo
Directivo realiz6 gestiones para incorporar religiosas al “servicio interno” (Acta Mutualidad
Hospital Italiano, 1894, p. 37); no encontro6 en el pais ni en Montevideo por lo que resolvid
pagar el pasaje en segunda clase para Hermanas desde Italia. Asumi6 los gastos una
asociacion caritativa femenina denominada ‘de auxiliares’. No hay registro de como se
establecid el contacto con la Hermana Eufrasia laconis, quien pidi6 a Roma cinco
religiosas??. El Acta de la Mutualidad, del 6 de septiembre de 1894, establece las condiciones
para el personal en lo cotidiano?’.

La Madre Eufrasia acompand a las Hermanas a Santa Fe y se ocup6 de obtener recursos

para el hospital cuya situacion era precaria. El padre Gambon destaca su actitud resolutiva:

20 Cayetano Bruno refiere dos hechos que comprometieron a Hermanas en el Hospital; estos no fueron el motivo
del alejamiento, pues una carta del arzobispo de Buenos Aires juzgaba resueltos esos problemas.

2 La apertura hacia la educacion estuvo impulsada por la Hermana Estanislada Tognoni. Nacida en Argentina,
se habia formado con la Congregacion de las Ursulinas, en Italia. Posteriormente, las religiosas asumieron la
obra de la Casa de Expositos de Cordoba y la del asilo de Concepcion del Uruguay.

22 En agosto de 1894, parti6 para la Argentina el segundo contingente de Hermanas. La Superiora era Leonarda
Ammirati.

23 Para las Hermanas: té o café por la mafiana; luego sopa, dos platos de fruta o queso y 500 gramos de vino
para las dos comidas. En casi igualdad estaba la portera, la lavandera y el cocinero, mientras que para los
enfermeros: s6lo café o t¢ en la mafiana.
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Dificil era con extremo la obra que emprendia, hasta tal punto que la Comision,
falta por completo de recursos y no sabiendo como poder seguir adelante con
la obra, pensaba muy en serio en cerrar el Hospital. [...] Lejos de
amedrentarse, la (Madre) afront6 con toda energia; y yendo en persona por las
colonias de aquella region, solicitd y obtuvo los recursos suficientes para poder

sostener y llevar adelante la Institucion. (Gambon, 1919, p. 33)

En Roma, durante la década de 1890, la situacion del instituto se complicé. Maria
Fabiano intent6 obtener la aprobacion de la Sede Apostolica pero diversos decretos y visitas
la imposibilitaron. En 1898 se redactaron Constituciones con la colaboracion de dos
canonistas, el ex Santo Oficio trab6 su conformidad y un decreto del 30 de enero de 1901
disolvio el instituto de Hermanas de Caridad. Este hecho sefiald un cambio sustancial®*; la
Hermana Eufrasia viajé a Roma y obtuvo de la Sede Apostdlica la posibilidad de una solucién
diocesana; alli donde los obispos las recibieran, las Hermanas podian formar una nueva
Congregacion. En la Argentina fueron aceptadas por el arzobispo Mariano Antonio Espinosa,
quien en 1904 aprobé sus nuevas Constituciones?.

Las Constituciones de 1898, después de indicar que la Congregacion era tanto activa
como contemplativa, recuerdan como obra principal la asistencia a los enfermos, en
hospitales y domiciliaria; pero precisa que no se aceptarian establecimientos donde las
religiosas fueran tratadas como sirvientas ni donde existiera un clima hostil hacia la accion
espiritual?®. Las Constituciones editadas en 1905 son mds concisas, adecuadas a la situacion
diocesana (Chiovaro, 1969). No mencionan la asistencia en domicilio ni el abandono de una
institucion ante presiones, pero si sefialan la necesidad de preparar a las Hermanas para
instruir a la nifiez y asistir a los enfermos con un oficio acorde al carisma. La nueva
Congregacion continu6 las obras asumidas por el anterior instituto.

Se presentaron entonces los primeros conflictos en el Hospital Italiano de Santa Fe.
Reiteradamente se solicito el cambio de la Superiora del establecimiento?’, mocién que la

Madre General no acept6 por no considerar validos los reclamos.

24 La disolucién se concretd en el marco de la nueva legislacion eclesidstica sobre las Congregaciones de votos
simples y en un tiempo en el que la observacion de la obediencia a las normas y a la autoridad de la Sede
Apostolica eran fundamentales. Por el decreto, las religiosas de ese instituto podian volver a la vida laica. La
documentacion sobre este tema se encontrd en el Archivo del Ex Santo Oficio.

25 La Congregacion tuvo el titulo de Hijas de la Divina Madre y luego, por Suplica del mismo arzobispo
Espinosa al Papa Pio X, el nombre definitivo de Hijas de la Inmaculada Concepcion.

26 La atencidn a los enfermos se extendia a invalidos, a dementes, a los afectados por epidemias; cuidando
siempre el reglamento y orden, la mera administraciéon material no manifestaba el carisma.

27 Se encuentra en la correspondencia de 1907, en Actas de 1909 y 1914. No se especifican los motivos.
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Sor Eufrasia muri6 el 2 de agosto de 1916 en el hospital Pirovano de Buenos Aires. La
sucedié como Superiora la Hermana Filomena Bragonzi, quien asumi6 el conflicto con el
Hospital de Santa Fe. Ante los insistentes pedidos para separar a la Superiora, la Hermana
Filomena la trasladd, procur6 resolver errores administrativos y decidio la renuncia a ese tipo
de gestiones. Sin embargo, no cedid ante el reclamo de poner en el cargo a una Hermana
nombrada por la Comisién?® y advirtié que ese tipo de decisiones le correspondia a ella y a
su Consejo. En otros documentos se le pidio separar a dos Hermanas por ser de nacionalidad
argentina; esto la llevd, con asesoramiento del Obispo de Santa Fe, Monsefior Boneo, quien
habia mediado entre las partes, a concretar en 1920 el retiro de la Congregacion en esa obra.

Las gestiones que siguieron fueron dificultosas y se hicieron acusaciones. Las
memorias de las superioras generales sostienen que las ideas anticlericales habian
influenciado, las Hermanas no habian sido tratadas con la consideracion que se tenia a las
religiosas que servian en los establecimientos de salud.

Mis breve fue el paso por el Hospital Italiano de Rosario?. En 1898, Monsefior Boneo
le pidi6 a la Madre Eufrasia que se hiciera cargo del nosocomio. Los registros manifiestan

conflictos similares a lo expuesto en el caso de Buenos Aires®’:

Como la asistencia de las Hermanas en el Hospital no s6lo debia extenderse al
bien y cuidado corporal de los enfermos, sino también al bien espiritual de los
mismos, desde los primeros dias encontraron las Hermanas serias dificultades
por parte de la direccion del Hospital, que no permitia se diera a los enfermos
los socorros espirituales a pesar de que los pedian los mismos enfermos. En la
imposibilidad de cumplir con su mision, las Hermanas decidieron retirarse el

mismo afo de su llegada. (Recuerdos, 1927, p. 21)

Al Hospital Pirovano®! llegaron en 1896, en otro contexto. La sefiora Cipriana Lahite

de Saenz Pefia promovid la fundacion y convocd a las religiosas; la Madre Eufrasia pidi6 una

28 En carta del 25 de mayo de 1920, la hermana superiora del Hogar Maternal de Santa Fe le decia a sor Filomena
que la Comision prometia devolver la funcion administrativa si ella cedia en los nombramientos.

2 En 1881 se tomo la iniciativa de levantar un hospital para la colectividad italiana en Rosario. Se inaugurd con
el nombre de Hospital Italiano Garibaldi. A principios del siglo XX el faccionalismo provocaba divisiones en
el seno de la comunidad (Devoto, 2008).

30 Las religiosas fueron derivadas por el Obispo para la fundacién de un colegio en el barrio apartado de Eloy
Palacios.

31 Por Ordenanza Municipal se habia creado en 1889 una Casa de Socorro en la Parroquia de Belgrano. En 1893
el Intendente municipal de Buenos Aires nombré una comision para la construccion de un hospital. La piedra
fundamental fue colocada en 1894, con el padrinazgo del presidente Luis Sdenz Pefia y de su esposa.
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subvencion para los pasajes de seis Hermanas desde Italia. El1 24 de julio de 1896 se instalaron
en el hospital, pocos dias después de la inauguracion; fue nombrada superiora la Hermana
Leonarda Ammirati*?>. En 1907, la capilla, ligada al departamento de las Hermanas, fue
bendecida por el arzobispo de Buenos Aires y en 1915 se autoriz6 a que se celebraran alli los
sacramentos. La comunidad religiosa establecida trascendié al barrio a través de las
asociaciones de laicos.

Las condiciones para el ingreso a este hospital, de cardcter municipal, serian las
establecidas en normas comunes: el Digesto Municipal de 1890 y el Cdédigo de Higiene y
Medicina Legal de la Republica Argentina de 1891, documentos resultantes de los debates
sobre las funciones de las religiosas en los hospitales, con opinion de los médicos higienistas,
entre ellos Emilio Ramén Coni. Las Hermanas de Caridad cumplirian el siguiente rol: 1. De
orden en relacidon con lo material: inspeccionar los alimentos y cuidar su distribucion entre
los enfermos, indicar la limpieza de las salas; la hermana superiora dirigia la despensa, la
cocina de los enfermos, la roperia y colchoneria; 2. De auxiliar profesional: acompafiar a los
médicos en las visitas a los pacientes internados y seguir las instrucciones dadas, suministrar
medicamentos; 3. De orden espiritual: asistir a los enfermos y sus familiares que requerian

algan tipo de consuelo, sin presionar en actos de conciencia.

CONSIDERACIONES FINALES

Los factores de conflictividad se relacionaron con la prédica religiosa, mas evidente en el

ambito privado que en el estatal®’

, asimismo, son claros los diferentes criterios con respecto
al rol a desempenar con exclusividad por las Hermanas. En los casos de hospitales de
colectividad se sumo la diferencia, no solo por ideas politicas, relativa a la autonomia en la
direccion de la vida de la Congregacion, la autoridad de la Superiora independiente de la de
los integrantes de las comisiones directivas de las instituciones benéficas. Las Hermanas, a

cargo de la administracion de los recursos humanos y materiales, incursionaron en un espacio

tradicionalmente adjudicado a los hombres o a las sefioras de la beneficencia; los conflictos

32 La Hermana Leonarda asisti6 durante 50 afios en dicho hospital, la siguié como superiora la hermana Eufemia
Brambilla, italiana; postulante en 1918, contaba con certificado de enfermeria Cruz Roja del Hospital Mayor
de Milan. Revalido el titulo en el Hospital Salaberry de Argentina. Ingresé en el Pirovano, servicio de
esterilizacion, en 1920. Fue también anestesista.

33 No se ha podido profundizar mas la accidén en el Hospital Pirovano por la escasez de fuentes. Consta, entre
otros testimonios, el reconocimiento de los practicantes a la contencidn espiritual en la sala de nifios por parte
de la Hermana Maria del Carmen Alvarez. Escrito publicado en la revista Cidtica.
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indican una diferencia en el ejercicio de la funcidn ejecutiva. Un aspecto por profundizar es
el de la influencia de la paulatina democratizacion en la composicion de las Congregaciones.

La Congregacion Hijas de la Inmaculada Concepcion, fallecida la Madre Eufrasia
ITaconis en 1916, continud con las bases y obras establecidas por ella. La etapa fundacional
(Chiovaro, 1969) se completa con las superioras generales Filomena Bragonzi (1916-1928)
y Estanislada Tognoni (1928-1929). Estas se preocuparon por la profesionalizacion de las
religiosas; el ingreso a la Escuela de Enfermeria de la Cruz Roja Argentina esta registrado en
legajos, titulos y medallas de egreso. En 1928 se dicté un Directorio que reafirma el sentido
caritativo y misional de la obra hospitalaria, sostiene el cumplimiento de las prescripciones
médicas, el mantenimiento del orden, seguridad internos y la actitud de humildad. El
documento exhorta a que la asistencia a los enfermos no descuidase la practica espiritual
interna de la comunidad inserta en los nosocomios y a que los contratos fueran claros en

relacion con las condiciones de accion.
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“ENTRE EL CARMELO Y EL HUERTO”: LA CASA DE EDUCANDAS HUERFANAS Y LA
EDUCACION DE LAS NINAS EN SAN FERNANDO DEL VALLE DE CATAMARCA (SEGUNDA

MITAD DEL SIGLO XIX)

Leila Maria Quintar

Universidad Nacional de Catamarca

INTRODUCCION

Pensar y analizar a las mujeres como sujetos historicos constituye un desafio historiografico,
a pesar de los avances que diversos trabajos de investigacion proporcionan desde hace un
tiempo.

A nivel local, un primer gran obstaculo refiere a las fuentes primarias, de por si
fragmentarias, aunque mas atn si lo que se intenta es encontrar en ellas la presencia histérica
de las mujeres. Ahora bien, cuando se ha ‘historizado’ en Catamarca a estos sujetos
relegados, los estudios han guardado un cardcter positivista en tanto que visibilizan mujeres
asociadas a espacios y hombres del poder en un relato factico, aunque no por ello menos
valioso.

Al atender a estas consideraciones puede comprenderse la inquietud que moviliza el
presente estudio, que pretende ser una aproximacidén al quehacer educativo de dos
congregaciones religiosas femeninas que conservan una estima histérico-cultural de gran
relevancia en el &mbito provincial: las Hermanas Carmelitas y las Hermanas del Huerto.

Haciendo eje en el espacio comun que las convocd, como fue el Colegio de Huérfanas,
interesa indagar las generalidades de la educacién que las nifias recibieron durante las
primeras décadas de la segunda mitad del siglo XIX en San Fernando del Valle de Catamarca
en una institucion que canaliz6 las necesidades estatales y religiosas de forjar un modelo de
mujer segun los pardmetros decimonénicos de domesticidad y sumision.

En términos analiticos, la propuesta intenta enmarcarse en el campo de la historia de
las mujeres, buscando enriquecerse de los aportes de los estudios de género que permitiran
advertir algunas de las diferencias historicamente construidas que tuvo la educaciéon de

hombres y mujeres.

353



“ENTRE EL CARMELO Y EL HUERTO”: LA CASA DE EDUCANDAS HUERFANAS Y LA EDUCACION...

LAS CASAS PARA LA NINEZ HUERFANA EN EL IDEARIO ALBERTIANO. FUNDACION DEL

COLEGIO DE HUERFANAS DE CATAMARCA

El proyecto de fundar un colegio de “sefioritas nobles” en la provincia de Catamarca
habia nacido de la iniciativa de tres hermanas solteras y acaudaladas conocidas como las
“beatas” Villagran, por el apego a la espiritualidad con que llevaban su vida. Para 1776,
Agustina, Maria Manuela y Juana Rosa habian establecido en una de sus propiedades' una
especie de asilo destinado a nifias de sangre noble y huérfanas donde les proporcionaban
rudimentos de educacion cristiana y primeras letras (Cérdoba, 1944; Olmos, 1957; Gershani
Oviedo, 2013).

A estos esfuerzos familiares se sumaria la venia y empefio que imprimio a la obra fray
José Antonio de San Alberto, obispo de Tucuman, que concebia la educacion como la via
para la realizacion del hombre, siempre que se efectuara a través de ciertos medios como las
ciencias, la honestidad y la religion. Este pensamiento estuvo en la base de sus proyectos de
fundacion de casas de huérfanos y huérfanas para la diocesis, entre los que se hallan el
Colegio de Ninas Huérfanas, en 1782, y las constituciones para un Colegio de Nifios
Huérfanos que no prosperd, ambos en la ciudad de Cérdoba (Bruno, 1970).

Digna de mencionar es también una fundacion que inici6 siendo accesoria a la casa de
huérfanas cordobesa, pero estara destinada a perdurar y tendra una implicancia directa para
el colegio que se instale luego en Catamarca: el Instituto de Hermanas Terciarias Carmelitas.
De acuerdo con Bruno (1970), para San Alberto resultaba preocupante la vida “mundana”
que llevaban las maestras, puesto que se trataba de “mujeres seculares” que dificilmente
obedecian a las directivas del prelado y querian “conservar la libertad grande que tenian en
sus casas”, saliendo y entrando y conversando con “gentes de ambos sexos con tanto peligro
serio como perjuicio de las nifias”.Para subsanar esta situacién determiné el obispo que se
eligiera entre las mismas nifias criadas en el colegio a las mas “selectas y habiles”,
acostumbradas al retiro y al trabajo, que mostraran voluntad de quedarse en la casa e hicieran
“votos simples en manos del prelado, pero siempre dependientes de este”. Dichas mujeres

recibirian el héabito del Carmen y se desempenarian como superioras y maestras de las

! La propiedad donde funcionaba este incipiente internado se ubicaba en las actuales calles Maipti y Republica
de la ciudad Capital de Catamarca y anteriormente habia pertenecido a la Compaiiia de Jesus. Una vez
expulsados los jesuitas, la madre de las sefioritas Villagran, dofia Catalina de Figueroa, adquiri6 dichos bienes
(Gato Castafio, 1998; Gershani Oviedo, 2013).
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huérfanas (Bruno, 1970, p. 457). Asi fue como nacid esta congregacion de la que, pocos afios

después, San Alberto ya habla en términos satisfactorios:

[Tanto] la rectora [como] las maestras [...] acostumbradas al retiro, lo
practican con gusto y ejemplo. Ensefiadas a obedecer, saben mandar [...] y
sujetas de algin modo al Prelado, le oyen, lo aman, lo temen, lo respetan y
obedecen su voz en la de la rectora. (San Alberto, 1785, citado en Bruno, 1976,

p- 457)

Puede entenderse que interesaba especialmente al obispo, ademds de los modos
discretos de desenvolverse de las maestras, la obediencia que estas tuvieran para con sus
instrucciones. De alli que la mejor opcion para poner freno a estas preocupaciones fuera la
instauracion de una nueva casa sujeta, como determina la norma, al gobernante diocesano
correspondiente. Esta relacion de ‘“autoridad-sometimiento” contaba con siglos de
reproduccion ya que, desde sus inicios, “la vida religiosa femenina fue objeto de regulaciones
por parte de la jerarquia eclesiastica, que intent6 recluirla en un espacio cerrado, separado
del contacto con el mundo cotidiano”, con lo profano (Herndndez y Brizuela, 2000, p. 44).

Retomando a las hermanas Villagran en Catamarca, aprovecharon estas la visita

pastoral de San Alberto en 1783 para presentar

un memorial al obispo solicitando la fundacion de una Casa —bajo la
advocacion de la Virgen del Carmen—“semejante a la de Cordoba”. Ellas “se
ofrecieron como Maestras” y “donaban para sitio, renta y manutencion del
establecimiento su misma casa, aunque reducida y dos estancias que tenian,
buenas, libres y sin heredero necesario alguno a quien dejarlas”. (A.G.I. Bs.
As., Extracto de la fundacion del Colegio de Nifias de Catamarca, 15-X1-1786,
citado en Gato Castano, 1998, p. 7)

Si bien fue autorizada por el diocesano y por el mismo rey a través de cédula real en

1788, la obra transitd un periplo tortuoso que atrasé la concrecion del anhelo de las beatas

por varias décadas.
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Finalmente, el 15 de octubre? de 1809 se inaugurd como institucion formal el Colegio
de Huérfanas o Casa de Educandas de Catamarca. Para hacerse cargo de su direccion, el
cabildo civil de San Fernando del Valle habia solicitado al dean Funes la “concesion de dos
Carmelitas Terciarias de Cordoba [que] pertenecian a la fundacion realizada en Cordoba, en
1782, por San Alberto” (Gato Castafio, 1998, p. 9). La utilidad del instituto, como se observa,
cumpliria las expectativas del pensamiento albertiano.

Dichas carmelitas, memorables por ser quienes representan la llegada de la primera
congregacion religiosa femenina a suelo catamarquefio, eran hermanas de sangre: Maria
Josefa de los Dolores y Manuela Feliciana de Santa Teresa Echeverria y Gutiérrez. A ellas
se agregarian luego varias sefloritas catamarquefias, treinta y dos en total, en calidad de

novicias procedentes de familias distinguidas de la ciudad (Cérdoba, 1944; Toranzos, 1941).

POLITICA Y EDUCACION EN CATAMARCA EN LA SEGUNDA MITAD DEL SIGLO XIX: UNA

CUESTION DE GENERO

Para adentrarnos en el marco temporal que interesa a este escrito, deben referenciarse las
generalidades politicas y educativas de la sociedad catamarquefia mediando el siglo XIX.

Luego de una primera mitad de siglo acompasada a las irregularidades institucionales
e intentos de orden que sobrevinieron a la independencia, Catamarca se abria paso en el
periodo post-Caseros intentando fortalecer su organizacion administrativa y juridica, lo cual
se evidenciaria en la sancion de leyes y normativas de diversas reparticiones estatales y en
medidas organizativas.

Olmos (1967, p. 9) sefiala que hacia 1861 la situacion de Catamarca se caracterizaba
por “el funcionamiento regular de los tres poderes de gobierno, por la dignidad con que era
servida la funcién publica, abierta a los hombres mejor dotados y por el clima de convivencia
que garantizaba el ejercicio de los derechos y libertades”. No obstante, las practicas nepoticas
ya cursaban presencia desde hacia varias décadas y seguirian instaladas por muchas mas
(Gershani Oviedo, 2010, p. 298).

En el plano educativo, la existencia de escuelas se consideraba un paliativo necesario
contra los altos indices de analfabetismo que existian no s6lo en el ambito provincial, sino

también en el nacional. Segiin Olmos, para 1860 habia dos establecimientos primarios en la

2 La fecha elegida para la apertura del colegio no es casual, puesto que es el dia de Santa Teresa de Avila,
primera mujer doctora de la Iglesia y fundadora de las Carmelitas Descalzas.
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capital, “uno costeado por el gobierno y el otro sostenido por la Orden Franciscana” (1967,
p. 10). Este tltimo tenia una data antigua, puesto que desde mediados del siglo X VIII contaba
con una escuela de primeras letras y cursos de humanidades que incluia el dictado de filosofia
y teologia. A estas instituciones se sumaba el Colegio Patridtico Federal de Nuestra Sefiora
de la Merced, cuyo plan de estudios incluia materias como Gramatica Castellana, Geografia,
Aritmética, Dibujo lineal, Catecismo de Historia Sagrada, Historia Universal, Retorica,
Logica y Metafisica, Latinidad, Algebra, Francés, Fisica experimental y en el tltimo periodo,
a eleccion del alumno, carreras como Mineralogia y Jurisprudencia (caratuladas como
“civiles”), Derecho candnico, Historia eclesiastica (“carrera eclesidstica”), entre otras.

La exposicion de estas referencias al panorama escolar hace alusion a la educacion
recibida por los varones, ya que los autores locales, al hablar de la educacién de la mujer
suelen remitir diferenciadamente a la que por mas de medio siglo fue la unica institucion con
ese objetivo en la provincia, el Colegio de Huérfanas (Olmos, 1967; Espeche, 1875; Correa
de Garriga, 2010). Por eso resulta 1til pensar este modelo de educacion diferenciada como
constructor y reproductor de relaciones de género, relaciones jerarquicas que sedimentaron
la dominacién de los hombres frente a la dependencia de las mujeres. De alli que la categoria
de ‘género’ resulte idonea para desencializar la sexualidad, al establecer que las relaciones
entre los sexos “no estan determinadas por lo bioldgico, sino por lo social y, por tanto, son
historicas” (Garcia-Pefia, 2016, p. 7). Entender el género como un conjunto de “patrones de
comportamiento, normas Yy prescripciones, pero también de signos y simbolos
contradictorios, emociones y costumbres que se construyen, imponen y transforman”
histéricamente(Garcia-Pefia, 2016, p. 7) permite ver como se ha legitimado una l6gica binaria
en términos de “o el uno o el otro”, donde “uno” ocupa un lugar superior, la posicion de
sujeto; mientras que el “otro” resulta desvalorizado, desjerarquizado, quedando en la
situacion de objeto (Burin, 1998, p. 20).Aplicandose al campo educativo, las relaciones de
género han determinado y normalizado “lo femenino” y “lo masculino” a través de la
separacion de los cuerpos en espacios dulicos, la diferenciacion de curriculum, y la exigencia

de deberes y conductas que habilitan mecanismos de exclusion y dominacion.

LoOS ULTIMOS ANOS DE LA GESTION CARMELITANA Y LA VIDA INSTITUCIONAL

Reinsertandonos en el colegio dirigido por las carmelitas, es importante advertir que para

mediados de siglo afrontaba serias desavenencias econémicas.
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Sumado a esto, avanzando el siglo se haran visibles contrariedades mas intrinsecas al
funcionamiento institucional: el numero reducido de religiosas que iran quedando. Eso
determinara el traspaso de la regencia del Colegio, como se vera mas adelante, a manos de
las Hermanas del Huerto. Pero, antes de aproximarnos a las particularidades de dicha
transferencia, es interesante realizar un acercamiento al plan educativo que la casa de
Educandas se proponia en tanto formadora de las mujeres catamarqueias.

Primeramente hay que resaltar que, segiin un indice de los reglamentos conservados
del Colegio®, para la primera mitad del siglo XIX se consignan las constituciones de 1814 y
1848. Seguida en el orden cronolédgico se hallaria la de 1864, que posee un peculiar recorrido
hasta su aprobacion, manifiesto en dos documentos. El primero, fechado el 29 de marzo de
1864, es una propuesta que dos sacerdotes (uno de ellos el vicario foraneo Facundo Segura)
presentan ante el obispo Fray Buenaventura Rizo Patron para ser revisada y autorizada. La
segunda fuente, entretanto, se trata de la Constitucion promulgada el 19 de mayo del mismo
afo.

Lo que interesa subrayar aqui es que entre el boceto inicial y el reglamento aprobado
se traslucen sugerentes discrepancias, mas bien referidas a omisiones en el segundo
documento antes que a contradicciones. Asi, mientras que para marzo nos encontramos con
un disefio extenso, cuantioso en su articulado y metodico en sus disposiciones, para mayo
cobra presencia una constitucion mas reducida.

Ambos documentos, no obstante, constituyen en su conjunto instrumentos
significativos para conocer las generalidades de la vida institucional de la casa de Huérfanas.

El primer aspecto expuesto en la constitucion promulgada (en adelante, CCHCp)
refiere al organigrama. A la cabeza, el obispo era considerado el “Director Principal y jefe
supremo del colegio”. Dado que para entonces, y hasta 1896, Catamarca pertenecia a la
diécesis de Salta, el vicario foraneo de la ciudad seria el representante del prelado, integrando
y presidiendo la junta directiva del colegio junto con el capellan y otro cura.

Las atribuciones de la dirigencia del instituto cumplian un sentido ejecutivo de poder.
Con respecto a decisiones sobre la ensefianza recibida por las nifias, la disposicion en el texto
final alude a “arreglar y dirigir la ensefianza de todos los ramos que se establecen” en ese
momento y en la posteridad y definir “trabajos propios de las maestras y alumnas en bien y

utilidad de la casa”, tanto provenientes de “encargos particulares”, como también “sin

3 Dicho indice junto a demas documentacion del Colegio de Huérfanas se halla en el Archivo del Obispado de
Catamarca.
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encargo particular para venderlos del modo que disponga la junta” (CCHCp, Cap. I: Los
directores). De acuerdo con esto, cabe preguntarse en qué habrian consistido los “trabajos”
insinuados. Una primera respuesta puede esbozarse a partir de la constituciéon de marzo,

donde como prerrogativa de la junta figura

establecer y mandar practicar manufacturas propias de la mujer como tejidos,
hilados, costuras, bordados y cualesquiera otras ocupaciones que sean utiles a
la casa y a las educandas mismas a mas de la educacion literaria y religiosa
que les convenga y que sea posible segin los recursos de la casa. (CCHCb,

Cap. I: De los directores)

Las producciones hechas a mano constituian una actividad esencial no sélo en tanto
estaban previstas por curriculo, sino por el fin econdmico que perseguian. En este sentido,
Sarasua (2002) observa la larga tradicion de la concepcion de las labores de manos como “la
ocupacion mas adecuada para las mujeres, y por tanto el aprendizaje de estas labores como
el objetivo central de la ensefianza de las nifias” en espacios escolarizados. En el fondo de
esta demarcacion se hallaba la idea de que el tipo de educacion recibida en la infancia se
correspondia con las ocupaciones que cumplirian en la adultez (Sarastia, 2002, p. 13). De
esta forma, las propias mujeres llegarian a pensar que las labores de manos eran la tnica via
para “ganarse la vida, puesto que no era aprender a leer y escribir, sino a coser, bordar, hacer
media y calceta, lo que les garantizaba un jornal” (Sarasua, 2002, p. 17).

Mas allé de la preeminencia masculina en los cargos directivos, existia una “Junta de
Clavarias”, en clara subordinacion respecto a la junta directiva. Estaria integrada por una
rectora, una vicerrectora y una prefecta.

La primera era la responsable del gobierno del Colegio, la vigilancia de las clases y de

la distribucién de tareas “utiles” para las alumnas. Para ser rectora los requerimientos eran

tener treinta afios cumplidos, buena vida y fama, y la instruccion suficiente a
juicio de la Junta para velar por la moralidad e instruccion de las alumnas en
los diferentes ramos de educacion que estén establecidos en el Colegio.

(CCHCp, Cap. IV: de la Rectora y Clavarias)

La ultima palabra en ocasion de elegir rectora quedaba, en cualquier caso, en manos de

la junta directiva. Con respecto a la “buena vida y fama”, que en el documento precedente
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aparece bajo la féormula de “la mejor reputacion de pureza de vida y costumbres para |...]
que sea capaz de ejercer una influencia benéfica en el espiritu de las nifias” (CCHCDb, Cap.
IV: de la Rectora y Junta de Clavarias), se trata de una proposicion secular ligada al
“desapasionamiento femenino” que construia su significado en oposicion “a una sexualidad
masculina activa y a las practicas femeninas transgresoras”, entendiendo estas en alusion a,
por ejemplo, la prostitucion (Walkowitz, 1993, p. 348). El ideal de Rectora que se buscaba
para el Colegio era el de una “prudente madre de familia” (CCHCp, Cap. IV: de la Rectora
y Clavarias) para servir de ejemplo y vigia de la conducta moral y escolar de las nifas.EI
resto del personal se encontraba diferenciado entre las profesas y las maestras.

La “profesion” se reducia a “hacer votos simples de castidad y pobreza” en el sentido
de “hacer una vida comun en los términos de la Constitucion del Colegio”, obedeciendo a
los superiores y vistiendo el habito de las Carmelitas. Las profesas, que nunca podian superar
el nimero de catorce, debian pedir permiso a sus padres para integrar el instituto y “dar
pruebas de poder llevar la vida de virtud y sujecién” esperable, ademas de poseer un grado
de instruccion acorde a la propuesta curricular. Una vez dentro del establecimiento pasaban
a ser mantenidas econdmicamente por este y podian desempefiar los oficios de sacristanas,
torneras, provisoras o enfermeras, segun lo considerara la Junta Directiva.

