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RESUMO

O objetivo desta pesquisa € analisar de que maneira as tensdes cotidianas no Seminario
Serafico Santa Maria, localizado em Irati, sudoeste do Parana, expressam as dificuldades
na reformulacdo das identidades sacerdotal e franciscana, proposta pelo Concilio
Vaticano Il (1962-1965). As disputas em torno das referidas identidades geraram
discussdes e debates na Igreja Catdlica, presentes nos documentos conciliares € numa
extensa producgao bibliografica, e que se desdobraram em instituicbes como a Ordem dos
Frades Menores Capuchinhos, mantenedora do Seminario Santa Maria. A partir da
analise dos documentos do Concilio Vaticano Il, da Ordem dos Frades Menores
Capuchinhos, do Seminario Santa Maria, do estudo bibliografico, bem como de
entrevistas e fotografias, € possivel perceber as competigdes, usos, consumos e praticas
dos discursos produzidos pela hierarquia catélica entre os sujeitos sociais envolvidos.
Resultados revelam que as identidades ndo sao reformuladas por decreto e que mesmo
em ambientes onde prevalece a posig¢do hierarquica, elas sao ressignificadas de forma
constante nos embates do cotidiano.

Palavras-chave: Igreja Catdlica, Seminario Santa Maria, Concilio Vaticano |,
Capuchinhos, identidades.



ABSTRACT

The objective of this research is to analyze how the daily tensions in the Santa Maria
Seraphic Seminary, located in Irati, southwestern Parana, express difficulties in the
reformulation of priestly and Franciscan identities proposed by the Second Vatican Council
(1962- 1965). The disputes over these identities generated discussions and debates in the
Catholic Church, present in the conciliar documents and in an extensive bibliographical
production, and which were deployed in institutions such as the Capuchin Order of Friars
Minor, maintainer of the Santa Maria Seminary. From the analysis of the documents of the
Second Vatican Council, the Order of the Capuchin Friars Minor, the Santa Maria
Seminary, the bibliographic study, as well as interviews and photographs, it is possible to
perceive the competitions, uses, consumptions and practices of the discourses produced
by the hierarchy among the social subjects involved. Results reveal that identities are not
reformulated by decree and that even in environments where the hierarchical position
prevails, they are constantly re-signified in the everyday struggles.

Keywords: Catholic Church, Santa Maria Seminary, Second Vatican Council, Capuchins,
identities.
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INTRODUGAO

O objetivo desta pesquisa € analisar, a partir do Seminario Serafico Santa Maria
dos Freis Capuchinhos, instalado na cidade de Irati, Sudoeste do Parana em 1953, de
que maneira o processo de reformulacdo das identidades sacerdotal e franciscana, fruto
das determinagbes do Concilio Vaticano Il (1962-1965), foi recebido e interpretado nas
interacdes cotidianas desta instituicao. O recorte temporal compreende o periodo de 1966
a 1987, respectivamente, do pds-Vaticano Il até o encerramento das atividades do
Seminario.

O interesse por este Seminario surgiu a partir de 2013, durante a participagao
como aluno especial da disciplina sobre Historia das instituicbes escolares: questées
tedricas e metodoldgicas, ofertada pelo professor Dr. Ademir Valdir dos Santos, do
programa de Pds-Graduagdo em Educacao da Universidade Federal de Santa Catarina
(UFSC). Os debates e as interagdes com os colegas, muitos deles pesquisadores desta
tematica, foi uma importante oportunidade de aprendizado e abriu os horizontes para a
pesquisa historica. Ainda em 2013 e 2014, no curso de especializacado sobre a Histdria do
Brasil: Cultura e sociedade, da Pontificia Universidade Catdlica de Minas Gerais
(PUC/MG), deu-se uma primeira oportunidade para colocar em pratica os conceitos e a
metodologia aprendida, por meio de um artigo final”.

Em busca de um aprofundamento na area da histéria da educacgéo, cogitamos
pesquisar o papel dos Frades Menores Capuchinhos na educacao do Parana, tendo em
vista um dos seminarios fundados pela Ordem no Estado?. A influéncia de trabalhos como
de Paolo Nozella e Ester Buffa em Schola Mater: a antiga Escola Normal de Sdo Carlos
(2002), e Instituigbes Escolares: porque e como pesquisar (2009) ou ainda o texto de
Justino Pereira de Magalhaes Tecendo Nexos: histéria das instituicbes educativas (2004),

tornaram-se importantes referenciais na constru¢gao de um pré-projeto de pesquisa.

1 0 titulo do artigo foi: A Escola da industria: a atuagado das industrias reunidas Francisco Matarazzo na
educacéao primaria em Jaguariaiva/PR (1927-1950).

2 Destacamos aqui duas pesquisas que trabalharam tematicas semelhantes: SALVATERRA, Adriana. Os
Frades Menores Capuchinhos e a educagao no Parana no século XX (1920-1976). Maringa, UEM,
2017. Tese (Doutorado em Educagao) onde a autora analisa a atuagdo dos Capuchinhos na educagao no
Estado do Parana a partir da 6tica das escolas paroquiais. Ja no trabalho de SANTOS, Rodrigo Carneiro. O
modelo de sacerdote na Provincia Sao Loureng¢o de Brindes, mudangas, permanéncias e reflexos no
acompanhamento vocacional da crise do Vaticano Il a 2008. Ponta Grossa, 2009. Dissertagao
(Mestrado em Ciéncias Sociais Aplicadas), o autor analisou as transformag¢des na cultura brasileira e suas
interferéncias no modelo de sacerdote da Provincia Sdo Lourengo de Brindes dos Capuchinhos do Parana.
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A partir dos didlogos com o professor Dr. Edson Armando Silva, que orientou esta
pesquisa, decidimos por um estudo que abrangesse o seminario como instituicdo escolar
e religiosa, tendo em vista as proposi¢cées produzidas pelo Concilio Vaticano Il. Desta
feita, fomos instigados a responder ao seguinte questionamento: De que maneira as
tensées cotidianas no Seminario Serafico Santa Maria, expressam as dificuldades na
reformulagcdo das identidades sacerdotal e franciscana, na implementagcdo das
determinagées do Concilio Vaticano 11?

As questdes que envolvem a identidade da Ordem dos Frades Menores (OFM)
fundada por Francisco de Assis no século Xlll, perpassaram os séculos e geraram
rupturas no movimento franciscano. Produto destas rupturas foram as reformas que
ocasionaram reinterpretacées do carisma fundacional, com o surgimento de incontaveis
familias franciscanas, tanto femininas quanto masculinas®. A Ordem dos Frades Menores
(OFM) chamada Ordem primeira* dividiu-se em trés grupos ainda nos séculos XV e XVI
ficando assim constituida: Ordem dos Frades Menores (OFM), Ordem dos Frades
Menores Conventuais (OFMConv.) e Ordem dos Frades Menores Capuchinhos
(OFMCap.). O recorte de nossa pesquisa € sobre a OFMCap a partir de um estudo de
caso, o Seminario Serafico Santa Maria dos Capuchinhos.

Ainda que a andlise das questdes sobre o Seminario Santa Maria estejam
relacionadas a partir do periodo pdés-conciliar, e abranja portanto de 1966 a 1987, nao
seguimos uma demarcagao temporal e espacial de forma rigida. Isso porque dialogamos
no texto com realidades que vao além do periodo delimitado, ou seja, do século XllI, com
o movimento franciscano, no século XVI, com a reforma capuchinha, século XIX, com a
criacdo dos seminarios seraficos na Ordem Capuchinha e com o século XX, a partir da

chegada dos Capuchinhos no Parana.

> O movimento franciscano foi inimeras vezes reinterpretado em fungado de outras reconfiguragdes e
demandas sociais. Esta construgéo coletiva do movimento e também as disputas pelo seu capital simbélico
sdo analisados por SILVA, Edson Armando. Identidades franciscanas no Brasil: a Provincia da
Imaculada Conceicdo — entre a restauragdo e o vaticano Il. 2000. Tese. (Doutorado em Histéria).
Universidade Federal Fluminense. Rio de Janeiro.

* Francisco de Assis teria fundado trés Ordens: a primeira, masculina (OFM); a segunda feminina, Ordem
das damas pobres de Sdo Damido, conhecidas atualmente por Clarissas e a terceira Ordem, por muito
tempo chamada veneravel Ordem terceira de Sao Francisco, hoje Ordem franciscana secular (OFS).
Também requisita a identidade franciscana a Terceira Ordem Regular (TOR). Este grupo, provindo das
fileiras da terceira Ordem secular, foram se adaptando cada vez mais aos grupos masculinos da primeira
Ordem e formaram, a partir de 1323, uma Ordem independente de religiosos consagrados e nao de
seculares casados. E desta Ordem que descendem as varias familias femininas e masculinas que
congregam o carisma franciscano.
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Os Capuchinhos chegaram ao Parana em 1920, vindos de Veneza, na ltalia, a
convite do bispo de Curitiba, dom Jodo Francisco Braga para o trabalho pastoral na
diocese, que no inicio do século abrangia todo o Parana. Na intengdo de fundar uma
Provincia da Ordem no estado®, construiram o Seminario Santa Maria que tinha como
principal objetivo a preparacéo para o sacerdécio dos jovens vocacionados. Pautado pelo
modelo tridentino®, apds as novas propostas de formagdo emanadas do Concilio Vaticano
I, encerrou suas atividades vinte anos depois, em 1987. Nao foram somente as
mudancgas provindas do Concilio que influenciaram o fim das atividades no Santa Maria.
Outros fatores, como os que nos apontou em entrevista o Frei Luiz Anténio Frigo, como o
baixo custo-beneficio para a Provincia dos Capuchinhos, pois um numero pequeno de
estudantes chegavam de fato a ser frades; a construgdo de escolas nas localidades de
onde provinham um numero razoavel de seminaristas e a consequente diminuicao destes,
0 que demonstrava que muitos iam apenas para o estudo, corroboraram com o
encerramento’. Dessa maneira, entre o chamado clero regular®, a permanéncia de uma
instituicdo do porte do Seminario Santa Maria tornou-se ineficaz, tanto pelas questdes
materiais elencadas acima, quanto pela reconfiguragao da identidade da vida consagrada
franciscana, proposta no Vaticano Il.

O Seminario Santa Maria constitui-se, portanto, num interessante objeto de
pesquisa para analisarmos como as tensdes relacionadas a crise de identidade ocorrida
na vida religiosa no pés-concilio se manifestou naquele ambiente. Como as discussdes
sobre a identidade franciscana passam pelo bindbmio clérigo-leigos, algumas das tensodes
internas mais relevantes estao relacionadas a elas. Tensdes por exemplo relacionadas a
reconfiguragdo da formagédo no seminario que antes do Concilio enfatizava a ordenagéao

sacerdotal do candidato a mercé de sua condigao de religioso franciscano.

A fundagao da Provincia Capuchinha Sao Lourengo de Brindes aconteceu em novembro de 1968.

® O modelo tridentino tem como principio a formacgao de jovens para a vida sacerdotal. Este modelo foi
proposto pelo Concilio de Trento (1545-1563), com decreto Cum adolescentium aetas de 15 de Julho de
1563. Nele, privilegia-se o espago e o tempo como sagrados, a disciplina e a hierarquia séo rigidas e o
condicionamento as regras internas provenientes dos superiores € o aval para a formagao sacerdotal. O
termo serafico agregado ao seminario Santa Maria indica que ele pertence a Ordem franciscana e junto ao
modelo tridentino, agrega valores franciscanos de vida, como a fraternidade, o trabalho, a pobreza. Antes
do Vaticano Il, era exclusivo para os candidatos ao servigo sacerdotal da Ordem. Candidatos a vida
religiosa leiga eram encaminhados a outros seminarios da Ordem.

7 Entrevista com Luiz Antnio Frigo. Floriandpolis, 06/06/2016, p. (A/A).
& Clero regular refere-se aos padres das diversas congregagdes religiosas existentes na Igreja Catdlica,

como os franciscanos, beneditinos, jesuitas, para diferenciar do clero secular ou diocesanos, que pertencem
a uma diocese especifica e estdo sob ordens diretas do bispo diocesano.
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Por tratar-se de uma pesquisa documental no campo da histéria, pautamos nossa
escrita pela modalidade narrativa, segundo o entendimento de Stone, como uma
‘organizagdao do material em uma ordem sequencial cronoldgica, com o conteudo
direcionado para um relato uUnico e coerente, ndo obstante se sirva de tramas
secundarias™.

Em nossa pesquisa, duas categorias de analise constituem-se importantes
articuladores no texto: religido e identidade. Em primeiro lugar, a religidao é entendida
como um produto do homem para organizar e dar sentido ao mundo, portanto uma
instituigdo humana. No entanto, ainda que esteja no rol de tantas outras instituicbes que o
homem cria para viver em sociedade, ela € um empreendimento destacado na vida social.
Neste sentido, afirma Berger, “a religidao € o empreendimento humano pelo qual se
estabelece um cosmos sagrado. Ou por outra, a religidao € a cosmificagao feita de maneira

sagrada”’®.

A religido institui uma comunidade identitaria que formula um conjunto de
comportamentos (moral, direito, ritual) e do espirito (oragdo, crenga) através dos quais
seus membros compartiiham uma cadeia de memdrias, que provém geralmente de um
lider carismatico, e é rotinizado no cotidiano institucionalizado. Este movimento
estabelece uma identidade do grupo que € assegurada por um lider por meio de um
‘processo que weber chamou de passagem do carisma pessoal para o carisma do
cargo™".

Em segundo lugar, compreendemos o conceito de identidade como algo mével,
inacabado, em constante tarefa a ser realizada repetidas vezes, ja que “a fixidez de
identidade s6 € buscada em situacbes de instabilidade e desintegragcdo, de conflito e

mudanca”'?

. Quando algo que é concebido como unico, coerente e estavel é tocado pela
experiéncia da duvida e da incerteza, surge a crise como paradigma de mudanga. Além

do mais, “a questado da identidade s6 surge com a exposi¢cdo a comunidades [de destino,

? STONE, Lawrence. O retorno da narrativa: reflexdes sobre uma nova velha histéria. In: NOVAIS,
Fernando; SILVA, Rogério F. Da. (Orgs) Nova Histéria em perspectiva. Sao Paulo: Cosac Nayf, 2013, p.
11.

10 BERGER, Peter. O dossel sagrado: elementos para uma teoria socioldgica da religido. 9% reimpresséo.
Trad. José Carlos Barcellos. Sao Paulo: Paulus, 2013.

1 BERGER, Peter. Os miiltiplos altares da modernidade: rumo a um paradigma da religido numa época
pluralista. Trad. Noeli Correia de Melo Sobrinho. Petrépolis: Vozes, 2017, p.80-81.

12 YOUNG, Robert J. C. Colonial Desire: Hybridity in theory, Culture and race. Londres: Routledge, 1995. In:
SCHREITER, Robert J. A nova catolicidade: a teologia entre o global e o local. Trad. Cecilia Camargo
Bartalotti. Sdo Paulo: Loyola, 1998, p. 76.
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para diferenciar das de vida] e apenas porque existe mais de uma ideia para evocar e
manter unida a comunidade fundida por ideias”™. O préprio conceito de identidade é
altamente minado e o “campo de batalha é o lar natural da identidade.

Adotando um raciocinio semelhante, Stuart Hall parte do seguinte argumento: “as
velhas identidades, que por tanto tempo estabilizaram o mundo social, estdo em declinio,
fazendo surgir novas identidades, e fragmentando o individuo moderno, até aqui visto
como um sujeito unificado”'®. Na modernidade, as identidades estio sendo descentradas,
fragmentadas, gerando crises, e torna-se, por estes fatores uma “celebragdo movel:
formada e transformada continuamente em relagdo as formas pelas quais somos
representados ou interpelados nos sistemas culturais que nos rodeiam”'®. Boaventura de
Sousa Santos reconhece, nas identidades culturais, um carater de transitoriedade

construido a partir de

negociagdes, de sentido, jogos de polissemia, choques de temporalidades, em
constante processo de transformagdo, responsaveis em Ultima instancia pela
sucessao de configuragdes hermenéuticas que de época para época dao corpo e
vida a tais identidades. Identidades sao, pois, identificagcbes em curso

Fundamentada no posicionamento destes autores, nossa abordagem do conceito
de identidade, tendo em vista a analise do fendmeno religioso proposto, parte da
compreensao de que a identidade se da na tensao entre o ser e o dever ser, numa
constante disputa de sentido, de releituras, de definicbes especializadas por agentes do
campo religioso.

O Concilio Vaticano Il foi um evento que pretendeu inserir a Igreja Catdlica na
modernidade com o objetivo de atualizar suas instituicbes aos desafios da

contemporaneidade, ou seja, ele € uma demonstragao de que o fendbmeno religioso se

13 BAUMAM, Zygmund. Identidade. Entrevista a Benedetto Vecchi. Trad. Carlos Alberto Medeiros. Rio de
Janeiro: Jorge Zahar editores, 2005, p. 17.

% |dem. p. 83.

13 HALL, Stuart. A identidade cultural na pés-modernidade. Trad. Tomaz Tadeu da Silva e Guacira
Lopes Louro. Rio de Janeiro: Editora Lamparina, 2014, p. 09.
18 |dem. p. 12.

17 SANTOS, Boaventura de Souza. Modernidade, identidade e a cultura de fronteira. In: Tempo social.
Revista de sociologia USP. Séao Paulo, pp. 31-52. 1993. Disponivel em:
http://www.boaventuradesousasantos.pt/media/Modernidade%20ldentidade%20Fronteira_ TempoSocial199
4.pdf. Acesso em: 10/10/2017.
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reinventa, especialmente em tempos de crise.