Nuevamente, en la delimitacion de las labores concernientes a estos empleos
encontramos precisiones de subordinacion y restricciones, esta vez referidas al contacto
fisico con hombres miembros de la casa. Asi, en el caso de la sacristana, encargada de cuidar
“los ornamentos y todo lo necesario para el Culto Divino [...] segin las instrucciones del
capellan”, bajo ninglin pretexto podria “entrar a servir a la Iglesia” y solo se limitaria a
“entregar a los sacristanes varones los ornamentos y demds necesario por ahora hasta que se
trabaje el torno correspondiente por la reja de la Iglesia” (CCHCp, Cap. VII, art. 48). La
tornera, por su parte, ubicada siempre cerca de la puerta y el locutorio “para evitar la
ociosidad”, recibiria los presentes y las comunicaciones escritas y verbales para luego ser
llevados a la Rectora (CCHCp, Cap. VII, art. 49).

Se ha hablado también de las maestras, quienes podian ser elegidas entre las profesas
o entre las “sefioras seglares de buena vida y fama”. Al ejercer el oficio debian mudarse al
Colegio, pesando inmediatamente sobre ellas la observancia del hermetismo conventual al
tener prohibida la salida “sino por causas graves y con licencia del Vicario que la dara con
mucha discrecion” (CCHCp, Cap. V: de las maestras). La preferencia que se tendria, al
momento de la seleccion, por las ex alumnas evidencia el anhelo de continuar reproduciendo

el ideario institucional (CCHCp, Cap. V: de las maestras).

360



LEILA MARIA QUINTAR

Las destinatarias de la educacion dentro de este sistema institucional, las alumnas, que
podian ser pensionistas o huérfanas (internas, en ambos casos) igualmente debian
cumplimentar una serie de requisitos para ingresar: desde la edad, no inferior de siete afios
ni superior de los dieciséis; la presentacion de una solicitud de admision verbal ante el vicario
y la comprobacion de la calidad de verdadera orfandad. En relacion con lo tltimo, consta la
existencia de un orden de preferencia para la aceptacion de las huérfanas, ocupando el primer
lugar la condicion de orfandad total, es decir, huérfanas de padre y madre. Aqui se incluian
“las expositas o abandonadas por sus padres luego de haber nacido”. En segundo término
estaban las huérfanas de madre y, por ultimo, las huérfanas de padre. En el caso de que se
tratara de una nifia huérfana pero heredera de “bienes de fortuna por herencia y otro titulo
legitimo”, ella no podria ingresar en la clasificacion mencionada. El nimero de huérfanas
establecido para el momento seria de “dos por cada uno de los curatos” en que estaba dividida
la provincia.

Aparte se hallaban las pensionistas, nifias y jovenes que podian pagar a la casa “por su
educacion y alimentos la cantidad de sesenta pesos anuales por trimestres adelantados”.

En cualquier caso, huérfanas como pensionistas recibian idéntica educacion, siendo los
“ramos de ensefianza” definidos los de “lectura, escritura, religion, gramatica castellana,
costura, dibujo, bordados, tejidos, historia de la religion, aritmética y urbanidad”. Dicho plan
de estudios responde al discurso educativo denominado “de utilidad doméstica”, segln el

cual

ser buena ama de casa, madre y esposa se reviste de algo tan sutil como “crear
un ambiente feliz” segun los patrones de moralidad y orden. No se trata solo
[...] de vivir decorosamente con un modesto sueldo sino de embellecer el
hogar con el buen gusto y sencillez de la mujer hacendosa. (Ballarin, 1993, pp.

561-562)

De esta manera, teniendo como finalidad asegurar la formacion de futuras amas de casa
idoneas, se advierte como en la distribucion de las materias ocupan un lugar mayor las
consideradas tradicionalmente como “propias del género” (costura, dibujo, bordado y tejido),
como asi también las ligadas a contenidos religiosos (religion e historia de la religion). En
relacion con esto ultimo, si bien son asignaturas previsibles en una institucion confesional,
son prueba del papel fundamental que la religion tendra en la vida de las mujeres “cuyos

rituales y moral van a coincidir con la moral social. Hay que tener presente, ademas, que la

361



“ENTRE EL CARMELO Y EL HUERTO”: LA CASA DE EDUCANDAS HUERFANAS Y LA EDUCACION...

religiosidad era una connotacion que el hombre valoraba en la mujer y este era su horizonte”
(Ballarin, 1993: 564). No obstante ello, en la constitucion ultima se estipulaba que la Junta
Directiva procuraria evitar en la reparticion del tiempo, a lo largo de todo el afio, la
“multiplicacion de distribuciones religiosas, como que se trata de educar madres de familia
que aprendan a santificarse por el cumplimiento de sus deberes a que suele oponerse la
multiplicacion de devociones especialmente en su sexo” (CCHCp, Cap. IX). Dado que son
vistas como seres en los que la religiosidad es inherente a su naturaleza se piensa que una
carga horaria que redundara en ella resultaria distractora para los quehaceres domésticos, los
cuales les aseguraban una “verdadera santificacion”.

Una tercera categoria, que no es desarrollada en la reglamentacion final pero que
tradicionalmente se considera parte del Colegio, es la de las “externas”, en la que se
diferencian las “pobres”, que “recibirian ensefianza publica” en forma gratuita; y las nifas
cuyos padres tenian “coOmo compensar la ensefianza’ con una pequenia mensualidad sefialada
por la Junta directiva. Ambas tendrian una maestra especial que seria nombrada por la rectora
(CCHCb, Cap. XII: de la distribucion del tiempo para el estudio y ocupaciones de las nifias).

En general, en todas estas acciones vemos el esfuerzo por forjar cuerpos disciplinados
a través de “técnicas corporales”, definidas por Le Breton (2002) como “gestos codificados
para obtener una eficacia practica o simbolica” (Le Breton, 2002, citado en Scharagrodsky y
Ojeda, 2016). La finalidad, en este caso, era que las nifias internalizaran conductas que se
correspondieran con el ideal de mujer vigente, donde el silencio, el pudor y la pulcritud eran

Sus rasgos sefieros.

LA LLEGADA DE LAS HERMANAS DEL HUERTO

La crisis que atravesaron las carmelitas a lo largo del siglo, vinculada a necesidades
economicas, en distinta medida pudo solucionarse. No obstante, ello no evitaria que se vieran
impedidas de continuar con la gestion de la escuela de educandas. Las hermanas que
quedaban para 1870 eran solo dos, ancianas ambas e imposibilitadas de continuar
regenteando la casa con el vigor de épocas pasadas. En virtud de ello fue que las autoridades
civiles y eclesiasticas iniciaron conversaciones con la congregacion educativo-hospitalaria
de las Hermanas de la Caridad Hijas de Maria Santisima del Huerto, que ya se hallaban en el
pais desde 1859. La opinién dada por el obispo de Salta, a través de su secretario, indicaba

que lo mejor era
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traer hermanas de la Caridad y poner dicha casa de educacion bajo la direccion
de estas, que son educacionistas de primer orden y que dondequiera que hayan
estado han obtenido los mas Optimos frutos para la civilizacion y la
religion.(fray Buenaventura Rizo Patron y Zavala, 1871, citado en Bruno,

1976, p. 474)

Las diligencias se extendieron entre 1872 y 1874, afio en que finalmente harian su
ingreso a la ciudad de San Fernando del Valle ocho hermanas “con la provinciala madre
Maria Luisa Solari” (Bruno, 1976, p. 474).

Los principios rectores del convenio con las Hermanas del Huerto se venian trabajando
desde los afios de las tramitaciones y se estipulaba que este fuera renovado periodicamente
(Guzman, 1974). El documento en que quedaron registrados los fundamentos, denominado
“Bases bajo las cuales ha de celebrarse el contrato con las Hermanas de la Caridad Hijas de
Maria de Huerto para que vengan a dirigir la casa de educandas huérfanas en esta Capital”
(BCHHC), fechado en 5 de junio de 1874, contiene disposiciones concernientes a la
ensefianza, los fondos que sostendrian a la casa, las categorias de alumnas y el trato que se
brindaria a las hermanas carmelitas sobrevivientes.

En relacion con la instruccion se acordaba que

continuaran en la enseflanza que a la sazon se diere en el establecimiento y
demas ramos de su programa que son: lectura, escritura, religion, urbanidad,
aritmética, gramatica castellana, geografia, historia, elementos de geometria,
costura, bordados, dibujo, francés y algunos otros idiomas extranjeros, musica

y canto. (BCHHC, 1874, art. 3)

Las categorias de internas y externas también se mantenian, diferenciandose, en el caso
de las primeras, las pensionistas y las internas “pobres”, cuyo numero no debia pasar de
veinte y que recibirian educacion, habitacion y comida gratis. El cupo de internas pobres
seria asignado por la Junta Directiva o por quien designara el obispo (BCHHC, 1874, art. 5).

Una mencion especial merece el acceso que las nifias podian tener al establecimiento a

través de becas, algo que en el contrato de 1874 no se encuentra definido. La solicitud de una
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beca era realizada por un adulto familiar de la nifia y en ella se daba fe de la situacion de
pobreza y orfandad que atravesaba la menor®.

Por ultimo, el sostenimiento de las carmelitas que permanecerian en el colegio y no
tendrian “ninguna intervencion en el régimen del establecimiento” quedaba explicitado,
salvo “vicios de entretenimiento”.

Una educacion encaminada a asegurar la reproduccion de un modelo de mujer
atravesado por la devocion y la competencia para desenvolverse en las tareas hogarenas y la
crianza de los hijos fue lo concebido para el Colegio de Huérfanas de Catamarca en la
segunda mitad del siglo XIX. Un plan educativo que, sin duda, iba de la mano del estereotipo
de la mujer catamarquefia de la segunda mitad del siglo XIX, descripta por Federico Espeche

en términos de

la fiel esposa, 1 la exelente compafiera que no omite trabajo a fin de mejorar la
situacion economica de la familia. Su virtud redunda en beneficio del hogar i
de la fortuna privada [...] Si es cierto que la mujer forma la familia i esta la
sociedad, la de Catamarca sera feliz porque sus mujeres piensan obedeciendo

a los latidos de un corazon bien colocado. (Espeche, 1875, p. 265)

De acuerdo con Nash (1993, p. 551), el discurso de la domesticidad tendria como eje
fundamental “la idea de la division de las esferas”, concediendo al varén “un papel social en
la esfera publica de la produccion y de la politica™ y, en contrapartida, relegando “la actuacion
femenina a la esfera doméstica, al hogar y a la familia”, siendo la casa “el méximo horizonte
de realizacion femenina”. La catamarquefia del periodo, en este sentido, cumplia con el
prototipo epocal que, ademas, acentuaba un pensamiento y proceder femeninos basados en

el uso de los sentimientos y pasiones antes que de la razon.

A MODO DE CONCLUSION

A partir del analisis de diversos aspectos que entrafiaba la vida institucional del Colegio

de Huérfanas de Catamarca se ha intentado realizar un acercamiento no solo a la educacion

4 En el archivo del Obispado de Catamarca se conservan numerosos pedidos de becas escritos especialmente
por madres que dan cuenta de la orfandad de padre que poseen la nifias y la imposibilidad econdémica de
enviarlas pagas al colegio.
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de las nifias en la segunda mitad del siglo XIX sino también a como esta se relacionaba con
las expectativas que respecto a la mujer se hallaban cifradas en las constituciones de la casa.

Los ramos de ensefianza propuestos, la imposicion de conductas y el uso de espacios y
tiempos contribuyeron a forjar una conventualizacion de la vida de las huérfanas y demas
alumnas, de quienes se espera tacitamente la internalizacion de una multiplicidad de habitos
que hacen al “bello sexo”.

Por ello, este cosmos institucional, creado por hombres para mujeres, si bien se avizora
como el primer espacio escolarizado para las nifias en territorio catamarqueio, no debe
entenderse ajeno al contexto social y politico que construy6é un modelo de mujer asociado a
lo doméstico y privado, a las conductas pudorosas y recatadas, a la docilidad y sujecion frente
a los hombres de su familia.

En este sentido, una formacion como la analizada puede considerarse que limitaba las
posibilidades de ocupacion de las mujeres fuera de la esfera hogarena. Es asi que la ausencia
en las fuentes locales de referencias al trabajo asalariado femenino hace surgir el interrogante
sobre qué posibilidades en el mundo laboral del siglo XIX podria haber tenido esta mujer
moldeada al son de labores manuales y conocimientos domésticos, teniendo en cuenta que
recién en 1878 se creara la Escuela Normal de Maestras que sera canalizadora de una

posibilidad profesional para las mismas.
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LLAS CONGREGACIONES RELIGIOSAS Y SUS COLEGIOS
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INTRODUCCION

La relacion entre las congregaciones religiosas' y sus colegios puede abordarse desde
distintos lugares: el tipo de educacion que proponen, los modos en que desarrollan la pastoral,
el analisis de la coherencia de los proyectos educativos que formulan con los lineamientos
congregacionales entre otros. Este trabajo se centra en las relaciones entre miembros de
congregaciones religiosas y laicos que se enmarcan como una mision compartida en las
escuelas’.

A mediados del siglo XX se lleva a cabo en el seno de la Iglesia Catolica el Concilio
Vaticano I (1962-1965), que inicié una renovacion en la mirada de la Iglesia sobre el mundo
y sobre si misma y, como consecuencia de ello, los obispos latinoamericanos enfatizaron una
Iglesia que asumiera la opcion preferencial por los pobres®. Estos acontecimientos
determinaron que las Congregaciones realizaran procesos de revision de sus fines y sus obras
pastorales abriéndose a nuevas realidades y misiones. Algunas congregaciones optaron por
dejar el trabajo en instituciones (educativas, hospitalarias, asistenciales) para iniciar tareas de
apostolado en ambitos rurales, villas de emergencia, sectores sociales mas vulnerables, entre
otros.

Dicho cambio profundo sumado a la situacion que atravesaban y atraviesan los

institutos* (disminuciéon de niimeros de miembros, falta de postulantes, edad avanzada)

U'El Derecho Canénico denomina a las congregaciones como Institutos de Vida Consagrada. Sefiala que son
sociedades en la que los miembros, segun el derecho propio, emiten votos publicos y viven en comunidad (Cfr.
Cédigo de Derecho Canénico, 1983, n° 602). Bajo esta denominacién se incluyen Congregaciones y Ordenes
religiosas. Si bien hay diferencias entre ambas, para los fines de este trabajo, se utilizaran los términos
indistintamente.

2 Se utiliza indistintamente los términos colegio y escuela para hacer referencia a instituciones educativas.

3 Los documentos de Medellin (1968), Puebla (1979), Santo Domingo (1992) y, ya en el siglo XXI, el
Documento de Aparecida (2007).

4De 1966 a 2009 hubo una disminucion del 32% de religiosos en Argentina, mientras que la poblacion del pais
aument6 un 42% en el periodo 1970-2010. (Cfr. Bianchi, 2015, p. 184)
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genero la necesidad de establecer nuevos vinculos con los laicos para que colaboraran con
los fines de las congregaciones. De esta manera se acufia el concepto de “mision compartida”.

El término aparece por primera vez en 1996 en el Documento Vita Consecrata:

Debido a las nuevas situaciones, no pocos Institutos han llegado a la
conviccion de que su carisma puede ser compartido con los laicos. Estos son
invitados por tanto a participar de manera mas intensa en la espiritualidad y en
la mision del Instituto mismo. En continuidad con las experiencias historicas
de las diversas Ordenes seculares o Terceras Ordenes, se puede decir que se
ha comenzado un nuevo capitulo, rico de esperanzas, en la historia de las

relaciones entre las personas consagradas y el laicado. (Vita consecrata, n® 54)

En este documento se sefialan diferentes formas de participacion de los laicos en las
congregaciones: miembros asociados, misioneros laicos ad tempus, voluntariado, promocion
humana, participacién en la oracion, movimientos eclesiales ligados a un instituto. Hasta aqui
es el laico que participa de la vida espiritual y apostdlica de una congregacion. Pero también
se sefala en este mismo documento que los religiosos pueden participar en iniciativas laicales
“particularmente en organismos e instituciones que se ocupan de los marginados y que tienen
como finalidad aliviar el sufrimiento humano” (Vita consecrata, n° 56).

En el campo de la educacion catdlica, “mision compartida™ es un concepto cada vez
mas presente en el discurso tanto de las Congregaciones como de los directivos de los
colegios, especialmente desde la publicacion en 2007 del documento “Educar juntos en la
escuela catdlica: mision compartida de personas consagradas y fieles laicos” por parte de la
Congregacion para la Educacion Catodlica. El presente trabajo se centra en comprender los
alcances y desafios de la misiéon compartida en las escuelas que dependen de Congregaciones

Religiosas.

1. ALCANCES DEL CONCEPTO MISION COMPARTIDA

Como se ha sefialado, el concepto de mision compartida se refiere al vinculo y trabajo
conjunto entre religiosos y laicos para llevar adelante una pastoral determinada, en este caso
educativa. Aun asi es una expresion que se refiere a realidades diversas. Guevara y Molina
(2011) y Royon (2016) presentan algunas de las formas que adquiere la misién compartida

actualmente:
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v’ Mision compartida como colaboracion: los laicos cooperan y ayudan en la tarea apostdlica
que realiza una congregacion. Los institutos siguen siendo los garantes del carisma, lo
interpretan y dirigen las obras creadas, en este caso, las escuelas. Esta es la modalidad mas
extendida en el campo educativo y hace referencia al trabajo de docentes, administrativos,
porteros, auxiliares, que son empleados en escuelas.

v Mision compartida como corresponsabilidad: los laicos cooperan pero también asumen
cargos de direccion en las obras. En muchos casos gestionan Unicamente desde un rol
técnico-profesional, en otros participan en el disefio de los lineamientos y politicas
educativas de la congregacion. Es el caso de cargos como directores generales, directores
de niveles, representantes legales, que durante mucho tiempo fueron ejercidos por
consagrados y ahora estan a cargo de laicos.

v Mision compartida como asociacion a la mision: los laicos asumen un llamado personal
a vivir de acuerdo a un determinado carisma. Existen diferentes modos:

- Pertenencia a una comunidad creada por el instituto para los laicos. Por ejemplo,
las laicas claretianas o las asociadas laicas de la misericordia.

- Disponibilidad para asumir responsabilidades. Por ejemplo un director general
laico que se traslada a otra localidad para ejercer esta tarea como parte de su
compromiso con una congregacion.

v Mision compartida como miembro de una familia evangélica: el instituto es una de las
posibles expresiones del carisma y permite que grupos de laicos realicen también una
propia lectura del mismo. Un ejemplo es el propuesto por la familia escolapia mediante 5
modos de inmersion en el carisma: colaboracion, mision compartida, miembro de
fraternidad escolapia (integracion carismatica), escolapio laico/a (integracion juridica) y
escolapio religioso/a’.

La interpretacion del concepto mision compartida y el estado de avance en que se
encuentran las congregaciones al respecto son variados. En relacion a las escuelas, la
colaboracion en la mision y la corresponsabilidad en la gestion son los modos mas frecuentes

y conocidos de misién compartida.

5 Cfr. La fraternidad de las escuelas pias. Congregacion General, 2011.
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2. LA COLABORACION EN LA MISION

Cuando la misiéon compartida es entendida como colaboracion, los laicos funcionan como un
sistema de apoyo en la obra pastoral que tiene una congregacion y esta los hace participes de
la espiritualidad mediante actividades que ella organiza para tal fin: jornadas institucionales,
retiros, formaciones en el carisma. Desde esta perspectiva, docentes, porteros y
administrativos en una escuela colaboran, desde su lugar de trabajo, con la mision.

La colaboracion, la mayoria de las veces, es consecuencia de una relacion laboral.
Los motivos que llevan a una persona a trabajar en una escuela son muy variados y la
adhesion al carisma no suele ser el motivo principal. La necesidad de trabajo o el deseo de
hacerlo, el prestigio de la institucion, el interés por ensefiar en un determinado sector social,
son razones mas frecuentemente sefialadas que el interés por compartir un carisma
determinado.

Aun cuando se considera al trabajo en una escuela como colaboracion con la mision,
es necesario reconocer que, para los laicos, la congregacion representa al empleador y los
vinculos que se establecen tienen una base contractual.

Uno de los principales desafios que se presenta en este tipo de mision compartida es
el proceso de socializacion de los miembros en una cultura determinada. En términos
religiosos se hace referencia a “adhesion al carisma” o “compromiso con la mision”.

La socializacion implica interaccién, comunicacion e intercambio simbdlico. Permite
la internalizacion de la cultura organizacional, que para Geertz (2003) supone la construccion
de redes de significado compartidos a partir de las cuales los actores interpretan sus propias
practicas y pueden negociar dichos significados.

Esta red de significados se conforma a partir de narrativas que dan sentido y
legitimidad a las acciones que se convierten en el modo natural de actuar en una organizacion.
Meyer y Rowan (1977) se refieren a las mismas como “mitos racionalizados”. En las
escuelas, conceptos como curriculum evangelizador, igualdad, justicia curricular, o en las
congregaciones, conceptos como mision, vocacion, apostolado u opciéon fundamental
generan valores simbolicos que moldean las formas organizacionales.

Por otra parte, Stefanova y Lucas Marin (2008) sefialan otros elementos que
contribuyen a otorgar significado a las practicas en una organizacion:

v Existencia de valores compartidos que ayudan a los miembros a interpretar la vida
organizativa y estdn frecuentemente plasmados en slogans. Es comun que las

Congregaciones elijan una frase como eje de la vida durante el gobierno de un
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superior, o que se formule un lema comun para el ciclo lectivo de todos los colegios

pertenecientes a la misma congregacion.

v El reconocimiento de héroes, es decir, miembros de la organizaciébn que mejor
personifican los valores sobresalientes de la cultura, por ejemplo, santos, fundadores,
primeros compaiieros del fundador. Pero también en cada escuela hay miembros que
son considerados como héroes internos, es el caso de un director o una religiosa que
ha realizado un trabajo reconocido o emblematico.

v La existencia de ritos y rituales, referido a ceremonias que los miembros de la
organizacion realizan para celebrar y reforzar valores y héroes en la vida organizativa.
Se evidencia en practicas, entrega de reconocimientos, festejos por el dia del santo en
las escuelas, entre otros.

v Los canales informales de interaccion que constituyen redes de comunicacion
cultural. Se incluye aqui el uso de un vocabulario compartido, modos de trabajo,
rutinas institucionales que son propias de la congregacion y que se imponen en las
escuelas.

El proceso de internalizacion de la cultura requiere ser disefiado como parte del
proceso de socializacion organizacional. Algunas congregaciones han desarrollado
estrategias de ingreso® mediante entrega de material de lectura, charlas o jornadas de
presentacion del carisma. Pero es frecuente observar grandes diferencias entre los miembros
de una misma institucién educativa en relacion al compromiso y adhesion al carisma, a la
mision del instituto o a la dimension religiosa involucrada en las obras.

La etapa de ingreso constituye un primer momento de conocimiento y de aprendizaje
de normas, rituales y vocabulario. El desafio, por lo tanto, supone generar estrategias para

los diferentes grados de socializacion que conviven en una organizacion educativa.

3. LA CORRESPONSABILIDAD EN LA MISION

En esta modalidad la colaboracion incluye el asumir cargos de direccién de las obras. Se

observan dos ambitos posibles: la gestion de las escuelas y el gobierno de las mismas.

¢ Robbins y Judge (2006) sefialan que en todo proceso de socializacidén organizacional se pueden distinguir 3
etapas: pre ingreso, ingreso y metamorfosis.
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3.1. La gestion de las escuelas

En estos casos los cargos directivos son compartidos por religiosos y laicos. Las alternativas
son variadas y puede ocurrir que en una misma congregacion coexistan diferentes modos,
por ejemplo, un representante legal religioso y el resto de los directivos laicos; o un religioso
como director de un nivel y los demds cargos ocupados por laicos, entre otras posibilidades.

Cualquiera sea la opcion elegida, existe un desafio comun: la distribucion del poder.
El organigrama real de las instituciones no siempre coincide con el organigrama formal. El
concepto acufiado por Crozier de “zonas de incertidumbre” describe con claridad la
existencia de poderes paralelos que son ejercidos por actores que lograron captar estas zonas.
El que ha transitado por escuelas reconoce el poder que un grupo de pastoral puede manejar
en una institucion, o una religiosa que no ocupa cargo formal en la escuela, o una familia que
tiene amistad con el director general, por ejemplo.

F. Dubet (2007) explica que las organizaciones inscriben un orden simbdlico y una
cultura que forman un sujeto ligado a dicho orden. Es por ello que el cambio en las escuelas
a partir del corrimiento de los religiosos no ha sido una simple sustitucion de personas sino
que ha impactado en la estructura, cultura y expectativas de los miembros de las escuelas. G.
Grace (2007) de la Universidad de Londres estudio justamente el impacto que tuvo la
transicion de religiosos a laicos en las escuelas inglesas y mostré cémo este orden simbdlico
llevaba a muchos a afiorar a los directivos religiosos o a demandar a los directivos laicos una
actuacion similar a la de los religiosos. Pero también ha supuesto en los religiosos un cambio
de perspectiva en su trabajo y una resignificacion de su presencia en las escuelas. El temor a
perder la propia especificidad en relacion al apostolado, o de perder el poder de gestion de
las obras, son obstaculos que se presentan a la hora de proponer un trabajo compartido con

laicos.

3.2. El gobierno de las escuelas

Las congregaciones no solo gestionan escuelas sino que las gobiernan. El gobierno incluye

la gestion pero no se limita a ella. El término gestion se vincula con lo administrativo o con

el gerenciamiento de una organizacion, es decir, con el hacer algo con lo que se tiene, con lo
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que esta. Mientras que la idea de gobierno incluye lo politico, el pensar e intervenir para que
las escuelas vayan por un camino determinado. El concepto de gobierno escolar,
[...] remite a la posibilidad de cambiar, modificar, distribuir; es decir, de hacer
presente lo ausente. Hacer que esté lo que hoy no esta. Esto directamente incluye un
concepto de responsabilidad. (Frigerio, 2004, p. 8)

Cuando se hace referencia a la corresponsabilidad en el gobierno también se observan
diferentes modalidades para el seguimiento y/o coordinacion de la gestion de las escuelas,
entre ellas:

1. Nombramiento de un religioso como delegado del Consejo Provincial o del Superior
con funciones ejecutivas que suele trabajar con un consejo consultivo formado por
laicos y/o religiosos.

2. Creacidn de una entidad autonoma de la congregacion (fundaciones, asociaciones
civiles) en las cuales laicos y religiosos forman parte del consejo directivo. Existen
casos donde el presidente es un religioso y en otros casos es un laico.

3. Disefio de estructuras de gobierno mixtas conformadas por laicos y religiosos para
realizar el seguimiento de las escuelas (Equipos de Gestion Congregacional,
Direcciéon de Obras Educativas, Coordinacion de Escuelas, por ejemplo). Constituyen
estructuras de gobierno intermedias, que responden a la autoridad formal de la
congregacion (Provincial, Superior, Consejo). Es un modo usual de gobierno
especialmente en aquellas congregaciones que tienen un numero significativo de
escuelas. Las caracteristicas de estas estructuras son muy variadas, en cuanto a
denominacién, conformacion, modos de seleccionar a los miembros, niveles y
alcances de la toma de decisiones, ambitos de injerencia, entre otros. Algunas
congregaciones hace mas de 25 afnos que han construido estructuras de gobierno
intermedias, otras estan actualmente en este proceso y para otras congregaciones
todavia no constituye una necesidad.

S. Ball (1989) sefiala que la funcidén de gobierno tiene la finalidad de mantener la
estabilidad politica de una organizacion, tarea que tiene dos dimensiones: el control y la
integracion de los miembros. Es por ello que esta funcién de gobierno se puede traducir en
dos problemas: ;como garantizar que las escuelas sigan siendo propias? (control) y ;como
hacer que los miembros de las comunidades educativas internalicen los valores, es decir, se
apropien del carisma congregacional? (integracion).

Los estudios de Grace (2007), Lydon (2009), Tidd (2009) y Bottom (2010) sefialan

como la tarea de llevar adelante en forma conjunta las obras educativas constituye un
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complejo proceso que es a la vez preocupacion y desafio tanto para las congregaciones como

para los laicos que trabajan en las escuelas. Se identifican algunos desafios que corresponden

a diferentes ordenes:

v

v

Conceptuales: las diferencias en el significado y en la interpretacién que se da a la
mision compartida por parte de los actores.

De diserio: los alcances del poder otorgado a las estructuras creadas y los grados de
autonomia que se otorgan a las escuelas.

De posibilidades de cambio: la gramatica escolar’

constituye un mecanismo de
control organizacional al mismo tiempo que funciona como limite a las posibilidades
de cambio escolar. Esto significa que las estrategias disefiadas por las congregaciones
van a ser limitadas por esta gramatica.

De implementacion: los distintos tipos de acompanamiento y la confiabilidad y
validez de los instrumentos de recolecciéon de informacion que se disefian
(observaciones, entrevistas, cuestionarios) para poder comprender lo que sucede
realmente en las escuelas.

De respuesta a las diferentes realidades: las escuelas estan insertas en contextos
sociales variados, atienden a poblaciones estudiantiles diversas y también tienen
diferentes regulaciones por parte del Estado. Las escuelas catélicas forman parte del
Sistema Educativo Argentino ya que son escuelas publicas de gestion privada, por lo
tanto tienen control y supervision por parte del Estado. Aquellas que reciben, ademas,

subvenciones estatales tienen regulaciones mayores y menores grados de autonomia,

aun si entre las jurisdicciones de nuestro pais hay grandes diferencias al respecto.

CONCLUSION

La mision compartida entendida como colaboracidon y como corresponsabilidad son los dos

modos mas frecuentes de vinculacion entre laicos y religiosos que se presentan en las

escuelas que dependen de congregaciones religiosas.

La colaboracion lleva a analizar los procesos de socializacion que se generan en las

instituciones educativas congregacionales para internalizar los valores y la cultura

ufi érmi ati fl ju uras,

7 Tyack y Tobyn (1994) acufiaron el término “gramética escolar” para sefialar el conjunto de estructuras, reglas
y practicas que organizan la labor cotidiana de la ensefianza en las escuelas (la distribucién de alumnos, de
espacios, de tiempos, organizacion del conocimiento, entre otros).
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organizacional. Este proceso no se limita al momento del ingreso a la institucion sino que se
continua durante la trayectoria laboral de los miembros.

La corresponsabilidad se refiere tanto a la gestion directiva de las escuelas como al
gobierno de las mismas por parte de la congregacion. La gestion se concreta en cada una de
las escuelas mientras que el gobierno supone mantener la estabilidad politica de las escuelas
utilizando estrategias de control y de integracion. Las primeras permiten el logro de las metas
mientras que las segundas generan sentido de pertenencia y de compromiso.

La decision de modificar el modo de presencia en las escuelas por parte de los
religiosos, el nombramiento de laicos como directivos y el disefio de estructuras de gobierno
iniciaron procesos de cambio que afectaron la estructura formal, la cultura y también el
desarrollo de estrategias de poder por parte de los diferentes actores involucrados. Por eso se
puede afirmar que la mision compartida constituye un proceso complejo con controversias y
resistencias por parte de los actores que requiere revisiones y evaluaciones de las decisiones

tomadas.
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LLAS CONGREGACIONES RELIGIOSAS EN LA SALUD Y EDUCACION,
LA CONFORMACION DE COMUNIDADES DE PRACTICA

(Comentario a los escritos)

Lorena Fernandez Fastuca

IICS / UCA - CONICET

INTRODUCCION

Los trabajos de este apartado nos introducen en analizar la relacion entre las congregaciones
religiosas femeninas y las instituciones de “servicio social” (educativas y de la salud). En
esta interaccion se crean nuevos grupos sociales que retnen a personas que provienen de
distintas agrupaciones e instituciones. Se crean comunidades que se reunen en funciéon de
una tarea comun que se desempefia de modo conjunto entre las congregaciones religiosas y
los miembros de las instituciones (en estos casos escuelas y hospitales).

Aqui nos proponemos, a partir de los estudios realizados por las autoras, leer dichos
grupos desde la teoria socio-historica, entendiéndolas como comunidades de practica. Estas
son definidas como un “grupo de personas interdependientes socialmente que comparten
objetivos y practicas mutuamente definidos” (Barab, Barnett y Squire, 2002, p. 6). Cada uno
de los miembros de la comunidad tiene un rol y un modo de participacion que colabora en la
realizacion de la tarea conjunta. De este modo, en los casos que analizan cada uno de los
textos, las religiosas y los laicos se retinen en funcidon de una tarea comun ya sea para el
cuidado de la salud o para la educacion.

Cada uno de los trabajos de este apartado nos brinda la creacion de una comunidad
de practica distinta y, ademas, cada uno la analiza desde una perspectiva diferencial al resto.
Y, nos invitan a plantearnos distintos interrogantes: ;cudles son los objetivos y tareas que
definen la vida de la comunidad que crean entre religiosas y laicos? ;Coémo son las relaciones
entre los distintos miembros de estas comunidades? Especificamente, ;como es la relacion
entre las congregaciones y los laicos? (Como contribuyen esas relaciones al logro de los
objetivos que cada parte tiene y la comunidad de practica en su conjunto?

Cada uno de los trabajos nos permite introducirnos en una comunidad de practica

construida entre religiosas y laicos, distinta en lo que respecta a sus fines, tiempo historico y
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localizacion geografica. Quintar realiza un analisis historico centrado en la fundacion de dos
escuelas en la provincia de Catamarca durante la segunda mitad del siglo XIX. Silvestrin, por
su parte, nos adentra en las primeras décadas del siglo XX con la incorporacion de las Hijas
de la Inmaculada Concepcion en las instituciones de sanidad entre la Ciudad de Buenos Aires
y Santa Fe. Finalmente, Crévola nos trae a la actualidad de las congregaciones religiosas y

sus instituciones educativas.

LA CONFORMACION DE COMUNIDADES DE PRACTICA

Wenger (1998) establece que las tres notas esenciales de una comunidad de practica son: el
compromiso mutuo, la empresa conjunta y el lenguaje compartido. Es decir, la comunidad
en si misma se constituye por un grupo de personas y el compromiso que establecen entre
ellas para desarrollar una determinada practica social. Es ese compromiso lo que otorga la
membresia en una comunidad de practica. Estas relaciones de compromiso mutuo se
organizan alrededor de la tarea que realizan; otorgando un lugar central a la empresa conjunta

de la comunidad. Ademas, el autor expone

tres puntos sobre la empresa que mantiene unida a una comunidad de
practica. (1) Es el resultado de un proceso colectivo de negociacién que
refleja la total complejidad del compromiso mutuo. (2) Es definida por los
participantes en el proceso mismo. [...] (3) No es solo una meta fija sino que
crea relaciones de responsabilidad mutua entre los participantes que se

convierte en parte integral de la practica. (Wegner, 1998, pp. 77-78).

En los casos que se analizaron en cada uno de los trabajos de este apartado las
comunidades que se crean (o crearon) entre hermanas y laicos estan (o estaban) cada una
orientada a una practica social especifica. Por ejemplo, el trabajo de Crévola se focaliza en
organizaciones que tienen como tarea principal la educacion, es decir, en escuelas. Analiza
las relaciones entre religiosas y laicos que se enmarcan como una Misién Compartida en pos
del logro de su empresa conjunta. Esta modalidad de vinculacion surge a partir de la apertura
de las religiosas (y los religiosos) a compartir la gestion de sus instituciones con laicos.
Pueden identificarse distintos tipos de mision compartida entre laicos y religiosas para la
organizacion y conduccion de la escuela: colaboracion, corresponsabilidad, asociacion a la

misién y como miembro de una familia evangélica.
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En cada uno de dichos tipos de misién compartida se establecen de modo distinto las
relaciones que se dan entre los miembros de la comunidad y las normas y valores que las
rigen. Por lo que cada uno de estos tipos daria origen a una comunidad de practica distinta,
incluso si fueran creadas con las mismas personas. Siguiendo a Brown, Collins y Dugid, en
las comunidades de practica sus miembros “estan ligados por intrincadas redes de creencias
construidas socialmente, que son esenciales para comprender lo que hacen” (1989, p. 33). De
alli que la definicion del tipo de mision compartida (de las normas, valores y relaciones) es
parte esencial de la definicion de la comunidad de préctica.

Asimismo, cada uno de estos tipos implica distintos modos de involucramiento de las
personas en la comunidad. Ello, sumado a la definicion de quiénes son parte de la comunidad
de practica va generando modificaciones en la definicion del resto de los elementos. Asi,

como senala Crévola,

“la decision de modificar el modo de presencia en las escuelas por parte de los
religiosos, el nombramiento de laicos como directivos y el disefio de
estructuras de gobierno iniciaron procesos de cambio que afectaron la
estructura formal, la cultura y también el desarrollo de estrategias de poder por
parte de los diferentes actores involucrados. Por eso se puede afirmar que la
mision compartida constituye un proceso complejo con controversias y
resistencias por parte de los actores que requiere revisiones y evaluaciones de

las decisiones tomadas. (Crévola).

El anélisis realizado por la autora nos permite introducirnos en distintos tipos de
relaciones que pueden generarse entre los laicos y las religiosas y ver como ello impacta en
el proceso de internalizacion de la cultura de la comunidad de préctica. Estas comunidades
estan integradas por miembros de distinta antigiiedad, lo cual da lugar al intercambio
intergeneracional.

En el trabajo de Quintar, que también toma como objeto comunidades de practica
cuya tarea central es la educacion, podemos ver las otras dimensiones de las comunidades de
practica: el compromiso mutuo y el lenguaje compartido. La autora analiza una escuela de
huérfanas, la primera de nifias en territorio catamarquefio, en el periodo de transicion entre
dos congregaciones: las hermanas carmelitas y las hermanas de la Caridad Hijas de Maria de
Nuestra Sefiora del Huerto. El origen de esta escuela se encuentra en tres laicas que se

proponen una practica social enteramente nueva para esa ciudad en aquella época: la
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educacion de nifias. Para lograrlo, entablan relacion con el obispo y con las Carmelitas
Terciarias. Asi, se conforma un grupo social, una comunidad de practica, con una empresa
conjunta de tal novedad que requiere la definicién de objetivos, roles, procesos. Como lo

sefiala la autora:

[las] referencias al panorama escolar hacen alusion a la educacion recibida por
los varones, ya que los autores locales, al hablar de la educacion de la mujer
suelen remitir diferenciadamente a la que por mas de medio siglo fue la tnica
institucion con ese objetivo en la provincia, el Colegio de Huérfanas. Por eso
resulta util pensar este modelo de educacion diferenciada como constructor y
reproductor de relaciones de género, relaciones jerarquicas que sedimentaron

la dominacion de los hombres frente a la dependencia de las mujeres. (Quintar)

Los cambios en estos dos devienen en cambios en la definicion de la tarea. Esto se
evidencia en el trabajo de Quintar cuando se explicitan las redefiniciones de normas que
propusieron las Hermanas del Huerto. Uno de los puntos mas interesantes del trabajo es la
indagacion de un proceso de transicion entre dos congregaciones religiosas y, por ende, el
dialogo que se puede establecer entre ellas. Parte de lo ocurrido con las Carmelitas Terciarias
es que los ciclos de reproduccion (las relaciones intergeneracionales) que permiten la
continuidad de las comunidades de practica no se dieron en este caso. Como lo sefiala
Quintar, las hermanas carmelitas eran solo dos y ancianas. Cuando llegaron las Hermanas
del Huerto redefinieron del siguiente modo el objetivo de la escuela: “[Brindar] una
educacion encaminada a asegurar la reproduccion de un modelo de mujer atravesado por la
devocion y la competencia para desenvolverse en las tareas hogarefias y la crianza [...]”
(Quinta). Asi, los cambios acontecidos en la comunidad modificaron la definicidn de su tarea

central, es decir, de la educacion que se brindaria a las nifias.

TENSIONES EN LAS COMUNIDADES DE PRACTICA

Las comunidades de practica no siempre son grupos armoniosos. Entre sus miembros pueden
surgir tensiones de distinta indole y, cuando atafien a alguna de las notas esenciales, pueden
modificar el funcionamiento de la comunidad.

El trabajo de Silvestrin, nos brinda la posibilidad de adentrarnos en un caso de

explicita decision de disolver o abandonar una comunidad de practica, a partir de las
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discrepancias en la definicion de la tarea y de los roles de cada uno. Esta comunidad retine a
la congregacion de las Hijas de la Inmaculada Concepcion (orientada a obras en el area de la
salud) y a la comision directiva del Hospital Italiano. Las primeras llegaron a la Argentina y
su incorporacion en el hospital se realiz6 de la mano del Obispo y de mujeres de instituciones
de beneficencia. Silvestin se centra en la insercion inicial de las Hermanas en el Hospital
Italiano, en el que rapidamente tuvieron inconvenientes con la comisién directiva por
cuestiones de organizacion de la tarea practica (como el uso de uniformes, no alterar la dieta

establecida para los enfermos y ser escrupulosas en el inventario) y, principalmente:

El conflicto de objetivos estaba planteado, el Consejo Directivo pretendia
contar con buenas administradoras del orden interno; para las hermanas su
mision era la asistencia religiosa. Tres afios después de su llegada, en 1896, la
Superiora Eufrasia tom6 la decision de retirar la comunidad de ese

establecimiento. (Silvestrin)

En la cita anterior puede verse como las tensiones se centran en la definicion de la
tarea de la comunidad y de los roles de cada uno. La empresa nunca es establecida por alguien
externo a la comunidad y, en el caso en que si lo hace esa empresa evoluciona a medida que
es apropiada por los miembros de la comunidad. Ademads, en este caso las hermanas
“incursionaron en un espacio tradicionalmente adjudicado a los hombres o a las Sefioras de
la beneficencia” (Silvestrin). Lo que implicaba también una redefinicion de quiénes eran los
miembros de la comunidad de practica.

Al inicio del trabajo, Silvestrin remarca que esta modalidad de insercion
generalmente era distinta a las congregaciones educativas que se desempefiaban en
instituciones propias. Lo que nos permite abrir una serie de interrogantes sobre el
funcionamiento y caracteristicas de esta comunidad de practica y de otras con similares
caracteristicas: ;Como marcoé el espiritu de la congregacion este tipo de discrepancias? ;La
eleccion por la prédica religiosa sigui6 primando? Estas tensiones, jeran una constante en el
area de la salud?

Por su parte, Crévola también aporta una mirada sobre las posibles tensiones que
pueden surgir en las comunidades de practica al plantear los desafios que presenta la mision
compartida. Estos pueden ser de distinto orden: conceptuales (diferencias en la interpretacion
de la misién compartida), de disefio (alcance de la autonomia y poder de las distintas

estructuras), de posibilidades de cambio (las estrategias generadas por las congregaciones se
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deben enfrentar al formato escolar que condicionara las posibilidades de cambio), de
implementacion (de los distintos tipos de mision compartida) y de respuesta a las diferentes

realidades (cada escuela se inserta en un contexto distinto que impone desafios particulares).

Las organizaciones inscriben un orden simbolico y una cultura que forman un
sujeto ligado a dicho orden (Dubet, 2007). Es por ello los cambios en las
escuelas a partir del corrimiento de los religiosos no ha sido una simple
sustitucion de personas sino que ha impactado en la estructura, cultura y
expectativas de los miembros de las escuelas (Grace, 2007). También ha
supuesto en los religiosos un cambio de perspectiva en su trabajo y una
resignificacion de su presencia en las escuelas. El temor a perder la propia
especificidad en relacion al apostolado, o de perder el poder de gestion de las
obras, son obstaculos que se presentan a la hora de proponer un trabajo

compartido con laicos. (Crévola)

Aqui se hace evidente, como sefiala Wenger, que “ser incluido en lo que importa es
un requisito para comprometerse con la practica de la comunidad.” (1998, p. 74). La
definicion de la tarea de la comunidad y la posibilidad de estar involucrado en “aquello que
importa” es el foco de las tensiones dentro de una comunidad de practica. Justamente, porque
estos elementos son los que las definen y determinan quiénes pueden ser sus miembros.

Cada uno de dichos desafios plantea tensiones distintas, que segin su modo de
resolucion establecerian las bases para crear comunidades de practica con distintas
caracteristicas. Sostenemos que “actividades, tareas, funciones y significados no existen
aisladamente, son parte de sistemas de relaciones mas complejos en los que tienen
significado” (Lave y Wenger, 1991, p. 53).

En conclusion, en estas paginas quisimos poner de relieve una tematica que atraviesa
a los tres capitulos de este apartado: la relacion de las congregaciones religiosas con los laicos
o instituciones laicas para la conformacion de una tarea conjunta, en estos casos la educacion
o el cuidado de la salud. En todos ellos puede observarse la interrelacion de distintos actores
y la negociacion de intereses y perspectivas distintas.

Esta perspectiva nos permite ver las continuidades y similitudes en las relaciones que
las religiosas establecen con los laicos para el desarrollo de sus actividades en el marco de

instituciones propias o ajenas.
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CRISIS DE LAS CONGREGACIONES FEMENINAS Y NUEVAS ESPIRITUALIDADES:

INTERROGANTES Y DESAFIOS

Belén Aenlle

Universidad Nacional de Moreno

INTRODUCCION

La vida religiosa femenina ha experimentado multiples transformaciones. Hoy, ante el
envejecimiento de muchas comunidades, la salida de religiosas y las escasas vocaciones, el
futuro de las mismas es incierto y genera numerosos interrogantes. Esta tematica ha sido poco
explorada, de la misma manera, o menos aun, que las trayectorias de las religiosas que han
salido de sus comunidades y sus motivaciones.

Las congregaciones presentan y viven logicas y desafios internos, como asi también,
dinamicas eclesiales y sociales que las influyen y afectan. La historia de cada congregacion
esta marcada por ese doble proceso y por las interrelaciones de esas esferas. En América
Latina, con algunas dindmicas similares y otras muy diferentes, las congregaciones han
transitado el post Concilio Vaticano II (Touris, 2006, 2008), las dictaduras y los cambios que
fueron aconteciendo retomadas las democracias en el continente. Cambios econémicos,
politicos, sociales, culturales, que han resultado en configuraciones sociales nuevas y
significativas transformaciones eclesiales (Mallimaci, 2015). Particularmente, en la Iglesia
argentina se observa el avance de sectores tradicionales y conservadores al interior de la
misma, el repliegue de las lineas mas vinculadas a lo popular y la acentuacion y gravitacion
de lineas y grupos mas “espiritualistas” (Mallimaci, 1996).

Religiosas de congregaciones que asumieron la propuesta de “ir al pueblo”, realizada
por Medellin, y congregaciones mas tradicionalistas', han confluido en experiencias de
“nuevas espiritualidades” y actividades relacionadas a la espiritualidad holistica. Formandose

en las mismas, participando de jornadas, encuentros y capacitaciones, € incluso

! Comprendiendo “perspectiva tradicional” como la linea teoldgico pastoral que se dejo renovar en menor
medida por el Concilio Vaticano II y la linea que asumi6 el “ir al pueblo” la que se vinculé con diferentes
perspectivas de la Teologia de la Liberacion, en particular con la Teologia de la Cultura (Scannone, 1982),
cuyos referentes son los sacerdotes y te6logos Gera y Tello.
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implementandolas en las actividades y tareas pastorales congregacionales. Si bien existen
numerosos trabajos en relacion a estas espiritualidades y practicas (Carozzi, 1997;
Shimazono, 1999, Illouz, 2010), incluso de experiencias de cristianos y catolicos en relacion
a las mismas (Giménez y Saizar, 2011; Puglisi, 2018), son muy pocos los que abordan la
tematica en religiosas catolicas (Puglisi y Carini, 2017; Suarez, 2017).

En este trabajo indagamos experiencias de religiosas de congregaciones con perfiles
marcadamente distintos, que después de mas de veinte afios de consagradas, salieron de sus
congregaciones, y comunitariamente, crearon o estan creando “Centros Holisticos”, como
espacios para desarrollar actividades vinculadas a “nuevas espiritualidades” y terapias
alternativas. Realizamos una primera aproximacidn, exploratoria y descriptiva, a esta
tematica muy poco abordada hasta la actualidad, proponiéndonos aportar asi a un area de
estudio muy incipiente.

Nos preguntamos, centralmente, como se relaciona la creacion de “Centros
Holisticos” por parte de ex religiosas catolicas con los procesos personales,
congregacionales, eclesiales y macro politicos. Indagando las trayectorias de estas mujeres,
las significaciones de las nuevas experiencias, sus comprensiones de “lo espiritual”, y de
construcciones y practicas que traspasan limites impuestos por la Iglesia catolica, retomando
elementos de espiritualidades y practicas terapéuticas que ligan tradiciones y campos
diversos.

Trabajamos desde la perspectiva cualitativa y desde la tradicion de estudios de casos
multiples (Neiman y Quaranta, 2007) para comprender las significaciones de las mujeres que
protagonizan estos proyectos. Tomamos para el estudio de casos dos experiencias que
conocemos en el pais (no significa que no haya otras), precisamente una comunidad que hace
ya unos afios puso en funcionamiento un “Centro Holistico” y otra que esta trabajando para
inaugurarlo. Cada una de estas experiencias involucra a tres ex religiosas. Utilizamos como
técnica de recoleccion de datos la entrevista en profundidad a cuatro de ellas? y entrevistamos
a una informante clave para la comunidad a la que tuvimos menos acceso. También tomamos
como material de analisis la pagina web del centro que ya est4 funcionando. Analizamos los

datos a partir de la elaboracion de matrices y de la generacion de categorias.

2 El poder entrevistar a una sola de las ex religiosas de una de las comunidades se convierte en una limitacion
de nuestro trabajo y las experiencias, afirmaciones, cuestionamientos, etc., de la misma no necesariamente
expresan a sus comparfieras.
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1. TRAYECTORIAS Y EXPERIENCIAS CONGREGACIONALES

Uno de los casos con los que trabajamos corresponde a una congregacion de origen argentino,
fundada en 1885 por un sacerdote que luego fue obispo. La congregacion cred a lo largo de
los afos varias casas en el pais (en cinco provincias) y una en Uruguay. Las hermanas se
dedicaron principalmente a la educacion, teniendo también hogares para nifias y presencia en
algunos hospitales. En la actualidad se ha reducido considerablemente el numero de
religiosas, no siendo mas de treinta, muchas de ellas de edad avanzada. La mayoria de sus
escuelas son administradas por laicos, los hogares se cerraron y las religiosas que estan en
hospitales son muy ancianas. Esta congregacion hace varios afios cerr6 su casa de formacion
para futuras religiosas, dado que no tiene vocaciones.

El otro caso, una congregacion de origen irlandés, fundada por una mujer, en 1827.
Esta se extendio a varios paises, uno de ellos Argentina, donde tiene en la actualidad una
escuela y cuatro casas en tres provincias diferentes, siendo una de esas casas residencia de
hermanas mayores (en Ciudad de Buenos Aires). En esas casas las hermanas realizan tareas
comunitarias y actividades vinculas a la mujer y a la violencia de género. En el pais no hoy
mas de treinta religiosas. Al igual que la otra congregacion, ya no tienen casa de formacion.

La primera de estas congregaciones (A) instalo en 1960 su casa de formacion en el
partido de Moreno, diocesis de Morén en ese momento (hoy Merlo-Moreno). A principios
de los 70, la segunda de las congregaciones (B) llevd a este mismo territorio su casa de
formacion. La primera para servir a los mas pobres desde la perspectiva catélica tradicional,
la segunda interpelada por el “ir al pueblo” de Medellin (entregando en ese momento una

escuela en Ciudad de Buenos Aires a otra congregacion).

1.1. La formacion y la espiritualidad en las congregaciones

Una de las ex religiosas de la congregacion A, que inici6 su formacion en 1968, hizo parte
de la misma en Moreno. Las otras dos religiosas ingresaron en el 81 y 82, respectivamente,
no pasando por esa casa. De la congregacion B, las tres ex religiosas compartieron sus afios
de formacién en los 70 en Moreno.

La formacidn en las dos congregaciones fue diferente. La religiosa de la congregacion
A que ingreso en el afio 68 considera que, pese a ser argentina, la congregacion ofrecia una
formacion accesible, siendo exigente en ciertos aspectos por las reglas. Cuando ingresaron

las otras dos ex religiosas ya la formacién previa a ser admitidas en la congregacion era con
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los padres dominicos, concurriendo una vez por semana a uno de sus centros, formandose
en: espiritualidad de los padres de la Iglesia, biblia, psicologia religiosa, teologia moral, vida
religiosa, carisma, espiritualidad y eclesiologia. Para una de ellas la persona que las
acompafiaba desde la congregacion no tenia la suficiente formacion para hacerlo, por lo que
califica de “pobre” esa etapa. La otra resalta el entusiasmo con el que ingresd, y que en ese
momento no tenia elementos para discernir si la formacion era buena o mala. En etapas
posteriores del proceso formativo ya se les asignaba un destino pastoral, continuando con
cursos y sumando la inserciébn comunitaria.

Una de las religiosas de la congregacion B subraya la “energia” con la que ella y sus
compaferas ingresaron a la vida religiosa, energia para poner al servicio de los mas
necesitados, convirtiéndose en un desafio la formacion inserta. Y considera que las
dificultades estaban en poder equilibrar formacion, oracién y contemplacion, con una vida
muy activa, de mucho compartir con la gente, a la que se sumaba la complejidad del momento
politico del pais. Esta misma entrevistada reconoce como “unas genias” a las monjas que
acompafiaron su formacion, sosteniendo que las supieron acompafiar en preguntas,
intempestades y busquedas. Dos o tres veces al afio iban al convento benedictino de los
Toldos para llevar lo que vivian a la oracion.

Al referirse a como experimentd cada una la formacion, las ex religiosas de la
congregacion A resaltan elementos dolorosos, “poco sanos”, con sinsabores que les traia, por
ejemplo, el ser cuestionadoras. Recuerdan decepciones de ese periodo, al no coincidir la vida
comunitaria que experimentaban con los suefios y expectativas con los que habian
comenzado. En la congregacion B son otras las palabras utilizadas para caracterizar la
experiencia de la formacion: grandiosa, de busqueda, de romper cosas viejas para intentar
nuevas, de intentos y equivocaciones. Subrayan que fue un camino que se vivia “juntas”, con
compaieras y formadoras, que las formadoras les daban “mucha bolilla”, que eran
escuchadas, queridas, desafiadas y que se comprometian con una vida religiosa distinta.

En esa formacion, “la espiritualidad” asume caracteristicas diferentes, de acuerdo al
carisma de cada congregacion, al contexto eclesial y socio politico, e incluso a las religiosas
designadas para ser formadoras. El lema de la congregacion A, “oracion y trabajo”, marca,
para las entrevistadas, la espiritualidad en su formacion. Recuerdan que la oracion era
personal y comunitaria, con rezo vocal y letanico, pero que con el tiempo la balanza se inclind
al polo del trabajo. Trabajo calificado como sacrificado y exigente, acompafiado de culpa y
del descuido de lo emocional y corporal. Considerando que estas cuestiones no eran

explicitas, lo que dificultaba visualizarlas en ese momento, sino implicitas y transmitidas con
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el ejemplo. La ex religiosa que se formo en los 70 suma otros elementos para comprender la
espiritualidad en el periodo de formacion, observando que era mas importante “cumplir” que
“vivir”, que se cumplia, pero no se vivia, la misa, los actos comunitarios, etc. Y que tampoco
era importante compartir la Palabra de Dios entre ellas, escucharse, compartir las
experiencias de Jesus, obstaculizando esto el poder profundizar en la espiritualidad.

Para una de las ex religiosas de la congregacion B, los pobres, en el periodo de
formacion, fueron centrales en su espiritualidad, fueron “maestros”. Subrayando que no “los
pobres” en general, o como abstractos, sino como rostros concretos. Y que las formadoras
las ponian en contacto con los “grandes misticos”. Asi, las tensiones que se presentaban en
la congregacion B tenian algunas similitudes con las de la A, pero se vivian de manera
diferente. Tensiones entre oraciéon y lo que se denomina “trabajo”, pero que, en las
perspectivas marcadas por el “ir al pueblo”, es reemplazado por “compromiso con la gente”.
Otra diferencia entre las ex religiosas de las dos congregaciones es que, en la B, transcurridos
los tres primeros afios de formacidon, empezaban a trabajar rentadamente, incluso fuera de la
congregacion. Facilitado esto por ser profesionales antes del ingreso (médica, profesora de
nivel inicial y licenciada en trabajo social). Asi, el trabajo rentado tensionaba mas aun lo
cotidiano de su formacion. Sin embargo, estos son recordados como afos felices, de mucho
crecimiento espiritual y humano. Las perspectivas teoldgico pastorales de las congregaciones

marcan entonces perfiles de las que ingresan, trayectorias y experiencias de vida religiosa.

1.2. El alejamiento de la congregacion

La salida de la congregacion, en el caso de las entrevistadas de la A, esta estrechamente
vinculada a lo que sefialaron como negativo o doloroso en los afios de su formacion. Al,
quien fue religiosa durante veintiin anos, identifica como decisivo para este alejamiento el
darse cuenta de que estar en la congregacion “le restaba”, trabajar era activismo y rezar “no
era espacio de contemplacion profunda”. A2, quien después de treinta y tres afios de ser parte
de congregacion solicito “pedido de ausencia” y cuatro anos después se desligd
definitivamente, identifica como decisivo el no sentirse en comunion por diferentes puntos
de vista, de sentir, de experimentar la vida, y el no poder hablar el mismo idioma ni
escucharse. A2 también sostiene que en el espacio en el que ella desarrollaba sus actividades
pastorales se sentia libre, y que podria haber seguido ahi, pero que buscaba hacer el trabajo
pastoral en comunion con otras. Identifica las estructuras institucionales como limitantes, y

como gravitantes para separarlas, sintiendo que no queria ser parte de esa estructura, y
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visualizando como bueno que no era la tnica que sentia diferente, con otras tres religiosas
decidieron salir juntas (una hoy por cuestiones personales no esta en el pais) y buscar otra
manera de vivir. La tercera integrante de esta experiencia, fue religiosa por cuarenta y cinco
afios, al expresarse sobre su formacion hizo referencia a que la vida comunitaria no cumplia
con sus suefos y, al analizar su “salida”, habla de no poder concretar sus ideales en la
congregacion.

Ninguna de estas ex religiosas dejaron las congregaciones, segin sus palabras, por
“no tener mas vocacion”, sino por codmo se sentian respecto a esas congregaciones. Las ex
religiosas de la congregacion A, al plantear lo que influyé en su alejamiento, mencionan
cuestiones muy relacionas a la distancia de lo que vivian con los motivos e ideales con los
que habian empezado esa vida. Una de las ex religiosas de la congregacion B analiza que, la
estructura las “embretd”, hizo que la congregacion les “quedara chica” y que los principales
problemas fueron con las mas jovenes. Suman en su analisis que otras realidades que
influyeron en el dejar la congregacion fueron la lucha de poderes en la iglesia local en la que
estaban insertas, el machismo y la lucha con los curas. Esta misma ex religiosa, al principio
de la entrevista que le realizamos, nos manifestd que, en los 70, muchos jovenes se debatian
entre la militancia politica y la participacion religiosa o la vida religiosa, que también ella
estaba en ese dilema, hasta que un sacerdote le dijo: “;Donde estd Dios?”, y se decidié por
la vida religiosa. Al hablar de su alejamiento y sostener que “la vocacion inicial” estd intacta,
afirma que esa pregunta sigue siendo la que la lleva a optar ahora por continuar la bisqueda
fuera de la congregacion.

Asi, en todas las ex religiosas entrevistadas podemos observar que sus experiencias
de vida parecian no sentirse albergadas por el tipo de institucion a la que pertenecian, y que
encontraron espacios y opciones mas significativas para ellas fuera de esas congregaciones.
Estas ex religiosas reivindican esas experiencias de vida y desde ahi ponen en cuestion la
autoridad que sobre ellas tenia la institucion. Giménez Béliveau (2009), al analizar
comunidades catolicas, observa que algunas de ellas reclaman espacios de autonomia
institucional, por lo que tiende a perder peso la autoridad que emana de la Iglesia (en este
caso de la congregacion) y gana la que emana de la propia comunidad. Pero que, sin embargo,
esto no significa que no reivindiquen una identidad catolica, ni que la comunidad no imparta
reglas y normas. Carozzi (1997) plantea que el rechazo a la autoridad institucional, como
criterio de verdad, y el atribuirle sabiduria a la interioridad individual otorga libertad para

seleccionar y adoptar creencias y practicas dentro de limites muy amplios.

396



BELEN AENLLE

Vinculamos asi estos cuestionamientos a las congregaciones y la atribucion de
autoridad a lo individual y/o comunitario al concepto de desinstitucionalizacion. Algunos
autores (Giménez Béliveau, 2016; Algranti, Mosqueira y Setton, 2019) analizan los procesos
de desinstitucionalizacion, ligados a la postmodernidad, y caracterizados, en gran medida, no
por secularizacion, sino por la pérdida de autoridad de la Iglesia sobre la integralidad de la
vida de los ciudadanos y de sus propios fieles, por la re configuracion de creencias y practicas,
y por el alejamiento de la institucion. Asi, el concepto de desinstitucionalizacion nos ofrece,
al menos provisoriamente, la posibilidad de nombrar estos cambios. En los casos que
analizamos identificamos procesos de “desinstitucionalizacion” que parecen incidir en el
alejamiento de las congregaciones, lo que no implica que otras religiosas viviendo procesos
similares no decidan seguir siendo parte de la institucion, pudiéndonos referir en estos casos,
y también provisoriamente, como procesos de desinstitucionalizacion interna. Suarez (2017),
al investigar experiencias de espiritualidad holistica en religiosas catélicas, las considera
parte de un paradigma contra hegemoénico, que se “se presenta como un nuevo paradigma
traccionador, que sacude de raiz estructuras sociales que por siglos han cimentado la vida

religiosa femenina” (p. 17).