A relagao entre religidao e modernidade foi pensada muitas vezes tendo como
pressuposto a secularizagao, desde o iluminismo. De acordo com Berger, a “ideia basica
era muito simples: a modernidade acarreta necessariamente um declinio da religido”'®.
Um dos expoentes dessa nogao foi Freud, que preconizava ser o abandono da religiao
uma necessidade inexoravel do processo de crescimento do ser humano, e, que pare ele,
esta fase adulta da humanidade havia chegado a partir do progresso cientifico'®. Mas isso
nao ocorreu. Ao contrario, a religiao mostra-se enraizada na atual sociedade tecnolégica
e mantém sua influéncia. Nao houve um desencantamento do mundo e o poder religioso
esta inserido, através de suas instituicbes, em muitos setores da vida cotidiana. No
entanto, como afirma da Mata, Freud acertou onde gostariamos que ele tivesse errado: “o
preco pago pela manutengado da religido (e das instituicbes religiosas) nas sociedades
contemporaneas parece ter sido também, em grande medida, o do enrijecimento e o da
indisposicdo crescente para o dialogo”®. Em todo caso, mesmo diante de cenario atual de
acirramento religioso, a década de 1960 foi palco de uma mudanca estratégica da Igreja
Catolica em vista de um dialogo com a contemporaneidade.

Considerando o debate em torno do fenbmeno religioso, de sua restruturacdo no
mundo moderno, de suas crises identitarias, propomos, em nosso primeiro capitulo, uma
leitura do Concilio Vaticano Il a partir de dois conceitos que, a nosso ver, sdao importantes
instrumentos tedricos de analise deste evento histérico: em primeiro lugar a partir do
conceito de momento axial, de Paul Ricoeur, para quem o momento axial sinaliza um
evento marcante que estabelece um parametro para o antes e o depois?’. Em segundo
lugar, como evento dialégico desde as contribuigdes de Mikhail Bakhtin, que compreende
ser os processos interativos da linguagem uma das caracteristicas fundamentais do
dialogo, ainda que sob tens&o®.

O Vaticano Il foi um evento marcado pelas discussdes sobre a tradicdo e a

18 BERGER, Peter. Os miiltiplos altares da modernidade: rumo a um paradigma da religido numa época
pluralista. Trad. Noéli Correia de Melo Sobrinho. Petrépolis: Vozes, 2017, p. 10.

19 FREUD, Sigmund. O futuro de uma ilusdo. Trad. Renato Zwick. Porto Alegre: editora LP&M, 2011, p.
109.

2pA MATA, Sérgio. Histéria e religiao. Belo horizonte: Auténtica Editora, 2010, p. 36

21 RICOUER Paul. Tempo e narrativa: tomo Ill. Tradugdo Roberto Leal Ferreira. Sdo Paulo: Papirus, 1997,
p. 183.

2 BAKHTIN, Mikhail. Estética da criagao verbal. Trad. Maria Ermantina Galvdo Pereira. Sdo Paulo:
Martins Fontes, 1997.
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modernidade. Fruto dos debates do Concilio é o conjunto de documentos que expressam
0 posicionamento da Igreja e que sao nossas fontes deste primeiro capitulo. Uma vez que
as definicdes sao variadas e cobrem um campo muito amplo de questdes, elegemos dois
documentos que estao ligados diretamente a nossa problematica: os Decretos Optatam
Totius, sobre a formacao sacerdotal e Perfecta Caritatis, sobre a renovagao da vida
religiosa consagrada. A produgdo de uma nova catolicidade, seja por meio de reflexdes
teolégicas mais apuradas como a Teologia da Libertagdo na América Latina ou as
teologias contextuais na Europa e na Asia, ou de uma eclesiologia renovada, como as
Comunidades eclesiais de base (Ceb’s), influenciaram uma reconfiguracdo das
identidades sacerdotal e religiosa na Igreja®®. Esse ponto de vista delineou novas
configuragbes na formagao como a flexibilizagdo na disciplina, inser¢gao de instrumentos
da psicologia e pedagogia, que foram sendo aos poucos incorporadas a metodologia de
formagao sacerdotal e religiosa.

No segundo e terceiro capitulos apresentamos os desdobramentos do Concilio nos
documentos da OFMCap. Considerando que as determinagbes do Vaticano Il
tencionaram uma reconfiguragdo das identidades sacerdotal e religiosa na Igreja, a
OFMCap, apropriou-se do Concilio mediante um discurso de renovacao, expresso nas
constituicdes e cartas circulares. As Constituicdes sdo o texto fundamental da Ordem e
expressam a interpretacdo dos Capuchinhos sobre a identidade franciscana a partir do
dever ser. Dessa maneira, para o segundo capitulo analisamos as discussées em torno
da revisao das Constituicbes, tomando para isso o texto de 1536, que perdurou por
quatrocentos anos e o texto da revisdo exigida pelo Concilio Vaticano Il e aprovado pela
curia romana em 1990.

Nossa abordagem dos textos constitucionais utiliza-se de conceitos como: de
Representagdo, de Roger Chartier**, que para ele s3o formas de organizar o mundo
social; de Capital Simbdlico de Pierre Bourdieu® que o entende como uma medida de

prestigio ou de carisma de um individuo ou de determinada instituicdo e ainda de Estado

23 SCHREITER, Robert J. A nova catolicidade: a teologia entre o global e o local. Trad. Cecilia Camargo
Bartalotti. Sao Paulo: Loyola, 1998.

24 CHARTIER, Roger. A histéria cultural entre praticas e representagoes. Portugal: Difel Edi¢gdes, 2002,
p. 21.

2 BOURDIEU, Pierre. Capital Simbdlico e classes sociais. Trad. Fernando Pinheiro. Novos Estudos 96.
2013, p. 0112 . Disponivel em: http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0101-
33002013000200008. Acesso em: 15 de Nov. 2017.
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Nascente, de Francesco Alberoni que o compreende como uma descontinuidade social
provocada por uma experiéncia de morte e renascimento, pelas quais, grupos,
sociedades e individuos passam?. As mudancas no texto sdo o resultado da revisdo
constante do carisma franciscano, de sua acomodacao ao momento historico.

No terceiro capitulo, nossas fontes sdo 11 cartas circulares, de um total de 79, dos
ministros gerais da Ordem Capuchinha: frei Pascoal Rywalski e frei Flavio Roberto
Carraro, que cobrem o periodo de 1970 a 1987%. Partimos do seguinte questionamento:
as constituicdes foram reformuladas, como as cartas circulares expressam a passagem
que enfatizava uma vida de peniténcia (modelo tridentino) para um modelo onde os
referenciais identitarios da vida religiosa franciscana devam ser priorizados (Vaticano I1)?

As cartas circulares sao textos exortativos que tem a intencao de transmitir normas,
conselhos, homogeneizar condutas e comportamentos, além de discorrer sobre
elementos que caracterizam a identidade franciscana, como pobreza, vida fraterna,
trabalho. Nossa abordagem das cartas parte da constatagdo de que o ministro geral da
Ordem constitui-se como um Poder Legitimador, pois recebeu o carisma do cargo, e
portanto possui a palavra oficial do grupo para interpretar as mudangas propaladas pelo
Concilio. Escolhnemos um numero de 11 cartas porque nelas o ministro geral destaca
elementos da identidade franciscana que deveriam ser reformulados como a formacgao, as
relagcdes entre clérigos e leigos na Ordem, a aparéncia externa dos frades, ou seja, a néo
obrigatoriedade da simbologia tradicional capuchinha como o habito religioso, a barba,
entre outros.

No quarto capitulo, a partir do cotidiano do Seminario Santa Maria, analisamos
como as determinagdes conciliares foram recebidas, implementadas, reinterpretadas, e
expressas num conjunto de inovagdes praticadas. O seminario serafico, concebido para
ser um espacgo de selecao de jovens vocacionados para a Ordem Capuchinha, € também

um campo que sugere disputas entre o lugar controlado e o lugar praticado. Assim,

26 ALBERONI, Francesco. Génese: como se criam os mitos, os valores e as instituigdes da civilizagao
ocidental. Rio de Janeiro: Editora Rocco, 1999, p.37.

2"Um conjunto destas cartas foram recentemente digitalizadas em DVD sob o titulo: Enchiridion:
documenti dela Chiesa e documenti dell’Ordine dei Frati Minori Cappuccini. Roma: Editora Padre Pio da
Pietrelcina, 2013. O DVD contém sessenta mil documentos, dos capuchinhos e da Igreja, em sete linguas,
italiano, inglés, francés, alemao, espanhol, polonés e portugués e, por hora, sua disposigao esta limitada ao
uso interno da Ordem.
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fundamentados nos conceitos elaborados por Certeau de andlise do cotidiano®,
buscamos privilegiar nas fontes as intrigas, as negociacbes, as tensdes, as
reinterpretacdes de sentido que somente o cotidiano pode inventar. Constitui-se fontes
neste capitulo, livros tombo e atas do seminario, fotografias, jornal Brasinha, que foi um
semanario produzido pelos seminaristas do Santa Maria, as conclusdes dos capitulos
provinciais da década de 1970 a 1985, além de duas entrevistas onde os entrevistados
foram, seminaristas e diretores da instituicdo. Esta diversidade de fontes, a nosso ver,
proporciona uma trama fundamentada a respeito dos processos histéricos ocorridos no
cotidiano e o cruzamento de informacdes presente nas fontes, permite uma resposta mais
elaborada da questao central.

Por tratar-se de um trabalho que dialoga com a teologia catdlica, para os termos
técnicos desta area, utilizamos as notas de rodapé. Também reservamos as aspas para

as citagdes no corpo do texto, utilizando o italico para conceitos e termos em destaque.

28 CERTEAU, Michel de. A invengdo do cotidiano. artes de fazer. 22° edigdo. Trad. Ephraim Ferreira
Alves. Petropolis, Vozes, 2014.
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CAPITULO 1
O CONCILIO VATICANO II: UM EVENTO DIALOGICO NUM MOMENTO AXIAL

O Concilio Vaticano 1I* foi um evento que intencionou implementar uma
modernizagao institucional na Igreja Catdlica e também estabelecer um dialogo com a
sociedade. Mesmo sendo de carater religioso, o Concilio influenciou o cotidiano do
ocidente cristdo por meio de novos modelos eclesiolégicos, como foram as Comunidades
eclesiais de base (Ceb’s), mas também por meio de novas leituras teolégicas, como a
teologia da libertacao, a teologia feminista, teologia ecuménica, entre outras.

Por tratar-se de um evento complexo, com uma expressiva produ¢cao académica,
decidimos, neste capitulo, analisar o Concilio fundamentados em dois conceitos:
momento axial e evento dialégico. A percepgao do Concilio como um momento axial na
histéria da Igreja apoia-se na obra Tempo e Narrativa®®, de Paul Ricoeur. A express3do
tempo axial (Achsenziet) foi cunhada anteriormente por Karl Jasper, que o definia como
um momento pontual que estabelece um parametro para o antes, o durante e o depois®’.
Ricoeur o definiu como momento axial, um ponto zero do cobmputo, um evento marcante e
uma das caracteristicas que constituem o calendario como um tempo socializado, dividido
cronologicamente.

E importante ressaltar, para além das conviccdes religiosas do historiador, que o
Concilio Vaticano Il buscou inaugurar uma relagdo entre a Igreja e a sociedade, que
rompesse com a tradicional “autocompreensao monolitica da igreja que se entendia como
sociedade perfeita™?. E baseado nesta novidade que utilizamos o conceito de momento

axial para tratar do Concilio Vaticano Il, ou seja, como um evento que marcou a histéria

29 0 antincio publico do Concilio Vaticano Il ocorreu no dia 25 de janeiro de 1959. Antes dele, a Igreja tinha
realizado outros vinte. Trés anos apds o0 anuncio, veio a convocagéao oficial em 25 de dezembro de 1961
com a Constituigao Apostdlica Humanae Salutis, pelo Papa Jodo XXIIl (1881-1963). Sua instauragao deu-
se efetivamente no dia 11 de outubro de 1962, encerrando-se no dia 8 de dezembro de 1965, pelo Papa
Paulo VI (1897-1978).

39 RICOUER Paul. Tempo e narrativa: tomo lll. Tradu¢do Roberto Leal Ferreira. Sao Paulo: Papirus, 1997,
p. 183.

31 CAIRUS, Henrique. O lugar dos classicos hoje: o supercanone e seus desdobramentos no Brasil. In:
Permanéncia classica: visdes-contemporaneas da antiguidade greco-romana. Bruno V. G. e Marcio

Thamos (Orgs.) Sao Paulo: Escrituras - Unesp, 2011, p. 131.

32 BORGES, Rosangela Ferreira de Carvalho. 50 anos de vaticano Il: em busca de um pensar dialdgico. In:

BORGES, Roséangela Ferreira de Carvalho; MIOTELLO, Valdemir (Orgs.). O Concilio Vaticano Il como

evento dialégico. O pensamento de Mikhail Bakhtin e o discurso religioso na contemporaneidade. Sao

Carlos: Pedro & Joao Editores, 2013, p. 12.
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da Igreja moderna e que gerou crises na sua estrutura, especialmente no ambito da
formagao religiosa e sacerdotal.

A perspectiva do Concilio Vaticano Il como um evento dialégico, nos coloca em
didlogo com a area da Linguistica, tendo por base as obras de Mikail Bakhtin®*. De
antemao, deixamos claro que nao é nossa intencdo o aprofundamento de questbes
técnicas desta area e muito menos fechar-se na discursividade. O propdsito de trabalhar
numa area de fronteira, ainda que rapidamente, parte da percep¢ao de que uma
“aproximacao da histéria com outras ciéncias ainda é um lugar em construcéo .

Cada documento conciliar foi resultado de disputas, de concepgdes teoldgicas
diversificadas, de uma dindmica intensa e dialética que estudiosos habituaram-se a
designar pelo binbmio progressistas e conservadores. A reforma e atualizagdo da Igreja,
propalada pelo Vaticano |l, passam pelas identidades do padre e do religioso, que séo
seus principais agentes. Tendo em vista estas questdes, analisaremos as disputas sobre
as identidades a partir de dois decretos do Vaticano Il: Optatan Totius, sobre a formagao
sacerdotal, e Perfecta Caritatis, sobre a renovagao da vida religiosa. Estes documentos
sao fontes importantes em nossa analise, pois desde sua promulgacéao, o debate sobre as
identidades sacerdotal e religiosa, abrira debates permanentes sobre o papel do padre e

do religioso na igreja e na sociedade™®.

1.1 OS PRIMORDIOS DO CONCILIO VATICANO Il: UM MOMENTO AXIAL PARA
HISTORIA DA IGREJA

Em que sentido podemos afirmar que o Concilio Vaticano Il foi um momento axial

33 Mikhail Mikhailovich Bakhtin (1895- 1975): filésofo e pensador russo, tedrico da cultura europeia e das

artes. Seus escritos, em uma variedade de assuntos, inspiraram trabalhos de estudiosos em um numero de
diferentes tradigdes (0 marxismo, a semidtica, o estruturalismo, a critica religiosa) e em disciplinas tao
diversas como a critica literaria, historia, filosofia, antropologia e psicologia.

34 Alguns nomes importantes da histéria que trabalham nesta aproximagéao, especialmente entre histéria e
linguistica sdo: KOSELLECK, Reinhart. Futuro Passado: contribuicdo a semantica dos tempos histéricos.
Rio de Janeiro: Contraponto/Editora da PUC, 2006; no qual ele procura conhecer a histéria dos conceitos na
histéria social; nas duas obras de DOSSE, Francois: O Império do sentido: a humanizagéo das Ciéncias
Humanas. Bauru, SP: EDUSC, 2003.; . A histéria a prova do tempo: da histéria em migalhas ao
resgate do sentido. Sdo Paulo: Editora da UNESP, 2001. Estes e outros autores sao citados no trabalho de
Giselda Brito Silva em “Histéria politica e analise do discurso: uma escrita da histéria em construgao”.
Disponivel em: http://anais.anpuh.org/wpcontent/uploads/mp/pdf/ANPUH.S25.0997.pdf. Acesso em: 10 de
agost. 2016.

35 , . L ; p I A
No Brasil, dois principais lugares de debate foram as revistas “Convergéncia”, da Conferéncia dos

Religiosos do Brasil, fundada em 1955 e a Revista Eclesiastica Brasileira (REB) fundada em 1941 por Frei
Thomas Borgmeier.
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para historia da Igreja? Na obra Tempo e Narrativa, tomo lll, na sessao intitulada Entre o
tempo vivido e o tempo universal: o tempo histérico, Ricouer utiliza esta expressao para
desenvolver uma das caracteristicas do tempo do calendario. Segundo este autor, é
comum a todos os calendarios um “momento fundador, que se considera abrir uma nova
era”®. Ricouer, chama o calendario de terceiro-tempo, que se posiciona entre o tempo
psiquico e o tempo cdésmico e que, portanto, precisa de um ponto referencial para seu
inicio, um evento extraordinario que possa marcar um antes e um depois. Ora, este
evento extraordindrio que marca o percurso histoérico da Igreja Catdlica, reconhecemos
no Concilio Vaticano Il. E o tratamos assim, para além das convicgdes religiosas ou
profissionais do historiador, porque a Igreja Catdlica tem exercido uma influéncia
consideravel na cultura ocidental. O reconhecimento deste processo histérico, de suas
continuidades e descontinuidades, nos conduz a conceber este Concilio como um

momento axial, onde

Os aspectos césmicos e psicolégicos do tempo recebem respectivamente uma

significagao nova [...] todos os acontecimentos adquirem uma posi¢ao no tempo,

definida por sua distancia em relagdo ao momento axial - distdncia medida em

anos, meses, dias - ou por sua distancia em relacédo a qualquer outro momento

cuja distdncia do momento axial € conhecida (30 anos depois da tomada da
. 37

Bastilha)™".

Considerar o Concilio a partir desta perspectiva, permite-nos deslocarmos o foco
de uma leitura cronolégica ou teoldgica do evento, que também n&o pode ser ignorada,
para aprofundarmo-nos em seu significado histérico para a sociedade moderna.

Possivelmente criticas podem ser tecidas a uma leitura historiografica que
proclama tal importancia social a um evento religioso. No entanto, dois fatores séao
inegaveis: o primeiro diz respeito ao papel da religido na construgao social e na interagéao
entre os homens. De fato, pondera Berger, o ser humano, biologicamente privado de um
mundo, constréi o seu mundo, visto como a cultura constituida na totalidade dos produtos
do homem®. A religido faz parte de seus produtos, e é por meio dela que o ser humano

dota sua existéncia de significado, ordenando-a no caos do profano. A forga psicoldgica

36 RICOUER, Paul. Tempo e Narrativa: Tomo Ill. Tradugdo Roberto Leal Ferreira. Sao Paulo: Papirus,
1997, p. 183.

37 |dem, p. 185.