2. CENTROS HOLISTICOS, VIEJAS Y NUEVAS BUSQUEDAS

Todas las entrevistadas comenzaron a incursionar en “nuevas espiritualidades” y en terapias
alternativas siendo religiosas. Las entrevistadas de la congregacion A, en los espacios
externos a la congregacion donde comenzaban a vincularse a estas espiritualidades y
practicas, y de acuerdo a sus propias palabras, respiraban espiritualidad, vivian el cuerpo
como parte de lo sagrado, participaban en rituales ricos de presencia, se veian invitadas a la
evolucion de conciencia, a la busqueda de coherencia, a la autenticidad de vida, abriéndose
a otras maneras de pensar, de sentir y de trabajar. Una de ellas manifiesta que en este proceso
tuvo que romper con estructuras, mandatos y vinculos personales.

Los procesos de alejamiento de las congregaciones, que simplificamos a los fines de
esta presentacion, suelen ser complejos, tanto a nivel individual y comunitario como también
congregacional. Las tres ex religiosas de la congregacion A salieron juntas, se instalaron en
un pequefio pueblo de una provincia del noroeste y se insertaron laboralmente desde su
profesion docente. Una de ellas en la actualidad ya esté jubilada. Sus ingresos les permiten

vivir y ahorrar para la creacion del centro holistico con el que suefian. Las ex religiosas de la
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congregacion B, cuando se alejaron de su “familia religiosa” y luego de vivir en dos ciudades
diferentes, abrieron el actual centro holistico que llevan adelante.

Los centros holisticos son comprendidos por las ex religiosas que aun no lo han
podido desarrollar como espacios donde caben todos, sin importar qué creen o lo que han
hecho, donde se es respetado y escuchado, no juzgado, donde se puede mostrar el tesoro que
se lleva dentro y el que nos rodea, donde sentirse libre para encontrase consigo mismo, con
la naturaleza y con Dios. Considerando que en estos espacios se ofrece formaciéon humana y
espiritual, herramientas profesionales para una integracion personal y para transformarse a
uno mismo. Las ex religiosas de la congregacion B, desde sus inicios lo vivieron “como un
ir mas alld de una tradicion religiosa”, manifestando que a los primeros retiros que
organizaron se acercaban personas que estaban en busqueda de sanacion y desengafiadas de
la Iglesia catolica. En estos retiros colocaban a Buda al lado de la cruz, queriendo significar
que, aunque habian sido monjas estaban abiertas a algo mas>, observando que se generaba
empatia porque lo que les pasaba a estas personas también les pasaba a ellas.

Lo holistico y las terapias alternativas son, para las ex religiosas de la congregacion
A, espacios de integracion y respeto de saberes, reconocimiento de que una sola ciencia no
puede abarcar la complejidad de lo humano y del universo. Donde se toma conciencia que se
es parte de un todo, se integran todos los planos de las personas, para que puedan trabajar en
funcion de su felicidad. Sumando que las terapias alternativas ayudan a reconocer las
emociones y sus repercusiones en el cuerpo. Para una de las ex religiosas de la congregacion
B, lo holistico es el Espiritu que sopla, de maneras distintas, en el alma y en el cuerpo de
muchos, querer respirar a Dios donde El lleve, abiertos al Todo, fieles al Todo y “rompiendo
la ilusion de que somos individuos”.

Pudimos observar muchos puntos en comun entre las religiosas de la congregacion
A, miradas y experiencias similares que, sin embargo, muestran algunas diferencias en cuanto
a los conflictos que estas nuevas practicas les ocasionaron. Una de ellas sostiene que no le
generaron conflictos, pero dos de ellas que si. Una los explicita y considera que se dieron
porque en la Iglesia existen grupos con diversidad de posturas, que algunos ven pecado en
todo y que parece que necesitan que el sacerdote los habilite a tomar decisiones. A la ex

religiosa de la congregacion B no le ha traido dificultades, afirma que escucha y aprende de

3 Pudimos observar en los curriculum de estas mujeres, en la pagina web del centro holistico, que explicitan
que han sido religiosas.
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todos, que el Espiritu se manifiesta en todos y que ni ella ni las personas a las que escucha
tienen la Gnica verdad.

Una de las entrevistadas, de la congregacion A, conoce Uinicamente experiencias de
articulacion de espiritualidades cristianas, no cristianas, y terapias alternativas llevadas
adelante dentro de la Iglesia por jesuitas. Planteando que otras congregaciones que conoce,
especialmente femeninas, se ven sujetas por los votos, y que esto limita su desarrollo
personal. Destaca también que, por la sujecion, esta formacion tiene que ser aceptada por las
superioras, no pasando entonces la decision por el discernimiento de la religiosa, ni siquiera
de la superiora, sino “por el gusto de esta”. Y afirma que las superioras justifican, muchas
veces, con motivos economicos el no permitir llevarlas adelante, pero que el motivo real es
el miedo a lo diferente, a lo desconocido. Considera que, si no fuera por esto, este tipo de

experiencias serian mas habituales.

2.1. Sus espiritualidades hoy

Las ex religiosas de la congregacion A coinciden en que la comprension de la “espiritualidad”
se ha ido modificando a lo largo de sus vidas, que se han ido integrando aspectos personales,
escucha a los tiempos de descanso, alimentacién, musica que se prefiere, y qué considerar
auténtico de lo que muestran los medios, etc. Antes, segiin expresan, no vivian esta
integracion sino la fragmentacion, momentos de oracion, de retiro, de encuentros, pero no
integrados a todas las dimensiones de la vida. Una de las ex religiosas expresa que hoy
experimenta que Dios ama incondicionalmente, que estd en todo y en todos, y que para esto
ha vivido un proceso en el que se ha hecho mas libre y ha ido pasando de una concepcion de
obligacion, sacrificio y culpa a esta nueva relacion amorosa, libre y compasiva, lo que ha
implicado reconciliarse con su propia persona y con su historia. Leer literatura e integrar
personas, familias y grupos a la propia vida ayudaron a otra de estas ex religiosas a
“evolucionar” y a tener “una actitud abierta de aprendizaje”. B1 afirma que cree en JesUs
como una persona que marco la historia de la espiritualidad, pero con muchos otros y que
desde ahi descubre con mayor profundidad el Evangelio, abriéndola esto a otras
espiritualidades y a descubrir que la espiritualidad es mas amplia. La misma entrevistada

pone en cuestion el concepto de sincretismo y plantea el de bilingiiismo religioso?,

4 EI sincretismo religioso, comprendido también como bricolaje, hace referencia a la individuacion de la
religion, al alejamiento de lo institucional y a formas personales de construir las propias significaciones y
practicas religiosas, recurriendo a diversas cosmologias, espiritualidades, etc. (Vega Centeno, 1995). El
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tradiciones y lenguajes que se encuentran y que no son excluyentes. Ese “encuentro” de
tradiciones y espiritualidades aparece ligado a un nucleo de creencias compartidas (Carozzi,
1997) y no se experimenta como falta de identidad.

Una de las ex religiosas de la congregacion A sostiene que la espiritualidad holistica
rompe con un Dios que pertenece al clero, clero que sostiene tener la verdad absoluta, y
rompe también con otras creencias: que el cuerpo es malo, que hay que someterlo, que el
sufrimiento es el Unico camino para ser feliz, que hay que tener cuidado del placer y del
disfrute y que ciertas practicas son diabdlicas. Esta afirmacion nos recuerda un trabajo de la

tedloga brasilera Clara Lucchetti Bingemer en el que observa:

A lo largo de la historia de la Iglesia, la mujer fue mantenida a una
prudente distancia de lo sagrado y de todo cuanto lo rodea [...], de la
mediacion directa con Dios. Todo eso, evidentemente, requiere un cuerpo
«puro» y la desconfianza de si la mujer realmente lo posee es enorme
[...], an sigue pesando sobre ella el estigma de ser la seductora inspiradora
de miedo, fuente de pecado para la castidad del hombre y el celibato del

clero. (2018, p. 17)

De la congregacion B, una de las ex religiosas considera que la religion divide y rige
el actuar, la conciencia y la espiritualidad de los seres humanos, que los rituales son vacios
de sentido. Afirma también que hay continuidades entre la espiritualidad holistica y la
tradicion catdlica, la fe en la trascendencia, el amor a la humanidad y al bien, aunque en
apertura e integracion con todos los que buscan esto. Asimismo, observan que la
espiritualidad holistica convoca a la sabiduria ancestral desde la comuniéon con lo
trascendente, integrada al ser humano, recupera el cuerpo como lugar sagrado y los rituales
son integrados al cosmos, al medio y su cuidado. Subrayando que la misma propuesta de
Jesus fue holistica, que la Iglesia la sostuvo en sus inicios, pero que se fue apartando por su
fragmentacion en leyes, normas y esquemas.

En la imbricacion de espiritualidades y practicas, el cuerpo y la busqueda de salud y

de sentido frente al dolor es central. Como bien observan Giménez y Saizar (2011), es en este

concepto de bilingiiismo religioso proviene de la monja catolica Ana Maria Schluter Rodes que, siguiendo a un
sacerdote jesuita, se acerca al Zen y crea espacios donde se encuentra esta espiritualidad con la cristiana. Ella
plantea que el lenguaje budista zen y el lenguaje cristiano son claramente diferentes, pero para quien “habla”
ambos de verdad, no resultan excluyentes, cada uno de ellos enfatiza una experiencia humana fundamental
(Schluter Rodes, 2004).
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contexto donde nuevas propuestas y practicas religiosas se renuevan, transforman y
resemantizan. Las bases socioculturales del cristianismo sirven entonces como plataforma de
creacion de nuevas configuraciones dinamicas, en las que se puede tomar un poco de cada

filosofia y crear marcos de comprension del mundo totalmente nuevos y/o re significados.

CONCLUSIONES

Transformaciones internas de la Iglesia y de las propias congregaciones se conjugan son
procesos econdmicos, sociales y politicos. Algunos de estos procesos afectaron de manera
particular el aggiornamento eclesial que habia comenzado a plantearse con el Concilio
Vaticano II y Medellin. Estructuras institucionales y, de manera particular, las
congregaciones femeninas, presentan indicadores (escaso numero de religiosas,
envejecimiento, cierre de casas de formacion, etc.) que probablemente muestren el fin del
ciclo de una forma de vida religiosa (Sudrez, 2017). Las experiencias de ex religiosas
catdlicas y la creacion de centros holisticos que describimos y analizamos se presentan
también como cuestionamientos a las estructuras congregacionales con las caracteristicas que
estas asumen en la actualidad. Las ex religiosas entrevistadas viven en comunidad y
manifiestan, de diferentes maneras, que esas estructuras ya no les permitian vivir, al menos
comunitariamente, todo lo que identifican con la espiritualidad holistica, recuperacion del
cuerpo como sagrado, integracion de diferentes dimensiones de la vida, rupturas con un Dios
que parece ser del clero, apertura a nuevas, integracion de otras personas a la propia vida,
etc.

Hicimos referencia a que religiosas que contintian siendo parte de congregaciones
también se involucran en espacios y practicas de la espiritualidad holistica. Estos nuevos
espacios y experiencias, ya sean vividos en los margenes de una congregacion o saliendo de
ellas para continuar las busquedas, son indicadores claros de la pérdida de autoridad eclesial
sobre sus vidas, de nuevas construcciones, y se convierten en desafios que este paradigma

contra hegemonico (Suarez, 2017) le presenta a la institucion.

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

Algranti, J., Mosqueira, M. y Setton, D. (2019). Introduccién. Pensar sin Iglesias: el hecho

institucional como problema de estudio. En Algranti, J., Mosqueira, M. y Setton, D.

401



CRISIS DE LAS CONGREGACIONES FEMENINAS Y NUEVAS ESPIRITUALIDADES: INTERROGANTES Y DESAFIOS

(ed.). La Institucion como proceso. Configuraciones de lo religioso en las sociedades
contemporaneas. Biblos.

Carozzi, M. J. (1997). Las razones de la mezcla: trayectorias y creencias de la new age en
Buenos Aires. Boletin de Lecturas Sociales y Economicas. Cuestiones Sociales y
Economicas, 59-65.

Giménez, A. y Saizar, M. M. (2011). Reeducando la mirada. Reflexiones sobre la
refiguracion de nociones catolicas entre practicantes de terapias alternativas en
Buenos Aires (Argentina). Educcao Contemporaneidade, Revista de FAEEBA,
20(35), 151-161.

Giménez Béliveau, V. (2009). Sociabilidades, liderazgos e identidad en los grupos catélicos
argentinos. Un acercamiento al fendmeno de los comunitarismos a través del caso de
los Seminarios de Formacion Teologica. En CLACSO (coord.) América Latina y el
Caribe: territorios religiosos y desafios para el dialogo (pp. 141-161). CLACSO

Giménez Béliveau, V. (2016). Catolicos militantes. Eudeba.

Mlouz, E. (2010). La salvacion del alma moderna. Terapia, emociones y cultura de la
autoayuda. Katz Editores.

Lucchetti Bingemer, M. C. (2018). Transformar la Iglesia y la Sociedad en Femenino.
Cristianisme 1 Justicia.

Mallimaci, F. (2015). El mito de la Argentina Laica. Catolicismo, politica y Estado. CIL.

Neiman, G. y Quaranta, G. (2007). Los estudios de caso en la investigacion sociolégica. En
Vasilachis, 1. (coord.), Estrategias de Investigacion cualitativa. Gedisa.

Puglisi, R. (2018). La meditacioén zen entre cristianos. Habitos corporales, nuevas practicas
rituales y procesos de subjetivacion en los grupos Zendo Betania de Argentina,
Claroscuro, Ano 17, (17), 1-26.

Puglisi, R. y Carini, C. (2017). Monjas y sacerdotes catdlicos como maestros zen. Historia
de la escuela Zendo Betania, Revista Brasileira de Historia das Religioes, (29), 217-
236.

Scannone, J. C. (1982). La teologia de la liberacion. Caracterizacion, corrientes, etapas. En
Stromata , 38(1-2, 1-6/1982), 3-40.

Schluter Rodes, A. M. (2004). ;Bilingliismo religioso? En Parlamento de las Religiones del
Mundo. Recuperado de http://www.zendobetania.com/bilin_relig.pdf.

Shimazono, S. (1999). New Age Movement or New Spirituality Movements and Culture,
Social Compass, 46(2), 121-133.

402



BELEN AENLLE

Suarez, A. L. (2017). Las religiosas en Arraigos para la Vida: Tejiendo sororidad y renovando
sentidos. Rev. Vida Pastoral. Ano LVIII, (365), 12-22.

Torre y Gutiérrez (2005). La logica del mercado y la logica de la creencia en la creacion de
mercancias simbdlicas, Desacatos. Revista de Antropologia Social, (18), 53-70.

Touris, C. (2006). Entre Marianne y Maria. Los trayectos de las religiosas tercermundistas
en la Argentina. Recuperado de
http://www.unsam.edu.ar/escuelas/politica/centro_historia_politica/material/touris.p
df.

Touris, C. (2008). Sociabilidad e identidad politico-religiosa de los grupos catolicos
tercermundistas en la Argentina (1966-1976). En Moreyra, B. y Mallo, S. (ed.),
Miradas sobre la historia social argentina en los comienzos del siglo XXI. CEH -
CEHAC - UNLP.

Vega-Centeno, 1. (1995). Sistemas de creencias. Entre la oferta y demanda simbélicas, Nueva

Sociedad, (136), 56-69.

403



404



LLAS CONGREGACIONES RELIGIOSAS DE DERECHO PONTIFICIO PRESENTES EN
ARGENTINA COMO ACTORES DE LAS RELACIONES INTERNACIONALES

ENTRE EL ANO 2000 Y 2015

Jesica de Sa Torres
Universidad del Salvador

INTRODUCCION

El presente escrito se interesa en una tematica particular que se presenta en el ambito
internacional, el cual constituye el objeto de investigacion: las congregaciones religiosas
presentes en Argentina que participan en la ONU. El objetivo es caracterizar la participacion
de las congregaciones/ordenes religiosas en este organismo internacional entre el afio 2000
y 2015. Siendo los objetivos especificos identificar a las congregaciones que participan en la
ONU vy categorizar el tipo de actividad y el area de intervencidn de las congregaciones en la
ONU, vinculado al “carisma”. Asi como también estudiar las modalidades de participacion
que estos actores tuvieron entre el afio 2000 y el 2015. Y, como ultimo objetivo, conocer el
proceso que llevo a las congregaciones identificadas a insertarse en las Naciones Unidas y
cuales fueron los beneficios y consecuencias de su participacion.

Al revisar el estado del arte sobre las congregaciones presentes en las Naciones
Unidas se pone en evidencia que ain no es un campo suficientemente explorado en el ambito
académico. La mayoria de articulos hallados sobre el tema fueron publicados por las mismas
congregaciones que participan en la ONU. Como, por ejemplo, articulos brindados por la
Congregacion Hermanas de la Caridad del Buen Pastor, Hermanas del Sagrado Corazon de
Jests y todas las que son mencionadas a lo largo de este trabajo. A su vez, hay ONG como
VIVAT International y UNANIMA International que también publicaron articulos sobre el
impacto del trabajo de las congregaciones religiosas en el ambito internacional. Pero por el

momento siguen siendo en su mayoria los religiosos/as los que se dedican a colocar en datos

! Las congregaciones y las 6rdenes responden a dos tipos de institutos religiosos de vida consagrada del campo
catolico. En ambos casos los religiosos/as estan unidos por una regla establecida por un fundador y por
constituciones que reglamentan la vida de cada institucion. Su principal diferencia refiere al tipo de votos que
realizan; en el primer caso son “simples”, en el segundo son “solemnes”. La mayoria de los institutos de vida
religiosa son congregaciones. A los efectos practicos en el texto se usa solo el término congregaciones, a
sabiendas de que incluye a algunos institutos que, en rigor, desde la terminologia del derecho canénico catélico,
son ordenes.
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estadisticos y darle un marco mas formal a investigaciones impulsadas por sus mismas
comunidades religiosas.

Existen estudios sobre la relevancia de la labor de las ONG en la sociedad; esta es
estudiada desde diversos aspectos que contribuyen al dmbito de la sociologia, la politica
internacional, la historiografia, entre otras. Pero no sucede asi con el estudio académico sobre
las congregaciones religiosas como ONG. En este trabajo exploro las congregaciones
religiosas afiliadas a las Naciones Unidas como ONG con estatus consultivo en el Consejo
Econémico y Social (ECOSOC) las Naciones Unidas. ElI ECOSOC promueve el
acercamiento mutuo entre las personas y los problemas con el fin de fomentar la adopcion de
medidas colectivas que permitan lograr un mundo sostenible. Este consejo forma parte del
nucleo del sistema de la ONU y promueve tres dimensiones de desarrollo: social, ambiental
y econdémico. Se trata de un espacio donde se estimula el debate y el pensamiento innovador
y se busca coordinar los esfuerzos encaminados al logro de los objetivos convenidos
internacionalmente. El estatus consultivo es el mas alto ofrecido por la ONU y ofrece a las
organizaciones una serie de derechos a participar en el trabajo de las Naciones Unidas, a
presentar sus puntos de vistas y a ofrecer testimonios.

Las actividades realizadas por las Congregaciones Religiosas en la ONU son
numerosas, como, por ejemplo: la participacion en foros y proyectos en contra del trafico de
personas y la promocion de los derechos humanos. Trabajan para promover el cambio social
o politico a gran escala o localmente y desempefian un papel critico en la sociedad en
desarrollo, ya que se enfocan en la mejora de las comunidades y en promover la participacién
ciudadana.

Algunas congregaciones tienen un religioso o religiosa que cumple la funcién de
delegado o representante ante la ONU con el objetivo de hacer posible la relacion entre la
congregacion y aquellos asuntos de la humanidad, de la ecologia y de las culturas que afectan
a todos. El respaldo de la Iglesia, representada a través de la funcion del Papa, a la presencia
de las Congregaciones ante este organismo internacional ha sido un factor fundamental.

Debido a la multiplicidad de modelos teodricos dentro del dmbito de las relaciones
internacionales, se identificaron desarrollos tedricos que dan cuenta de la forma en que
impactan las ONG como actores de las relaciones internacionales. Ya que la manera en que
las congregaciones participan en el ambito internacional es afilidndose a la ONU como una
ONG. El marco tedrico realiza un recorrido sobre la sociedad civil y las ONG, el
trasnacionalismo y del rol de los actores transnacionales. Las congregaciones desempefian

una gran labor en la sociedad internacional. Se trata de comunidades de caracter
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transfronterizo sostenido por realidades y actividades que se presentan ante problemas
transnacionales. El transnacionalismo crea un mayor grado de relacién entre personas,
comunidades y sociedades a través de las fronteras, generando cambios al panorama social,
cultural, econémico y politico de la poblacion.

Las congregaciones pueden colaborar con las Naciones Unidas de dos maneras: como
entidades consultivas del Consejo Economico y Social (ECOSOC) o como entidades
acreditadas ante el Departamento de Informacion Publica (DPI). La ONU es consciente de la
importancia de tener a la sociedad civil como socia para impulsar avances en los ideales de
la institucion. El proyecto de investigacion que suscitd este escrito analizo el trabajo
desarrollado por los religiosos y religiosas en relacion a las Naciones Unidas como entidades
con estatus consultivo en el ECOSOC. La existencia de una participacion activa por parte de
las Congregaciones en la ONU hace necesaria la realizacion de estudios e investigaciones
sobre esta en cada pais donde ejercen su labor.

Las Congregaciones con presencia en Argentina pueden ser consideradas como
actores de las relaciones internacionales ya que participan en actividades para colaborar con
el logro de algunos objetivos de la ONU. Dichas actividades incluyen, entre otras, la
promocion de la participacion a nivel de vecindario en iniciativas de desarrollo sostenibles,
el adelanto de la condicion de la mujer, la educacion de los nifios, la prevencion del abuso de
los narcdticos, la eliminacion del racismo y la promocion de la educacion en el campo de los
derechos. El planteo de esta tesis propone realizar un estudio sobre la dimension que abarca
la actividad de las congregaciones en las Naciones Unidas.

Segun Calduch (1991) actor es el que actua, el que desempena determinado rol en un
contexto social definido previamente. Por lo cual, la expresion “actor internacional” destaca
la dimension dindmica de la sociedad internacional. Nos refiere a una realidad internacional
en la que lo mas redundante es la accidon que llevan a cabo los grupos sociales que participan
en ella. Es asi como el concepto de actor internacional surge asociado tedricamente a los
conceptos de interaccion y relacion internacional.

Dichos actores se hayan insertos en una sociedad con determinadas caracteristicas.
Se trata de una sociedad que se constituye como un marco social de referencia, un todo social
en el que se hallan insertos todos los demas grupos sociales, sea cual sea su grado de
evolucion y poder. La sociedad internacional constituye, por tanto, una sociedad de
sociedades, o macrosociedad, en cuyo seno surgen y se desenvuelven los grupos humanos,
desde la familia hasta las organizaciones intergubernamentales, pasando por los estados

(Calduch, 1991). Truyol (1987) afirma que, la sociedad internacional es un conjunto de
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comunidades humanas con poder de autodeterminacion, de entes colectivos autdbnomos. Y es
dentro de las sociedades donde el actor ejerce sus capacidades de participaciéon en unas
relaciones internacionales con otros grupos que pertenecen a la misma sociedad

internacional.

DATOS ESTADISTICOS Y PROCEDIMIENTO

Como primer paso se realizo un registro de todas las congregaciones religiosas de derecho
pontificio presentes en la Arquididcesis de Buenos Aires. La informacion fue tomada de la
Guia Eclesiastica Argentina, Buenos Aires (AICA) del afio 2009. Luego me comuniqué
telefénicamente y/o por correo electronico con 89 congregaciones religiosas femeninas sobre
un total de 219, y con 42 congregaciones religiosas masculinas sobre un total de 86, en un
plazo 6 meses. Tanto en los llamados telefénicos como en los correos electronicos mis
objetivos fueron consultar dos puntos: 1) si actualmente estan trabajando en la ONU o si
forman parte de algn proyecto realizado por otra congregacion de la ONU, 2) En el caso de
ser asi con quién podia comunicarme para una futura entrevista y asi profundizar en el tema.

Con estos datos confeccioné dos cuadros. Cuadro I: congregaciones religiosas de
derecho pontificio presentes en la arquidiocesis de Buenos Aires, donde registre los datos de
AICA (2009), y cuadro II: congregaciones religiosas de derecho pontificio con presencia en
las Naciones Unidas. En este cuadro se registraron cinco temas clasificados en un cuadro de
doble entrada: congregacion, afio de fundacion, pais de origen, apostolados principales y afio
de inicio de su labor en la ONU. Para la confeccion de este segundo cuadro me basé¢ en
revision de documentos.

Luego de identificar a las congregaciones religiosas de la Arquididcesis de Buenos
Aires que participan en las Naciones Unidas se realizaron las entrevistas semidirigidas a los
religiosos/as que son referentes en Argentina de la relacion entre su congregacion y la ONU.
Todas las entrevistas fueron realizadas en la comunidad religiosa de la respectiva
congregacion.

Durante la entrevista utilicé un cuestionario confeccionado por mi, el cual fue
utilizado como guia de la entrevista, como complemento. Este contiene cuatro puntos con
una pregunta disparadora que luego durante la entrevista se profundizd con preguntas
espontaneas o inclusive el religioso en ocasiones compartia también su percepcion sobre el
tema. Los cuatro puntos del cuestionario dicen: 1) ;Cudl es el carisma y mision de su

congregacion religiosa?, 2) ;Desde qué afio su congregacion participa en el ambito
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internacional?, 3) ;Cudles son el tipo de actividades/apostolados que ustedes realizan en el
ambito internacional?, 4) ;Cudles son las razones por la que deciden participar de una labor
en la comunidad internacional? ;En qué las beneficia?

Finalmente, con los datos obtenidos configuré un listado de categorias con temas
emergentes y recurrentes. Con este listado obtenemos un panorama especifico de cuales son
los tipos de actividades que realizan en la ONU, el area de intervencidén en el espacio

internacional, tal como se propone en los objetivos de este escrito.

LISTADO DE CATEGORIAS OBTENIDAS EN LAS ENTREVISTAS

En el siguiente listado se encuentran agrupados el tipo de actividad y el 4rea de intervencion

de las congregaciones en la ONU:

. Elaboracion de material de formacion
. Participacion de foros internacionales
. Elaboracion de informes

. Formulacién de politicas

. Debates

. Elaboracion de informes

. Asambleas internacionales

. Trabajo interdisciplinario

. Concientizacion

Cuadro I: Congregaciones Religiosas presentes en la Arquidiocesis de Buenos Aires

Congregaciones Catodlicas de Derecho Cantidad

Pontificio
Congregaciones Religiosas Femeninas 219
Congregaciones Religiosas Masculinas 86

Fuente: AICA, 2009.
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Cuadro II: Congregaciones Religiosas de la Arquidiocesis de Buenos Aires con

presencia en las Naciones Unidas

Congregacion

Hnas. De Ntra. Sra.
de la Caridad del
Buen Pastor

Pia Sociedad de San
Francisco de Sales
(Salesianos)
Religiosas Jesus
Maria

Instituto de las Hijas
de Maria
Auxiliadora
Misioneros Hijos del
Inmaculado Corazon
de Maria
(Claretianos)

Hnas. Franciscanas
de la Caridad
Cristiana

Orden Franciscana
(Frailes menores
Capuchinos)

Hnos. del Sagrado
Corazon de Jesus
(Dehonianos)
Hermanos
Pasionistas
Misioneros Oblatos
de Maria
Inmaculada
Misioneros del

Verbo Divino

Ao de

Fundacion

1835

1859

1818

1872

1849

1200

1209

1878

1720

1816

1875

Pais de

Origen

Francia

Italia

Francia

Italia

Barcelona

Austria

Italia

Francia

Italia

Francia

Holanda

410

Apostolados

principales

Asistencia a mujeres y

niflas victimas de la

trata

Educacion

Educacion

Educacion

Misiones populares

Hogar de ancianos,

misiones

Misiones.

Trabajo con migrantes y

refugiados

Educacion

Educacion
Misiones
Educacion

Misiones

Educacion

Misiones

Aiio de inicio
de su labor
en la ONU
1996

2007

2002

2008

2009

1990

1990

2000

2000

2000

2000
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(Verbitas)
Congregacion 1896 Holanda Educacion 2000
Hermanas Adoracién

Misioneras Siervas

del Espiritu Santo

Compaiiia de Jesus 1534 Italia Ejercicios espirituales 1990
(Jesuitas) Educacion
Hermanas del 1877 Francia Educacion 2000

Sagrado Corazon de

Jesus

Congregacion 1872 Argentina Educacion 2002
Esclavas del

Sagrado Corazon de

Jesus

Fuente: Elaboracion propia, 2017.

CONCLUSIONES

La realidad internacional impone la necesidad de incorporar nuevas categorias teoricas sobre
el alcance y significado del mundo de las congregaciones y sus vinculos con otros agentes de
la vida internacional. Las interrelaciones de los religiosos/as con otros actores de la sociedad
internacional son relevantes y novedosas, pero necesitan de una atencion especial para poder
conocerlas y comprenderlas en profundidad. El servicio de la vida consagrada se transformod
en un simbolo de defensa de los derechos humanos y compromiso por el bien comun,
contribuyendo activamente como agentes de desarrollo y de cambio en lo cultural, lo social,
lo econdémico e incluso lo politico. Contribuyen a denunciar y combatir los conflictos que
padece la humanidad: el hambre, la desnutricion, las plagas, el analfabetismo, las deficiencias
sanitarias, la desertizacion, el racismo, la desproteccion del medio ambiente, entre otros.

El siglo XX se caracteriza por la expansion de asociaciones y esta trajo una
transformacion a la vida internacional. La participacion de la vida consagrada en la
cooperacion internacional se vuelve cada dia mas importante. De los pequeiios grupos de
voluntarios dedicados a tareas de asistencia humanitaria, las congregaciones se convirtieron
en actores de apoyo y momento a acciones conducentes a cambios econdmicos y sociales en

diferentes paises.
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Las congregaciones religiosas afiliadas a las Naciones Unidas como ONG
internacionales tienen un rol relevante en areas de emergencia. Se ocupan de diversos asuntos
de interés internacional y los mismos son abordados desde una vision global y de trabajo
interdisciplinario que comprende por ejemplo la labor del comité de ONG religiosas afiliadas
ala ONU, la sociedad de las iglesias metodistas, la conferencia de los adventistas del séptimo
dia, la union internacional de superioras generales catdlicas y el consejo mundial de las
iglesias, entre otros. El aporte de las congregaciones religiosas resulta relevante en el alcance
de la paz justa, sostenible e inclusiva. En la ultima década, ya son 15 congregaciones
religiosas de la Arquidiocesis de Buenos Aires, junto al resto de las congregaciones en el
mundo, las que forman una red internacional de vida consagrada que lucha contra la
esclavitud y mercantilizacion de la vida en pro de la libertad y la dignidad de la persona. Las
religiosos/as trabajan en los cinco continentes donde maximizan constantemente sus recursos
en la defensa de los derechos humanos. Transformandose asi en agentes en actores de las
relaciones internacionales.

Los resultados de las entrevistas permitieron una mayor comprension de la actuacion
de las congregaciones religiosas en el marco de las relaciones internacionales, que permite
entender su participacion en la politica mundial. Y la confeccion de un cuadro que reune a
todas aquellas congregaciones religiosas de la Arquididcesis de Buenos Aires con presencia
en la ONU. A su vez determino el tipo de intervencion que las congregaciones tienen en las
Naciones Unidas para luego conceptualizar el rol de las mismas en la formulacion de politicas
publicas, analizar el grado de intervencion en un contexto mundial de creciente globalizacion,
pretendiendo generar una nueva vision de este nuevo actor. El fenomeno del surgimiento de
las ONG es mundial. Es relevante formar una visién nacional del mismo que proximamente
permita dilucidar la futura actuacion de ellas en el plano regional e internacional en el actual
contexto de la globalizacion.

En el siglo XXI uno de los desafios para los religiosos/as es continuar con el
desarrollo de la presencia de la vida consagrada en el ambito internacional. Dando un salto
cualitativo de la identificacién con las antiguas tradiciones de las congregaciones a la
identificacién con nuevos escenarios de accion. En definitiva todas las congregaciones
religiosas con su presencia y accion en las Naciones Unidas promueven la igualdad de los
derechos y la dignidad de las personas, culturas y pueblos. Las congregaciones poseen un
impulso particular, una capacidad de innovaciéon que los lleva a explorar nuevos dmbitos,

influyendo no solo en los ciudadanos sino también sobre estructuras politicas. Se encuentran
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dispuestas a utilizar nuevos enfoques, técnicas y experiencias de desarrollo. A su vez,
contribuyen a identificar las necesidades de la comunidad y reforzar los valores.

Las congregaciones religiosas han logrado captar la importancia de las redes
internacionales de ONG, lo que las ha llevado a unirse a otras ONG para llevar a cabo su
labor internacional. Esta realidad produjo el flujo y reflujo de informacion entre las
comunidades religiosas, la coordinacién intercongregacional, la coparticipacion en proyectos
de mayor envergadura y, especialmente, articular una mayor capacidad de negociacion con
los otros agentes de la cooperacion internacional y los gobiernos nacionales, depende el caso.
Las congregaciones suelen afiliarse para trabajar de manera interdiscilinaria (por ejemplo
UNANIMA Internacional y VIVAT Internacional), en ocasiones suelen afiliarse a partir de
intereses temadticos, ideoldgicos, de objetivos, modalidades de trabajo, regiones, etc.
Promueven un espacio de intercambio y apoyo mutuo y comparten sus experiencias y planes
de trabajo. La btisqueda de una participacion con intereses tematicos y de politicas comunes
ha generado vinculos que resultan de interés también para las congregaciones religiosas que
aln no estan desarrollando un servicio en el ambito de las Naciones Unidas. Sin embargo la
creacion de redes es un proceso dindmico y constante, por lo cual siempre existe la
posibilidad de que la vida consagrada amplie su campo de accion. La creacion de redes es
una funcidn esencial para ayudar a otras ONG de todo el mundo dedicadas al desarrollo a
fortalecer sus funciones y ejecutar sus programas.

De esta manera las congregaciones se convierten en nuevos actores donde se integran
la experiencia y la existencia. Se ven inmersos en el desafio de descubrir el valor del contexto
internacional en la experiencia humana. Tan importante como el sentido de la existencia, que
compromete a cada religioso/as cuando entra en una congregacion, se trata de la disposicion

a enraizar la propia experiencia en una determinada manera.

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

AICA (2009). Guia Eclesiastica Argentina. Buenos Aires.
ACNUR (2012). ACNUR y organizaciones religiosas acuerdan expandir la cooperacion por
los desplazados. Recuperado de http://www.acnur.org.

Calduch, R. (1991). Los actores internacionales. Relaciones Internacionales.

Codigo de Derecho Canonico (1983). Ciudad del Vaticano.

413


http://www.acnur.org/

LAS CONGREGACIONES RELIGIOSAS DE DERECHO PONTIFICIO PRESENTES EN ARGENTINA COMO ACTORES...

Conferencia Franciscana Internacional TOR (2016). Vivir el evangelio interculturalmente.
Recuperado de http://www.ifc-tor.org/pdf-
folder/Propositum NewEdition 2016 Esp.pdf

Congregacion Hermanos Maristas (2011). La FMSI obtiene la acreditacion ante las
Naciones Unidas. Recuperado de
http://www.champagnat.org/400.php?a=6&n=2102

Congregacion Salesianos (2012). Los Salesianos en la ONU: responsabilizar a los jovenes
para cambiar la sociedad. Recuperado de http://www.salesianos.cl/ANS/salesianos-
en-la-onu-responsabilizar-a-los-jovenes-para-cambiar-la-sociedad.html

Congregacion Hermanas de la Caridad del Buen Pastor (s.f.). Justicia y Paz. Recuperado de
http://buonpastoreint.org/v2/jp-es

Congregacion religiosa de Jesus-Maria (2015). Jesus Maria y UNANIMA Internacional.
Recuperado de http://www.rjmgeneral.org/es/jesus-maria-y-unanima-international/

Congregacion de los Misioneros Hijos del Inmaculado Corazén de Maria (s.f.). Historia de
la Congregacion. Recuperado de http://www.claret.org/es/nuestra-
congregacion/historia-de-la-congregacion/

Congregacion de San José (s.f.). Una ONG con estatus consultivo en el ECOSOC.
Recuperado de http://csj-unngo.org/es/las-ong-religiosas-conectan-a-las-bases-en-la-
onu/

Congregacion Hermanas Carmelitas de la Caridad de Vedruna (s.f.). Quiénes somos.
Recuperado de http://www.vedruna.org/es/quien-somos/quienes-somos-1/index.htm.

Comision Episcopal (s.f.); Recuperado de http://www.ceerjircea.org.ar/Publicaciones.htm.

Geoffrey Knox (ed.) (2002). Religion y Politica Publica de la ONU. Illinois: Park Ridge
Center.

Garcia Inza J. (2011). La Iglesia catdlica, la mayor ONG del mundo. Recuperado de
https://www.religionenlibertad.com/blog/17057/la-iglesia-catolica-la-mayor-ong-
del-mundo.html

Hermanas de la Caridad del Buen Pastor (2017). Recuperado de www.buonpastoreint.org

Hipple, A., & Duff, J. (2010). The Center for Interfaith Action and the MDGS: Leveraging
congregational infrastructures for maximum impact on disease and poverty.
CrossCurrents, 60(3), 368-382.

Lopez Fidanza, J. M. y Suarez, A. L. (en prensa). Expresiones religiosas en Buenos Aires.
(Una ciudad catolica o diversa? En Alejandro Piscitelli (comp.). Estudios sobre

Buenos Aires. Imago.

414


http://www.salesianos.cl/ANS/salesianos-en-la-onu-responsabilizar-a-los-jovenes-para-cambiar-la-sociedad.html
http://www.salesianos.cl/ANS/salesianos-en-la-onu-responsabilizar-a-los-jovenes-para-cambiar-la-sociedad.html
http://buonpastoreint.org/v2/jp-es
http://www.claret.org/es/nuestra-congregacion/historia-de-la-congregacion/
http://www.claret.org/es/nuestra-congregacion/historia-de-la-congregacion/
http://www.buonpastoreint.org/

JESICA DE SA TORRES

Manzi, A. (2012). Incidencia de la proliferacion de ONG en la subjetividad de los
argentinos. Aletheia, 2(4).

Martinez Carazo, P. C. (2011). El método de estudio de caso Estrategia metodoldgica de la
investigacion cientifica. Revista cientifica Pensamiento y Gestion, (20).

Moran, G. M. (2008). Comunidad politica y religiosa: claves de la cultura juridica
europea (Vol. 1). Netbiblo.

Micaela Hierro Dori (2010). La sociedad civil y las relaciones internacionales. Recuperado
de https://micahierro.blogspot.com/2010/11/la-sociedad-civil-y-las-relaciones.html

Pérez, M. (2010). Organizaciones No Gubernamentales, caracteristicas de otro actor en el
tablero internacional. CAEL

Portes, A., Guarnizo, L. E., & Haller, W. J. (2002). Transnational entrepreneurs: An
alternative form of immigrant economic adaptation. American sociological review,
278-298.

Salesiano, C. T., Pérez, P. J. F., & Montt, P. (2005). Proyecto Educativo Pastoral. PEPs
Cuenca.

Sarabia Sanchez, F. J. (1999). Metodologia para la investigacion en marketing y direccion
de empresas. Piramide.

Serrano Caballero, E. (1999). Las ONG como actores de las relaciones internacionales
[disertacion doctoral]. Universidad Complutense de Madrid, Servicio de
Publicaciones.

Suarez, A. L. (2014). El campo religioso en los asentamientos precarios de Buenos Aires.
Una aproximacion desde la situacion religiosa de las mujeres. Universidade Federal
do Rio Grande do Sul.

Sudrez, A. L. y Lopez Fidanza, J. M. (2013). El campo religioso argentino hoy: creencia,
autoadscripcion y practica religiosa. Una aproximacion a través de datos agregados.
Cultura y Religion. Revista de Sociedades en Transicion, 7(1).

Sudrez, A. L. (dir.) (2015). Creer en las villas. Devociones y prdcticas religiosas en los
barrios precarios de Buenos Aires. Biblos.

Steele, B. J. (2007). Liberal-Idealism: A Constructivist Critiquel. International Studies
Review, 9(1), 23-52.

Jalali, R. (2008). International funding of NGOs in India: bringing the state back
in. Voluntas: International Journal of Voluntary and nonprofit organizations, 19(2),

161-188.

415



LAS CONGREGACIONES RELIGIOSAS DE DERECHO PONTIFICIO PRESENTES EN ARGENTINA COMO ACTORES...

Truyol, A. (1987). Proyeccion juridica y politica del pensamiento de San Agustin. Anuario
Jjuridico y economico escurialense, (19), 53-62.

UNANIMA International (2017). Recuperado de http://www.unanima-international.org/

Villagran, J. L. M. (2012). Pedagogia politica en Don Jaime de Nevares: catedra libre Don
Jaime de Nevares: la dimension politica en su vida. Universidad Nacional del
Comabhue.

VIVAT International (2001-2012). Recuperado de http://vivatinternational.org/es/

Wilhelmy, M. (1988). Politica internacional: enfoques y realidades. Grupo Editor

Latinoamericano.

416


http://www.unanima-international.org/

O AZUL NOS HABITOS E NAS BATINAS: O SURGIMENTO DE UMA CONGREGACAO RELIGIOSA

MASCULINA E QUESTOES DE GENERO

Juliana Neri Munhoz

PUC/SP

INTRODUCAO

A Congregagdo da Imaculada Conceigdo de Castres estudada pela pesquisa ¢ fundada em
1836 na cidade de Castres na Franca por Emilie de Villeneuve que nasceu 1811, filha do
conde Luiz de Villeneuve e da condessa de Avessens. A partir do seu surgimento o nimero
de irmas foi aumentando, a Congregagao foi se desenvolvendo e se expandindo para varios
lugares do mundo e em especial na América Latina.

O diferencial da historia da Congregacao e que envolve género ¢ que em 2003, apds
anos de desenvolvimento da Congregacao das Irmas Azuis e de expansao para varios paises
na América Latina, alguns leigos buscam seguir o carisma de Emilie de Villeneuve assim
como as irmads. O processo foi longo até se tornarem sacerdotes. Realizaram sua formacgao
com as irmas de 2003 até 2016 e depois disso ndo mais fazem parte da Congregacdo. Sao
hoje uma Associacao Publica Clerical ainda em um processo de formagdo para serem
considerados uma Congregagao (para formagao de uma Congregacao sdo necessarios 40
adeptos). Dois deles sdo padres e tiveram sua ordenagdo em 24 de setembro de 2016. A casa
central dos Irmaos estd em Santa Cruz na Bolivia, anteriormente localizada em Pirizal no
Paraguai.

Por conta desta “inversao” em relagdio ao que normalmente ocorre no
desenvolvimento de uma Congregacao religiosa catélica, vamos levantar dois pontos em que
um jogo de relagdes sociais e de poder ocorrem: o primeiro ¢ o género, que nesse estudo se
torna um conceito fundamental para entendermos o dilema da diferenga na religido catolica
e em sua infraestrutura. O segundo ¢ perceber como ocorreram os processos de imigragao
destes grupos na América Latina tanto para eles como para elas. Com estes dois elementos ¢
possivel contribuir com um estudo mais amplo da atuagcdo das Congregacdes religiosas na

América Latina.
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Para o primeiro ponto, o género, varias sao as definicdes dadas ao conceito e ¢ preciso
esclarecer o que entendemos por género no trabalho e de que forma o olhar de género vai
direcionar a pesquisa. Uma delas, traz um leque de possibilidades necessarias para atribuir o
conceito em diferentes sociedades, culturas e momento historico. Ser um homem ou uma
mulher em um determinado ambiente social remete a “conduta”, atributos, ou até o que
chamamos “jeito de ser” que envolve vestimentas, habitos, atividades que sao socialmente
atribuidos (Grossi, 1997).

Como acrescenta Schiebinger (2001) o conceito é: “mais propriamente usado para
referir um sistema de signos e simbolos denotando relagdes de poder e modos de expressao
no interior das relagdes do mesmo sexo” (p. 45). As questdes de poder no interior do mesmo
sexo também ocorrem e fazem parte do conceito de género. O género ndo envolve somente
as mulheres, mas pode incluir as mulheres. Importante considerar assim que as hierarquias
de género se reproduzem e precisam ser analisadas nas relacdes entre género, raga, classe e
sexualidade. O género seria um ponto de convergéncia entre conjuntos especificos de
relagdes que confluem cultural e historicamente.

A reproducao das relagdes sociais (praticas, expressoes de fé, simbolos) e o lugar da
mulher e do homem dentro da religido sdo aspectos importantes para percepcao de dominagao
e efeitos sobre a vida das irmas e irmaos. Pretendemos, por esse motivo, ao longo do texto
fazer estas relagdes nos grupos religiosos citados.

Para um segundo ponto a histéria da Congregacdo feminina atrelada as observagdes
de seu fluxo migratério para a América Latina e seus impactos sociais, inserindo-as em um
processo mais geral da vinda de Congregacoes religiosas francesas para o Brasil no inicio do
século XX. Também sobre o grupo dos Irmdos Azuis, seu contexto de surgimento, suas
relagdes com as irmas azuis e sua atuagdo e deslocamento do Paraguai para a Bolivia. A
pesquisa sobre eles se encontra em andamento, mas pelo material disponibilizado e pelos
depoimentos dados compreendemos que o percurso até a chegada deles na Bolivia foi cheio

de percalcos, possuindo questdes eclesiais burocraticas e de atuagdo das irmas junto a eles.

O AZUL NOS HABITOS

Ao despertar da aurora do século dezenove, a vida religiosa apareceu
novamente na Franga. Muitas Congregacdes foram fundadas sobre os
escombros amontoados pela Revolucdo e entre estas € notavel a das Irmas da

Imaculada Conceigao. [...] A jovem fundadora ¢ a terceira filha do Conde Luiz
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de Villeneuve- Hauterive e da condessa Rosa d’Avessens. Nasceu em Tolosa

a 9 de margo de 1811. (Strevis, Ayma, Hilarion, 1960, p. 9)

A Congregacao das Irmas Azuis e seu surgimento fez parte do periodo de crescimento
do niimero de Congregacgdes religiosas na Franga no inicio do século XIX. Fundada por

Emilie de Villeneuve e solicitacdo do bispo de Albi:

[...] ap6s um curto noviciado junto as Irmas da visitagdo (sic) de Toulouse,
com o apoio integral do bispo de Albi e diante da populacdo que acompanhava
admirada a cerimdnia de vesticdo € o compromisso dos votos, Emilie de
Villeneuve, com mais duas companheiras, fundou (sic) a Congregagdo das

Irmas de Nossa Senhora da Imaculada Conceicao. [Bergamaschi, 2009, p. 22]

A Congregacao das Irmas Azuis, assim como outras Congregagdes religiosas queria
um lugar nas chamadas “terras de missdo” e difundir seu carisma. As missdes da
Congregacdo comegaram quando as primeiras irmas partiram em 1847 para Dakar no
Senegal no continente africano. Para isso a permissdo de prefeitos das cidades, o apoio das
familias ricas de Bourbon e as passagens gratuitas eram necessarias para as missoes, € por
ser um processo migratorio de religiosos representam um caso diferente das demais,
normalmente tem um apoio episcopal, tem uma elite que deseja servico (Bittencourt, Arduini,
2017)'.

Algumas observacdes nesse primeiro momento de missdo da Congregagao sobre as
relagdes entre elas mesmas e delas com os missiondrios e padres sdo importantes para
perceber como o poder se instituia. Um dos pontos observados era na questdo da obediéncia
a superiora e superiores. Isso pode ser percebido tanto nas cartas para os padres em que as
irmas “pedem conselhos” e de certa forma dao satisfacdo de suas atividades, mas também
como lembra Custodio (2017) as madres superioras “encarnavam” o poder masculino e se
utilizavam de estratégias para fazer as coisas de um jeito proprio nas novas areas de missao,
nas decisdes sobre os gastos com transporte, entrada e saida de novigas, etc.).

Diferente deste processo inicial de experiéncia missionéria na Africa, a ampliagio de

sua expansdo para América Latina representou um outro momento e fez parte de um niimero

! Disponivel no site: http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0103-
73072017000300012&Ing=pt&tlng=pt#.B06. Acesso dia 30/3/2020
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grande de Congregacgdes francesas que sairam de seu pais de origem. Como encontramos nos
proprios registros da Congregacao: “A Franga, num momento de loucura rejeita-nos do seu
seio, e a América nos abre as portas com entusiasmo.” (Circ. 23/01/1905). Ha maior incentivo
e perspectiva para o processo de expansdo no inicio do século XX, com a vinda da missao
para a América Latina, pois na Franga houve ruptura entre Igreja e Estado; as propriedades
eclesiasticas eram confiscadas e as congregagdes perderam os seus bens. Na Franca com o
ensino leigo houve o fechamento de escolas religiosas e de diversas Congregagdes religiosas:
“Era em 1904. As leis combistas tinham levado a desordem e a dissolu¢ao em toda a Franga,
fechando sem distingdo todas as Casas de Ensino Religioso. As Irmas Azuis, preferindo o
exilio a secularizacdo, procuravam refugio em terras estrangeiras” (Strevis, Ayma, Hilarion,
1960, p. 41).

Um desafio fora colocado para quem era selecionada para vir ao Brasil, pois teriam
que reinterpretar suas experiéncias passadas a luz de uma existéncia na qual préaticas,

costumes e valores éticos podem ser postos a prova pelo contato com outras culturas

(Bittencourt, Arduini, 2017).

[...] pouco se sabe sobre o pais, a ndo ser que ha poucos recursos e muitas
dificuldades.  Solicitam-se, para essa missdo, seis voluntarias.
Espontaneamente, mais de 40 irmas se prontificaram. Chegaram dia 19 de
agosto de 1904, quatro padres, dois irmaos, trés novigos e seis irmas azuis

embarcaram no porto de Bordéus. (Bongiovani, Mendes, Cani, 2004, p. 16)

Sobre a escolha das irmas que embarcariam para o Brasil ndo se relata nos registros.
Somente que houve uma celebragdo de envio com a bengdo do Santissimo Sacramento e as
seguintes irmas azuis vieram: Madre Saint Jean Solomiac (superiora), Celestine Soulet,
Domitille, Marie Angéle Rieu, Octavie Peyre e Agnes. As irmas ndo vieram sozinhas e
poucos sdo os registros sobre a companhia dos padres, novigos e irmaos citados nessa vinda.
Nesse percurso, pararam na Argentina. Vale salientar que a Argentina antes do Brasil era um
lugar que oferecia seguranga e trabalho para a vinda da Congregacao das Irmas Azuis rumo
ao continente americano (A Argentina tinha a Franga como modelo de civilizagdo e recebeu

um niimero maior de irmas azuis comparado aos outros paises latinos)?.

2 Nos documentos da Congregagdo encontramos que “ A Argentina oferece seguranga e trabalho no momento
em que na Franga fecham-se as obras educacionais e a Casa Mae corre risco” (p.59) A referéncia do imaginario
das Irmas Azuis francesas na América Latina estava na Argentina (p.60) e ali a Franca se impde como modelo

420



JULIANA NERI MUNHOZ

E chegaram a Cuiab4, no Mato Grosso, em 26 de outubro do mesmo ano, depois de
uma viagem de 61 dias a bordo do barco Etruria. A regido em que chegaram era pouco
povoada, mas com grande espago de terra produtiva. As atividades ali realizadas eram as
aulas de costura, bordado, piano, o preparo para a Eucaristia, Batismo e Matrimonio. Mais o
numero de irmas ainda nao era suficiente para dar conta de tantas atividades. E neste processo
de adaptacdo, mais irmas sao chamadas a vir juntamente com pe. Galibert em 1905.

A expansdo missiondria esteve ligada primeiramente ao Asilo Santa Rita em que as
irmas trabalharam de 1904 a 1922 na cidade de Cuiaba. Neste periodo a cidade estava
inserida em um momento de violéncia, problemas econdmicos, uma dita “convulsdo politico-
social” envolvendo uma disputa de poder pelos coronéis locais. La as irmas tinham um
trabalho de parceria com os padres salesianos, e a grande preocupagao colocada nas cartas
na regido era com a chamada “ignorancia religiosa” e com a evangelizagdo. Tal parceria
mostra como o processo migratorio nao € assim um ato individual, faz parte da construgao
social de grupos e depende de redes de solidariedade por outras congregacgdes (Bittencourt,
Arduini, 2017)

O Brasil era visto como um pais de missdo, e se mostrava como o destino preferido
dos investimentos de ordens e congregacdes constrangidas a deixar seus paises de origem
(Bittencourt, Arduini, 217). Mas neste primeiro momento as viagens, a distancia e a nao
vinda de uma visita de nenhum superior Geral da Congregacdo para o Brasil durante os
primeiros anos sdo elementos que dificultam a permanéncia na cidade de Cuiaba. Em Cuiaba
as condigdes precarias e doencas se espalharam. Irmas morreram de beribéri, tifo em 1910 e
a epidemia de variola assolava a cidade. Os desafios da imigragao vém da necessidade de

adaptar-se a uma nova realidade e a uma outra cultura.

Nossas Irmas, também, tiveram que passar pela dolorosa experiéncia do exilio
para, com certeza, terem olhos e coragdes novos para os desafios de uma
realidade tao diferente. Até 1915, elas permanecem em completo isolamento.
A primeira visita que recebem em Mato Grosso ¢ de madre Sylvie Azais, em
julho e agosto de 1915. [...] A escassez de correspondéncia ¢ uma das grandes

provagoes [...] (Bongiovani, Mendes, Cani, 2004, p. 25)

cultural e seria uma op¢ao para uma nova Casa Mae caso fosse necessario. Informagdes disponiveis no site:
https://pt.calameo.com/congregation-immaculee-conception-de-castres/read/000548648bfob1758391b.
Acesso dia 3/4/2020.

421



O AZUL NOS HABITOS E NAS BATINAS: O SURGIMENTO DE UMA CONGREGAGAO RELIGIOSA. ..

A visao da provincial que visitou mais tarde o pais revelava o pensamento
etnocéntrico da época em relacdo a diversidade cultural. A viagem era dificil e ruim, e o
discurso era o de que o Brasil era atrasado e desorganizado. A necessidade de irmas em outros
lugares como a Argentina, Africa foram elementos identificados como motivagdo para o
fechamento em Cuiab4. Fecha-se em 1922 a comunidade de Cuiab4?.

De 1904 a 1955, 28 Irmas Azuis mato-grossenses trabalhavam nas comunidades de
Mato Grosso, Sdo Paulo, Argentina e paises do continente africano. Neste periodo ha o
surgimento dos Colégios Notre Dame e Emilie de Villeneuve em Sao Paulo em que foram
realizadas obras na area da educagdo e de “formacao intelectual das Irmas” para o trabalho
nas escolas. A implantagao da Congregagao se amplia para o Espirito Santo, Minas Gerais,
Santa Catarina. As exigéncias e mudancgas na area da educag¢do com o Concilio Vaticano II,
de 1962- 1965 afetam a Congregacdo com mudancga na formag¢do com cursos de atualizacao
conciliar, com revisao em seus capitulos gerais e estatutos e na vida religiosa.

As atividades sociais das irmas foi se ampliando, a atuagdo em obras sociais, lar
infantil, trabalho de catequese junto as paroquias. Isso ndo so6 no Brasil, também nos paises
latinos. Houve uma atuagao social mais forte das religiosas pela diversificagdo profissional
e “O tema da profissionalizacdo entra em voga nas revistas e cursos para as religiosas”
(Rosado- Nunes, 1985, p. 94)

Desta forma, também com as Conferéncias que se seguiram pds Concilio Vaticano
II os leigos tiveram maior participacio na Congregacdo®. A Conferéncia de Medellin, em
1968, por exemplo, impulsionou a opcao preferencial pelos pobres, trouxe um deslocamento
maior dos religiosos e religiosas para a periferia, além da ideia de uma educacao libertadora.
Para Rosado (1985) as experiéncias das “pequenas comunidades” nestas areas mais pobres
permitiram uma maior aproximacdo das freiras com as classes populares, trazendo novas
visoes de mundo e relagdes nas suas areas de atuagao.

Na década de 1990 surge na Congregacdo das Irmas Azuis um trabalho mais
intensificado com o grupo de leigos chamado LEMME- Leigos missiondrios da
espiritualidade de Emilie. A partir dai o grupo passa a se reunir uma vez por semana, fazendo

visitas junto as comunidades, trabalhando e orientando os projetos de inser¢ao no meio dos

3 Informagdes presentes no material da Congregagdo das Irmds Azuis disponivel no site:

https://pt.calameo.com/congregation-immaculee-conception-de-castres/read/000548648bf6b1758391b.
Acesso dia 03/04/2020.

4 As preocupagdes com a pobreza que assolava o continente, a necessidade de uma educagdo que gerasse
consciéncia de direitos, e finalmente, o papel a ser cumprido pelo episcopado, o clero e os leigos estavam
presentes nas discussdes anteriores a Medellin. Tais discussdes buscavam considerar uma transformagao da
Igreja na América Latina (Londofio, 2007).
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pobres. Percebeu-se nos proximos anos a necessidade de formacdo pessoal de modo a
favorecer, no meio de tantas mudangas a reestruturagao individual. Tal formag¢ao ndo s6 para
as freiras, mas também para os leigos. A realizagdo de cursos na area de Pedagogia,
Enfermagem, Psicologia sdo evidenciados.

Neste sentido, surgiram leigos, de diferentes lugares do continente americano: um da
Argentina, outro do Paraguai (¢ um mexicano que iniciou a experiéncia e desistiu) que
buscaram se inserir na missao das Irmas Azuis, primeiro auxiliando em diversas atividades:

na escola, em hospital, atividades eclesiais.

O AZUL NAS BATINAS

Foi do grupo das Irmas Azuis que eles surgiram. Um argentino e um paraguaio que
queriam ser mais que leigos da Congregagao. Elas os colocaram em contato e o nascimento
de um novo grupo aparece. Em 2003, ainda como Associacao Clerical, inicia-se o grupo dos
Irmaos Azuis, no bairro de Reduto, na periferia de Assuncao.

Em fevereiro de 2003 os irmdos receberam uma carta das Irmas do Governo Geral,
também comunicando a equipe provincial das irmas do Paraguai para o inicio da realizagao
da experiéncia deles com elas. Algumas coisas interessantes foram estabelecidas entre a
Congregacao das Irmas Azuis e os Irmaos Azuis nesse momento: permissao para missao em
Pirizal no Paraguai compartilhando a missdo de educadores com as irmas e vivendo na casa
ao lado da comunidade; ndo haveria nenhum lago juridico nem econdémico com a
Congregacao das Irmas Azuis; A irma Provincial determinaria quem os acompanharia e
forneceria o material necessario sobre a espiritualidade de Emilie e o bispo local seria
informado sobre a experiéncia.

Toda preparag@o formativa para essa experiéncia esteve a cargo delas, mas a0 mesmo
tempo a aprovacdo a cargo do bispo. O ndo estabelecimento de lago juridico e econdomico
com as irmas da autonomia e de alguma forma diminui uma dependéncia administrativa,
juridica em relagdo a elas.

Desta forma assim se segue: De 2003 a 2010 ha uma formagao teologica, espiritual,
de missdo e pastoral em centros formativos na Argentina, Brasil e Paraguai. Os niveis de
formacdo pelo qual passaram foram estes: Postulantado: 2003, Noviciado: 2004-2006,
Juniorado: 2006- 2010.

De 2010 a 2016 continua a formacao dos irmaos no Instituto de Ciéncias Religiosas

pelo Instituto de Ciéncias Religiosas (Conferéncia de Religiosos) no Paraguai e de atuacao
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pastoral. Além de se aprofundarem em seus cursos. Em 2016 concluem seus estudos de pds-
graduacao em suas especialidades profissionais também. Em 2016 os irmaos sao ordenados
sacerdotes no dia 24 de setembro apos muitos pedidos (pedidos das proprias irmas pela
ordenacdo deles). A ordenacao foi feita na Catedral de S3o Lourengo no Paraguai. Em 2017
houve a experiéncia missionaria e pastoral na Paréquia Sao Silvestre na Arquidiocese de
Santa Cruz na Bolivia e a abertura de uma Casa de Formagao para novos irmaos.

Em 2018 se mudam para Santa Cruz na Bolivia por inimeras questdes: eclesiais (pela
necessidade de estarem juntos), necessidade de sacerdotes na cidade, também por ser um
bairro pobre; pela possibilidade de moradia dada pela saida das Irmas Azuis do local e por
menor custo de vida. Tais mudangas foram dificeis pois tiveram que abandonar o trabalho
que tinham, um que atuava como psic6logo, e o outro como fisioterapeuta.

O que faz parte deste trajeto do Irmaos Azuis e que chama a ateng@o sao as relagdes
com as irmas: o processo invertido (que causa estranhamento no inicio) pois ndao € o que
normalmente ocorre na realidade das Congregagdes: “eles surgirem delas”. No momento em
que eles estdo sobre a supervisdo delas, sendo formados por elas e delas recebem ajuda para
continuarem seus estudos hd uma mudanca na dindmica hierdrquica e por esse motivo ¢ algo
diferenciado.