38 BERGER, Peter. O dossel sagrado: elementos para uma teoria socioldgica da religido. 9% reimpresséo.
Trad. José Carlos Barcellos. Sao Paulo: Paulus, 2013.
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da religido é demonstrada pelos ritos, pelas construgdes de templos, pelas liturgias, etc. O
segundo fator diz respeito ao cristianismo, e, de maneira especial, ao catolicismo romano.
H4, como afirmamos anteriormente, uma influéncia histérica da Igreja Catdlica na cultura,
na politica e até mesmo na economia da sociedade ocidental®®. Estes s&o fatores
importantes que corroboram nossa operagao historiografica ao analisar o evento como

um momento axial para a histéria da Igreja Catélica e do mundo ocidental.

1.1.1 Perspectiva histérica: Igreja e sociedade no contexto do Concilio Vaticano Il

O Vaticano Il foi antecedido pelo Concilio Vaticano |, iniciado em 08 de dezembro
de 1869 e interrompido em 18 de dezembro de 1870 devido a guerra Franco-Prussiana. O
tempo intermediario entre os dois Concilios do Vaticano, reflete concepgdes de Igreja
distintas: de um lado, uma Igreja que se autoproclamava sociedade perfeita, que ditava os
rumos da sociedade e se via como mae; por outro, especialmente a partir do papa Pio XII
(1939-1958), a compreensao da Igreja corpo mistico de Cristo inseriu a histéria como
categoria na producgao teoldgica, e influenciou a elaboragédo de uma concepgéao social da
relagdo entre Igreja e sociedade™.

Por um longo tempo, a Igreja assumiu uma posicao de fortaleza sitiada, posigao

39 Giorgio Agambem, fildsofo nascido em Roma em 1942, trabalha a influéncia da Igreja Catdlica na
sociedade ocidental, em duas obras traduzidas para o portugués, que fazem parte da colegdo Estado de
Sitio, da Editora Boitempo. Na primeira, O reino e a gldria, o autor declara que é da teologia cristd que
derivam dois paradigmas politicos em sentido amplo, antindmicos, porém funcionalmente conexos: a
teologia politica que fundamenta ao Deus Unico a transcendéncia do poder soberano, e a teologia
econdmica que substitui aquela pela ideia de uma oikonomia, concebida como uma ordem imanente”. Em
Altissima Pobreza, Agambem trabalha a partir de uma ligagdo entre a regra de vida das comunidades
monasticas, com sua meticulosa organizagéo do tempo, onde ela seria a precursora da ascese protestante
do trabalho, no qual o capitalismo, a partir de Max Weber, representa sua secularizagao.

%00 conceito de Igreja como “Corpo mistico de Cristo” baseia-se nas cartas do apodstolo Paulo,
especialmente em 1 e 2 corintios, Romanos e Efésios, e foi resgatada pelo teélogo alemado Johann Adam
Méohler (+1838). Este conceito se fortalecera depois do Vaticano | com a promulgagéo da Enciclica do papa
Pio XII, Mystici Corporis Christi, de 1943. Ja no documento do Concilio Vaticano Il Gaudium et Spes (Alegria
e Esperanga) ha um desenvolvimento do conceito de Igreja como “corpo mistico de Cristo” que culmina na
relacdo da Igreja como uma instituicdo na histéria. E uma reflexdo do ser humano e seu agir no mundo a
partir do conceito de “lugar teoldgico” como grande desafio pastoral da Igreja, ou seja, abre-se a perspectiva
para que a instituicdo aja em ambientes até entdo pouco visitados por ela, como o mundo do trabalho, a
questao da desigualdade, interpretados como “sinais dos tempos” de um novo agir eclesial. No Brasil e na
América Latina, a teologia da libertagao e a insergdo de membros eclesiasticos nas lutas pelos direitos dos
trabalhadores encontra-se na vanguarda de alguns movimentos sociais como Movimento dos
Trabalhadores Sem Terra (MST), o Conselho Indigenista Missionario (CIMI), a Comissédo Pastoral da Terra
(CPT), e também do Partido dos Trabalhadores (PT), como demonstra Eric Hobsbawm em: A era dos
extremos: o breve século XX (1914-1991). 2% edicdo, 50% reimpressé&o. Trad. Marcos Santarrita; Sdo Paulo:
Companhia das Letras, 1995, p. 362.
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que foi enrijecida a partir da reforma protestante de Martinho Lutero (1483-1546), e da
contra reforma, concebida no Concilio de Trento (1545-1563), acentuando-se no século
XIX e inicio do século XX, sob as pressdes do republicanismo e do nacionalismo, nos
papados de Gregoério XVI (1831-1846); Pio IX (1846-1878) e Pio X (1903-1914). A
negacgao dos principios liberais, surgidos na Europa a partir da Revolugao Francesa e da
Revolugao Industrial, fez com que o modelo vigente na Igreja, de pouco dialogo com a
sociedade, encontrasse dificuldades de conviver com regimes republicanos que abriam
perspectivas de maior liberdade e participacao popular.

A situacao sécio-politica da Europa, na primeira metade do século XX, influenciou
os rumos da Igreja naquele periodo. Desde a vitéria dos aliados na Segunda Guerra
Mundial, especialmente dos Estados Unidos, um novo modelo social comecou a ser
implantado no mundo, o estilo americano de vida (american way of life). Este modelo, que
iniciou na década de 1920 e fora fortalecido a partir da década de 1950, exaltava os
valores tipicos da sociedade norte-americana, capitalismo, liberdade, democracia,
utilizando-se da propaganda, do cinema e da musica.

Naquele ambiente, aliado ao fortalecimento do bloco soviético, percebido pela
Igreja como um grande perigo para o mundo, houve favorecimento, de um lado, de uma
acomodacao aos valores burgueses por parte de hierarquia, que buscava uma
modernizagao da Igreja segundo os moldes capitalistas, e por outro, uma forte reacéo a
tudo que fosse considerado de cunho socialista. Simbolicamente, neste sentido a guerra
fria tinha ultrapassado os muros do Vaticano. A Igreja ndo escondia seu lado diante da
polaridade capitalismo (EUA) e comunismo (URSS), sendo muito util aos interesses norte-
americanos pelas suas credenciais conservadoras e anticomunistas, proporcionando aos
partidos da democracia cristd que desempenhassem um papel central na politica
ocidental apds 1945*'.

A aversao ao socialismo ndo impediu, no entanto, que movimentos da Igreja
buscassem uma aproximacao a classe operaria de maneira mais efetiva, ainda que o
principal objetivo estivesse ligado a evangelizagéo, entendida como recuperacéo da fé
catdlica entre os mais afastados. A acédo catdlica, que mais tarde favoreceria movimentos

de esquerda no interior da Igreja, iniciou nos anos 1920 e se ampliou nos anos 1930, com

“ HOBSBAWM, Eric. A era dos extremos: o breve século XX (1914-1991). 2° edi¢do, 50° reimpressé&o.
Trad. Marcos Santarrita; Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1995, p. 236.
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um primeiro pico nos anos 1940, antes de diminuir e voltar a ganhar forga nos anos 1960-
1970. Esta primeira onda, que possibilitou uma timida leitura teolégica a esquerda,
permitiu uma segunda onda, que teve no Concilio Vaticano Il um importante aliado na
difusdo e elaboracdo de uma reflexdo social da teologia®?.

No contexto em que questdes politicas, preocupacdes sociais e a reflexao
teoldgica se tocam, é que surgiu o Decreto de convocagao do Concilio, Humanae Salutis,
elaborado pelo Papa Joao XXIII em 1959. Nesse decreto, o papa apresenta as pistas
sobre os rumos que o Concilio deveria tomar, ou seja, ele entendia que a Igreja poderia
dar sua contribuicdo, assumindo uma responsabilidade social, levando em conta o que
Joao XXIII classificava como uma “grave crise da sociedade™®. Desta forma, a Igreja se
propds a abrir um debate sobre a realidade social, politica e econémica do mundo, como
ficou posteriormente expresso nos documentos conciliares.

Sob o signo do aggiornamento®, o Vaticano Il procurou delinear uma nova
identidade da Igreja Catdlica, ela

Pensou sobre si mesma e sua relagdo com o mundo. Desejou com ele estabelecer
uma relagao dialdgica, interagdo textual entre as categorias religiosas e aquelas
da modernidade, inclusive, encontrando e assumindo nela elementos positivos.

Em seus documentos manifestou a expressdo de sua relagdo com o outro,
definindo-se em relagéo a ele e em relagao a coletividade®.

Seu posicionamento teolégico-pastoral46, demonstrado pela eleicdo de algumas

2 As expressdes primeira onda e segunda onda sao utilizadas pelo historiador Gerd-Rainer Horn, e fazem
referéncia as realidades europeias. Ele desenvolve a problematica da esquerda catélica em duas obras: no
primeiro livro: “Western European Liberation Tehology, 1924-1959: The First Wave. Oxford University
Press, 2008; que cobre o periodo que vai de 1924, data da criagdo da JOC belga, até o Concilio Vaticano I
ele trabalha a “primeira onda”; e em “The Spirit of Vatican Il: Western European Left Catholicism in the
Long Sixties, 1959-1980”; no qual trabalha a “segunda onda”, estende-se do comego do Vaticano Il (1962-
1965) até o final dos anos 1970. Disponivel em http://www.ihu.unisinos.br/noticias/. Acesso em: 04 de out.
2016.

3 JoAo XXIll, Papa. Humanae Salutis. Decreto sobre a convocagado do Concilio Vaticano Il. N. 3, p.01.
Disponivel em: https://w2.vatican.va/content/john-xxiii/pt/apost_constitutions/1961/documents/hf j-

xxiii_apc_ 19611225 humanae-salutis.html. Acesso em: 25 set. 2016.

44 . . s L
Palavra de origem italiana que em sua tradugéo literal significa “colocar-se em dia”, “atualizar’. O Termo

nao aparece nos textos do Vaticano Il, sendo sob as expressdes latinas equivalentes: acommodatio,
renovatio, adaptativo, instauratio e analogas (DICIONARIO DO CONCILIO VATICANO I, 2015, p. 08).

5 CALDEIRA, Rodrigo Coppe. O Concilio Vaticano Il como evento linguistico: a contribuigdo de John W.
O’Malley. In: BORGES, Rosangela Ferreira de Carvalho; MIOTELLO, Valdemir (Orgs.). O Concilio
Vaticano Il como evento dialégico. O pensamento de Mikhail Bakhtin e o discurso religioso na
contemporaneidade. Sdo Carlos: Pedro & Joao Editores, 2013, p. 245.

% g possivel perceber uma preocupagao pastoral no discurso de abertura da primeira sessao do Concilio,
no dia 11/10/ 1962, pronunciada pelo Papa Joado XXIll. Nele o pontifice afirma: “O punctum saliens deste
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metas como o desenvolvimento da fé catdlica, a renovacao da vida cristd dos fiéis, a
adaptacdo da disciplina eclesiastica as exigéncias do tempo presente, definiram seu
direcionamento.

Desde que foi decretado o encerramento do Concilio Vaticano Il, em 1965, com a
promulgagao dos documentos houve uma intensa disputa pela sua interpretagao. Para

Faggioli,

Os principais comentarios sobre os documentos do Concilio representaram uma
tentativa de langar luz sobre o sentido mais profundo dos textos contra um pano
de fundo da histdria do debate e de elaborar hipoteses sobre a tendéncia da Igreja

Catodlica apés o Vaticano Il [...] as nuangas de “comer ler” o Vaticano Il — com
termos como aplicagdo, recepgdo, interpretagdo - revelavam diferengas
importantes“.

Esse embate ficou evidente a partir da criagao de duas revistas teoldgicas que se
constituiram como lécus de disputas teoldgicas. Por um lado, a Revista Concilum,
fundada em 1964, na Holanda, que fazia uma leitura que enfatizava o rompimento do
Concilio Vaticano Il frente aos Concilios anteriores, tendo a frente teélogos como Hans
King, Ives Congar, Karl Rahner, Edward Schillebeeckc. Por outro, a revista Communio,
fundada por Joseph Ratzinger, Hans Urs von Balthasar e Henri de Lubac, fazia uma
leitura chamada de hermenéutica de continuidade. Essa leitura exaltava o carater
cronoldgico, concebendo o Concilio como um desenvolvimento natural dos outros vinte.

As disputas em torno do sentido do Concilio, lentamente foram fortalecendo
correntes opostas e saudosistas das estruturas definidas do passado, que comegaram
aos poucos se movimentar na Igreja. De maneira mais concreta, a partir do pontificado de
Joao Paulo Il, houve o que Hobsbawm chama de “um retorno a uma concepcdo mais

tradicional da Igreja do que o relativo liberalismo que marcou o catolicismo das décadas

Concilio ndo é a discussao de um ou outro artigo da doutrina fundamental da Igreja [...] uma é a substancia
da antiga doutrina do depositum fidei e outra é a formulagdo que a reveste: e é disto que se deve — com
paciéncia se necessario- ter grande conta medindo tudo nas formas e propor¢gées do magistério
prevalentemente pastoral’. Compéndio do Vaticano Il: Constituigbes, decretos e declaragbes. Petropolis,
Vozes, 1984. P. 08. No entanto, apds o término do Concilio, a “redugao pastoral” foi muitas vezes utilizada
como instrumento para minimiza-lo. De acordo com Faggioli, “rotula-lo como um concilio meramente
pastoral, e ndao dogmatico, era uma maneira de reduzir a diregdo da mudanca teoldgica do Concilio a uma
série de concessbes meramente retdricas a linguagem moderna”. FAGGIOLI, Massimo. Vaticano Il: a luta
pelo sentido. Trad. Jaime A. Clasen. Sao Paulo: Paulinas, 2013,p. 53.

4 FAGGIOLI, Massimo. Vaticano II: A luta pelo sentido. Trad. Jaime A. Clasen. Sdo Paulo: Paulinas, 2013,
p. 30
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de 1960 a 1970™*.
De acordo com Libaneo, estas correntes situavam-se em posicoes

intelectualmente opostas:

Uma que se aprofunda para dentro do mundo moderno naquilo que ele tem de
mais genuino: sua criticidade tedrica-cientifica, existencial e pratica. Corrente
portanto alimentada por sua vez por diferentes fontes. Convergem todas para o
mesmo leito caudaloso do mundo critico e pds-critico. Outra corrente flui em
direcdo oposta para as margens tranquilas do pré-critico ou da sua suposta
superagao fideista®.

Esse embate se polarizara entre os defensores da rigidez disciplinar a partir de
um clero submisso, formado a maneira tridentina, e os defensores de diversas correntes
teoldgicas (teologia da libertagdo, feminista, ecuménica, etc) que defendiam um clero
mais ativo e conectado a realidade do povo®. Os seminarios foram o palco das tensdes
entre estes grupos que se opunham quanto a manuten¢cédo do modelo tradicional ou a
inseguranga de novos métodos de ensino e de formacéao.

Durante o Concilio Vaticano Il, foram produzidos dezesseis documentos,
classificados em cinco categorias que os diferenciam em: ConstituicAo Dogmatica,
Constituicao Pastoral, Constituicao (simplesmente), Decreto e Declaragao.

Tendo em vista esta diversidade documental, para a nossa analise, tomaremos
como fontes os Decretos Perfectae Caritatis, sobre a atualizagdo dos religiosos, e
Optatam Totius, sobre a formagdo sacerdotal®. Analisaremos, a partir destes
documentos, de que maneira o Concilio Vaticano |l pretendeu delinear novos formatos

para as identidades sacerdotal e religiosa, e as tensdes provocadas por estas propostas.

8 HOBSBAWM, Eric. O novo século: entrevista a Antonio Polito. Trad. Claudio Marcondes. S&ao Paulo:
Companhia das Letras, 2009, p. 59.
9 LIBANEO, Jo&o Batista. A volta a grande disciplina. 2° edicdo. S&o Paulo, Edigdes Loyola, 1984, p. 08.

*% Um nome brasileiro que ganhou fama por defender uma pratica eclesial que soubesse trabalhar com as
dimensbes sociais da fé, foi o do tedlogo Leonardo Boff. A obra expressdo do seu pensamento esta
condensado numa obra que causou ira no Vaticano na década de 1980: “Igreja: carisma e poder”. Ela é
uma colegdo de ensaios publicados por ele na década de 1970 e 1980, que buscava fornecer uma
expressao teoldégica articulada da irrupgdo de um novo modo de ser Igreja, que ficou conhecido
internacionalmente como eclesiogénese. O embate de interpretagdo exposto na obra ganhou notoriedade
pela tentativa da congregagao da Doutrina da fé (antigo Santo Oficio), na época presidida pelo Cardeal
Ratzinger, de silenciar o autor e seu pensamento. Cf .BOFF, Leonardo. Igreja, carisma e poder. 3% edicéo.
Petropolis: Vozes, 1982.

>l Os documentos estdo disponiveis em: Compéndio do Vaticano Il: Constituigdes, decretos e

declaragdes. Introdugdo e indice analitico de Frei Boaventura de Kloppenburg. 172 Edi¢do. Petrépolis:
Vozes, 1984.
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1.2 HISTORICIDADE E DIALOGIA: OS DECRETOS PERFECTAE CARITATIS E
OPTATAM TOTIUS

Um evento histdrico, de acordo com Koselleck®®, por ter uma cronologia natural,
um antes e um depois, esta de certa forma preso aquele momento histérico. No entanto,
cada evento produz mais, € ao mesmo tempo, menos, do que esta contido nas
circunstancias prévias: dai advém sua surpreendente novidade. Por isso torna-se
importante uma analise para além da narrativa, ainda que utilizemos o seu método,
porque senao a histoéria seria diminuida em detrimento de uma analise de estruturas cuja
efetividade esta em outro nivel temporal.