Os irmaos nao puderam ser uma Congregacao e nem permanecer ligados a elas
institucionalmente. Nao tinham o niimero exigido de adeptos para se tornar uma Congregacao
e desta forma seriam uma Associagdo Clerical separada das Irmas Azuis, sem qualquer
vinculo institucional. Os contatos ainda existem e as irmas azuis colaboram na formagao de
postulantes, chamando-os para missao e dando aulas de medicina alternativa. Ligados a uma
realidade local, os irmdos foram impulsionados pela opgdo preferencial dos pobres,
adaptando-se a cultura boliviana, e estabeleceram redes de solidariedade com outros grupos
religiosos.

A historia dos irmdos azuis esta imbricada a historia das Irmas Azuis. Nesse sentido,
por eles e elas perpassa a forca da “matriarca, isto ¢, a fundadora da Congregacdo das Irmas
Azuis, Emilie de Villeneuve na estruturacdo do grupo através da renovagdo do carisma da
Congregacao agora com novos fundadores. O Estatuto dos Irmaos Azuis foi elaborado em
conjunto com as irmas azuis ao longo da formagao de uma Congregacao e foi aprovado como
Associagdo Publica clerical de confessionalidade catdlica conforme o Codigo de Direito
Candnico para mais tarde se tornar um Instituto Religioso de Direito Diocesano: “Nos

constituimos de dentro da familia da Imaculada Concei¢ao( conhecidos como azuis) fundada
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por Santa Emilie de Villeneuve em uma Associagdo Publica Clerical com autonomia
propria™”.

Sendo uma Associagdo Publica Clerical tem autonomia e podem estabelecer sua
forma de vida como missionarios da Nossa Senhora Imaculada Concei¢ao de Castres. Seu
carisma ¢ o mesmo das Irmas Azuis. Porém, também existem atividades ligadas a outras
Congregacdes: na participagao de retiros e visitas as dominicanas e carmelitas; na associagao

ndo so a Santa Emilie, mas a santas locais como a Madre Nazaria.

CONCLUSAO

Nesta apresentagdo identificamos no percurso da Congregacdo das Irmas Azuis diferengas
de género e de historias de imigra¢do. Em um primeiro momento, quando falamos do “azul
nos habitos” percebemos que nas saidas em missdo da Franga para Africa e depois para
América Latina as irmas azuis tinham na irma superiora as decisdes mais importantes: quem
sairia, quem voltaria da missdo. As relagcdes com os padres, bispos presentes nas cartas era
de prestacao de servicos, atendendo pedidos e dando satisfacdo do andamento da missao.

O processo de imigracao da Congregacdo para a América Latina se deu inicialmente
no Brasil e Argentina em 1904 e 1905 respectivamente. A Congregacao foi se ampliando
através das solicitacdes de bispos e das necessidades locais. A ampliacdo de escolas e a
possibilidade de formagio de novas irmas® foi um grande fator para o desenvolvimento das
Congregacoes religiosas no Brasil: “Ora, varias das Congregacdes religiosas tinham na
educagdo uma de suas principais atividades, e esse contexto positivo permitiu o
desenvolvimento de uma vasta rede de escolas catdlicas particulares” (Rosado- Nunes, 1985,
p. 35).

Com o aumento da participagdo de leigos na Congregagao ha uma maior abertura para
o surgimento dos Irmados Azuis. Dois jovens, um argentino € um paraguaio iniciaram sua
formacao e acompanhamento com as irmas azuis em 2003 e se tornaram sacerdotes em 2016.

A partir do momento que os irmaos se tornam padres passam a dar satisfagdes de suas
atividades diretamente ao bispo. Mesmo assim, os postulantes que se encontram em formagao

com 0s irmaos azuis ainda t€ém aulas com as irmas e as acompanham nas missoes. Os padres

5 Trecho presente no Estatuto da Associagdo Clerical dos Missionarios de Nossa Senhora da Imaculada
Concei¢do de Castres- 2016.

6 No caso da Congregacdo das Irmis Azuis somente na década de 1950 houve uma casa de formagao no Brasil.
Quem buscava iniciar sua vida religiosa ia para Argentina ou para Franca.
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mantém contato em alguns momentos € podem recorrer a elas fora do que ¢ “padronizado”,
ja que ndo estdo mais subordinados a elas.

Os Irmaos Azuis se reapropriam do carisma de Emilie e adaptam a sua realidade na
Bolivia. A figura da matriarca Emilie de Villeneuve continua forte e relembrada nas
celebragdes e na simbologia presente no cotidiano. Entretanto, ha uma certa integracao de
imagens e representagcdes de grupos catdlicos latino- americanos nao so ligados a Emilie,
mas também ao contato com santos e santas do local como exemplo Santa Nazaria.

Percebemos também que o contexto de surgimento dos irmaos e das irmas azuis ¢
diferenciado. Isto ¢, enquanto o surgimento delas tinha uma condicdo de crescimento de
Congregacodes religiosas na Europa no século XIX, o aparecimento deles ocorreu em um
periodo que a Igreja ja havia passado por inimeras transformacdes. Tais como o Concilio
Vaticano II e Conferéncias que discutiam sobre a América Latina, momento em que a
presenca de leigos se tornou importante e permitiu que os Irmaos Azuis surgissem. O
contexto social latino-americano sendo evidenciado pelo Concilio Vaticano II e o foco na
questdo dos pobres na Teologia da Libertagdo insere os irmaos nessas problematicas atuais.
Ha também a falta de padres, a atuagcdo em areas periféricas, e o papel dos leigos dentro da
Igreja. Freiras em geral, em particular o caso das Irmas Azuis, em que mesmo tendo um papel
de formadoras em determinadas situacdes, fazendo solicitagcdes que antes nao podiam (pedir
ordenacdo de padres como ¢ o caso da pesquisa), ainda continuam fora dos altos cargos da
Igreja e de fungdes somente dadas aos homens.

Desta forma uma inversao de poder ocorre. De inicio se d& um poder que sugere a
for¢a feminina atribuida quando as Irmas Azuis realizam o processo de formagao dos irmaos.
Quando eles formados, essa for¢a atribuida desloca-se para um poder simbolico, alocando-
se apenas na figura da fundadora, enquanto matriarca. Para finalmente, os irmaos migrarem
para o lugar dos homens clérigos: a hierarquia eclesiéstica, ou seja, o poder volta a ser
hierarquico quando os irmaos se tornam sacerdotes. Consequentemente, 0s irmaos passam a
administrar os sacramentos e a ocupar cargos de poder. Depreende-se, entdo, o que foi uma
novidade, a inversdo de género na génese da fundacio dos irmaos Azuis, passa a sofrer uma
reversdo, pois os homens retomam seu lugar na estrutura de poder, e talvez tudo volte a

normalidade. Como sempre foi.
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LAS CONGREGACIONES RELIGIOSAS FEMENINAS ANTE NUEVOS DESAFiOS

(Comentario a los escritos)

M. Florencia Contardo

UBA/CONICET

Las congregaciones religiosas femeninas estan atravesando por un escenario complejo, no
solamente en Argentina sino en una escala internacional!. Para nuestro pais, Susana Bianchi
(2015) destaca la presencia de una “crisis” en la que se conjugan multiples factores entre los
cuales destaca la carencia de nuevos ingresos a las congregaciones, el envejecimiento de sus
integrantes y la desvinculacion institucional de muchas de ellas (pp. 189-190). Esto afecta la
posibilidad de sostener aquello que distinguid a las religiosas en el siglo XIX y primera mitad
del siglo XX, que fueron sus trabajos en escuelas, asilos, hospitales o carceles de mujeres,
como también la “vida inserta” de alguna de ellas en la segunda mitad del siglo XX. No
obstante, en este marco también surgen “nuevos sentidos y roles” de la vida consagrada
femenina dentro de la institucion (Suarez, 2017, p. 10).

El estudio de estas transformaciones nos interpela a revisar las categorias de analisis
que utilizamos como también a entender la vida religiosa femenina en un entramado social y
cultural méas amplio que configuran nuevas situaciones. Estas mutaciones pueden ser
comprendidas mejor si son abordadas en perspectivas de largo plazo y atendiendo a las
distintas escalas de observacion. El cambio en la escala no es s6lo aumentar o disminuir la
lupa sobre el objeto, sino que se trata de un cambio en la forma y en la trama de lo observado
(Revel, 2005, p. 46). En este sentido, los trabajos de Belén Aenlle, Juliana Neri Munhoz y
Jésica de Sa Torres? se inmiscuyen en la trama de la vida religiosa femenina desde distintas
perspectivas, revelando aspectos divergentes de las transformaciones actuales. Primero
abordaremos individualmente cada produccion y luego realizaremos un comentario general
con los aportes de estos escritos.

Aenlle aborda la crisis de las congregaciones femeninas y la relacion con las nuevas

espiritualidades a partir del estudio de religiosas que se desvincularon formalmente de la

!'Véase en este libro el capitulo de Ana Lourdes Sudrez.
2 Véase en este libro los trabajos completos de las autoras.
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institucion y proyectaron o realizaron espacios ligados a la espiritualidad y terapias
alternativas. Este es un trabajo que busca inscribirse entre las producciones mas recientes que
analizan las intersecciones entre la “religion” y la “salud” (véase por ejemplo el dossier
destinado a salud y religiones contemporaneas, organizado por Giménez Béliveau, Irrazabal
y Griera, 2018) y mas especificamente entre aquellos que estudian a religiosos y religiosas
vinculados a las “nuevas espiritualidades”. Un ejemplo de estos ultimos es el articulo de
Puglisi y Carini (2017) en el cual examinan una experiencia en la que convergen practicas
budistas y catdlicas iniciadas por un sacerdote y una mujer consagrada (p. 227).

Aenlle utiliza como estrategia metodologica la entrevista en profundidad a cuatro ex
religiosas provenientes de una congregacion argentina y de una congregacion irlandesa cuya
identidad mantiene reservada para que no sean identificadas. La autora expresa que las
religiosas de ambos grupos dicen haber tenido contacto con otras practicas espirituales en el
tiempo de su transito por la vida consagrada. Asimismo, eran profesionales en el momento
de salir de la institucion, aunque no se registran las edades y lugares de origen, informacion
que permitiria efectuar alguna conjetura. Sabemos que las integrantes de la congregacion
argentina se formaron como docentes y las de la congregacion de origen irlandés dos como
profesionales de la salud y una como docente. Aqui nos preguntamos cémo se conjuga lo
individual y lo institucional a la hora de elegir salir de sus comunidades religiosas.

Las dos congregaciones de las que provienen las ex religiosas entrevistadas
compartieron el espacio fisico del partido de Moreno cuando este pertenecia a la didcesis de
Morén, en los afios sesenta y setenta’. Ambas congregaciones establecieron sus casas de
formacion alli y comenzaron una labor con los més “pobres”, aunque de modo divergente.
La congregacion argentina hizo su opciéon desde una perspectiva “tradicional” y la
congregacion de origen irlandés lo hizo interpelada por los documentos de la II Conferencia
General del Episcopado Latinoamericano, realizada en Medellin (Colombia), en 1968. Nos
faltaria conocer mas sobre los avatares de ambas comunidades y lo que entendian por
“pobres” y “pobreza”, asi como también qué tipos de practicas realizaron y como fueron
vividos estos cambios entre las mismas religiosas. Este tema que deja abierto la autora podria
profundizarse en investigaciones futuras aportando al conocimiento de la vida religiosa
femenina luego del Concilio Vaticano II (1962-1965) y su vinculacion con las distintas

corrientes teoldgicas.

3 El Partido de Moreno pas6 a formar parte de la Diocesis de Merlo-Moreno en 1997.
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Las mas comprometidas con la “opcion por los pobres” fueron las que al salir
formalmente de la institucién lograron concretar el “Centro holistico” (las de origen
argentino aun lo tienen como proyecto). Aenlle sefiala que las tres ex religiosas de esta
congregacion dejan constancia en los curriculum vitae del mencionado centro, su anterior
pertenencia a una congregacion religiosa. ;Sefialar este paso por la institucion eclesial puede
ser entendido como una forma de indicar o comunicar cierto grado de “profesionalizacion”
en cuestiones atinentes a las espiritualidades?

El espacio holistico mencionado por Aenlle no estd descripto con detalle en su
produccion pero podria ser un camino fecundo colocar en didlogo estos casos con otros que
estan llevando a cabo actualmente mujeres de vida consagrada. En este sentido, la experiencia
de “Arraigos para la Vida” de la cual participa un grupo de religiosas de diversas
congregaciones es un ejemplo notable de las intersecciones actuales entre lo religioso y las
practicas que incluyen el empoderamiento femenino, el didlogo con otros credos y el
bienestar fisico y mental. Suarez (2017) define a “Arraigos para la Vida” como un caso que
contiene notas de un “paradigma espiritual holistico, femenino, horizontal, abierto y sanador”
(p. 10). Esto podria sugerir pistas para seguir pensando. ;Cudantas congregaciones femeninas
hoy en dia estan generando espacios en su interior para dar respuestas a estas busquedas
individuales o grupales de més pluralismo, de didlogo con otras espiritualidades y practicas
no tradicionales? ;Hay una reflexion de género en estos procesos? ;Influyen las teologias
feministas?

Asimismo, podria explorarse la confrontacion de las trayectorias presentadas por
Aenlle con otras que podrian resultar semejantes. En esta direccion, es sugerente la
publicacion de Marcelo Camurga (2007) acerca de la trayectoria de religiosos comprometidos
con la “opcidn por los pobres” que fueron desde el campo catélico a practicas cercanas a las
de la Nueva Era. Camurca compara la trayectoria del ex religioso franciscano Leonardo Boff
y del dominico Frei Betto, ambos activos militantes de la Teologia de la Liberacion que ante
la crisis de la misma y del contexto que le dio origen, se aproximaron a discursos relacionados
con la ecologia, el holismo y los “nuevos movimientos religiosos” (Camurga, 2007: 402).
Este desplazamiento fue conjugado con una nueva forma de entender el compromiso con los
oprimidos al mismo tiempo que estos sujetos fueron cambiando con el tiempo. ;Podriamos
encontrar trayectorias similares entre las religiosas?

Si la observacion sobre el empoderamiento femenino en las practicas alternativas
relacionadas a la salud fluctaa en el trabajo de Aenlle, en la exposicion Juliana Neri Munhoz

toma otro rumbo. Neri en un trabajo que se inserta en una investigacion en curso, centra su
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atencion en una situacion muy particular que ocurre al interior de la Congregacion de las
Hermanas de la Inmaculada Concepcion de Castres, conocidas como las Hermanas Azules.
Al interior de la misma se produce una inicial “inversion de poder” en las relaciones de
género. Las Hermanas Azules luego de mas de cien afios de existencia vieron el surgimiento
en su interior de un grupo de varones laicos que se tornaron Hermanos Azules. Ellos
asumieron la misma inspiracion fundacional y el carisma de la congregacion y se
constituyeron como asociacion dependiente de las hermanas.

Las congregaciones religiosas recurrieron a formas creativas para enfrentar la crisis
vocacional al asociar colaboradores, de acuerdo a la literatura especializada reciente*. En
general estos nuevos miembros son laicos y laicas profesionales que participan de la
administracion de las obras religiosa, son afines a su carisma y espiritualidad. Pero en el caso
de los Hermanos Azules se configura una situacion inusual, pues no son colaboradores ni
tampoco son una congregacion religiosa masculina ya que fueron fundados con el mismo
carisma y espiritualidad aunque separados organicamente de las Hermanas Azules.

Para comprender la novedad de esa asociacion, Neri acude con mayor o menor
precision en su texto a dos categorias: género y patriarcado. La primera entendida como una
alteracion de los roles femeninos atribuidos historicamente a las mujeres en la sociedad, y en
el caso de las Hermanas Azules en la Iglesia. Esta perspectiva de género tiene ascendencia
directa en la propuesta de Joan Scott (1995) para quien el género es una categoria normativa
que se define relacionalmente, lo que implica alteraciones simbodlicas y politicas cuando las
mujeres asumen un protagonismo que interfiere en los juegos de poder (p. 73). Las Hermanas
Azules, de acuerdo con Neri, invierten la relacién de poder jerarquico en la Iglesia al pasar a
formar a los futuros sacerdotes de la asociacion y al hacerse responsable econdémicamente de
sus estudios sacerdotales en las didcesis en las que se encuentran. Responsabilidad que
tradicionalmente correspondi6 a los obispos o superiores de las congregaciones religiosas
masculinas.

La segunda categoria a la que alude tangencialmente es la de patriarcado. Por eso vale
la pena indicar que, el patriarcado, en su sentido amplio, se define como una estructura social
de subordinacion femenina al poder de dominacién masculino. Esta dominacion se
constituyo historicamente para atribuir al hombre, por su condicion bioldgica, el rol cultural

de proveedor. En ese sentido es posible indicar que las Hermanas Azules también alteran las

4 Ver en este libro los capitulos de Maria Eugenia Patifio, Caroline Jaques Cubas y Maria Aparecida Corréa
Custodio.
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relaciones patriarcales vivenciadas doblemente por las congregaciones religiosas. Por un
lado, ellas al igual que el resto de las mujeres participan de una estructura social que
subordina real y/o simbdlicamente a la mujer a un hombre proveedor del sustento. Por otro
lado, la Congregacion de las Hermanas Azules trastoca el papel tradicional de los obispos
como responsables de proveer el sustento y la formacion sacerdotal.

El desafio pendiente en el trabajo de Neri es profundizar la relacion entre religion,
género y patriarcado trabajada en la perspectiva biblica por diversas tedlogas feministas®.
(Acaso serd que las Hermanas Azules pueden ser una experiencia paradigmatica que
cuestiona las relaciones de género al interior de la Iglesia? De igual modo, seria interesante
la profundizacion de la recepcion de estos cambios al interior de la comunidad religiosa.

Desde otra tematica y perspectiva, Jésica de Sa Torres reflexiona sobre las
congregaciones religiosas (masculinas y femeninas) de la Arquididcesis de Buenos Aires con
presencia en la Organizacion de las Naciones Unidas (ONU). Esta ponencia se inserta como
parte de su investigacion para la tesis de maestria en relaciones internacionales. Y es un
trabajo que si bien puede ser inscripto en este ultimo campo disciplinar, también puede ser
incluido en los estudios sobre catolicismo contemporaneo que buscan dar visibilidad a las
congregaciones religiosas femeninas.

La autora releva diferentes modalidades de relacion por parte de las congregaciones
con la ONU, algunas se producen a través de alguna ONG, otras tienen un nivel juridico
independiente y otras se relacionan sin tener estatuto consultivo ante la ONU. Los cuadros
elaborados por la autora podrian ser sometidos a diversos interrogantes. Por ejemplo, en la
Arquidiocesis de Buenos Aires hacia el afio 2009 de un total de 305 congregaciones, 219
eran femeninas y 86 masculinas. Esta preeminencia de la vida religiosa femenina por sobre
la masculina no se refleja en las 15 congregaciones que la autora estudia, ya que en este
recorte las religiosas estan en minoria. Estas diferencias nos interpelan acerca del atractivo
de la vida internacional, los requisitos que deben cumplir los delegados y las delegadas de
las congregaciones en estos organismos o el tipo de comunidad que se interesa por este tipo
de presencia internacional.

De los cuadros elaborados por De Sa Torres también es interesante destacar que de
las 15 congregaciones que registrd con estatuto consultivo ante la ONU, solo 4 iniciaron su

presencia en la década del *90 (jesuitas, frailes menores capuchinos, religiosas del Buen

5 Entre otras que pueden ser nombradas como representantes latinoamericanas de esa reflexion estan: Ivone
Gebara, Nancy Bedford, Geraldina Céspedes Ulloa, Elizabeth Conde-Frazier, Elsa Tamez, Regina Fernades
Sanches, Ruth Padilla DeBorst, Pilar Aquino, Virginia Raquel Azcuy.
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Pastor y las franciscanas de la Caridad Cristiana), mientras que el resto inicié su labor a
inicios del nuevo milenio. ;Por qué se produjo el ingreso de la mayoria a comienzos del
nuevo milenio y no antes? ;Qué hizo atractivo estrechar vinculos con la ONU en ese
momento? ;Es una estrategia de algunas congregaciones?

De igual modo, de la informacioén relevada (Cuadro N° 2) podemos ver que este tipo
de presencia internacional se realiza en su mayoria en congregaciones de origen europeo, de
extraccion francesa o italiana principalmente. Hay una sola de origen argentino que es la
Congregacion de las Esclavas del Sagrado Corazon de Jests. Asimismo, podemos observar
entre las congregaciones registradas que hay distintos tipos de ‘“‘apostolado” aunque
predomina el educativo. ;Hay algun tipo de relacioén entre el “apostolado” realizado y el
querer tener presencia internacional en la ONU? ;Son las congregaciones que estan
atravesando momentos criticos por la pérdida del atractivo de la vida religiosa o son las mas
numerosas las que buscan esta presencia en el escenario internacional?

De Sa Torres destaca que su investigacion contiene datos estadisticos que se
complementan con estudios de casos y entrevistas. No obstante, estos tltimos no surgen en
el trabajo objeto de este comentario y podrian brindar valiosa informacion acerca de la
subjetividad de quienes participan en este escenario internacional, las dificultades percibidas,
los “ventajas” del mismo, las competencias que deben adquirir, entre otras cuestiones.
Asimismo, consideramos que seria muy util conocer la forma mediante la cual se identificd
a las congregaciones, las fuentes utilizadas y el modo en que construyo su corpus.

Es para destacar que las tres producciones contribuyen a los estudios del catolicismo
contemporaneo y en particular al de las congregaciones religiosas femeninas. El trabajo de
Aenlle aporta en dos dimensiones. Por un lado, y posiblemente la mas evidente, es la relativa
a los vinculos entre “salud” y “religion”. La intervencion del catolicismo en ambitos de la
salud no es nueva y menos en el caso de las congregaciones religiosas femeninas que tuvieron
amplia presencia en hospitales y otras areas del cuidado, pero es novedosa esta forma de
entender la salud y el bienestar fisico y mental. Este pasaje con respecto a lo que se entiende
por “salud” y “enfermedad” seria interesante problematizarlo y contrastarlo con experiencias
de religiosas actuales, en una interseccion que resulta de gran potencialidad. Por otro lado,
su trabajo contribuye a registrar a partir de casos concretos la desvinculacion formal de las
religiosas de sus congregaciones y la percepcion que tienen acerca de su salida. Las ex
religiosas revelan impresiones de sus comunidades, de los cambios atravesados en estas, de
las relaciones intergeneracionales, de los sentimientos y de su decision de salir formalmente

de la institucidon, aunque sin abandonar la fe. Estos itinerarios son singulares pero dan cuenta
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de los cambios que estan ocurriendo en las congregaciones y pueden ser interpretados como
parte del fendmeno de la crisis de la vida religiosa femenina que sefialamos al comenzar esta
comunicacion.

La contribucion de Juliana Neri Munhoz, plantea una situacion particular al interior
de la institucion catolica. Nos invita a imaginar las alteraciones de las relaciones de poder al
interior de la Iglesia Catdlica a partir del surgimiento de una asociacion masculina como
desprendimiento de una congregacion religiosa femenina. Una situacion de “inversion” de
poder que resulta inicial, ya que si bien las religiosas son las que permiten el surgimiento de
los hermanos, brindandoles financiamiento y formacion, esta situacion vuelve a trastocarse
cuando estos ultimos se ordenan sacerdotes.

Con relacion al escrito de De Sa Torres, consideramos que su aporte esta
fundamentalmente en la identificacion y registro de las congregaciones de la Arquididcesis
de Buenos Aires con vinculacion a la ONU. Si bien la presencia internacional del catolicismo
no es una novedad como tampoco la facilidad de las religiosas y los religiosos para entablar
redes internacionales, el estudio de De Sa Torres apunta a un espacio menos explorado. Una
mirada de largo plazo nos daria la oportunidad de indagar acerca de cuanto hay de cambio
en este tipo de intervenciones en este plano internacional y cuanto de continuidad para las
congregaciones.

Estas producciones dan cuenta de nuevos espacios, situaciones y sentidos en la vida
religiosa femenina en la actualidad como de la crisis por la cual estan atravesando las
congregaciones. Nos invitan a seguir investigando en las distintas dimensiones de estas
transformaciones como asi también a reflexionar sobre la pertinencia de los enfoques y
herramientas conceptuales que se utilizan para registrar este escenario complejo en el cual el

creer, las practicas y las formas de pertenecer se estan modificando.
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LAS MUJERES EN TENSION ENTRE MISTICA Y POLITICA

Margit Eckholt
Instituto de Teologia Catolica de la Universidad de Osnabriick,

Intercambio cultural aleman-latinoamericano (ICALA)

1. MUJERES EN MISION: ENTRE EL EMPODERAMIENTO Y LA PRIVACION DE PODER

Sor Juna Inés de la Cruz (1648-1695), religiosa de la comunidad de San Jer6nimo —una
de las grandes eruditas de la historia de Latinoamérica, poetisa, dramaturga, cientifica y
tedloga, 1lamada la “décima musa de América” (Paz, 1991)'— en sus textos ha llamado por
su nombre a las grandes mujeres de la historia: mujeres de la Biblia, como Abigail, Ester,
Rahab, Ana y Maria; filésofas y poetisas de la antigiiedad, como Hipatia, Leoncia, Julia,
Corina, Cornelia y Proba Falconia; tedlogas, como Paula y Gertrudis de Helfta (Sor Juana
Inés de la Cruz, 1991, p. 31.52-55). Jerénimo, su padre de congregacion, no podria ser
pensado por ella sin Paula de Roma, y Aristételes le habria dado a su filosofia otra
orientacion si hubiese estado en la cocina y se hubiese preocupado también por el bien
corporal junto a la actividad intelectual®. Ella conoce la “otra” voz de las mujeres, sabe
igualmente que también la de los varones se habria desarrollado de otra manera, si la
ciencia y la sabiduria de las mujeres hubiesen sido reconocidas y entrado en didlogo con
la de los varones. Sor Juana lucha por el reconocimiento de su voz, pero conoce demasiado
bien lo cuestionable y lo amenazante de su existencia como religiosa y cientifica. Eso se
ve claro en un villancico (cancién popular) que ella compone para Catalina de Alejandria,
un poema divertido y burlesco al estilo de una balada popular dramatica (Antologia de Sor

Juana Inés de la Cruz, 1993, pp. 276-278)°. Es el villancico X1 y lleva como titulo “Al ite

! Los textos de Sor Juana son citados de la siguiente antologia: Antologia de Sor Juana Inés de la Cruz.
Seleccion e Introduccion de Maria Luisa Pérez W., Santiago de Chile ,1993.

2 Cf. 1a respuesta a sor Filotea, 50/51: “Agraciada Sefiora, ;qué podria contaros sobre los secretos de la
naturaleza que he sonsacado cocinando? [...] Si considero todas estas cosas insignificantes, pienso: si
Aristételes hubiese cocinado, habria escrito mucho mas todavia...”.

3 Sor Juana compuso diferentes canciones para Catalina. En 1961 fueron representadas en la catedral de
Antequera, en el valle de Oaxaca: cf. Sor Juana Inés de la Cruz, Obras completas. Prologo de Francisco
Monterde, México'?, 2001, pp. 286-295. Los villancicos fueron originalmente canciones de Navidad, en el
siglo XVII “fueron también llamados villancicos aquellas composiciones que eran cantadas en los maitines

439



ENTRE EL EMPODERAMIENTO Y LA PRIVACION DE PODER. PRACTICAS MISIONERAS DE LAS MUJERES. ..

missa est”, es decir, lo que tiene lugar hacia el final de la misa y esta formulado como si
la poetisa aun quisiera decir algo rdpidamente antes de que todos se dispersen. La prisa se
expresa en el estribillo: “esperen, aguarden, que yo lo diré”, luego comienza la cancién
como con el asombro de que una mujer como Catalina pueda entrar en el circulo de los

sabios y convencerlos:

“Esta (qué sé yo, como pudo ser), dizque supo mucho, aunque era mujer... /

Porque, como dizque dice nos sé quién, ellas solo saben hilar y coser...”

Pudo convencer a varones y, “aunque sabia mucho”, fue una “santa”. Ese fue
también el leitmotiv de otros villancicos que Sor Juana dedico a Catalina de Alejandria,
martir del siglo III que, como describe la Legenda aurea, pudo vencer en los debates a los
maestros de su época con mucha ciencia y sabiduria (Conrad, 1992, p. 196-197. 917-
927)*. El elogio a Catalina es una alegoria de su propia experiencia: quien se ocupa de
cuestiones sobre ciencias de la naturaleza, quien mucho sabe y quiere saber, como ella,
(puede ser una “santa”? ;No contradice ella con esto las reglas de vida como mujer y en
un convento? Sor Juana experimentd esta critica en su propia vida. Con mucha
probabilidad, mantiene contacto durante ocho afos con la corte del virreinato por medio
de la Marquesa de Mancera en Ciudad de México y, sobre todo, estd unida en amistad con
la virreina Maria Luisa Paredes; muchos de sus textos, canciones y obras de teatro las
escribe para ella y para el circulo de la corte; la Marquesa publica en 1689 y 1692 la
primera edicion de las obras completas de Sor Juana en Espafia. Con 16 afios entra primero
al Carmelo, pero puesto que su severidad es perjudicial para ella, se decide por la Orden
de las Jeronimas, en la que tiene libertad para continuar sus estudios literarios y de ciencias
naturales y también puede llevar una cierta “vida social” y continuar cuidando el contacto
con la corte virreinal. En el convento puede disponer de una gran biblioteca con 4.000
libros. Este espacio, que se convirtid para ella en un acceso al mundo en el que pudo

“construir” su voz y en el que surgieron sus textos, le fue, sin embargo, quitado por la

de las fiestas eclesiales...” (Paz, 1991, p. 460). Los “villancicos” a Catalina son un alegato a favor de la
teologia que puede ser ejercido de igual manera tanto por varones como por mujeres. También Hildegard
Wustmans sefiala lo mismo: “und so lag die Welt erhellt in wahrerem Licht, und ich erwachte”. Die
Theologie der Sor Juana Inés de la Cruz. Eine Sprache des Unerhérten, Frankfurt a.M. 2001, pp. 201-207.
4 Con relacién a Legenda aurea: Catalina intentd convencer del Dios de los cristianos al César, el César se
asombro de su “elocuencia” y reconocio “que no deseaba contradecir su sabiduria” e hizo venir a “todos los
maestros de gramatica y retorica” porque debian “derrotar” a Catalina en una discusion. Estos no pudieron
imponerse contra la sabiduria de Catalina.
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autoridad eclesiastica en 1694. Estaban en juego la envidia y los celos, causaba disgusto
el modo en que ella disolvia los limites entre el espacio privado y publico, entre una vida
“dentro” de los muros del convento y en el mundo, una presencia como religiosa en la
sociedad y en el mundo cientifico. Esto lo documenta el intercambio de cartas entre Sor
Juana y “Sor Filotea”, detras de la cual se escondia el obispo de Puebla, Fernandez de
Santa Cruz, que criticaba su trabajo cientifico como “vanitas” y le tendi6 una trampa por
la cual perdié también la confianza del arzobispo de México, Aguiar y Seixas. Pierde
ademas su biblioteca y fueron vendidos los instrumentos de uso para ciencias naturales.
Sor Juana muri6 un afio después cuando cuidaba a enfermos de peste y de los que ella
misma se contagio.