O Vaticano Il influenciou, para além dos muros da Igreja, a sociedade ocidental
pds 1965°%. Embora em tese a sociedade seja laica, ela apresenta-se repleta de praticas
e discursos religiosos. A Igreja, através de suas instituicbes, estd presente nestes
ambientes, e sua presenga dialoga, interage com a sociedade recebendo elementos que
caracterizam, inclusive, a linguagem dos documentos finais do Concilio. E neste sentido
que podemos chama-lo, segundo a concepg¢ao de Mikhail Bakhtin, de evento dialc’)gico54,.
De fato, o Concilio foi um evento “repleto de vozes, com todos os jogos de interesses
dentro de si, com todas as contradicbes possiveis. Essa é sua riqueza. Essa é sua
pobreza. Assim sdo as instituicoes™.

Os Decretos sobre a renovacao da vida religiosa, Perfecta Caritatis, e sobre a
formacao sacerdotal, Optatan Totius, sao resultado desse evento que buscou redefinir a
identidade da Igreja por meio de suas instituicdes. Sera a partir de sua recepgado que a

Ordem dos Frades Menores Capuchinhos fara suas adaptagcdes que resultardo em

> KOSELLECK, Reinhardt. Futuro passado: contribuicdo a semantica dos tempos histéricos. Trad. Wilma
Patricia Mass; Carlos Almeida Pereira. Rio de Janeiro: Editora Contraponto e Editora PUC/Rio, 2006, p.
139-140.
>3 No contexto latino-americano a teologia da libertagao foi um marco importante nas décadas de 1970 e
1980. Dessa leitura teoldgica, surgiram movimentos e partidos politicos, liderangas. Este movimento de
libertagao deu-se também em outros ambientes como na musica, nas artes, nas ciéncias sociais, etc.
54 S, . . . . . . . .
Segundo Silveira “na perspectiva Baktiniana, o conceito de dialogismo esta relacionado aos sentidos
produzidos entre os falantes em enunciados postos em dialogo/interagdo”. Cf. SILVEIRA, Ana Paula
Kuczmynda da. (et. Al). A analise dialégica dos géneros do discurso e os estudos e letramento:
glossario para leitores iniciantes. Floriandpolis: Editora Dioesc, 2012, p. 21.
>3 MIOTELLO, Valdemir. O Concilio Vaticano Il como evento dialégico. Um olhar a partir de Mikhail
Bakhtin e seu circulo. IHU On-Line. Revista do Instituto Humanitas Unisinos. N. 425 — ano XIll. Entrevista
Concedida a Graziela Wolfart, 2013, p. 06. Disponivel em: http://www.ihuonline.unisinos.br/artigo/5115-o-
concilio-vaticano-ii-como-evento-dialogico. Acesso em: 30 set. 2016.
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tensdes e debates que podemos conferir no terceiro capitulo.

1.2.1 “Uma opc¢ao pela renovagado de toda a Igreja”: O decreto Optatan Totius entre a

tradicdo e a renovagao

O titulo entre parénteses desta secao é a traducao da frase latina Optatan Totius
Ecclesiae renovationem, que nomeia o Decreto sobre a formagao do presbitero na Igreja.
Ela condensa as discussdes que os bispos reunidos no Vaticano Il chegaram sobre o
papel do padre na sociedade contemporanea de entdo. O decreto quis ser uma “escuta
responsiva”® do Concilio, j& que havia-se criado um hiato

entre a formacao de seus futuros presbiteros (note-se a mudanga do termo

sacerdote para presbitero) e os ambientes cada vez mais descristianizados e
plurais que passaram a influenciar as cosmovisdes, os costumes, o ethos, as

A s . 57
ciéncias e o mundo politico-econémico do chamado do mundo moderno

O Vaticano Il criou um espacgo organico e sistematico de dialogo sobre a situagao
e atuacao do sacerdote no qual os padres puderam colocar suas propostas e criticas ao
sistema centralizado de Roma, o que possibilitou gerar mudangas em sua identidade.
Dois pontos, de maneira especial, foram mais conflituosos e debatidos: a reforma do
modelo tridentino ainda vigente na década de 1960 e a questdo do celibato. E possivel
perceber este debate no documento, no entanto, € notavel também que o discurso
adotado na redacao € mais conservador do que inovador.

Um questionamento € importante fazermos neste momento: com quem e de que
maneira o Concilio Vaticano Il dialoga?

Retomemos a questao baktiniana do dialogismo para compreendermos como 0s

> A “escuta responsiva”, ou “atitude responsiva” conforme propde Bakhtin, deriva de uma atitude dialdgica,
aberta ao outro e por isso mesmo, livre. Para ele, “o ouvinte que recebe e compreende a significagao
(linguistica) de um discurso adota simultaneamente, para com este discurso, uma atitude responsiva ativa:
ele concorda ou discorda (total ou parcialmente), completa, adapta, apronta-se para executar, etc., e esta
atitude do ouvinte estd em elaboragao constante durante todo o processo de audigdo e de compreensao
desde o inicio do discurso”. BAKHTIN, Mikhail. Estética da criagao verbal. Trad. Maria Ermantina Galvao
G. Pereira. Sao Paulo: Martins Fontes, 1997, p. 290.

57 . i ) ~ . .

A mudanga do termo sacerdote para presbitero (Ancido) advém da recuperagao do sentido teoldgico
dado no novo testamento, cartas de Paulo, de que somente Cristo € sacerdote. O presbitero é o lider da
comunidade crista local e preside em nome de Cristo uma comunidade. VALLE, Joao Edénio. Verbete
Optam Totius. In: PASSOS, Joao Décio; SANCHEZ, Wagner Lopes (Coord.). Dicionario do Concilio
Vaticano Il. Sao Paulo: Paulus, 2015, p. 684
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movimentos de renovacgao e a situacao histérica na década de 1960, desempenharam um
importante papel para que os dois assuntos (reforma do modelo tridentino e do celibato)
entrassem na pauta dos bispos conciliares®.

Na concepgao de Bakhtin, a linguagem se da num processo de inter-a¢do, ela é
um produto vivo das condi¢cdes sociais de cada tempo. A partir deste ponto de vista, o
didlogo compdbe-se como caracteristica fundamental da linguagem, ou seja, para que haja
interacdo entre os sujeitos é preciso o dialogo vivo entre eles, realizado por meio dos

discursos. A isto, Bakhtin chama de dialogismo. O préprio autor afirma:

A orientagédo dialdgica é naturalmente um fenédmeno préprio a todo o discurso.
Trata-se da orientagdo natural de qualquer discurso vivo. Em todos os seus
caminhos até o objeto, em todas as dire¢gdes, o discurso se encontra com o
discurso de outrem e n&o pode deixar de participar, com ele, de uma interagao
viva e tensa. Apenas o Adao mitico que chegou com a primeira palavra num
mundo virgem, ainda nao desacreditado, somente este Adao podia realmente
evitar por completo esta mutua orientagdo dialégica do discurso alheio para o
objeto. Para o discurso humano, concreto e histérico, isso néo é possivel: s em
certa medida e convencionalmente é que pode dela se afastar®.

E importante ressaltar, como afirma Brait, que ha uma “dupla e indissoltvel

dimensao” referente ao conceito bakhtiniano de dialogismo:

Por um lado, o dialogismo diz respeito ao permanente didlogo, nem sempre
simétrico e harmonioso, existente entre os diferentes discursos que configuram
uma comunidade, uma cultura, uma sociedade. E nesse sentido que podemos
interpretar o dialogismo como o elemento que instaura a constitutiva natureza
interdiscursiva da linguagem. Por um outro lado, o dialogismo diz respeito as
relagbes que se estabelecem entre o eu e o outro nos processos discursivos
instaurados historicamente pelos sujeitos, que, por sua vez, se instauram e sao
instaurados por esses discursos.

A construgao da linguagem é um processo social, histérico, e estas condi¢des

interagem em sua elaboracdo e em suas varias manifestacbes. Nessa acepcgao, a

*8 De acordo com Lib&dneo, um dos movimentos pioneiros que buscou renovar a identidade tridentina do
padre no século XX foi o movimento dos padres operarios. Surgido na Franga sob a influéncia do |
Congresso da Juventude operaria Catdlica (JOC), realizado 1925, muitos padres vestiram o macacao de
operario para, segundo eles, evangelizar com a propria vida. A origem do movimento deveu-se a trés
fatores: “um livro (Franga pais de misséo? Escrito em 1943 por H. Godin e Y. Daniel); uma pessoa — padre
Godin; e uma tradigdo; a discuss&o sobre a verdade real da vida cristd na Franga”. LIBANEO, Joo Batista.
Concilio Vaticano Il: em busca de uma primeira compreensao. Sdo Paulo: Loyola, 2005, p. 47.

>9 BAKHTIN, Mikhail. Questdes de literatura e de estética: a teoria do romance. 5° edigéo. Trad. Aurora
Fornoni Bernardini, et. Al. Sdo Paulo: Hucitec/Annablume, 2002, p. 88.

60 BRAIT, Beth (org). Dialogismo e construgao de sentido. Campinas: Editora Unicamp, 2006, p. 94.
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linguagem € tudo que comunica uma expressao diante do mundo, tudo que produz
sentido, e ndo apenas a lingua em sua estrutura, mas também a pintura, a roupa, a
musica, um jeito de ser, enfim, tudo o que expressa o signo. Sendo o discurso atrelado a
lingua em seu uso cotidiano, as tensdes na produgdo do Decreto Optatam Totius estao
presentes, e sdo intrinsecas ao dialogismo.

Encontramos esta dindmica no texto do Decreto e, ao mesmo tempo, observamos
a permanéncia de um carater conservador em relacdo a formacgao presbiteral que reduziu
a propalada renovagado, a métodos pedagodgicos que deveriam ser implementados
segundo a redagao final do texto: “Adote-se em cada pais ou rito um método peculiar de
formacao sacerdotal, estabelecido pelas Conferéncias Episcopais, revisto de tempo em

tempo e aprovado pela Sé Apostdlica™"

. Os pontos nevralgicos da renovagao, tais como:
a substituicio do modelo de formagdo vigente e o celibato clerical, permaneceram
intocados.

Este fato gerou descontentamento entre o clero, provocando uma crise sem
precedentes na Igreja, com a desisténcia de muitos padres, especialmente pela posigcao
de nao didlogo da Igreja a respeito do celibato®®. A linguagem utilizada no texto do
Decreto reafirma a posi¢céao da Igreja sobre o assunto no capitulo 1V, que tem como titulo
O maior aperfeicoamento da formagdo espiritual. A partir do numero 10, os bispos
conciliares enfatizam o celibato com expressdes de exaltagcdo: santas e solidas leis,
veneravel tradicdo, unem-se ao Senhor por um amor indiviso, entre outras. Assume-se
um discurso otimista e, de certa forma, superficial em relagdo ao assunto, relegando as
recentes conquistas da psicologia e da pedagogia, para a maturidade e estabilidade

humana do candidato. Ainda disso,

Exalta-se o celibato enquanto opgao “maduramente deliberada” e pessoalmente
assumida, apds conhecimento da “dignidade do matriménio cristdo”, mas com
consciéncia “da maior exceléncia da virgindade consagrada a Cristo”, fruto de um

*IDECRETO OPTATAM TOTIUS. Compéndio do Vaticano IlI: Constituicdes, decretos e declaragdes.
Introdugéo e indice analitico de Frei Boaventura de Kloppenburg. 172 Edigdo. Petropolis: Vozes, 1984, n. 1,
p. 508

62 Segundo Martina, “de 1939 a 1963 (na pratica durante o pontificado de Pio Xl e Jodao XXIll), o discatério
entdo chamado de Santo Oficio (hoje Congregagao para a Doutrina da Fé), tinha concedido ao todo 563
dispensas do sacerdécio e do celibato (pouco mais de 20 por ano, quase sempre devido a nulidade da
ordenagao sacerdotal, juridicamente demonstrada). De 1963 a 1980, o numero de dispensas cresce de
modo forte, até atingir em 1970 a cifra de 3.335”. MARTINA, Giacomo. Histéria da Igreja: de Lutero a
nossos dias. Tomo IV, a era contemporanea. Trad. Orlando Soares Moreira. Sao Paulo: Loyola, 1997, p.
356.
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desejo de se consaﬁ%rar “com magnanimidade ao senhor, mediante integra doagao
do corpo e da alma™.

No clero brasileiro, a recepcdo ao decreto Optatan Totius foi acompanhada de
euforia e desilusdo, especialmente pelo grave momento soécio-politico em que o pais
atravessava devido a ditadura civil-militar. Para Serbim, as mudancgas ocorridas no mundo
nesta época tiveram forte impacto na formacgao e na critica cada vez mais veemente ao
celibato sacerdotal. Uma nova identidade sacerdotal estava sendo requerida pelos

candidatos ao sacerdécio.

A santidade nao mais residia no seminarista distante, superior e assexuado do
sistema tridentino, mas em padres que procuravam expressar sua humanidade. O
novo seminarista queria abandonar o papel de Alter Christus e descer ao nivel do
povo. Em vez de milagres, justiga social e modernidade eram suas metas®.

O Brasil passava por uma intensa mudanca social, politica e econémica, desde o
fim da Segunda Guerra, transformando-se de uma sociedade majoritariamente agricola,
entrando de vez na economia de consumo. Além de um intenso crescimento demografico,
de 1940 a 1960 (41 milhdes para 70 milhdes), a urbanizagdo, a modernizacao, a
industrializagdo trouxeram ao pais grandes inovagdes. No entanto, com o fim da era
Vargas, a Igreja brasileira ficou inquieta, uma vez que havia garantido muitas conquistas
neste governo®. Estas inquietacdes foram momentaneas, ja que a influéncia da Igreja
permaneceu inalterada devido o papel desenvolvido junto ao governo federal, por dom
Hélder Camara (1909-1999). De 1952 a 1964, as relagbes entre a Igreja e governo foram
‘levadas a um plano de quase intimidade [...] Dom Hélder dispbs de telefone privado de

cinco presidentes da Republica [...] Getulio, Café Filho, Juscelino, Janio e Jodo Goulart™®.

63 VALLE, Jodo Edénio. Verbete Optam Totius. In: PASSOS, Jodao Décio; SANCHEZ, Wagner Lopes
(Coordenadores). Dicionario do Concilio Vaticano Il. Sao Paulo, Editora Paulus, 2015, p. 686.

64 SERBIM, Kenneth. Padres, Celibato e conflito social: uma histéria da Igreja Catdlica no Brasil. Trad.
Laura Teixeira Motta. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2008, p. 157.

A igreja conquistou, durante governo de Getulio Vargas, uma posi¢ao privilegiada, pois negociou e incluiu
na constituicdo de 1934, oitenta e oito itens que diziam respeito aos postulados catélicos. Com a ascenséao
do “Estado Novo”, o pacto continuou, porém nao mais regulada por um documento oficial. Vargas selou o
pacto ao afirmar que “O lugar da igreja Catdlica esta marcado em destaque, como fator preponderante na
formagao espiritual da raga, e a sua doutrina e ensinamentos constituem as bases da organizagdo da
familia e da sociedade”. AZZIl, Riolando; GRIJP, Klaus Van der. Histéria da Igreja Catdlica no Brasil:
ensaio de interpretagao a partir do povo. Tomo 1I/3-2, terceira época. Petropolis: Vozes, 2008, p. 233.

66 CASTRO, Marcos. Dom Hélder: misticismo e santidade. Rio de Janeiro: Editora Civilizagdo Brasileira,
2002, p. 103.
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Mesmo com a ascensao da ditadura civil-militar, a principio apoiada pela CNBB
(Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil) e percebida “como um movimento
revoluciondrio que salvou o pais de um abismo eminente e do risco bolchevista™’, a
situagdo interna da Igreja era tensa. Pressdes por mudangas, seja na formagao para o
sacerdocio quanto na pratica pastoral, iniciaram ja nas décadas de 1940 e 1950,
influenciadas por movimentos de renovacgao que ocorriam na Europa, como o liturgico, o

biblico e 0 ecuménico®. Os seminarios constituiram-se em

campos de batalha por exceléncia [...] o0 movimento foi especialmente forte no
seminario de Belo Horizonte, onde o Arcebispo dom Antdnio dos Santos Cabral
apoiou o liturgicismo, mas quase perdeu sua fungao depois que Roma interveio
exortando os bispos a proteger os seminaristas contra a inovagao, o esquerdismo
e outros erros associados ao movimento®.

Mesmo sob a tutela de um texto pautado pela segurancga institucional sobre temas
como: celibato, disciplina, siléncio, devogao, entre outros, na redacdo do Decreto existe

uma margem interpretativa que os responsaveis pela formagao do clero se basearam. Diz

o texto:

Com igual solicitude, fomentem-se também os germes da vocagédo dos
adolescentes e jovens em institutos especiais, que, segundo as condigbes locais,
podem realizar a mesma finalidade dos Seminarios Menores, e também daqueles
que foram educados em outras escolas com outros meios de comunicagao.
Promovam-se com igual diligencia Institutos e outros empreendimentos em favor
dos que em idade adulta seguem a vocagao divina®.

A partir de interpretacdes deste texto, surgiram novas experiéncias de formagéao
para o sacerdocio realizadas ja nas décadas de 1970 e 1980. A Teologia da enxada, por
exemplo, foi um dos métodos aplicados no nordeste, pelo padre belga José Comblin, cuja

finalidade estava em formar o seminarista a partir de experiéncias concretas no seu meio,

67 AZZI, Riolando; GRIJP, Klaus Van der. Historia da Igreja Catélica no Brasil: ensaio de interpretagao a
partir do povo. Tomo 1I/3-2, Terceira época. Petrépolis: Vozes, 2008, p. 241.

®8 De acordo com Alberigo, “estes movimentos buscaram promover novas experiéncias de vida crista tanto
em nivel pastoral (busca de uma liturgia participada, consciéncia da necessidade de uma re-evangelizagao),
espiritual (retorno a biblia, revival monastico) teolédgico (volta as fontes, abordagem indutiva) quanto eclesial
(posicao ativa dos leigos, consciéncia ecuménica). Cf. ALBERIGO, Giuseppe (Organizador). Histéria dos
Concilios ecuménicos. Trad. José M. De Almeida. Sao Paulo, Paulus, 1995, p. 394.

69 SERBIM, Kenneth. Padres, Celibato e conflito social: uma histéria da Igreja Catdlica no Brasil. Trad.
Laura Teixeira Motta. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2008, p. 159.

"9 DECRETO OPTATAM TOTIUS, n. 3.Compéndio do Vaticano Il: Constituicées, decretos e declaragdes.
Introdugédo e indice analitico de Frei Boaventura de Kloppenburg. 172 Edigcdo. Petrépolis: Vozes, 1984, p.
510.
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"1 O método foi criado no ITER

chamada por ele de opgao “por uma cultura adequada
(Instituto Teoldgico de Recife), tendo a frente o bispo Dom Hélder Camara que permitiu ao
padre Comblin que fosse implementado na cidade de Salgado (PB), em Tacaimbé (PE)"2.

O Decreto sobre a formacao do clero foi implantado no Brasil, a partir da Ratio
Fundamenatalis Institutionis Sacerdotalis, aprovada pelo Papa Paulo VI, em 1970. Em
setembro do mesmo ano, por iniciativa do Secretariado Nacional de Seminarios, 6rgao
ligado a CNBB, foi elaborado uma adaptacdo chamada de “Diretrizes Basicas da
Formacgdo Sacerdotal”. Essas diretrizes estenderam-se até 1984, quando durante a 22°
Assembleia Geral dos Bispos do Brasil, o tema foi retomado e langado as Diretrizes
Basicas da Formacao dos Presbiteros na Igreja do Brasil, que trabalha o assunto mais

profundamente”.

1.2.2 Perfecta caritatis: por uma atualizagao da Vida Religiosa Consagrada em dialogo
com o mundo moderno

A vida religiosa consagrada é um movimento polivalente, iniciado no interior do
cristianismo primitivo (século Il), como uma busca de pessoas e grupos, na intengcao de
identificar-se radicalmente com o Jesus dos evangelhos.

Para Robert Markus, historiador do cristianismo primitivo, o inicio da vida religiosa
estd ligado ao desejo de perfeicdo evangélica, a principio por anacoretas, eremitas,

homens e mulheres que escolhiam a virgindade como imitagdo de Cristo. A vida religiosa

"1 De acordo com Libdneo, “a Teologia da enxada, € uma pratica teoldégica bem colada a experiéncia
religiosa popular feita no interior da formagcao de futuros agentes e ministros rurais, orientada por teélogos
do extinto Instituto Teoldgico do Recife: J. Comblin, S. Gameleira, |. Gebara, e outros”. LIBANIO, J. B.;
Panorama da Teologia da América Latina nos ultimos anos. Revista Perspectiva teoldgica, n. 24, 1992,
p. 158 (147-192).

2 A analise e descrigao deste método de modo pormenorizado pode ser encontrado em: COMBLIM, José.
Teologia da enxada: uma experiéncia da Igreja no Nordeste. Petrépolis: Vozes, 1977; NETO, Guedes
Neto. Com o mesmo calor do sol, com 0 mesmo peso da enxada: a experiéncia da teologia da enxada
no agreste central pernambucano entre 1964 e 1985. Dissertagao. Universidade Estadual de Pernanbuco.
Recife, 2013; HOORNAERT, Eduardo. A teologia da enxada quarenta anos depois. Revista Eclesiastica
Brasileira. Fasc. 288, Out/2012. P. 936-943.

73 . = . . .

De acordo com Mendes, apds a aprovagao (ad experimentum) deste documento que foi submetido ao
6rgao do Vaticano responsavel, Congregagdo da Educagdo Catdlica, foram feitas averiguagbes por
representantes da congregagdo a alguns seminarios do Brasil, pedindo algumas intervengbes e
fechamentos que resultaram em relatérios controversos. Enfatizaram novamente aspectos conservadores
do grande seminario, de forma a restringir as inovagdes. A aprovagao total so viria a acontecer em 1994,
apo6s a publicacéo da Pastores Dabo Vobis (1992) do papa Joao Paulo Il, resultando no documento niumero
55 da 32° Assembleia Geral da CNBB. MENDES, Vitor Hugo. O seminario e a questio educativa.
Disponivel em: http://www.diocesedelages.org.br/noticias/oseminarioeaquestaoeducativa.doc. Acesso em:
19 de out. 2016.
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institucionalizou-se a partir do momento em que este desejo torna-se publico pelos votos
(pobreza, obediéncia e castidade), e organizada em mosteiros. As disputas em torno da
superioridade deste modelo de vida frente ao modelo comum dos cristdos estao
expressas nos debates entre Agostinho, Pelagio, Jerbnimo e outros chamados de santos
padres’.

Com intencdo de rever o papel da vida religiosa Consagrada’™ na Igreja, os
bispos conciliares elencaram no Decreto Perfecta Caritatis, o que eles chamaram de
principios gerais de atualizagdo, que podemos resumir nos seguintes pontos a) retorno as
fontes de toda vida crista (evangelhos); b) um retorno a inspiragao primitiva e original dos
institutos (releitura das fontes) c) a adaptacdo as novas condicdes dos tempos™. A meta
era rever o modelo vigente, visto que muitas instituicées religiosas encontravam-se ha
presas a modelos que se apresentavam inoperantes no século XX. A reforma deveria
toca-las a fundo, indo além da sua simbologia, como o habito religioso, mas atingindo
também sua legislagao.

Uma das decisdes expostas no Decreto conciliar proibe aos institutos decadentes
de receberem novigos, pedindo que “se possivel, sejam eles unidos a outro instituto ou
mosteiro mais florescente, que pela finalidade e o espirito, deles ndo se diferencie
muito””’.

Na historia da Igreja, houve uma multiplicacédo de institutos religiosos, muitos
deles fruto de constantes reinterpretacdes do carisma do fundador ou fundadora que, na

pratica, eram tao sutis que tornava-se dificil de serem distinguidas78. Ao propor uma

7 MARKUS, Robert A. O fim do cristianismo primitivo. Trad. Jodo Rezende Costa. Sao Paulo: Paulus,
1997.

0 Cadigo de Direito Candnico (CIC), um conjunto de normas juridicas que regulam a organizagao da
Igreja, define a vida religiosa como “uma sociedade na qual os membros, de acordo com direito proprio,
fazem votos publicos perpétuos ou temporarios a ser renovados ao término do prazo, e levam vida fraterna
em comum”. CODIGO DIREITO CANONICO. Trad. Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil. 12° edico,
Séao Paulo: Loyola, 2005, p. 301.

’® DECRETO PERFECTA CARITATIS. Compéndio do Vaticano Il: Constituicdes, decretos e declaragdes.
Introdugéo e indice analitico de Frei Boaventura de Kloppenburg. 172 Edic&o. Petropolis: Vozes, 1984, n. 2
p. 488.

7 1dem, n. 21, p. 501

8 Na Ordem franciscana, por exemplo, desde o século XVI, surgiram dezenas de grupos (martinianos,
amadeitas, coletinos, clarenos, descalgos (ou guadalupanos) ligados a dois grupos principais: o0s
Conventuais e os Observantes. Uma tentativa de uniao foi dada por Ledo X, pela bula /t Vos, de 29 de maio
de 1517. No entanto, apds esta bula, surgiu um outro grupo: os Capuchinhos. Este buscou agregar os
descontentes e os desejosos por reforma. Durante os século posteriores, os grupos persistentes foram
forgados, por bulas papais, a se uniram aos trés majoritarios, conhecidos hoje como : Ordem dos Frades
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renovacgao institucional, o Concilio tocava em antigas classificagcbes da vida religiosa,
percebida até entdo como status perfectionis. Havia uma “ideia inerente de estado
religioso separado, perfeito, superior, entendido de forma essencialmente estatica e

" Esta renovacdo deveria abranger também a legislacdo interna de cada

juridica
instituto, como podemos ler no texto conciliar: “as constituicdes, os diretorios, os livros de
usos, de oragdes e cerimbnias, bem como outros cdédigos da mesma ordem, sejam
convenientemente revistos e adaptados aos documentos deste Santo Sinodo,
suprimindo-se as prescricdes obsoletas”. Em suma, o Concilio transferiu ao governo dos
institutos religiosos, masculinos e femininos, a possibilidade de interpretar o Decreto
dentro de suas especificidades, mas levando em conta o estilo Vaticano II°".

A adaptacgdo e a renovagao da vida religiosa, contudo, teve seus custos. “Milhares
de religiosos e religiosas abandonaram as diversas ordens e congregagoes neste periodo
de mudanga em que se instalou uma atmosfera de confusdo, perplexidade e dificuldade
de compreender e assumir as transformacgdes que se impunham”®?. As causas deste
éxodo sao variadas, mas é notavel que elas respondem a nova compreensao de Igreja do
Vaticano I, sob os signos de povo de Deus e de vocag¢éo universal a santidade, dispostas
na Constituigdo Dogmatica Lumem Gentium, como também no abandono de uma viséao
pré-moderna e na emergéncia do laicato como sujeito eclesial. Dessa maneira, ocorria

uma “assimilagao tardia e inevitavel da centralidade do sujeito na sociedade e, em boa

Menores (OFM), Ordem dos Frades Menores Conventuais (OFMConv.) e Ordem dos Frades Menores
Capuchinhos (OFMCap.).

7 FRANCO, José Eduardo. Da fuga mundi a vita in mundo: comunidades novas e outras metamorfoses
da vida consagrada. Revista Lus6fona de Ciéncias da Religidao. Ano VII, n. 13/14, 2008, p. 553. Disponivel
em: http://recil.grupolusofona.pt/handle/10437/7799. Acesso em: 26 de out. 2016.

8 DECRETO PERFECTA CARITATIS, n. 3. Compéndio do Vaticano Il: Constituicbes, decretos e
declaragdes. Introdugdo e indice analitico de Frei Boaventura de Kloppenburg. 17% Edi¢do. Petrépolis:
Vozes, 1984, p. 490.

8 A expressao estilo Vaticano Il foi concebida pelo historiador da Igreja John W. O’Malley. Para ele, o
género que marca os textos aprovados do Concilio podem ser identificados como epidictico, um género
antigo da tradigao retorica do Ocidente. Neste modelo, ao invés de um discurso deliberativo, que aconselha,
o epidictico descresse, da valor aos fatos, mostra sua importancia e grandeza, sendo um discurso
essencialmente pedagdégico. E um estilo que tem a perspectiva do encontro, do didlogo e nZo da
condenagao. CALDEIRA, Rodrigo Coppe. O Concilio Vaticano Il como evento linguistico: a contribuicao de
John W. O’Malley. In: BORGES, Roséangela Ferreira de Carvalho; MIOTELLO, Valdemir (Orgs.). O Concilio
Vaticano Il como evento dialégico. O pensamento de Mikhail Bakhtin e o discurso religioso na
contemporaneidade. Sdo Carlos: Pedro & Joao Editores, 2013, p. 245.

82 FRANCO, José Eduardo. Da fuga mundi a vita in mundo: comunidades novas e outras metamorfoses

da vida consagrada. Revista Lus6fona de Ciéncias da Religidao. Ano VII, n. 13/14, 2008, p. 554. Disponivel
em: http://recil.grupolusofona.pt/handle/10437/7799. Acesso em: 26 de out. 2016.
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medida, na prépria missdo e constituicdo da igreja”®>.

No intuito de evitar o que o Papa Paulo VI (1963-1978) descreveu como

“experiéncias demasiado arrojadas”

, 0 pontifice procurou orientar de que maneira as
reformas deveriam ser conduzidas e aplicadas. Em trés documentos, o papa propde
manter a reforma da vida religiosa dentro do enquadramento da Curia Romana: “o Moto
préprio Ecclesiae Sanctae, que no imediato pds-concilio da, em grandes linhas, as
diretrizes para a conveniente renovacado da VR, as Normae ad exsequendum Decretum
SS. Concilii Vaticani Il ‘Perfectae Caritatis’ (normas para a atuagao do decreto Perfectae
Caritatis do SS. Concilio Vaticano Il), além da Evangelica Testificatio (Testemunho
evanggélico), escrita em 19717%,

No texto da exortagdo Evangelica Testificatio, o Papa Paulo VI escreve que os
religiosos devem buscar, de acordo com o espirito do Concilio, a devida renovagao com
prudéncia. Ele observa que nado poucos elementos exteriores, recomendados pelos
fundadores de Ordens e Congregacgdes Religiosas, se demonstram ultrapassados no
presente e ainda, que toda instituicdo humana é insidiada pela esclerose e ameacgada
pelo formalismo. Lembra, em varios momentos, que uma auténtica renovagao, consiste
em reafirmar a identidade prépria de cada instituto®.

A partir das manifestagdes da hierarquia da Igreja relacionadas a renovagao da
vida religiosa consagrada, € possivel inferir que as orientagdes tinham em vista um
enquadramento da curia romana, uma vez que o Decreto Perfecta Caritatis permitia
interpretacdes variadas.

A acao da Curia Romana foi rapida e, em 1969, a congregagao para os religiosos
e institutos seculares, uma espécie de ministério para a vida religiosa do Vaticano,
promulgou um texto chamado Instrug¢do sobre o adequado renovamento da formagéo
para a vida religiosa. Nele estdo delineados os principios e diretivas que os institutos

religiosos devem seguir, além de elencar as normas gerais que devem ser seguidas para

83PASSOS, Jodo Décio. Concilio Vaticano IlI: reflexdes sobre um carisma em curso. S&o Paulo: Paulus,
2013, posi¢ao 1833.

8 PAULO VI. Evangelica Testificatio: sobre a renovagédo da vida religiosa segundo os ensinamentos do
Concilio. 3% edigdo. Sao Paulo: Paulinas, 1971, p.

8 CALIMAM, Cleto. Perfectae Caritatis: texto e comentario. Sdo Paulo: Paulinas, 2014, posigao 224.

8 pPAULO VI. Evangelica Testificatio: sobre a renovagédo da vida religiosa segundo os ensinamentos do
Concilio. 3% edigdo. Sao Paulo: Paulinas, 1971
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a formacao de religiosos a partir do Vaticano I1%’.

Documentos posteriores do magistério eclesiastico, como o numero 235 que trata
da formacgao nos institutos religiosos, recorre ao que nomeia como “nucleo fundamental
da vida religiosa para permanecer fiel a natureza e a finalidade de cada instituto” (Doc.
235, 1990, n. 3, p.8). Mesmo sob constante vigilancia, as tendéncias conflitantes nos

institutos geraram crises que resultaram, inclusive em cismas, nas congregacdes®.

1.2.3 Lumem Gentium e a crise de identidade da vida religiosa: um didlogo com a
Perfecta Caritatis

Na Constituicdo Dogmatica sobre a Igreja Lumem Gentium (luz dos povos) foi
elaborada uma teologia dialdgica, ou seja, uma reflexao sobre a Igreja aberta ao encontro
a partir do momento que se preferiu utilizar o conceito de Igreja como povo de Deus, ao
de sociedade perfeita. Mesmo que o termo “dogmatica” esteja presente no préprio nome
da Constituicdo e a concepcado de mistério seja ressaltada, ndo ha duvida que este
documento marca um novo entendimento da Igreja sobre si mesma.

A Lumem Gentium teve suas discussdes iniciadas em dezembro de 1962, e
terminadas apds a aprovacao dos bispos, em novembro de 1964. O que chama a atengao
na estrutura do documento é o lugar dos religiosos: eles estdo fora da estrutura
hierarquica da Igreja, tratada no capitulo Ill, e também fora do capitulo IV, onde ha a
reflexdo sobre os leigos. Esperava-se que a vida consagrada, por sua tradicional posigao
na Igreja, fosse localizada como uma terceira via. Entretanto, diz a Constituicao que: “do
ponto de vista da estrutura divina e hierarquica da Igreja, tal estado nao constitui um

»89

estado intermediario entre o clerical e laical™”.

Logo apds o término do Concilio, uma questao tornou-se central : qual o lugar dos

8 SAGRADA CONGREGAGCAO PARA OS RELIGIOSOS E INSTITUTOS SECULARES. Instrugio sobre o
adequado renovamento da formagao para a vida religiosa. Sdo Paulo: Paulinas, 1969.

8 Entre os Capuchinhos do Rio Grande do Sul e do Parana, um grupo de frades, descontentes com a
reforma promovida na Ordem Pés-Vaticano Il, especialmente a retirada da obrigatoriedade do habito
franciscano, das sandalias e da barba, caracteristicas seculares da Ordem, promoveram uma debandada
que ficou conhecida entre os Capuchinhos, caricaturalmente, como “revolta dos Tupamaros”. Em 1973, em
Uniao da Vitéria, Parana, receberam a licenga do Bispo D. Geraldo Micheleto Pellanda, para fundarem uma
congregacgao, a principio com o nome de Pia Associagdo dos Padres de S. Francisco de Assis. Com a
aprovagao das Constituicbes por decreto diocesano de D. Geraldo de 15/08/80, passou a se chamar de
Instituto dos Frades Menores Missionarios (FMM).

89 CONSTITUCAO DOGMATICA LUMEM GENTIUM. Compéndio do Vaticano II: Constituigdes, decretos e

declaragdes. Introdugdo e indice analitico de Frei Boaventura de Kloppenburg. 172 Edi¢do. Petrépolis:
Vozes, 1984, n. 43, p. 93.
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religiosos na organizagao da Igreja, uma vez que nao pertencem a hierarquia; nao
constituem estado de perfeicdo; nem mesmo séo leigos e leigas?

A crise de identidade da vida religiosa, que ja dava sinais quanto a sua praxis,
passou a incorporar uma dimensao ontoldgica. O Concilio tentara dar uma definicdo aos
religiosos chamando-os de sinal carismatico da Igreja. Ainda que teologicamente o
conceito de carisma fosse significativo®™, naquele momento histérico havia a necessidade
de uma precisdo conceitual, que os papas Paulo VI e Jodo Paulo Il tentaram esclarecer
por meio de duas enciclicas. Em 1971, Paulo VI escreveu a exortacdo apostodlica
Evangelica Testificatio, sobre a renovagao da vida religiosa segundo os ensinamentos do
Concilio, onde o Papa buscou responder as “incertezas e instabilidades” surgidas apés o
Concilio. Ja o Papa Joao Paulo Il, com a exortacao Vita Consecrata, de 1996, procurou
esclarecer a identidade da vida religiosa consagrada quanto ao ser e ao fazer.