Parece como si Sor Juana, en el villancico a Catalina, anticipara su propio destino:

después de la alabanza a Catalina pone en escena a Lucifer; el diablo debia conocer la
naturaleza de esta mujer, que es “santa y docta”; ¢l se entromete porque no puede ser lo
que no debe ser: “Tentola de recio; mas ella, pardiez, se dejé morir antes que vencer”. Y
al estilo del moritat termina la obra: “Esperen, aguarden, que yo lo diré. No pescuden mas,
porque mas no s¢, de que es Catarina, para siempre. Amen”.
Para ser unas coplas hasta ahora solamente dichas y aparentemente “rapidas” para Catalina
de Alejandria, se trata de un final firme y que causa impresion. Precisamente en la formula
afirmativa del “amén”, Sor Juana expresa una seriedad que esta en contraste con la ligereza
de la rima —“‘esperen, aguarden, que yo lo diré”— y el tono burlesco del moritat. Con el
“amén” no se concluye ningtn otro villancico, tampoco el poema a Maria compuesto para
las grandes fiestas catolicas. Parece como si Sor Juana pusiera un punto final a su propia
vida, aunque hablando de Catalina. Sor Juana le ha prestado su voz a Catalina y santa
Catalina de Alejandria le da la autoridad que los confesores y obispos le quitan, buscando
su silenciamiento. Como Catalina, también ella prefiere asumir la muerte que darle la
razon al “tentador”.

El villancico dedicado a la inteligencia y sabiduria de Catalina de Alejandria es un
impresionante moritat a la tension entre empoderamiento y privacion de poder con la que
tuvieron que tratar, dentro de las estructuras eclesiales y sociales, las mujeres de todas las
épocas de la historia. Mary Beard, historiadora britdnica, ha puesto de manifiesto, en el
volumen de su ensayo Mujeres & Poder y desde una mirada en la historia europea, como
las mujeres que llegan a lugares de poder son equiparadas con la medusa y de qué modo
a los varones se los posiciona para cortar “la cabeza de la medusa”. Como hija de Jerénimo

y de Paula, Sor Juana consider6 su obligacion apropiarse de una formacién intelectual,
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estar en actividad cientifica y utilizar su inteligencia, pero también experimenta el mismo
proceso de privacion de poder tal como lo experimentaron otras mujeres antes que ella y
tal como lo experimentaran las mujeres después de ella. Su biblioteca es disuelta, el
instrumental cientifico vendido y, en este sentido, su cabeza también fue cortada. El
empoderamiento lo experimentd Sor Juana en su camino de formacion en el convento de
las jeronimas, modelos para ella fueron las mujeres de la Biblia y de las distintas épocas
del cristianismo. El villancico evidencia de modo fascinante este proceso de
empoderamiento y de privacion de poder y, alli mismo también, la “estrechez” de los
discursos sobre el poder establecidos en la Iglesia y la sociedad. Segun la historiadora
Mary Beard, el poder definido por los varones es un poder “interpretado muy

limitadamente”, es

algo que solo pocos —mayoritariamente varones— pueden manejar y poseer |[...]
Bajo estas condiciones, las mujeres como género —no como individuos— estan,
por definicion, excluidas del poder. Las mujeres no pueden adaptarse
facilmente a estructuras que estdn codificadas por varones con signos

masculinos. (Beard, 2018, p. 86)

En su ensayo, Mary Beard no ha considerado el contexto eclesial, pero el puente
puede tenderse facilmente: es la historia del proceso de invisibilizacién de las mujeres
descripta por Sor Juana pero con la mirada puesta en Catalina de Alejandria. Mujeres que
estuvieron presentes en la Iglesia, la sociedad y la ciencia desde el comienzo de la
expansion de la fe cristiana, pero cuyas voces —como la de Catalina— lograron ser
acalladas.

Sobre esto también llama la atencion la Pontificia Comision para América Latina
que, entre el 6 y el 9 de marzo de 2018 sesion6é en Roma y que por primera vez se ocupd
exhaustivamente de la cuestion del aporte de las mujeres en la historia y en el presente de
la Iglesia y la sociedad latinoamericanas. El documento conclusivo (Comision Pontificia
para América Latina, 2018), sefiala el “cambio de época” (nro. 2) de los ultimos 50 afios
que ha conducido a un nuevo protagonismo de las mujeres en el ambito publico, a romper
con los “estereotipos” sobre la mujer que han marcado la historia latinoamericana y que
son todavia de gran influencia —aqui se menciona explicitamente al “machismo” (nros. 9
y 12)—, estereotipos que llevaron también a la invisibilizacion del aporte de las mujeres en

la historia de la mision y de la edificacion de la Iglesia y la sociedad. Pero al mismo
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tiempo, el documento también muestra la “fuerza eclesial de las mujeres” (nro. 17). Las
mujeres han hecho una decisiva contribucion a la transmision de la fe cristiana en los
pueblos latinoamericanos, precisamente en tiempos en los que el “impulso” de la primera
evangelizacion se debilitd. También contribuyeron al desarrollo del catolicismo barroco
en diversas formas de religiosidad popular; en tiempos de la independencia, hasta entrado
el siglo XX —cuando las estructuras pastorales y de la catequesis fueron destruidas y pocos
sacerdotes y religiosos/as pudieron actuar— las mujeres posibilitaron “el milagro de la
transmision de la fe cristiana” (nro. 17) por medio de plegarias, peregrinaciones, etc. Los
varones no han abierto tanto como las mujeres el contexto eclesial y hasta el dia de hoy
las mujeres llevan sobre si gran parte de la catequesis y la educacion religiosa; casi un
millén de mujeres en Latinoamérica estan en actividad en estos &mbitos, ademas de ocupar
importantes servicios y ministerios. Un aporte decisivo lo realizaron y los realizan atn las
religiosas que, asi lo menciona el documento (nro. 18), actiian también mas alla de los
“limites visibles de la Iglesia” y estan presentes en lugares donde hace falta que estén;
tienen “antenas para el sufrimiento” y pertenecen a la “vanguardia de la Iglesia en las
periferias humanas, sociales y existenciales”; con una coherencia cotidiana, dan
testimonio de la opcidn preferencial por los pobres y por el cuidado de las heridas en el
cuerpo y el alma. Justamente por esto la solidaridad lleva “nombre de mujer” (nro. 18).
Las comunidades religiosas de mujeres fueron también, por siglos, las tnicas que
contribuyeron a la formacion escolar y superior de mujeres y nifias; de esta manera, las
mujeres llevaron adelante, decisivamente dentro de la Iglesia el cambio de mentalidad con
relacion a la “cuestion de la mujer”.

La mirada a las mujeres, como la de Sor Juana Inés de la Cruz, da nuevas pistas
para la misionologia y hace visible los multiples aportes de las mujeres en la historia de
la misidon con lo que puede abrir a un nuevo, amplio y liberador horizonte en lo que a
mision se refiere. La experiencia de la privacion de poder, que se inscribe en las biografias
de muchas mujeres, y la experiencia de empoderamiento —por la que las mujeres luchan y
han luchado, como Sor Juana— podra estar entretejida también con lo que la mision es:
empoderar una vida liberada que emancipe a otros y privar de poder a aquello que se le

oponga.
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2. “NO SIN TI”’: MISION, ENTRE EL EMPODERAMIENTO Y LA PRIVACION DE PODER

En lo que a mision se refiere, se orienta segiin el mandato del anuncio del Evangelio que
Jesucristo da a sus discipulos (Mt 28,19-20) y con el que el resucitado envia a Maria
Magdalena a sus “hermanos” (Jn 20,17). Se trata de anunciar el Evangelio para que los
seres humanos conformen una referencia a Cristo y construyan una comunidad de
creyentes que se mantenga con diferentes practicas de fe, principalmente del lado de los
pobres y excluidos. Jesus de Nazareth, de camino por Israel, ha recordado siempre este
servicio de misericordia que se condensa en escenas que el evangelista Lucas pone al
comienzo de la aparicion publica de Jesus. Jesus interpreta en la sinagoga la palabra del
profeta que alude a la salvacién y liberacion de los pobres, cautivos y oprimidos y
relaciona esa palabra a su propio obrar (Lc 4,16-21). La mision, siguiendo las huellas del
predicador itinerante Jesus, estd relacionada al legado de Jesus: el anuncio del evangelio
en palabras y gestos y que se lleva adelante por todos aquellos que pertenecen a la
comunidad de los creyentes. Lidia abrid su casa a Pablo y a sus seguidores (Hch 16,14-
15), Damaris estuvo, como Dionisio, junto a Pablo en el aredpago y continu¢ llevando la
palabra del resucitado-crucificado (Hch 17,34), y Tecla pertenece a las misioneras
especialmente capacitadas en el acompafiamiento de Pablo (Conrad, 1991, p. 196).

Para visibilizar el aporte de las mujeres en la historia de la Iglesia y de la mision,
se ha desarrollado una misionologia feminista cuyo analisis, sin embargo, no ha
encontrado espacio en los manuales de misionologia. Tomar en serio su aporte significaria
para la teologia de la mision una muy importante ampliacion de horizontes. Si las mujeres,
como Sor Juana, alzan una voz —con la que ya en la sociedad colonial buscaron caminos
de “empoderamiento” y con la que desarrollaron una sensibilidad especial para esa
sociedad colonial, es decir, para el “choque” entre la tradicion occidental y la indigena, y
con esto también para la historia violenta de la conquista ligada con la historia de la
mision—, y si se toma en cuenta la actividad misionera de las mujeres y su aporte a la
organizacion de las practicas de fe, esto podra abrir nuevas perspectivas para la cuestion
fundamental de la teologia de la mision, esto es, la complejidad de la formacion en las
practicas de fe en el encuentro con las otras tradiciones religiosas y culturales ajenas. Se
tiene en cuenta también las dindmicas de la fe, las biografias de quienes se ponen en
camino hacia lo desconocido, las historias de encuentro con toda su fragilidad y
conflictividad, la importancia que tiene esta salida para la propia biografia de fe y para el

anuncio de la fe misma, las multiples practicas de mision que influyen en la determinacion

444



MARGIT ECKHOLT

fundamental de lo que la fe es. Son procesos multiples de empoderamiento y de privacion
de poder que estan inscritos en lo profundo de lo que, en resumidas cuentas, significa
creer.

Como casi ningun otro pensador, Michel de Certeau, —el jesuita francés
especialista en mistica de la modernidad temprana y mas bien un hombre periférico de
una estancada tradicion jesuitica— ha brindado una nueva perspectiva sobre la dindmica
de la fe y de las practicas de la fe abriendo asi nuevos horizontes sobre la teologia de la
mision. La verdad de la fe acontece en la dinamica del camino. Precisamente la escena de
Emats, que Michel de Certeau ha interpretado en su libro L ‘étranger ou | 'union dans la
différence (El extranjero o la union en la diferencia, De Certeau, 1991), muestra
claramente —como otras historias de fe de la Escritura— lo que significa encontrar la fe en
el Dios de la vida: ponerse en camino, marcado por una “herida feliz”, porque el amado y
amigo ya no esta mas, estar en el camino, en el que el Sefior se entrega como acompanante
“desconocido”. En camino con otros se da forma a las narraciones del encuentro con la
vida que se ha abierto a los discipulos, narraciones que se convierten en praxis de la vida
compartida cuando el desconocido permanece con ellos y parte con ellos el pan y el vino.
La fe en la tradicion biblica tiene “caracter de camino”, a €l pertenece la dinamica de un
nuevo ponerse en marcha, la dinamica de la busqueda por el “sin quién” yo no puedo ser,
el florecer de nuevos espacios de fe con muchos otros en el camino, como espacios de paz
y de vida en un mundo herido. La diversidad de las practicas misioneras muestra con
claridad que, lo que la fe es, se debe comprender “de modo verbal”, como praxis de fe y
plenitud de la existencia que se lleva a cabo “en el ir”, “en el camino” de un plural de
“practicas” espirituales. En este sentido, la fe es un proceso de “empoderamiento”, de
poder vivir redimidos y agraciados por Dios, de ser empoderados para una vida con otros
y ser privados del poder de la culpa y el pecado, de la violencia y de la privacién de
libertad.

En el fondo, esta “privacion de poder” es el ser arrancados de cada
autorreferencialidad frustrante y de cada relacion equivocada con otros, es un ser
alcanzados por Dios, una experiencia de amor, que da nueva vida y que, paradojicamente,
empodera en el desapoderamiento. En lo que a la fe respecta, este desapoderamiento esta
inscripto en ella. Se trata de una experiencia de “herida” o de “herida feliz”, que es el
punto de partida de un viaje, es un “acontecimiento” que implica la conversion: como
Maria Magdalena en la tumba vacia, “convertirse” para estar nuevamente en “mision”

hacia muchos otros, sobre todo, hacia aquellos que sufren necesidad (De Certeau, 2009,
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p. 240). Seglin afirma Michel de Certeau en sus reflexiones sobre la ruptura instauradora,
este “acontecimiento”, “en tanto es fundamento, no puede ser objetivamente consciente”
(De Certeau, 2009, pp. 155-187,175), pero tiene caracter “historico” por medio de su
“incorporacion en el tiempo de los diversos descubrimientos-inventos a los que ‘da lugar’”
(De Certeau, 2009: 176). A esto pertenecen los textos que son “Escritura Sagrada”, que
son “huella de la relacion que los creyentes establecieron desde el comienzo cuando lo

bEAN1Y

que escuchaban se convertia para ellos en acontecimiento que le “abria” “el corazén” a
“nuevas posibilidades” (De Certeau, 2009, pp. 175-176). La “verdad” del comienzo, “s6lo
se devela a través del espacio de posibilidades que abre”, y muchos testimonios de la
tradicion cristiana —entre ellos también los diarios y cartas de las misioneras, los textos
misticos compuestos por mujeres— son, en este sentido, los “inventos” en los que se trata
de “encontrar”, en la escritura y en la lectura del texto, la dindmica del acontecimiento
original. Pero esta relacion con el “origen” es un “proceso de ausencia” (De Certeau, 2009,
p. 177); existe el acontecimiento solo como “entre-dicho”, “en la forma de inter-relaciones
constituidas por la red abierta de expresiones que no podrian existir sin ¢l”. La “tumba
vacia”, sostiene Michel de Certeau, es la “posibilidad de la verificacion” (De Certeau,
2009, p. 177), que se despliega en la era de la palabra y del Espiritu, y alli estan
fundamentados el hacerse y la pluralidad de formaciones de testimonios que se han
desarrollado en la historia de la fe cristiana y contintan desarrollandose. A esto pertenecen
también las multiples practicas misioneras de mujeres, ellas tienen, igual que los
testimonios de los misioneros, relevancia para la pregunta por lo que la fe es. Jesus no
puede ser el “objeto-poseido”, segin Michel de Certeau. “Su presencia permiti6 lo que
sigue, pero su ausencia es la condicion para una objetivacion plural (la Iglesia), que le deja
la posicion de sujeto en la misma medida en que es el autor, el ‘faltante’, y a la vez el
‘permiso’” (De Certeau, 2009, p. 186).

Justamente eso significa que la Iglesia “es ‘misionera’ por naturaleza”, como lo ha
formulado el decreto sobre la mision del Concilio Vaticano II (4d Gentes 2). La Iglesia
misma crece en su ser y en las multiples practicas de fe de los hombres y mujeres, cuando
logra abrir a los seres humanos la anchura del horizonte de Dios y dar apertura a espacios
para que los seres humanos puedan vivir su fe con otros y otras. La fe no se situa al lado
de la vida, sino que aporta a la conformacion de formas de vida que posibilitan el “buen
vivir”. Si los seres humanos “privan de poder” a otros, como ha ocurrido siempre con

relacion a las mujeres dentro y fuera de la Iglesia a lo largo de la historia, la Iglesia no

estaria en correspondencia con lo que la fe es. Poner la mirada en mujeres como Sor Juana

446



MARGIT ECKHOLT

y otras, que han sido desapoderadas y censuradas, revela, por un lado, una historia de
culpa para la Iglesia y la sociedad; pero por otro, la confrontacién con esta historia podra
significar el descubrimiento de una nueva dindmica de la fe. Este proceso recuerda la
“herida feliz” y el “irse” de Jesus que, como Michel de Certeau escribe, es condicion para
una “objetivacion plural”, para una Iglesia en la que Jesus permanece como el “faltante”
y el “permiso”.

La misioén —en la pluralidad de sus practicas—, y con ella la misionologia, es parte
esencial de la teologia. Lo que la Iglesia es crece desde los multiples procesos de em- y
desapoderamiento que conforman lo que la fe significa y que van acompafiados de la
privacion del poder de la culpa y del pecado, de la violencia y de la falta de libertad.
Precisamente esto clarifica la mirada sobre la mujer en la historia de la Iglesia y de la

mision.

3. MiSTICA Y POLIiTICA: DINAMICAS CONCRETAS DE EM- Y DESAPODERAMIENTO EN LAS

PRACTICAS DE LAS MUJERES EN LA MODERNIDAD TEMPRANA

a. Sor Juana Inés de la Cruz: caminos “in-between”

Sor Juana vividé en un tiempo en el que se habia establecido la sociedad colonial en
Latinoamérica, los descendientes de espafioles y los enviados de la corte espafola
conformaban la alta sociedad blanca en la que los mestizos podian “hacer carrera” con
mucho esfuerzo; los indigenas estaban excluidos de posiciones de conduccién politicas,
sociales y religiosas. El lugar para las mujeres estaba casi definido, la casa o el convento,
en caso de un llamado religioso o en caso de un ingreso en una orden religiosa decidido
por la familia. Las comunidades femeninas en el virreinato espafiol establecidas por
obispos o por oOrdenes masculinas —por ejemplo, las carmelitas, clarisas, agustinas,
jeronimas— fueron lugares “regulados” en la sociedad colonial, servian como centros
espirituales y de formacion de nifias y mujeres jovenes de la alta sociedad espaiola. En
relacion a la clausura, que el Concilio de Trento (1545-1563) habia prescripto para las
ordenes femeninas, estas mismas O6rdenes fueron misioneramente activas pero de manera
distinta a las 6rdenes masculinas. Su importancia para la mision, sin embargo, estuvo
infravalorada en los manuales de misionologia. Contribuyeron de manera no
insignificante a que la fe cristiana se haya transmitido en las familias y a que las mujeres

hayan encontrado lugares para una cierta emancipacion o, por medio de contactos con las
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ordenes de mujeres, se hayan fortalecido en su proceso de emancipacion. El camino de
formacion de Sor Juana en el convento de las jeronimas garantiza, entonces, un proceso
de emancipacion dentro del convento y de la clausura que ella misma explica,
precisamente, con la referencia a la clausura y la tradicion de la orden: “Y que siendo
monja y no seglar, debia por el estado eclesiastico profesar letras; y mas siendo hija de un
San Jeronimo, y de una Santa Paula, que era degenerar de tan doctos padres ser idiota la
hija” (Sor Juana Inés de la Cruz, 1991, p. 31). El proceso de emancipacion de Sor Juana
Inés de la Cruz fue interrumpido pero nos legd una obra que fue redescubierta 300 afios
después de su muerte y que es valorada como una importante fuente de referencia de la
theology-latina feminista por tedlogas que viven en USA, pero procedentes de México y
de otros paises latinoamericanos (Gonzales, 2003). Aunque ella misma como hermana de
clausura no fue misionera activa en sentido clasico, se pueden distinguir en su obra, desde
la perspectiva de las tedlogas que viven en “espacios-intermedios” entre el norte y el sur,
dinamicas interculturales que representan el dinamismo misionero de la fe y un nuevo
acceso a la cuestion de Dios.

Probablemente, Sor Juana naci6 en un lugar llamado Nepantla; Nepantla es una
palabra ;nahuatl? que significa “desgarrado entre caminos” y esta localizacion “entre
caminos” se utiliza como metafora para la identidad religiosa de los latinos y latinas en
EE.UU. “Neplanta” es “el lugar de la transformacion, el lugar en el que diversas
perspectivas entran en conflicto entre ellas y donde son cuestionadas las ideas, los
principios y las identidades de base heredadas de las culturas originarias, de la educacion
y de la familia”, asi lo expresa la tedloga argentina Nancy Bedford que, desde hace muchos
afios, ensefa “entre” Argentina y Chicago (Bedford, 2009, p. 185). Este “in-betweenness”
conduce a nuevas perspectivas sobre la vida, la sociedad y la Iglesia; Sor Juana vivio el
“in-betweenness” en el convento, como mestiza estuvo entre la cultura de los blancos y la
cultura indigena de México a las que dio una voz en sus poemas. En esto se convirtio en
una precursora de un pensamiento teologico liberador. Hacer la experiencia del
“nepantla”, impide permanecer parado y hace también que la fe se mantenga “en camino”,
en continua transformacion.

Estas son las perspectivas que en los ultimos afios se formulan en los planteos
metodoldgicos poscoloniales, como por ejemplo en los trabajos de las investigadoras e
investigadores Gayatri Spivak y Homi K. Bhabha que estan insertos en la confluencia
entre clase, etnicidad y relaciones entre géneros y que remiten al complejo desarrollo de

la identidad.
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En el centro de los frecuentes analisis del discurso en los estudios e
investigaciones poscoloniales estd el proceso del ‘othering’, es decir, las
construcciones historicas especificas del otro cultural asi como las
caracterizaciones diferenciales de un otro (constitutivo) cultural que en la
misma medida asciende tanto a la categoria de objeto de un rechazo negativo

como de una identificacidn atractiva-positiva” (Moebius, 2010, p. 172).

Ponen en evidencia también a la identidad “occidental” por medio de la cual
muchos “otros” son definidos, sobre los que se ejerce poder, se les quita sus derechos y la
vida. Sor Juana ha experimentado este “othering” como mestiza y mujer; el hecho de ser
silenciada muestra el abuso de poder religioso y cultural en una perspectiva de género de
una Iglesia y sociedad blanca y espafiola. La critica teoldgica feminista, que hace propia
esta perspectiva poscolonial, remite a la “responsabilidad del cristianismo por una historia
de poder y exclusion”, asi lo expresa Marie-Theres Wacker, una exclusion “de mujeres,
de pueblos no europeos especialmente” y que “de cara a las poderosas trasformaciones
politicas, sociales y culturales en la Europa actual, considera obsoleta como su
representacion simbdlica la usual triada ‘blanco-masculino-cristiano’” (Wacker, 2009, p.
194). Wacker llama la atencion sobre el hecho de que partir de esta perspectiva
metodoldgica también significa aprender a hablar de Dios de una manera nueva. Con la
tedrica poscolonial y el enfoque de Rosi Braidotti, Wacker desarrolla el concepto de lo
“némada” y de la “shifting location” que hace volar los duros esencialismos del concepto
de Dios. Esto lo muestra claramente con la escena biblica dela zarza ardiente (Ex 3,1ss.).
En su encuentro con Dios, Moisés desea “utilizar el nombre de Dios como una ‘identity
card’”, pero justamente Dios no se deja determinar con un nombre y esto el texto lo
muestra con claridad cuando conecta tres discursos de Dios (Ex 3,4ss.) (Wacker, 2009, p.

299

205).° “Esta ‘divinidad en movimiento’”, segiin Marie-Theres Wacker, “al mismo tiempo
tiene intencion de acercarse al sufrimiento de un pueblo esclavizado e intervenir salvando”
(cf. Ex 3,7ss. 16s.). Por consiguiente, mientras mas se mantenga la ‘identidad’ de un Dios

en movimiento con medios textuales, mas decididamente se le otorga a esta divinidad el

5 Cf. también: Wacker, 2009: 205: “El nombre JHWH caracteriza, por tanto, al Dios de Israel como la
divinidad cercana, que esta siendo junto-con, que actiia eficazmente, y la resonancia del nombre JHWH a
una forma verbal finita masculina (aqui la 3ra. persona del singular) debe romperse en funcion de un ‘yo’
de Dios que trasciende el género”.
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poder salvar activamente a favor de Israel. La confiabilidad en las relaciones existentes y
en la intervencion contra la privacion de derechos se combina con una no-fijacion en las
representaciones de Dios lingiiisticas o mediadas visualmente” (Wacker, 2009, p. 205).
Esta perspectiva poscolonial ofrece pistas para comprender la obra de mujeres como Sor
Juana Inés de la Cruz como un aporte importante para la actualizacioén de la misionologia.
Su obra representa “otra” mirada sobre las practicas de la fe, sobre lo que es la mision,
mision que se abre a las dinamicas interculturales y a la complejidad de lo que la fe
significa. Las experiencias invisibilizadas —como las de las mujeres, mestizos o indigenas—

se mueven al centro de la misionologia y le abren a una nueva y liberadora amplitud.

b. Teresa de Avila: Caminos “hacia adentro”

Sor Juana es una mujer de “nuevos mundos”, en el “viejo mundo”, en Europa, no
era posible para las mujeres del tiempo de la Conquista y de la (contra)reforma unirse a
los misioneros. Esta fue la experiencia que hizo Teresa de Cepeda y Ahumada, nacida el
28 de marzo de 1515 en Avila (y fallecida alli mismo el 4 de octubre de 1582), sus siete
hermanos emprendieron viaje hacia el nuevo mundo. Teresa entr6 al monasterio de las
carmelitas con 20 afios e hizo sus votos en 1537 en el Monasterio de la Encarnacion. La
vida en el monasterio fue para ella otra puesta en marcha, un camino hacia el interior de
“las moradas” y un proceso de emancipacion a partir de la experiencia del
empoderamiento y de la privacion de poder en el encuentro con Dios en el interior del
alma. La lectura de los textos espirituales como el “Tercer Abecedario Espiritual”, de
Francisco de Osuna, las “Confesiones” de Agustin y los textos de la Sagrada Escritura en
su lengua materna, a los que ella tenia acceso en los afios precedentes a las decisiones
restrictivas del Concilio de Trento, la acompafiaron en su camino. En 1559 aparece el
Index de los libros prohibidos del gran inquisidor Fernando Valdés, afiadiéndose la
“confiscacion y quema de algunos libros espirituales y traducciones parciales de la Biblia
en la lengua vernacula” (Delgado, 2005, p. 185), como también textos de Erasmo y sus
discipulos. “No te aflijas pues te daré un libro vivo” (Delgado, 2005, p. 187), asi apunta
Teresa en su autobiografia “Libro de la Vida” la experiencia interna de un encuentro con
Cristo que es expresion de la resistencia contra las fuerzas rigidas de la Inquisicion y, al
mismo tiempo, un testimonio de las experiencias de Dios que se profundizan en su camino
espiritual. “Tiempos recios” (Delgado, 2005, p. 186) llamara Teresa a esos aios en los

que profundiza su camino espiritual, irrumpen sus experiencias misticas, visiones,
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audiciones, éxtasis y crece su deseo de una reforma de la vida de la Orden en direccion a
los origenes del movimiento carmelitano (Schmitt, 2009, p. 168). En 1562 aparece el
“Libro de la Vida”, en 1562 es también el afio de la fundacion del primer monasterio
reformado, San José, en Avila; de manera incansable, Teresa estara de camino por Espafia,
fundando durante su vida —también con el apoyo de Juan de la Cruz— 18 monasterios para
mujeres y 15 para varones —los llamados “carmelitas descalzos”— y con este espiritu se
fundan, después de la muerte de Teresa, monasterios por Europa y en los “nuevos
mundos”.

Sus escritos —en 1566 aparece el “Camino de perfeccion”, 1576 el “Libro de las
fundaciones” y en 1577 su obra principal, las “Moradas del castillo interior”— un
testimonio de su camino mistico y del proceso de emancipacion, de su “misién”, un
camino fascinante hacia una libertad interior y exterior, sin negar los combates internos y
externos y el “mundo en llamas”, segiin Teresa, en el que se abrieron, en el transcurso de
la Conquista y “descubrimiento”, nuevos espacios pero que, de cara a la violencia
correspondiente con esto y al menosprecio de los derechos de las culturas extranjeras,
pueblos y religiones, se perdié el “alma” del ser humano. En tiempo en los que se abren
nuevos espacios-mundos, con la imagen del “castillo interior”, Teresa abre los espacios
del alma, hace entrar al alma en habitaciones y moradas para encontrarse a si misma
mientras descubre alli a Dios, en cuya naturaleza el amor la ha “retratado”
(Poesias/Gedichte, 2003, p. 1334)°. Sélo si ella esta muy cerca de Dios puede el alma estar
muy cerca de si misma: conocimiento de si mismo y conocimiento de Dios son dos caras
de una misma moneda donde el estar-cerca-de-Dios no suprime el anhelo y donde el alma
se anda por las habitaciones buscando al Dios lejano y cercano. Con esto Teresa abre el
camino de la reforma del catolicismo en una Espafia marcada por la Contrarreforma,
camino que, partiendo de Espaiia, influird en los nuevos caminos espirituales de la Francia
del Siglo XVII —desde Francisco de Sales, Henri de Bérulle pasando por Marguérite
d’Alacoque hasta Blaise Pascal y Jean Racine— (Bremond, 1962), y pone los fundamentos
de una nueva forma de “teologia mistica” como ella misma escribe: referida a la
experiencia y orientada biograficamente, una forma de teologia que la teologia catolica y

la Iglesia redescubriran recién siglos mas tarde, en los nuevos puntos de partida del Siglo

¢ Cf. Poesias/Gedichte, 2003: 1334f: Dios habla: “Alma, buscarte has en Mi, / y a Mi buscarme has en ti./
De tal suerte pudo amor,/ alma, en mi te retratar, /que ningn sabio pintor / supiera con tal primor / tal
imagen estampar. / Fuiste por amor criada / hermosa, bella, y asi /en mis entrafias pintada, / si te perdieres,
mi amada, /Alma, buscarte has en Mi.”

451



ENTRE EL EMPODERAMIENTO Y LA PRIVACION DE PODER. PRACTICAS MISIONERAS DE LAS MUJERES. ..

XX, sobre todo en tiempos en los que las mujeres se abren camino en la teologia y
comienza la investigacion teologica de las mujeres para dar una voz a las mujeres en la
historia de la fe cristiana.