O problema da identidade da vida religiosa consagrada entrou na pauta de
discussodes, especialmente apds as declaragdes conciliares. Em 1977, em artigo intitulado
“Vida religiosa, uma vocagao apostdlica: o problema da identidade”, o padre Jesuita
Marcello de Carvalho Azevedo, entdo presidente da Conferéncia Nacional dos Religiosos
do Brasil (CRB), afirmou:

Poucos problemas preocuparam ou afetaram tanto os religiosos nos Uultimos
tempos como o da sua identidade. Falou-se muito sobre ela. Em seu nome deram-
se diretrizes e normas. Julgaram-se pessoas. Mas sempre que se quis precisa-la e
defini-la melhor, experimentou-se um impasse. Ndo poucos documentos de
Capitulos gerais atestam esta perplexidade. Ao estuda-los um pouco mais de
perto, verifica-se a fragil ambiguidade dos resultados e sobretudo sua
inadequacao a realidade que se vive®.

A crise de identidade se desdobrou também na pratica: ndo somente com a
desisténcia de religiosos e religiosas, a falta de vocagbes, como também ao apego as

obras. De acordo com Azevedo, “a secularizagdo do mundo exigindo formas concretas de

90 . . , . ~

De acordo com Boff, a palavra carisma deriva de Charis ou Chairen, palavras geradoras de compreensao
teolodgica do Antigo e Novo Testamento, significando a gratuidade, benevoléncia e o dom de Deus que se
abre e entrega ao homem. Foi mérito de Paulo haver introduzido este vocabulo — carisma — num contexto
de organizagdo da comunidade. O carisma significa simplesmente a fungdo concreta que cada qual
desempenha dentro da comunidade para o bem de todos, segundo especifica o apdstolo Paulo em suas
cartas aos Corintios 1Cor, 12,7, aos romanos, 12,4 e aos efésios 4,7. BOFF, Leonardo. Igreja, carisma e
poder. 3% edicéo. Petrépolis: Vozes, 1982, p. 237-238.

o1 AZEVEDO, Marcello de carvalho. Vida religiosa uma vocagao apostélica: o problema da identidade.
Revista Convergéncia. Margo 1977, ano X — n. 100, p. 102.
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presencga nao raro incompativeis com o milenar estilo de vida fixado para a vida religiosa,
foi desgastando e questionando aquilo que parecia intocavel e imutavel”®.

A dificuldade em definir seu ser e seu fazer, trabalhada nos documentos Perfecta
Caritatis e Lumem Gentium, fez com que a vida consagrada repensasse 0 seu conceito
de tradicdo, passando de uma compreensao de tradicdo vista “como transmissido e
permanéncia de costumes e coisas do passado, frente a uma nog¢ao de tradicdo como

coisas a permanecer e a mudar em vista de uma fidelidade de um futuro™.

1.2.4 A recepcgao do Concilio Vaticano Il entre os religiosos do Brasil

A recepcao do Concilio na Igreja Catolica do Brasil teve, como aponta Beozzo™,
algumas condi¢cbes que o antecederam e possibilitaram interpretagdes que acomodaram

as conclusdes numa eclesiologia tipicamente brasileira, como por exemplo:

a) Existéncia de movimentos apostolicos leigos, especialmente os ramos
juvenis da Acao Catdlica, como Juventude agraria catdlica, juventude
estudantil catdlica, juventude independente catdlica, juventude operaria
catdlica, juventude universitaria catdlica;

b) A presenca da CNBB, fundada em 1952 e da CRB, fundada em 1954, como
estruturas de organizagao e animagao nacional da Igreja;

c) a presencga do Conselho Episcopal Latino Americano (CELAM), fundado em
julho de 1955 como articulador continental da igreja;

d) a elaboracdo de um plano de pastoral de emergéncia em 1962, que
preparou a CNBB e a Igreja do Brasil para criar uma ligacdo das estruturas
nacionais a nivel local.

As condicbes elencadas anteriormente revelam porque o cenario eclesial
brasileiro respondeu criativamente ao Concilio, seja por meio de uma reflexao inovadora,

como foi a Teologia da Libertagdo, como também por meio de uma eclesiologia renovada,

%2 |dem, p. 103.

%3 DALLA-DEIA, Paulo F. Juventude e Vaticano Il: uma aposta no futuro de Deus na Igreja. In: O Concilio
Vaticano Il como evento dialégico: o pensamento de Mikhail Bakhtin e o discurso religioso na
contemporaneidade. Rosangela Ferreira de Carvalho Borges e Valdemir Miotello (Orgs.). Sao Carlos: Pedro
& Joao Editores, 2013, p. 203.

94 BEOZZO, José Oscar. A recepg¢ao do Concilio Vaticano Il na Igreja do Brasil. Disponivel em
http://www7 .uc.cl/facteo/centromanuellarrain/download/beozzo.pdf. Acesso em: 08 de nov. 2016.
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como as Comunidades Eclesiais de Base (CEB’S), onde especialmente as religiosas se
engajaram, dirigindo-se as periferias e criando comunidades inseridas. Por outro lado, o
pluralismo teoldgico e as diversas propostas pastorais, muitas delas influenciadas pelas
controvérsias dos tedlogos, refletiram na euforia de algumas congregagdes, o que foi
causa de controvérsias entre 0 modelo de vida tradicional e os novos desafios propostos
pelo Concilio e levado a termo por alguns membros das congregacdes®.

Para Merino, é possivel perceber um movimento na vida religiosa consagrada
pos-Vaticano |l a partir de quatro caracteristicas: o espiritual, o antropolégico, o
eclesiolégico e o missionario. Para este autor, a tensdo provocada pela fascinagao do
novo e o mito da imutabilidade, geraram forgas antagbnicas na vida religiosa, causando
de um lado experiéncias para além da capacidade digestiva da propria vida religiosa
consagrada, como também frustragdes pelo retorno a seguranga do tradicional®®.

Além do mais, a recepc¢ao do Concilio na vida religiosa consagrada foi tensionada
pela posicao dos religiosos e religiosas na estrutura hierarquica da Igreja. Os religiosos e
religiosas apropriaram-se das resolugbes conciliares e o interpretaram a sua maneira,
dentro daquilo que alguns de seus membros compreenderam como volta as fontes. Uma
vez que os documentos eram densos e carregados de significados, a recepgao tornou-se
o “elemento de verificacdo mais importante, pois revela quais dimensdes foram capazes
de passar para o quotidiano da igreja, que outras deixaram de ser assimiladas e até
mesmo as que foram seletivamente abandonadas™’.

E possivel perceber diferencas entre a interpretagdo/recepcdo do Concilio entre os
religiosos e as religiosas. Enquanto elas, por ocuparem uma posigcao menos dependente
da estrutura hierarquica, muitas tendo seus trabalhos relacionados a colégios, hospitais,

encontraram um campo propicio de renovacgao e atualizagao, os religiosos, sendo maioria

% Bianchezzi pesquisou o caso de um grupo de Irmas da Congregacgao da Divina Providéncia da cidade de
Florianopolis, Santa Catarina, que interpretaram o desafio de voltar as fontes, feito pelo Concilio, nao
somente indo morar na periferia da cidade, mas também desfazendo-se dos sinais de segregagado que
acompanhavam a vida consagrada: o habito religioso, o convento, o trabalho nas préprias obras.
BIANCHEZZI, Clarice. A recepgdo do Concilio Vaticano Il entre religiosas de uma congregagao
catélica feminina no sul do Brasil. Disponivel em http://cdsa.aacademica.org/000-010/538.pdf. Acesso
em: 15 de abr. 2016.

%MERINO, Aquilino Bocos. Concilio Vaticano Il e a vida consagrada. Disponivel em:
claretianobt.com.br/download?caminho=/upload/cms/revista/sumarios/339.pdf. Acesso em: 04 de out.
2016.

97 BEOZZO, José Oscar. A recepgao do Concilio Vaticano Il na Igreja do Brasil. 2013, p. 02. Disponivel
em http://www7.uc.cl/facteo/centromanuellarrain/download/beozzo.pdf. Acesso em: 08 de nov. 2016.
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padres, ficaram presos a seu oficio sacerdotal, tendo raras inovacdes quanto a sua
pratica pastoral.

No ambito do debate teoldgico sobre a renovagao da vida sacerdotal e religiosa,
duas revistas desempenharam um importante papel na reflexao. Por um lado, a Revista
Eclesiastica Brasileira (REB), como campo de disputas e debates, dedicada ao clero
nacional, produziu artigos sobre o papel do padre segundo as proposi¢des do Vaticano I,
e tornou-se um espaco de informacido para o clero atualizar-se. Por outro, a Revista
Convergéncia, da Conferéncia dos Religiosos do Brasil (CRB) constituiu-se num espago
de debate sobre os religiosos néo clérigos e sobre as religiosas que formavam a grande
maioria da vida consagrada. Nesta revista se delineou reflexdes sobre a vida religiosa e
seu papel no novo contexto proposto, enfatizando a subjetividade do sujeito religioso/a,
bem como do préprio instituto ao qual eles e elas estavam ligados.

Na revista Convergéncia, era possivel as religiosas protagonizar uma reflexao a
partir da o6tica feminina, revelando também experiéncias animadas pelo espirito de
atualizagdo, proposto pelo Concilio e pelas Conferéncias de Medelin (1968) e Puebla
(1979). Neste periodo, as experiéncias feitas pelas religiosas em varios ambitos da
realidade nacional, abriram campos até entdo inexplorados pela vida consagrada
feminina, dando a entender que haveria uma renovacao deste estilo de vida ndo somente
dos sujeitos, mas das proprias instituicdes.

A partir da década de 1980, que coincide com o inicio do papado de Joao Paulo
II, muitas experiéncias vividas pela vida religiosa na América Latina entrava na mira da
Curia Romana. Mentalidades conservadoras ganharam forgcas com narrativas que
definiam o Vaticano Il como um Concilio meramente pastoral, ou ainda, como um
movimento herético, como foi o caso do tedlogo italiano e perito do Concilio, Romano
Amerio, em seu livro lota Unum: Estudos sobre as transformagdes na Igreja no século XX,
publicado na Italia em 1985; e também o livro de Roberto De Mattei I/ Concilio Vaticano II:
Una storia mai scrita, publicado em 2010%.

Passados pouco mais de 50 anos, a controvérsia a respeito da recepcao e da

interpretacdo do Concilio Vaticano Il permanece, e pode ser sintetizada em trés posicdes:

%8 Faggioli utiliza a expressdo mentalidade ultraconservadora citando estes autores como exemplos de uma
tentativa de reverter as definigdes do Concilio, tendo na Curia Romana um patrocinio importante. Para ele,
€ a continuidade secular da Curia Romana, tornada intocavel, que favoreceu a sobrevivéncia de grupos
reacionarios ao Concilio. FAGGIOLI, Massimo. Vaticano II: A luta pelo sentido. Trad. Jaime A. Clasen. Sao
Paulo: Paulinas, 2013, p.53.
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0s que “querem esquecé-lo e voltar ao passado; os que querem voltar a seu espirito; os
que, diferentemente, consideram que aquela problematica ja esta superada e que a
atualidade requer mudangas muito mais fortes do que as que o Concilio tentou realizar
para aquele mundo que ja ndo existe”®.

No proximo capitulo, veremos de que maneira o Concilio Vaticano Il foi
recepcionado e interpretado na Ordem dos Frades Menores Capuchinhos a partir da
reformulacdo das Constituicdes. Um dos critérios para renovar a forma de vida das
congregacgoes religiosas foi a revisdo dos textos constitucionais que sédo a interpretagao
da Regra de vida, que cada instituto segue. A necessidade de rever o texto das
Constituigdes foi assumida pelos Capuchinhos pouco tempo depois do Concilio, em 1968,
tendo seu desdobramento, em Uultima analise, nas praticas cotidianas do Seminario

franciscano como lugar de formagao do frade pds-conciliar.

99 VIGIL, José Maria. 50 anos depois do Concilio Vaticano Il: indicagdes para a semantica religiosa do
futuro. Cadernos de Teologia publica. Ano X, n. 76, 2013, p. 07.
http://www.ihu.unisinos.br/noticias/549947-concilio-vaticano-ii-50-anos-depois-uma-historia-de-esperanca-e-
de-desafios. Acesso em 10 de jan. 2017.
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CAPITULO 2

TRADIGAO, IDENTIDADE E MODERNIDADE: A RENOVAGAO DAS CONSTITUIGOES
CAPUCHINHAS NO POS-VATICANO Il.

“As constituicbes tém por objetivo ajudar-nos, nas
mutaveis situagbes de nossa vida, a observar melhor
a regra, a salvaguardar nossa identidade e dar-lhe
uma concreta expressao”. (Const. Cap.1, n.9)

100

Em 1966, o papa Paulo VI por meio do moto préprio’™ Ecclesiae Sanctae, exortou

os religiosos a empreenderem a atualizagdo dos institutos, comegando pelo texto

legislativo das Constituicées, de acordo com os seguintes critérios:

a) Principios evangélicos e teoldgicos da vida religiosa e da unido desta com a
Igreja e as expressdes adequadas e seguras gragas as quais se interpretam e
se observam o espirito e as finalidade préprias dos fundadores, como pura e
sas tradi¢des: tudo que constitui o patriménio de qualquer instituto.

b) As normas juridicas necessarias para definir claramente o carater, as
finalidades e os meios do instituto. Estas normas ndo devem ser
excessivamente multiplicadas, mas devem ser sempre expressadas em um
modo adequadom.

A revisao das Constituigdes dos Institutos religiosos sob o signo do aggiornamento,
proposto pelo Concilio, segundo Tilhard, “desnudou a percep¢ao de muitos que viviam
enclausurados num passado idealizado o que gerou também crises pessoais e

»192  Para analisarmos como isso se deu entre os Capuchinhos, vamos

institucionais
examinar de que maneira eles se apropriaram do Vaticano Il, como responderam as suas

determinagdes e como foi expresso no texto normativo das constituicoes.

100 o . N\ ~ .
De acordo com o Cédigo do Direito Candnico, a expressao latina moto proprio “significa por iniciativa

prépria”, em oposigao aos reescritos. Contém, em geral, normas aplicativas ou regulamentares de leis ja
anteriormente em vigor’. CODIGO DO DIREITO CANONICO. Trad. Conferéncia Nacional dos Bispos do
Brasil. 12 edigéo, Sdo Paulo: Loyola, 2005, p. 46.

to1 a) Principi evangelici e teologici della vita religiosa e dell'unione di questa con la Chiesa ed espressioni
adatte e sicure grazie alle quali u si interpretino e si osservino lo spirito e le finalita proprie dei Fondatori,
come pure le sane tradizioni: tutto cio costituisce il patrimonio di ciascun Istituto; b) le norme giuridiche
necessarie per definire chiaramente il carattere, i fini e i mezzi dell'lstituto. Queste norme non devono essere
eccessivamente moltiplicate, ma devono sempre essere espresse in modo adeguato. PAULO VI. Letera
Apostolica Moto Proprio Ecclesiae Sanctae. Disponivel em: https://w2.vatican.va/content/paul-
vi/it/motu_proprio/documents/hf p-vi_motu-proprio 19660806 ecclesiae-sanctae.html. Tradugdo nossa.
Acesso em: 08 dez. 2017.

102 TILHARD, J.M.R. Evolugéo da vida religiosa. Revista convergéncia. Entrevista, maio de 1976. Ano IX —
n. 92 ,p. 221.
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Para percorrermos este itinerario, utilizaremos como fonte duas versbes das
Constituicdes Capuchinhas: o texto da primeira constituicdo de 1536 e de 1990, que ¢é a
versdo aprovada pela curia Romana'®.

As primeiras Constituicbes da Ordem franciscana surgiram no século XIll,
chamadas de Constituicdes de Narbona (1260) e elaboradas por Sdo Boaventura de
Bognoregio. As Constituicdes de Narbona inauguraram na Ordem um processo continuo
de adaptagdes da regra escrita por Sdo Francisco as condigdes de mutabilidade do
tempo.

Antes de nos determos nos textos constitucionais da Ordem Capuchinha, faremos
um breve retrospecto sobre a questdo franciscana, que € o pano de fundo sobre o qual se
constituiu o franciscanismo capuchinho e que foi expresso no texto das constituicdes. As
constituicbes sao a legislagao fundamental da Ordem, a maneira como a regra de Sao
Francisco € interpretada por este grupo especifico e como os ideais da identidade

franciscana, o dever ser do frade, estdao expressos no texto.

2.1 HERDEIROS DE FRANCISCO: OS CAPUCHINHOS E QUESTAO FRANCISCANA

A questdo franciscana, expressdo cunhada por Paul Sabatier'® em seus estudos
sobre o franciscanismo, acompanha o movimento desde a morte do fundador e o inicio
das disputas em torno da sua pessoa e da sua obra. Nesta expresséao, estao sintetizadas
as “interpretacdes diferentes e as vezes contraditdrias que apresentam sobre o fundador
e a fundacgéo, sobre Francisco e a Ordem dos Menores, e trazem consigo um conjunto de
problemas heuristicos, hermenéuticos, filoldgicos e histdricos de dificil solugdo”®.

A disputa em torno da pessoa e da obra de Francisco de Assis ira configurar
expressoes interpretativas, de maneira geral divergentes, tanto a respeito da experiéncia

primitiva do santo quanto da leitura sobre a maneira de observar seus conselhos. O que

193 A versdo de 1536 encontra-se em CRISCUOLO, Vicenzo (Org.) Os Capuchinhos: fontes

documentarias e narrativas do primeiro século (1525-1619). Brasilia: CCB, 2007; a segunda foi publicada
pela CCB (Conferéncia dos Capuchinhos do Brasil), Sao Paulo, 1990.

104 paul Sabatier, pastor calvinista francés e estudioso do movimento franciscano, escreveu a “vida de Sao
Francisco de Assis”, editada em 1894. Esta obra tornou-se referéncia nos estudos franciscanos por conta
do carater “histérico” da mesma, iniciando um debate mais acalorado sobre o homem Francisco e seu
movimento.

105 DALARUM, J. Legenda da Umbria de Tomas de Celano: um dado novo para a compreensdo da
“‘questdo franciscana”. Cadernos de espiritualidade franciscana, n. 33. José Antbnio Correia Pereira
(Coord.). Portugal: Editorial Franciscana, 2008, p. 07.
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une e desune os varios grupos franciscanos, razao de sua identidade, é, de acordo com

Miccoli,

a sinceridade da experiéncia primitiva de Francisco e os termos em que foi
compreendida, recebida, traduzida e reanalisada na historiografia e na memaria
das primeiras décadas da Ordem [...] persistem, efetivamente, como um ponto
essencial ndo apenas do fato franciscano, mas de toda histéria religiosa e
eclesiastica da baixa idade média ocidental'®.

Das muitas tensoes vividas pela Ordem, uma das mais persistentes diz respeito a
um dos atributos de sua identidade. E uma ordem clerical ou leiga? Tradicionalmente a
maior parte dos seus membros tiveram sua formacdo orientada para o sacerddécio
ministerial, o que levou muitos deles a n&o cultivar a dimenséo religiosa de sua vida. A
pressao da atualizagao exigida pelo Concilio fez com que os Capuchinhos adotassem nos
documentos, dos normativos aos exortativos, uma linguagem que ressalta os atributos da
vida religiosa franciscana. Sera este critério que, segundo Johri, evidenciara a mudancga
mais clara ocorrida apos o Concilio, ou seja, a passagem de uma conotacao fortemente
penitencial da forma de vida dos frades, aquela donde emerge a prioridade da vida
fraterna'®’. Entendemos ser esta uma das chaves de compreensdo para analisarmos as
fontes que expressam a producdo de uma identidade motivada pelos ideais utdpicos do
movimento franciscano, e que foram tensionados a partir das propostas modernizadoras
do Vaticano Il.

Na sua origem, o movimento franciscano é caracterizado no século Xlll pela
flexibilidade na sua composicao institucional. Francisco de Assis, de acordo com as fontes
franciscanas'®, demonstrava-se avesso a hierarquia social de seu tempo, dividida entre
oratores, bellatores e laboratores'®. A Unica condicdo que ele postulava para seus

seguidores era a conversao.

106 . . . : . . : =
MICCOLI, Giovanni. Francisco: o santo de Assis na origem dos movimentos franciscanos. Sdo Paulo:

Martins fontes, 2015, p. 18.

107 JOHRI, Mauro. Identidade e Pertenga dos Frades Capuchinhos. Carta circular a todos os frades da
Ordem. Roma, 2014, p. 02

108 Remetemo-nos aqui ao conjunto de textos inseridos na obra: Escritos e biografias de Sao Francisco
de Assis: cronicas e outros testemunhos do primeiro século franciscano. Petrépolis: Vozes, 2000. Sao, em
grande parte fontes hagiograficas, mas que refletem as tensdes internas da Ordem sobre a interpretagéo do
personagem Francisco e do movimento.

19 GOFF, Jacques. Por uma outra idade média: tempo, trabalho e cultura no ocidente. 2°. Edig&o.
Trad. Thiago de Abreu et. Al. Petropolis: Vozes, 2013, p. 103.
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Numa declaragdo conjunta sobre a identidade franciscana, os superiores da

Ordem se manifestaram sobre a questao dos clérigos e leigos afirmando que:

jamais aparece que a vontade ou a intengdo de Francisco, como Fundador,
tivesse sido a de qualificar a dimensao clerical e laical como elemento
essencialmente constitutivo da Ordem e, menos ainda, que na sua mente e nos
seus propositos tivesse pensado em fundar uma Ordem exclusiva ou
preferencialmente laical'"®.

As questdes sobre as intengbes do fundador continuam sendo fonte de tensdes.
No entanto, ha certo consenso, sobre dois pontos: a) que Francisco iniciou um movimento
acessivel a todas a todas as pessoas do seu tempo; b) que a identidade clerical da
Ordem tornou-se proeminente por conta da profissionalizacdo dos frades e de uma maior
insercdo na vida eclesiastica por meio dos sacramentos e da pregagdo. Ou seja, a
intuicdo inicial do fundador, fonte de debates entre os estudiosos do franciscanismo, foi
comprometida pela absor¢cdo da Ordem na Igreja, principalmente através da sua
legislagao que priorizava o trabalho sacramental, reservado pela Igreja ao clero.

Giovanne Merlo afirma que a aprovagao da Regra de Sao Francisco pela Igreja e
a passagem da exortacdo para pregacgao, favoreceu que sacerdotes afluissem cada vez
em maior numero a fraternidade. Para ele, a conclusdo é de que a “clericalizagdo dos
frades € um fendbmeno, ndo exclusivo, que se inicia enquanto frei Francisco estava vivo e
que tera como resultado a plena sacerdotalizacdo da Ordem nos anos quarenta do século
X1,

O interesse pela pessoa de Sao Francisco e o movimento franciscano tem
proporcionado, especialmente nas Uultimas décadas, o aparecimento de numerosas
biografias, andlises do movimento franciscano, romances e outras pesquisas cujo foco de

interesse vai da pessoa de Francisco aos franciscanos depois dele''?. Tendo em conta

1% CONFERENCIA DOS MINISTROS GERAIS DA PRIMEIRA ORDEM FRANCISCANA E DA TOR.

Declaragao sobre a identidade franciscana. Roma,1999, p. 14.

1 MERLO, G. Em nome de Sao Francisco: historia dos frades menores e do franciscanismo até inicios
do século XVI. Trad. Frei Ary E. Pintarelli. Petropolis: Vozes, 2005, p. 81.

112 ym dos trabalhos pioneiros que se abriu a perspectiva historico-critica € o de Paul Sabatier, pesquisador
protestante que afirmava: “Se o Sao Francisco das legendas é grande, infinitamente maior é aquele da
histéria”. Seu livro, “vida de Sao Francisco”, escrito em 1894 foi traduzido em diversas linguas, e tinha como
objetivo desmistificar o Francisco das legendas medievais. Nesta mesma perspectiva, Donald Spoto,
tedlogo norte-americano escreveu sua biografia com o titulo de Francisco de Assis: o santo relutante.
Trad. S. Duarte, Rio de Janeiro: Editora Objetiva, 2010, um retrato do homem por tras do santo. Um
historiador que nao escondeu sua admiragao por Francisco de Assis foi Jacques Le Goff. Ele reuniu num
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esta diversidade literaria, entendemos ser importante uma analise sobre a producgao
coletiva da identidade franciscana na historiografia da Ordem.

Vale ressaltar que o estudo desta tematica foi abordado na tese de doutorado do
professor Edson Armando Silva. No segundo capitulo, quando o autor trabalha o capital
simbdlico franciscano, ele procurou caracterizar os elementos que serviram de base para
a construcao identitaria franciscana, e materializaram essa experiéncia em um texto
espiritual e normativo. A énfase é dada aos grupos de franciscanos, que interpretaram
continuamente as intengbes do Santo conforme se apropriavam do capital simbdlico,
segundo atestam as fontes sobre as quais Silva trabalhou'"®. Seguimos uma abordagem
semelhante quanto a reforma Capuchinha ocorrida no século XVI. Apds trezentos anos de
fundacgao, as tensdes internas a respeito da utopia fundadora estavam vivas e latentes
entre diversos grupos que reclamavam a heranga franciscana, como reconhecimento de
sua pertenca ao movimento de peniténcia iniciado por Francisco. A institucionalizagcao do
movimento gerou numerosas interpretacbes do desejo original do fundador, que
consequentemente ocasionou as constantes divisoes.

Abaixo temos um quadro de referéncias com datas aproximadas, da diversidade
do movimento franciscano nos trés primeiros séculos. O Grafico 1 considera apenas as
comunidades franciscanas catdlicas, ja que o movimento estendeu-se também a reforma

protestante.

livro, Sao Francisco de Assis. trad. Marcos de Castro, Rio de Janeiro: Editora Record, 2001, 251p., suas
reflexdes sobre a pessoa de Francisco e do movimento franciscano. Também Eric Doyle faz um apanhado
geral sobre a producgao franciscana desde o século Xl até hoje em: Francisco de Assis: além do tempo e
do espago. Petropolis: Vozes, 1981. Ja John Sack, em A conspiragcao franciscana. trad. Maria Luiza
Newland e Marcia Alves, Rio de Janeiro: Editora Sextante, 2007, 440 p., transformou um fato histérico (o
“desaparecimento” do corpo de Sao Francisco) em uma trama de ficgdo contagiante.

113 5ILVA. Edson Armando. Identidades Franciscanas no Brasil: A Provincia da Imaculada Conceigao —

Entre a restauragdo e o Concilio Vaticano Il. Tese (Programa de Pods-graduacdo em Histéria da
Universidade Federal Fluminense). Universidade Federal Fluminense. Rio de Janeiro, 2000.
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A Familia Franciscana
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Grafico 1: As divisbes no movimento franciscano.
Fonte: Rotzetter, 2003, p. 40

A reforma capuchinha, tornou-se, em pouco tempo, a agremiagado mais numerosa
de descontentes com os rumos que a Ordem se encontrava naquele momento. Eles
requisitavam uma leitura radical da regra de Sao Francisco e buscavam reviver o ideal de
um franciscanismo primitivo que supunham perdido.

O Quadro1 fornece as dimensdes, em numeros aproximados, do desenvolvimento
da Ordem dos Frades Menores Capuchinhos no primeiro século e da sua
representatividade na Igreja. Note-se que em pouco menos de cem anos, 0 numero de
religiosos salta de algumas dezenas para milhares, espalhados praticamente por toda
Europa ocidental.



ANO PROVINCIA CONVENTOS RELIGIOSOS
1529 - 4 30*
1536 12 700*
1550 15* 2.500
1575 18 3.300*
1578 21 325 3.746
1599 30 689 3.746
1602 30 713 8.803
1605 34 757 9.595
1608 35 808 10.708
1613 39 918 12.461
1618 40 1.030 14.846

Quadro1: Expansao numérica da OFMcap no primeiro século (1528-1618).
Fonte: D’Alatri (1998, p. 33)
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Quais razdes contribuiram para que houvesse uma forte adesdo ao movimento

reformista que fazia uma leitura radical da vida de Sao Francisco de Assis? Sera que

podemos associar o sucesso da reforma capuchinha aquilo que Alberoni observa como

nucleo comum dos pequenos e grandes movimentos, ou seja, “processos complexos em
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que se criam campos de solidariedade, frentes de batalha, conflitos, reestruturagoes,
catastrofes e revitalizagdes?”'"*.
Vamos nos deter um pouco mais na representacdo da identidade franciscana

cunhada pela reforma capuchinha.

2.1.1. Areforma capuchinha: a luta das representag¢des da identidade franciscana

Para além da configuragcdo sagrada, em torno das quais muitas vezes se
revestem os fendmenos religiosos, existem lutas de poder e pelo poder'™®. Nos propomos
a analisar os acontecimentos que levaram a divisdo da Ordem, no século XVI, em trés
grupos (Observantes, Conventuais e Capuchinhos)''®, de maneira que cada qual utilizou-
se de instrumentos para afirmar sua pertenca e continuidade ao pensamento de Sao
Francisco.

Para nossa analise, utilizaremos os conceitos de representagdo, de Chartier, de
capital simbdlico de Pierre Bourdieu e estado nascente de Francesco Alberoni, que sao
importantes ferramentas tedricas para compreender os eventos que culminaram na
reforma capuchinha.

As representagdes sdo, para Chartier, formas de organizar e aprender o mundo
social. Elas sdo determinadas pela classe e posicdo social, poder e dominacdo e
“produzem as estruturas que os individuos ou grupos ddo sentido a seu mundo”'"’. Por
isso, “as representacbes do mundo social assim construidas, embora aspirem a

universalidade de um diagnéstico fundado na razédo, sdao sempre determinadas pelos

114 A : . C C .
ALBERONI, F. Génese: como se criam os mitos, os valores e as instituicdes da civilizagdo ocidental.

Trad. Mario Fondelli. Rio de Janeiro: Rocco, 1999, p. 364.

115 Esta mesma opinido tem Miceli para quem a compreensdo das praticas e discursos da religiao
“encontra-se referida as lutas dos grupos de agentes cujos interesses materiais € simbdlicos tornam o
campo religioso um terreno de operagao para as lutas entre diferentes empresas de bens de salvagao”. Cf.
MICELI, Sérgio. In. BOURDIEU, Pierre. A economia das trocas simbdlicas. Org. Sérgio Miceli. Sdo Paulo:
Editora Perspectiva, 2007, p. 13.

118 Esta divisgo em trés grupos ou familias da primeira Ordem é mais correta para o século XVII em diante.
No periodo do século XVI, haviam mais de vinte ramos autbnomos, sendo os mais significativos os
Celestinos, Clarenos, Hubertinos, da Reforma de Gentil, da Reforma de Paulo de Trinci, Coletanos,
Reformella, Matinianos, Amadeitas, Descalgos, etc. CROCOLI, SUZIN. A regra de Sao Francisco.
Petropolis: Vozes, 2013, p. 30.

17 CHARTIER, Roger. A histéria cultural entre praticas e representagdes. Trad. Maria Manuela
Galhardo. 2 edigéo, Cole¢cdo Memdria e Sociedade. Portugal: Difel Edigdes, 2002, p. 66.
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interesses de grupo que as forjam”'"®

, OU seja, sao historicamente definidas. Esta
constatacdo de Chartier nos fornece alguns elementos de andlise sobre os
acontecimentos que culminaram nas divisdes da Ordem no século XVI.

As representagdes sobre a regra de Sao Francisco, legitimada pelo grupo
majoritario no poder, era contestada pela demasiada adequacao institucional a Igreja, de
forma especial com relagcdo a proeminéncia clerical que a Ordem tomou. Porém a
violéncia simbdlica’® aplicada aos mais exaltados e a concessao de privilégios a diversos
focos de resisténcia, evitou maiores rupturas, mesmo sob tensdes. No século XVI, no
entanto, a Ordem franciscana experimentara duas grandes rupturas: a primeira pela bula
Ite et vos, de 29 de maio de 1517, do papa Leao X. Esta bula quis realizar a unidade da
Ordem, dividida entre Conventuais e Observantes e um leque de outras familias da
observancia. Porém, “na historia, ela ficou conhecida como bula de divisdo entre
Observantes e Conventuais e de unido entre varias familias da observancia”®. A
segunda ruptura, a dos Capuchinhos, foi realizada pela Bula do papa Clemente VII
Religionis Zelus, enderegada aos freis Ludovico e Rafael de Fossombrone, que a
confirmou em 1528 como Ordem independente’®’.

O capital simbdlico’ do franciscanismo tinha sido assegurado, nos séculos
posteriores a fundacdo, pelo reconhecimento eclesial que receberam. Isso deu
notoriedade e autenticou os movimentos reformadores, mas o que determinou a

sobrevivéncia desses grupos foi a sua filiagao a Igreja e a protegcao que dela recebiam.

118 1 dem, p. 17.

A violéncia simbdlica é utilizada pelo poder por meio do crédito concedido a representagao. Chartier,
apoiando-se em Pascal, Norbert Elias, La Bruyere, fala de dominagéo simbdélica por meio do aparelho ou do
aparato, que utilizam-se de “representagdes” construidas de maneira a induzir respeito e submissao, sem a
necessidade de violéncia fisica. CHARTIER, Roger. A histéria cultural entre praticas e representagoes.
2% edicdo, colegdo memoria e sociedade. Portugal: Difel Edigdes, 2002.

120 D’ALATRI, Mariano. Os capuchinhos: histéria de uma familia Franciscana. Trad. Adelino Piloneto. Porto
Alegre: Edi¢oes Est, 1998, p. 13.

121 . . . . . ) L
Outro nome dos primeiros capuchinhos € Matheus de Bacio. Por meio dele é que se inicia um novo ramo
na familia franciscana, mas estranhamente na bula de aprovagéo seu nome néo é citado.

122 . . e . - . oo

Para Bourdieu, o capital simbdlico € uma medida do prestigio ou de carisma que um individuo ou uma
instituicdo possui em determinado campo. Sendo assim, a partir desta marca de distingao, ele permite que
um individuo, no caso uma instituicao, desfrute de uma posicédo de destaque frente a um campo, e tal
proeminéncia é reforgada pelos distintivos que reafirmam a posse deste capital. BOURDIEU, Pierre. Capital
Simbdlico e classes sociais. Trad. Fernando Pinheiro. Novos Estudos 96. 2013, p. 01-12 . Disponivel em:
http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0101-33002013000200008. Acesso em: 15 de Nowv.
2017.

119
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As fontes da Ordem Capuchinha'®

mencionam que os frades reformadores
tinham conviccdo de representarem uma auténtica interpretacdo da Regra, onde
acreditavam que o pensamento original do fundador estava grafado'. Sera a partir da
leitura deste texto que os Capuchinhos forjarao seu proprio capital simbdlico.

Quais tracos distintivos foram capitalizados pelos Capuchinhos para serem
reconhecidos como franciscanos e que ajudaram a forjar uma nova configuragdo em
funcdo de outras demandas sociais? Tendo em vista as tensdes no século XVI que
culminaram em movimentos de purificagdo religiosa, (Reforma Luterana, a Contra
Reforma, reforma franciscana, carmelitana, fundagao dos Jesuitas, etc), a interpretagcéo
sem g/osa125 da regra de Sao Francisco, buscada pelos primeiros Capuchinhos, aos
poucos, estabelecera o movimento como um ramo reconhecido da primeira Ordem.

Nos Estatutos de Albacina, um conjunto de orientagdes escrito em 1529, sao
descritas algumas opg¢des pelas quais deu-se a reforma: “os pontos fundamentais sobre
0s quais insistem particularmente sdo a pobreza, a austeridade, a orag¢ao, a solidao e o
silencio”’®®. Este primeiro estatuto ndo se constitui num texto normativo aprovado
formalmente pela Igreja, que sé ocorrera em 1536, na chamadas constituicdes de Santa
Eufémia. Mas, os simbolos estabelecidos que delimitaram uma fronteira entre os
Capuchinhos e os outros dois grupos franciscanos, os Observantes e os Conventuais, e
que deram uma marca caracteristica a estes frades, como a barba longa e o habito

marrom, est&o ali delineados'?’. Estes sinais favoreceram uma confluéncia entre o capital

123 Trata-se de um conjunto de textos do século XVI, traduzido do latim e do italiano por estudiosos da

Ordem na década de 1990, sendo organizador Fr. Vicenzo Criscuolo. Em assembleia da Conferéncia dos
Capuchinhos do Brasil (CCB) em 2001, foi definida a tradugédo do texto italiano para o portugués por uma
comissdo de frades brasileiros, sendo finalizada em 2003 e editada em 2007 com o Titulo: Os
Capuchinhos: fontes documentarias e narrativas do primeiro século (1525-1619).