Las “Moradas del castillo interior” son la expresion fascinante de una forma
moderna de mistica, dan testimonio de un camino para hacerse sujeto y son testimonio
también de la emancipacion, de un “empoderamiento” que se apoya en la “privacion de
poder” que crece en las profundidades del encuentro con Dios. Sus escritos muestran un
acceso a la fe que ocurre desde las dinamicas de la busqueda de Dios, la lejania de Dios y
la unién con Dios, como también desde las practicas de la fe con otros en su camino. El
camino mistico que ella vive, que describe y que recomienda encarecidamente a sus
hermanas, es “mision”, es decir, verse como enviada desde la experiencia de aquel “sin el
cual” ella no puede ser y que conduce una y otra vez a nuevos caminos por medio de
habitaciones y jardines del “castillo interior”. Este proceso de autoconocimiento es el
cumplimiento mas elevado de la “vita contemplativa”, incluida en la praxis de la oracion,
la liturgia de las horas, la misa y la meditacion, que le han dado a su vida como carmelita
una estructura que pone en practica en una vida en extremo activa y en su intervencion a
favor de la reforma de la Orden del Carmelo como también en las nuevas fundaciones de
monasterios masculinos y femeninos en la Espafia de la segunda mitad del Siglo XVI. De
esta manera, Teresa ha ejercido también otra forma de “poder” que, para la historiadora
Mary Beard, priva de poder a la configuracion patriarcal del poder: poder como “algo
colegiado” y que modifica estructuras, “poder como un atributo, una adjudicacién o un
verbo (‘empoderar’)”, “no como una posesion” (Beard, 2018, p. 86). “Lo que tengo en
mente”, sostiene Beard (2018), “es la capacidad de ser efectivo, de conseguir algo, de
transformar algo en el mundo y también el derecho a ser tomadas en serio a las mujeres
tanto a nivel colectivo como también a nivel individual” (Beard, 2018, p. 86).Teresa fue
canonizada en 1622 y en 1970 recibio el titulo de “doctora de la Iglesia”, por lo que se
trata de tomarla en serio. Asi pues, se abre también un nuevo horizonte para la
misionologia: cimentar la mision en las profundidades de las dindmicas de la fe, poner en
relacion mutua la mistica y la mision, tal como se lo puede descubrir precisamente también
en las primeras misioneras europeas que se pusieron en marcha hacia los “nuevos

mundos”.
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c. Maria de la Encarnacion: Caminos “hacia afuera”

La primera europea en partir de mision fue, no en vano, una ursulina: Angela Merici
(1470/757-1540) fundo la “Compagnia di Santa Orsola” el dia de la fiesta de santa
Catalina de Alejandria el 25 de noviembre de 1535, en Brescia y les dio una nueva regla
a las mujeres que vivian en el mundo (es decir fuera de un convento) y que querian llevar
una vida religiosa. En esto se le dio una importancia especial a la autonomia y a la
responsabilidad propia que tienen las hermanas en relacioén a una “escucha a la inspiracion
del Espiritu Santo”, las tareas “pastorales” de las hermanas estaban al servicio de la
formacion de mujeres y nifias (Conrad, 1992, pp. 20-35). “Con la ‘Compagnia di Santa
Orsola’ se logré una forma (espiritual) de vida que pudo abrirle a las mujeres nuevas
posibilidades. Para Angela Merici fue fundamental una distancia critica de cara a
cualquier autoridad (terrenal) y la defensa de una amplia autonomia. La pretension
relacionada con esto no era de ningiin modo evidente para las mujeres y tampoco pudo
mantenerse en su radicalidad por las futuras ursulinas”, asi lo afirma la historiadora Anne
Conrad en su investigacion sobre las ursulinas y jesuitinas dentro del movimiento catélico
de reforma de la modernidad temprana (Conrad, 1992, p. 19). Durante el Siglo XVI y
XVII, surgieron numerosas comunidades de ursulinas en Italia, Francia y Europa central,
con las decisiones sobre la clausura fijadas en el Concilio de Trento a la actividad
apostolica de las mujeres en el mundo, tal como Angela Merici lo habia previsto, se les
puso un cerrojo que precisamente las comunidades ursulinas francesas, apoyadas por los
jesuitas que las acompafiaban, intentaban esquivar. La clausura —y con ello el
enfrentamiento con la privaciéon de poder impuesta— se convirtid “en el tema mas
controvertido en la historia de las ursulinas” (Keller-Lapp, McKenzie, 2010, pp. 19-51).
La reconfiguracion como una orden monastica no pudo ser evitada, pero en las
comunidades francesas relacionadas con los jesuitas —como las comunidades ursulinas en
Bordeaux y Tours— la orden permaneci6 relativamente abierta (Conrad, 1992, p. 62)”. Un
deseo fundamental fue —en correspondencia con las intenciones del movimiento de
mujeres de los siglos XVI y XVII- la educacion y formacion de las nifias: alfabetizacion,
pero también la instruccion del catecismo y de la moral cristiana. Justamente por medio

del contacto con los jesuitas, las ursulinas supieron de las salidas misioneras, la lectura de

7 Las constituciones de cada una de las comunidades presentan una “coincidencia parcialmente textual con
las constituciones de la Compaiiia de Jestus” (Conrad, 1992, p. 62).
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manuales sobre mision y las semblanzas biograficas durante la mision de jesuitas activos
—sobre todo Francisco Javier— marcaron la vida espiritual de las ursulinas. En Alemania,
el espiritu misionero se expandid gracias al “Libro dorado de las virtudes” de Friedrich
Spee, escrito para las “virgenes piadosas” de Colonia, libro que contenia un capitulo sobre
las misiones en ultramar. Spee pregunta aqui a las lectoras: “;no tendriais ganas y deseos
de viajar a la mas lejana India de este mundo y llevar alli el bautismo a los pueblos paganos
y convertir a la fe cristiana a miles y miles?” (Conrad, 1992, p. 227). En Francia, las
“Relations des Jésuites” (“Los informes de los jesuitas”) de 1634 y 1635, que se leian en
los conventos de las ursulinas, despiertan el deseo de muchas mujeres de incluso ponerse
también en marcha hacia la mision (Conrad, 1992, p. 227).

En este deseo se anuncia un anhelo de emancipacion, de superar la privacion de
poder que significaron las definiciones sobre la clausura y de trabajar al servicio de la
evangelizacion, como los jesuitas. Frangoise de Bermond, una de las primeras ursulinas
francesas, expresa el deseo de querer fundar una casa de ursulinas en la regién del Congo
(Conrad, 1992, p. 226). Pero la primera que en realidad partié fue Marie Guyart o Maria
de la Encarnacion (1599-1672), segin su nombre de profesa. Después de la muerte de su
esposo, entrd en 1631 a las ursulinas de Tours; su hijo, educado por los benedictinos, se
convertira en su primer biodgrafo luego de su muerte y editard sus escritos y cartas.
Estimulada por las “Relations des Jésuites” sobre la mision en Nueva Francia,
principalmente en Quebec, partird en 1639 acompanada de otras tres ursulinas de Dieppe,
Tours y Bordeaux, y también por Madame de la Peltie, que la apoya financieramente,
junto con su asistente Charlotte Barré. Es superiora de un convento en crecimiento y
trabaja activamente en la educacion de las nifias, de las hijas de los residentes franceses,
pero también de las nifias indigenas. Maria de la Encarnacion pertenece a las escritoras
espirituales de la “Ecole francaise de spiritualité¢” (“Escuela francesa de espiritualidad”) y
desde sus textos se ve con claridad que su partida a la mision se fundamenta en una
experiencia mistica profunda (Marie Guyard de 1'Incarnation, 2000). Afios antes a su
partida a la “Nouvelle-France”, se comprendia a si misma como “femme jésuite” (“mujer
jesuita”) (Keller-Lapp et al., 2010, p. 25). En 1633 tuvo una visidon que interpretara larga
y exhaustivamente con su acompafiante espiritual; ella se ve como guia de una mision de
religiosas en un pais lejano y desconocido para ella; alli imaginaba “une place grande et
spacieuse” (“un lugar grande y espacioso”), donde era acompafiada por una mujer

desconocida para ella y recibida en el extranjero por San Jos¢€, patrono de Nueva Francia
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(Keller-Lapp et al., 2010, p. 26)%. Maria de la Encarnacion recibio6 el apoyo del provincial
de los jesuitas en Nueva Francia, Paul Le Jeune (1591-1664) que veia la necesidad de la
presencia de hermanas en la mision para educar a las hijas de los residentes franceses y
mujeres indigenas. Con la lectura de las “Relations des Jésuites” y del “Abrégé de la Vie
admirable de St. Frangois Xavier de la Compagnie de Jésus” (1622, “Compendio de la
admirable vida de San Francisco Javier de la Compafia de Jests”), Maria de la
Encarnacion prepar6 su ida a Quebec.

La profunda dimension mistica de su partida se hara especialmente clara en una carta a
Dom Raymond de S. Bernard del 3 de mayo de 1635 en la que ella se describe a si misma

ya como misionera cuatro afios antes de la partida concreta a Quebec:

Por tanto, a la edad de treinta y cuatro a treinta y cinco afios, entré¢ en el estado
que me habia sido mostrado y del que estaba como a la expectativa. Era una
emanacion del espiritu apostdlico que no era otro que el Espiritu de Jesucristo,
el cual se aduena de mi espiritu para el que no tenia mas vida que en la suya...
Este Espiritu me llevaba en espiritu a las Indias, al Japon... a partes de Canada
y a los hurones... Yo abrazaba a todas estas pobres almas... Mi cuerpo estaba
en nuestro monasterio, pero mi espiritu que estaba atado al Espiritu de Jesus,
no podia estar encerrado... Me paseaba en espiritu por todas estas grandes
vastedades y lo acompafiaban las obras del Evangelio a los que me sentia unida

estrechamente. (Keller-Lapp et al., 2010, p. 30)°

Maria de la Encarnacion muri6 en 1672 en la actual Canad4, sus cartas y otros
textos fueron editados después de su muerte por su hijo y son un testimonio impresionante
del trabajo misionero de las hermanas que ella caracterizaba como “mujeres fuertes” y
“luchadoras espirituales” (Keller-Lapp et al., 2010, p. 39) y que fortalecen el apostolado
activo de las mujeres. Un texto importante con amplia repercusion, que despertara muchos
otros llamados misioneros, es su escrito sobre una de sus compafieras en la mision, la
“Relation de Marie de Saint-Joseph” (1652), en el que ella describe a su hermana de
congregacion como una “ursulina ideal” que, en el espiritu de Francisco Javier, trabajaba

al servicio del anuncio de la fe (Keller-Lapp et al., 2010, p. 41). Sus textos son un aporte

8 Con referencia a un escrito de Maria de la Encarnacién a su confesor Dom Raymond de Saint-Bernard, del
3 de mayo de 1635.
? Con cita de la carta de Marie de 1'Incarnation 8 Dom Raymond de S. Bernard, 3 de mayo de 1635.
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a la ulterior actividad misionera de las ursulinas, en 1681 se funda una misién en
Martinica, en 1727 en Louisiana y en 1738 en India, aunque no durard mucho.

En 1656 se edita la coleccion de los jesuitas La Gloire de Sainte Ursula con un
manual sobre la “Devotion a la glorieuse Saincte Ursule, la toute aymable mere des
ursulines” (“Devocién a la gloriosa santa Ursula, la toda amable madre de las ursulinas”),
en la que se traza una linea directa desde Ursula, pasando por Angela Merici, a las
ursulinas en Canadd, Maria de Saint-Joseph y Maria de la Encarnacion. Las ursulinas se
describen como “pastoras” (Keller-Lapp et al., 2010, p. 47) que “se dedican a su deber del
mismo modo que los clérigos a su parroquia”’. De modo semejante a los jesuitas, trabajan
en la evangelizacion y la conversion de las almas, asi lo constata también, la en 1673,
Madre de Pommereu en las Chroniques de ['Orde des Ursulines (Cronicas de la Orden de
las Ursulinas). En la mision en los nuevos mundos llega a su culmen la misiéon medieval
de santa Ursula, hija de un rey britanico que se opuso a su casamiento y quiso consagrarse
a Dios; agrupa tras de si a diez virgenes con 1.000 criadas respectivamente, resisten al
hostil rey de los Hunos, van a Colonia y mueren alli martirialmente. Después de su muerte
los Hunos son expulsados y esta liberacion de Colonia se le atribuye a santa Ursula y a las
11.000 virgenes, segun la Legenda aurea (Keller-Lapp et al., 2010, p. 49). En la mision,
las ursulinas experimentan un empoderamiento que repercute desde el extranjero hasta en
su tierra natal, aunque esta emancipacién en el Siglo XVIII serd otra vez minada
principalmente con el desmantelamiento de los jesuitas. La “Gloria de Santa Ursula” y las
“Cronicas” de la ursulina Madre de Pommereu, son dos escritos, segin Heide Keller-Lapp
y Caroline McKenzie (2010, p. 49), que “intentan sistematizar los esfuerzos a la vez de
los jesuitas y de las ursulinas para la creacion de un apostolado misionero en los dos
mundos, tanto en el nuevo como en el antiguo™.

Aunque en el siglo XVIII se llega a una clausura mas rigurosa tanto por medio de
la influencia estatal como por medio del control de los obispos, permanece integro el
sentido que le dan una Maria de la Encarnacion o Maria de San José. Para la teologia de
la misidn, sus escritos permanecen aun inexplorados, se sumergen en la relacion
fundamental entre mistica y mision, en los complejos procesos de empoderamiento y
privacion de poder y el traspasar las fronteras —de género y cultura— que surgieron de las

profundidades del llamado misionero de esas mujeres'°.

19 Heidi Keller-Lapp y Caroline McKenzie concluyen su estudio con una sintesis positiva, Devenir des
jésuitesses, 51: “La mision de Maria de la Encarnacion en la Nueva Francia amplia los limites de la identidad
ursulina y, en el espacio ambiguo de la colonia, desafia las normas de género y hace de las religiosas
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4. “NO SIN TI”: LAS PRACTICAS DE FE DE LAS MUJERES Y LOS NUEVOS CAMINOS DE LA

MISIONOLOGIA

Sor Juana Inés de la Cruz, Teresa de Avila y Maria de la Encarnacién abren los ojos para
nuevos caminos en la misionologia: fundamentar la misiéon en lo profundo de la
experiencia mistica, de donde nacen las dindmicas misioneras que hacen surgir nuevas
practicas que liberan y empoderan. La historia de las practicas de fe de las mujeres en la
mision tiene que ser escrita todavia y estas son pistas teoldgicas que le dan a la
misionologia una importancia central en el corazén de la Iglesia, una Iglesia que se
comprende, segiin su “naturaleza”, como misionera, tal como se constata en el decreto
sobre la mision Ad Gentes del Concilio Vaticano I1.

Esto constituird entonces no s6lo una misionologia feminista, aunque en el ambito
de habla alemana sea un desideratum (Eckholt, 2017), lo que impresiona teniendo en
cuenta el hecho de que la mayoria de los catdlicos que trabajan en la mision son mujeres:
como religiosas y como catequistas o mujeres activas desde otros ambitos como el de
Céritas, el de la educacion o el de la ciencia. A comienzos del 2016 se contaron por todo
el mundo cerca de 900.000 religiosos y religiosas, mas de tres cuartos de ellos son mujeres
y la mayor parte vive en paises del sur; en Alemania cerca del 60% de las religiosas
menores a 65 afios proceden de otros contextos internacionales (Kathpedia, Ordensleute).
La misioén —en toda su diversidad— estd en manos de las mujeres. Si en cambio se lanza
una mirada a los manuales y a la literatura bésica sobre teologia de la mision!!, carecen
de referencia a la gran cantidad de mujeres activas en la mision; la multiple actividad
misionera de las mujeres no fue ni es correspondientemente valorada, ni ha sido elaborada
de modo cientifico. Una excepcion la constituye el trabajo doctoral de la misionera Sixta
Kasbauer, de la congregacion de las Siervas del Espiritu Santo, que lleva por titulo Die

Teilnahme der Frauenwelt am Missionswerk (La participacion del mundo de las mujeres

enclaustradas unas mujeres jesuitas. Aunque su rol se encontraba disminuido con la supresion de los jesuitas
y el declive del imperialismo francés del ancien régimen, el patrimonio dejado por las misioneras ursulinas
francesas, renovado por la investigacion sobre la Historia Atlantica, permanece”. — El intercambio cultural
de Maria de la Encarnacion y sus hermanas de congregacion con las mujeres indigenas no puede ser
abordado aqui; este contacto esta analizado en: Claire Gourdeau, Les délices de nos coeurs. Marie de
I'Incarnation et ses pensionnaires amérindiennes 1639-1672, Sillery/Québec 1994. — Un estudio posterior
sobre la mision de las ursulinas en Norteamérica: Irene Mahoney, Lady Blackrobes. Missionaries in the
Heart of Indian Country, Golden/Colorado 2006.

! La obra fundamental de P. Michael Sievernich SJ, “Die christliche Mission. Geschichte und Gegenwart”
(Darmstadt, 2009) aborda el rol de las mujeres en la mision, pero no de una manera detallada ni desde una
perspectiva de mujeres.
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en la obra misionera) (Kasbauer, 1928), trabajo acompafiado por el especialista en
misionologia de Miinster, Joseph Schmidlin, y aparecido en 1928 en textos y manuales de
misionologia. Se trata de una obra fundamental que, en el contexto de habla alemana, es
la Ginica gran monografia que se enfoca en la tarea de las mujeres que trabajan en la mision;
aunque esta imbuido de un discurso tedrico-misionoldgico preconciliar, la obra de Sixta
Kasbauer es todavia hoy digna de ser leida desde el punto de vista de las teorias de género;
una relectura y correspondiente “traduccion” en el contexto misionoldgico y eclesial hoy
podrian dar impulsos a una misionologia sensible a la cuestion de género.

Una misionologia tal como lo ha evidenciado la mirada de Sor Juana, Teresa de
Avila y Maria de la Encarnacion, recibira, si se visibilizan las multiples practicas de fe de
las mujeres, una nueva dimension: estara fundamentada misticamente, hard foco en la
dindmica, la fragilidad y la creatividad de las dindmicas misioneras de fe y desarrollara
una dimension politica: bosquejar la mision como proceso de empoderamiento y privacion

de poder, anclada en El, “sin el cual” ni la vida ni la fe son posibles.

Traduccion del texto del alemdn al castellano:

Dr. Matias Omar Ruz, Cordoba/Argentina.
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MISTICA Y POLITICA: UNA TENSION CLAVE PARA LAS MINORIAS CATOLICAS ACTIVAS

(Comentario al escrito de Margit Eckholt)

Mariana Facciola

Facultad de Psicologia y Psicopedagogia / UCA

En su conferencia, Margit Eckholt nos introduce en una clave fundamental para la vida de
todos los cristianos, especialmente aquellos que han decidido vivir una vida en opcion por
Jesus y la causa del Evangelio. La autora vincula la mistica y la politica como componentes
fundamentales de la mision del cristiano. Para ello se vale del testimonio de vida de tres
grandes mujeres catdlicas, Teresa de Jesus, Juana Inés de la Cruz y Maria de la Encarnacion,
cuyas figuras analiza desde la categoria moderna de empoderamiento y desempoderamiento.
Concluyendo que la mision es comprendida como un proceso de “desempoderamiento”,
fundamentado en la experiencia espiritual de la cercania de Dios en la vida.

En el abordaje del tema, Margit Eckholt cruza dos 16gicas, una sociopolitica, al aplicar
los términos empoderamiento y privacion de poder proyectada hacia una situacion histdrica,
en el contexto poscolonial, y otra teologica, a la luz de la teologia desde la que atraviesa la
situacion de las mujeres. Como sujetos de mision en la Iglesia, a la luz de la vida de Juana
Inés, Margit comparte su reflexion acerca de como la mision empodera una vida liberandola
de la culpa y el pecado y privando de poder a aquello que se le oponga.

En el apartado Mision y Mistica, nos recuerda que la misién, como anuncio en gestos
y palabras, se fundamenta en las profundidades de la fe, como experiencia del misterio que,
segn su lectura, empodera y arranca de la autorreferencialidad frustrante de la culpa, el
pecado, la violencia y la falta de libertad. En sintesis, para Margit, la mision —en la pluralidad
de sus practicas— y con ella la misionologia, se acercan al corazén de la teologia. Para la
teologia de la mision, los escritos de Teresa de Jesus y Juana Inés, que permanecen aun
inexplorados, se sumergen en la relacion fundamental entre mistica y mision, en los
complejos procesos sociales y psicologicos de empoderamiento y privacion de poder y
traspasan las fronteras —de género y cultura— en las que surgieron. Tanto Juana Inés de la
Cruz, como Teresa de Avila y Maria de la Encarnacién abren los ojos para nuevos caminos
en la misionologia: fundamentan la mision en lo profundo de la experiencia mistica, de donde

nacen las dinamicas misioneras que hacen surgir nuevas practicas, que, segun Margit, liberan
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y empoderan. Para la autora, la historia de las practicas de fe de las mujeres en la mision tiene
que ser escrita todavia y estas pueden ser pistas teoldgicas que le dan a la misionologia una
importancia central en el corazén de la Iglesia, una Iglesia que se comprende, segin su
“naturaleza”, como misionera, tal como se constata en el decreto sobre la mision “Ad Gentes”
del Concilio Vaticano II.

En el apartado referido a Mistica y politica, Margit nos recuerda que una
misionologia, tal como lo han evidenciado las miradas de Sor Juana, Teresa de Avila y Maria
de la Encarnacidn, recibird, si se visibilizan las multiples practicas de fe de las mujeres, una
nueva dimension: estara fundamentada misticamente, hara foco en la dinamica, la fragilidad
y la creatividad de las dinamicas misioneras de fe y desarrollara una dimension politica:
bosquejar la mision como proceso de empoderamiento y privacion de poder, anclada en El,
“sin el cual” ni la vida ni la fe son posibles.

A partir de lo expuesto por la autora, quisiera comentar, desde la psicologia social de
Serge Moscovici (1996), las palabras de Margit en torno a sus claves para una Teologia de
la Mision que tenga en cuenta los aspectos por ella sefialados. Mi objetivo es dialogar con
alguna de las ideas planteadas, como nucleo de su exposicion, Mistica-Mision-Politica, desde
un marco interdisciplinar. En primer lugar, intentaré reflexionar, desde lo que he dado en
llamar “una tension irreductible”. Y, en segundo lugar, intentaré presentar como esa
dindmica entre empoderamiento psicoldgico y privacion de poder ser, fundada en una
experiencia identitaria, se constituye en la fuerza/motor que la psicologia social francesa

denomina una “minoria activa’.

UNA TENSION “IRREDUCTIBLE”

El planteo entre Mistica-Mision y Mision-Politica, en tanto acciones humanas, no
puede entenderse desde la psicologia social actual sino desde lo que Wertsch (1999) dio en
llamar una fension irreductible, es decir, a partir de la interaccion en dos procesos que se
necesitan mutuamente para generar un cambio, por lo que no esta limitado inherentemente a
uno de los polos antindmicos planteados.

En este comentario voy a circunscribirme a un nivel de empoderamiento, el
psicoldgico. El empoderamiento psicolégico (EP) es concebido, por algunos autores de
psicologia, como un proceso a través del cual los individuos adquieren control sobre sus
propias vidas (Banda Castro y Morales Zamorano, 2015). Es un constructo sistémico que

opera simultaneamente a nivel individual, comunitario y social (Silva y Martinez, 2004) y
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esta conformado por componentes de caracter intrapersonal, interpersonal y social que hacen
a la identidad de cada sujeto.

El componente intrapersonal consiste en la autopercepcion que las mujeres tenemos
respecto a nuestra propia capacidad cognitivas, por ejemplo la comprension sobre nuestra
condicion de subordinacion asi como también de reciprocidad; nuestra capacidad
psicologica de sentir que las mujeres podemos poner en practica a nivel personal y social
diversos cambios; nuestra capacidad politica, es decir, ser conscientes de las habilidades para
organizar y movilizar cambios institucionales y sociales participando en instancias de
influencia y toma de decision. En su exposicion, Eckholt, nos anima a dar un paso mas, a la
luz de la fe e ilustrada con biografias admirables, identifica, en el proceso de empoderamiento
psicologico y sociopolitico, la capacidad mistica/espiritual como clave identitaria que se
constituye en fuente de dignidad e igualdad y motor del cambio. Tal es el caso de Teresa de
Avila, que en su “camino hacia adentro” encuentra en la morada central de su castillo interior:
“Dentro de esta alma hay morada para Dios” (Teresa de Jests, 1984), lo que Zubiri
denominaria como hacer experiencia de Dios, en tanto probacion fisica de la realidad de Dios.
El empoderamiento, para Margit, implica “ser alcanzados por Dios, una experiencia de
amor, que da nueva vida y que, paradojicamente, empodera en el desapoderamiento”.

Esa paradoja planteada entre empoderamentiento-desapoderamiento pone de
manifiesto el segundo nivel de tension irreductible entre la vivencia interna y el compromiso
con los otros.

En lo interpersonal, como segundo componente, la conciencia de privacion es entendida
como la privacion del acceso, uso y control de recursos o decisiones, tanto personales como
sociales, porque estan ordenados en funcion de la experiencia de Dios que las centra y unifica
(Correa Schnake, 2004). Esa experiencia identitaria del “no sin Ti” es una experiencia intra
e interpersonal, del ser llevados a los otros al mismo tiempo que se es “arrancado de la propia
autorreferencialidad frustrantes”. Es en este nivel donde opera el discernimiento, es decir, la
capacidad psicologica de regular las propias decisiones a la luz de ciertos principios. La
conciencia de esta tension fortalece psicologicamente a quien lo vive, reconociendo
simultdneamente la profundidad de la experiencia de centramiento y compromiso. Esa
experiencia de tension irreductible puede desgarrar interiormente a los sujetos que lo viven,

al mismo tiempo que los confirma psicologicamente expresandose en un nuevo modo de
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proceder' y estar en la propia vida y con los demds tanto en la iglesia como en la sociedad.
Es la experiencia de ser hombres y mujeres “incémodos” que fundamentan su hacer en su

experiencia teologal.

LA MINORIA ACTIVA

En segundo lugar, quisiera referirme a como esa tension puede ser vivida de manera
comunitaria. Durante estas jornadas hemos escuchado experiencias de comunidades de
mujeres que, en el transcurso de la historia y en medio de situaciones sociopoliticas
complejas, optaron por un modo de ser y estar en la sociedad. Quisiera referirme a esa
multitud de pequenas comunidades que iluminan el mapa geografico de las congregaciones
religiosas femeninas. Mi intencidon es aportar elementos desde lo que se da en llamar la
Psicologia de las Minorias Activas de Moscovici.

Durante muchos afios, en psicologia se consideraron muy importantes los procesos
de la Psicologia de la mayoria (o de masas, segun Freud). Esta psicologia entendia el
fendomeno de la influencia desde el punto de vista funcionalista, como funcional a un sistema.
Es decir, la influencia estaba desigualmente repartida, dependia del cargo y se ejercia de
modo unilateral, afirma Moscovici, en muchos casos asociados a la autoridad (poder),
generando relaciones de dependencia que determinaban la direccidon y la importancia de la
influencia ejercida como control en un grupo. Podemos recordar los diversos modelos
institucionales en los que nos movemos y como este modelo sigue vigente.

Ese modelo catalogd a un gran nimero de individuos como desviantes, en tanto se
desvian de la norma establecida. Ejemplo de ello son las biografias de las religiosas
mencionadas por Ekholt en esta mesa, recordemos que Juana Inés fue considerada /loca y
bruja y Teresa fue encerrada en Toledo debido a que su reforma era de dudosa procedencia.
También recuerda Padvalkis (2012) la tension con la que Teresa de Jesus vivio su vocacion-
mision, expresada en la frase final de vida “Soy hija de la Iglesia”, expresion que visibiliza
la cornisa por la que transitaba su vida entre la comunidn con Dios, plasmada en el escrito

“Castillo Interior” —que Michel de Certeau denomina prdctica de resistencia e institucion de

! “Los textos misticos remiten a una situacién general de pérdida, verdades que se escapan, instituciones que se
quiebran, autoridades que se opacan, pero, sobre todo, se refieren a la manera de vivir la situacion: establecen
un estilo que se articulan en practicas que definen un modus loquendi y/o modus agendi, y asi, se funda un
campo donde se despliegan procedimientos especificos: un espacio y unos dispositivos”. En Padvalskis, C.
(2012). Una lectura psicoanalitica de la Meditacion de los Cantares de Teresa de Jesus, p. 86. Cordoba:
EDUCC.
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un decir por el cual se convierte en el sujeto de la Palabra—, y la eventual excomunion eclesial
por parte de la “Santa” Inquisicion”.

A mediados del Siglo XX, esas categorias desviantes empezaron a ser estudiadas y
se elabord una teoria explicativa acerca de cdmo esas minorias podian llegar a generar
cambio social. En un primer momento, esos grupos minoritarios, que eran definidos y se
definian a si mismos, en términos negativos y desviantes frente al cédigo social dominante,
basado en la conformidad, posteriormente, se fueron convirtiendo en grupos de estudio y se
fueron identificando sus normas y tipo de relaciones. Estas realidades se convirtieron en
objeto de estudio de la Psicologia social de Serge Moscovici (1996), para quien las minorias
tienen un rol en los procesos de cambio social. Para el autor, los grupos minoritarios con
influencia, pero sin poder son activos y capaces de proyectar un cambio social como meta
del grupo.

El principal factor de éxito de esos grupos minoritarios y activos nos recuerda
Moscovici, es el estilo de comportamiento, el mas importante es la consistencia interna, que
se interpreta como sefial de certeza, afirmacion de voluntad al atenerse inquebrantablemente
a un punto de vista asumido y como compromiso por una opcion coherente e inflexible. Este
estilo tiene implicancias en el modo de influir socialmente, que en el marco de estas jornadas
se podria llamar Testimonios.

En estas Jornadas hemos escuchado y visto diversos andlisis estadisticos y me
pregunto si realmente esos analisis, basados en criterios cuantitativos, son suficientes, o si no
serd necesario replantear las teorias que estan por detras de los procesos de
institucionalizacion que terminan por convencernos de que la fuerza de la cantidad y la
juventud son el fundamento de la Iglesia, cuando, como es sabido, el origen del cristianismo,
como el de casi todos los carismas en la iglesia, se debi6 a un grupo pequenio de seguidores,
hoy podriamos llamarlo una “minoria activa”, que influyé en la sociedad de su época por la
radicalidad de su vida, independientemente de la edad y cantidad de sus integrantes.

Durante estas jornadas, hemos sido testigos de pequeios grupos de mujeres,
religiosas, que se animaron y se animan a seguir a Jesus, siendo minorias absolutas, pero que
no por ello son pasivas, sino que con su modo de ser y hacer influyen de manera activa en
sus comunidades y en la sociedad. Son pequeios grupos de mujeres dispersas en la geografia
del pais que van generando pequeios cambios, viviendo en tension su fe con la
responsabilidad social asumida con su comunidad. Sus practicas de mision se fundamentan

en la experiencia viva de su fe, anclada en El o como nos dijera Margit: “no sin EI” que las
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anima y las impulsa a la construccion de un cambio social basado en los valores del Evangelio
y en la opcion por los pobres, fieles a sus carismas fundacionales.

En sintesis, hemos intentado, desde una perspectiva psicosocial, comentar los aportes
de la Dra. Eckholt, sosteniendo que la misiéon evangelizadora de la Iglesia no puede
entenderse sino desde la vinculacion la mistica y la politica, y que esta tension solo puede ser
vivida al interior de grupos que, buscan generar el cambio social desde sus convicciones

espirituales y experiencias misticas.
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