124 para Miccoli, essa convicgédo a respeito “de uma sequéncia ininterrupta pela opgao de Francisco que,
aos poucos, continuava a se desenvolver no tempo e no espago, iria dividir os Menores a respeito das
maneiras para fielmente observar e perpetuar o préprio modelo”. MICCOLI, Giovanni. Francisco: o santo
de Assis na origem dos movimentos franciscanos. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2015, p. 18.

125 Egta expressao, utilizada por Francisco segundo seus biografos para evitar muitas interpretagdes ao
Evangelho, foi inserida na primeira linha das constituicbes apds o capitulo geral dos Capuchinhos em 3 de
junho de 1552, relacionada “a pobreza: “Altissima paupertas et Regula serventur ad mentem sancti patris
Francisci, ad litteram et sine glosa” (trad. A altissima pobreza e a Regra sejam observadas segundo a
mente do santo pai Francisco, literalmente e sem glosa). CRISCUOLO, V. Os Capuchinhos: fontes
documentarias e narrativas do primeiro século (1525-1619). Brasilia: Edi¢des CCB, 2007, p. 79.

126 D’ALATRI, Mariano. Os capuchinhos: histéria de uma familia Franciscana. Trad. Adelino Piloneto. Porto
Alegre: Edi¢oes Est, 1998, p. 18.

127 . o . . . C
O capital simbdlico capuchinho foi reforcado especialmente por estes dois sinais distintivos que
ganharam notoriedade em histérias na Europa. Segundo alguns apdcrifos, teria Mozart deixado uma
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simbdlico franciscano e a garantia de sucessivos privilégios dos papas aos Capuchinhos,
0 que determinou sua sobrevivéncia como um novo ramo da primeira Ordem.

Com o Concilio de Trento (1545-1563) e a necessidade de adaptagdo das
Constituicdes, os Capuchinhos conhecerdao um processo profundo de insercdo nos
trabalhos da Igreja e, consequentemente, um afastamento do idealismo primitivo. De
acordo com Odair Verussa, a supervalorizagao do estado clerical em detrimento dos
irmaos leigos na Ordem, estabeleceu duas classes de frades e se introduziram

discriminagdes:

As mudancgas irreversiveis nos costumes da Ordem se deram também aqui por um
processo sacerdotalizante, pela criagdo de medidas penais, pela exasperagao das
normas juridicas, pela intervengao dos cardeais protetores e da Congregacao dos
Religiosos, pela acentuacgao clerical do Concilio de Trento dada a toda a Igreja,
bem acolhida por aqueles frades sacerdotes que ja tinham mentalidade clerical e
jurisdicista128.

O que percebemos na institucionalizagdo do movimento reformista capuchinho é
um processo semelhante ao ocorrido no século Xlll, com a fraternidade iniciada por
Francisco de Assis. H4 uma intui¢cdo inicial, que beira o heroismo, porém, o grupo
humano precisa estabelecer alguns principios de organizagado, sem o0s quais a intuicéo
nao perdura. Com isso, da-se inicio ao processo de institucionalizagao'.

130

O estudo conduzido por Alberoni sobre o estado nascente’™ e o processo de

institucionalizagdo, ajuda-nos a compreender a flexibilizagdo pela qual passou o

partitura junto a um convento capuchinho no qual hospedou-se, exaltando suas longas barbas. Trata-se da
musica “Venerabilis Barba Capucinorum”, do século XVIIl. Também o café expresso caracteristico da Italia
teria ganhado o nome de “cappuccino” em homenagem ao habito marrom dos frades. Fato ou lenda, é
inegavel a influéncia que a Ordem teve na cultura popular europeia desde sua fundagao.

128 \ERUSSA, Odairr Uma Ordem de irmdos. 2012, p. 06. Disponivel em:
http://centrofranciscano.capuchinhossp.org.br Acesso em: 25 de janeiro 2017.

129 Theodphile Desbonnets reconhece que uma intuigdo que nao encontra sua institucionalizagao
rapidamente desaparece. Mas ao permanecer dentro da instituicdo, legalizada, ordenada, continuada no
tempo e no espago, a intuicdo permanece como um "devir" ou seja, como possibilidade de recomego. Sob
tensao constante, ha sempre movimentos que tentam recuperar esta intuicdo, fazendo sua prépria leitura,
ocasionando rupturas. DESBONNETS, T. Da intuigao a instituigao. trad. Hugo Baggio. Petrépolis: Vozes,
1987.

130 para Alberoni, o estado nascente € uma descontinuidade social provocada por uma experiéncia de
morte e renascimento em nivel individual [...] as sociedades, os grupos, periodicamente passam pela
mesma experiéncia. Sdo estes os momentos da mudanga descontinua [...] o estado nascente, portanto, é
uma experiéncia tanto individual quanto coletiva, que gera uma agao social de tipo novo, uma nova
solidariedade, uma onda de choque sobre as estruturas estabelecidas e uma vontade de renovacéo radical,
uma exploragdo do possivel, procurando realizar alguma coisa daquilo que havia sido vislumbrado”.
ALBERONI, F. Génese: como se criam os mitos, os valores e as instituigdes da civilizagao ocidental. Trad.
Mario Fondelli. Rio de Janeiro: Rocco, 1999, p. 37.
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movimento franciscano, que ora busca o ideal primitivo, ora se organiza justamente como
era o ambiente contestado. Para Alberoni, por mais paradoxal que pareca, essa pratica é
parte do processo em que se constitui novos movimentos e que garante sua
sobrevivéncia na historia
O grupo de homens entre os quais se constitui o estado nascente tenta sempre
construir uma modalidade de vida totalmente diferente da cotidiana e institucional.
Ao fazer isso, contudo, justamente para explorar esta possibilidade, é forcado a

dar-se uma forma, uma estrutura, a tornar-se em certa altura projeto concreto e
histérico, a chocar-se com as forgas concretas e historicas presentes,

transformando-se assim, ele mesmo, numa instituicdo e numa cotidianidade™".

Esse movimento de tensao entre descontinuidade e continuidade, de acordo com
Silva ndo sao excludentes, como a logica de Alberoni deixa entender. No caso do
movimento franciscano “apesar do avanco do processo de institucionalizacdo, nunca
desaparece a possibilidade de renovacédo dos lagos de solidariedade e o despontar de
novas ocasides de heroismo”'*.

A reforma capuchinha enquadra-se nesta perspectiva a medida que tenciona um
movimento ja constituido e de certa maneira estabilizado, a rever seus conceitos. A
procura por um franciscanismo auténtico, levou os frades reformadores a uma
configuragéo da regra e do testamento de Sao Francisco para, “satisfazer as evolugdes e
as novidades religiosas que apareceram nos primeiros decénios do século XVI"'**. O
processo de institucionalizagao do movimento capuchinho significou uma possibilidade de
sobrevivéncia e efetivacao dos ideais que levaram ao rompimento e construcido de uma
nova familia religiosa, através de uma legislagdo minuciosa que demarcou o0 modo de ser
capuchinho.

As constituicdes sao o texto fundamental que orienta a Ordem quanto ao
cotidiano. E uma construcdo coletiva e busca dar a identidade do grupo. Depois da tripla
divisdo da Ordem masculina, sendo a regra de Sao Francisco comum a todas, foi por
meio das Constituicdes que cada grupo buscou definir suas caracteristicas no movimento.

As constituicdes capuchinhas tem um historico curioso. Em 1529, em Albacina,

131

Idem, p. 38
132 5ILVA. Edson Armando. Identidades Franciscanas no Brasil: A Provincia da Imaculada Conceigao —
Entre a restauragdo e o Concilio Vaticano Il. Tese (Programa de Pods-graduacdo em Histéria da

Universidade Federal Fluminense). Universidade Federal Fluminense. Rio de Janeiro, 2000, p. 68.

133 MERLO, G. Em nome de Sao Francisco: historia dos frades menores e do franciscanismo até inicios
do século XVI. Trad. Frei Ary E. Pintarelli. Petropolis: Vozes, 2005, p. 262.
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realizou-se o primeiro capitulo geral dos frades menores de vida eremitica, como eram
anteriormente conhecidos os Capuchinhos. Neste capitulo foram elaboradas as
Ordenagbes de Albacina, que sao “um conjunto projetual-normativo importante e
interessante de atualizar a proposta religiosa que provinha de Sao Francisco [...] e que
teve como principal, sendo Unico redator, frei Ludovico de Fossombrone”'3*,

Passados apenas 6 anos, em novembro de 1535 em Roma, outro capitulo foi
realizado e novas constituicdes deveriam ser definidas. Como neste capitulo foram eleitos
frades que possuiam formacgao universitaria, chamados doutos, e que haviam aderido
recentemente ao movimento, um conflito se armou entre eles e Frei Ludovico, um dos
idealizadores da reforma. O choque de interpretagbes de um franciscanismo das origens
com um franciscanismo que respondesse aos anseios de meados do século XVI, teve
como desfecho tragico a supressao de frei Ludovico da Ordem'°.

Em 1536, o texto das novas constituicbes foram aprovadas e deram um carater

juridico e formal aquele das Ordenagdes de Albacina. De acordo com Villapadierna,

O texto, dividido em 12 capitulos, correspondentes aos da regra, eram um
comentario espiritual e uma aplicagdo pratica da regra a ser observada
literalmente, sem atenuagdes nem privilégios tendentes ao relaxamento;
estabeleciam uma organizagao mais clara da fraternidade e um maior equilibrio
entre a vida contemplativa e ativa'®.

Apds a revisao de 1536, que mudou sensivelmente o texto e sua formatacao,
mais duas adaptacdes foram realizadas: em 1552 e 1575, ocorridas a pedido do papa
Gregorio Xlll, com o breve Cum Capitulum Generale, que ordenou ao capitulo geral dos
Capuchinhos adequar as constituicdes aos canones e decretos do Concilio de Trento.
Estas etapas, desde a formulagdo de um texto normativo, acordado pelo grupo como foi o

de 1529 até um mais juridico e formalmente aprovado pela Igreja como o de 1536,

134 1dem, p. 253.

De acordo com o testemunho de frei Bernardino de Colpetrazzo, na obra “Simples e devota histéria da
origem da congregag¢do dos Frades Capuchinhos”, uma crénica publicitaria escrita nos anos oitenta do
século XVI, depois de 1536, “ndo se pode mais saber o que aconteceu com ele, a ndo ser o que dele
disseram: que estava nas montanhas de Cagli, num lugar escondido, sabido apenas por um amigo seu que,
uma vez por semana, levava-lhe um pouco de pao; e que levava uma vida de anacoreta”. MERLO, G. Em
nome de Sao Francisco: histéria dos frades menores e do franciscanismo até inicios do século XVI. Trad.
Frei Ary E. Pintarelli. Petropolis: Vozes, 2005, p. 262.

136VILLAPADIERNA, Isidoro Agudo. Os capuchinhos e a Santa Sé: documentos pontificios. In

CRISCUOLO, Vicenzo (Org.) Os Capuchinhos: fontes documentarias e narrativas do primeiro século
(1525-1619). Brasilia: CCB, 2007, p. 74-75.

135
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determinam o processo natural que Alberoni descreveu como sendo comum aos

movimentos: a passagem do estado nascente para a institucionalizagao.

Apos as adaptacdes realizadas no século XVI, as Constituicbes capuchinhas
permaneceram inalteradas até o Concilio Vaticano Il, ou seja, sendo em 1968 revistas

para se adequar ao Concilio.

2.1.2 A identidade franciscana num mundo liquido e as novas configuragbes das

Constituigdes capuchinhas.

A identidade capuchinha constituiu-se, a partir do século XVI, sob um aparato
doutrinal e simbdlico, publicamente reconhecido, que deu aos membros da Ordem uma
nocao de estabilidade num ambiente social com poucas transformacdes. Esta identidade
provinha de identificagdes como o habito, a barba, o convento, 0 modo de vida austero
que o capuchinho deveria levar. Estes elementos eram suficientes numa sociedade
também acomodada a nogao de estabilidade, de uma pretensa clareza de posi¢des que,

desde a modernidade, vem sofrendo profundas transformacdes. De acordo com Caldeira,

O processo histérico que levou a cabo o que se conhece como modernidade
substituiu a cosmologia aristotélica crista (escolastica), oferecendo elementos para
a configuragdo de um novo paradigma na estruturagao de sentido dos individuos.
O eixo de percepgdo do mundo passou a se deslocar de um mundo
hierarquicamente construido, no qual a instituicdo religiosa tinha papel
significativo, para uma nova forma de organizagao social, na qual a subjetividade
emerge como valor e o individuo se encontra imbuido de seu proprio destino'’

Numa nova configuragdo social, especialmente as profundas transformacdes

ocorridas no ultimo quarto do século XX, a problematica das identidades surge como uma

»138

“‘questao extensamente debatida e discutida” ™. A percepcao € de que “as velhas

identidades estdo em declinio, fazendo surgir novas identidades e fragmentando o

»139

individuo moderno, até aqui visto como um sujeito unificado Essa é uma das

caracteristicas da modernidade, sua fluidez.

137 CALDEIRA, Rodrigo Coppe. Os baluartes da tradigao: o conservadorismo catélico brasileiro no

Concilio Vaticano Il. Curitiba: Editora CRV, 2011, p. 28.

138 HAAL, Stuart. A Identidade Cultural na Pés-Modernidade. Trad. Tomas Tadeu da Silva e Guacira
Lopes Louro. Rio de Janeiro: Lamparina, 2014, p. 09.

139
Idem.
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Bauman sugere que o momento de maiores transformagdes sociais na
modernidade, que ele localiza na década de 1960, passou de sua fase sdlida para a

liquida, ou seja

Para uma condicdo em que as organizagdes sociais (estruturas que limitam as
escolhas individuais, instituicbes que asseguram a repeticao de rotinas, padrdes
de comportamento aceitavel) ndo podem mais manter sua forma por muito tempo
(nem se espera que o fagam), pois se decompde e se dissolvem mais rapido que
o tempo que leva para molda-las e, uma vez reorganizadas, para que se
estabelegam”o.

Desde que Marx e Engels cunharam a frase: "tudo que era sélido e estavel se

esfumaca"™'

, todos os sélidos que no passado forjavam crengas e lealdades, como as
instituicdes, o sagrado, a tradi¢cdo, direitos e obrigacdes, eram impedimentos para o
espirito moderno capitalista, que necessitava de um ambiente mais fluido onde pudesse
se estabelecer. Essa caracteristica deslocou-se para outras instdncias como trabalho,
familia, intimidade, individuo e inclusive para a Igreja.

Ao enfatizar a atualizagéo das instituicdes da Igreja, o Vaticano Il reconheceu que
ela ndo esta imune aos desgastes do tempo e, portanto, sofre as tensdes de continuidade
e descontinuidade, tradicdo e modernidade. Como manter a tradicao, aqui entendida
como um conjunto de elementos (simbdlicos, costumes, memodrias) que expressam a
identidade, sem abrir mao da insercdo na modernidade que tem como caracteristica ser
um “um mundo em disparada”’'*?? E nesta dinamica que interpretamos as frequentes
atualizagdes das constituicdes no pés-Concilio como uma necessidade da instituicdo em
manter-se atualizada, uma vez que na modernidade as mudancgas sao continuas.

O ministro geral da Ordem dos Frades Menores Capuchinhos, Fr. Mauro Johri,
escreveu uma carta circular que teve como finalidade trabalhar a questdo da identidade
franciscana da Ordem sob o titulo "ldentidade e pertenga dos frades Capuchinhos".
Segundo Johri, "a identidade sem a consciéncia de pertencer corre o risco de permanecer

abstrata, assim como a pertenca sem uma identidade precisa corre o risco de permanecer

140 BAUMAN, Zygmunt. Tempos Liquidos. Trad. Carlos Alberto Medeiros. Rio de Janeiro: Zahar, 2007,

pos. 15.

141 MARX, Karl Heinrich; ENGELS, Friedrich. Manifesto Comunista. Disponivel em:
http://www.ebooksbrasil.org/adobeebook/manifestocomunista.pdf. Acesso em: 09 de jan. 2018, p. 12.

142 GIDDENS, Anthony. Modernidade e identidade. trad. Plinio Dentzien. Rio de Janeiro: Jorge Zahar
editores, 2002, p. 22.
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vazia e sem orientagdo"™

. Esta dialética entre pertencimento e identidade, na carta
entendida como um conjunto de aspectos que a caracterizam, como vida fraterna,
trabalho, pobreza, etc, tendo como referéncia a experiéncia de Francisco de Assis e a
reforma capuchinha do século XVI, foi tensionada pelo Concilio que exigiu mudangas na
legislagdo. A exigéncia atingiu o entendimento que as Ordens e Congregagdes tinham de
si mesmas, exigiu um enfrentamento a nivel tedérico e pratico a respeito de uma
concepcao de identidade que até entdo se fixava mais no essencialismo que no
nominalismo ™.

O percurso das constituicdes capuchinhas a partir do Concilio Vaticano I, em
contraposicao ao Concilio de Trento, € sintomatico. De Trento ao Vaticano Il houve
apenas uma adaptacdo, a de 1575, que a revisou para adequar ao Concilio de Trento. Do
Vaticano Il em diante as revisbes foram mais frequentes. A primeira versido Ad
Experimentum (para experiéncia) das novas Constituicdes capuchinhas foram publicadas
apoés o Capitulo Geral dos Capuchinhos de 1968, realizado em Roma, e depois
novamente revisadas nos Capitulos de 1970, 1974, 1982 e 1988.

Em 1983 foi promulgado o novo Cdédigo do Direito Candnico, uma vez que o
anterior era de 1917, e por este motivo o texto das constituicdes foi novamente revisado
para adequar-se as novas normas. Em 1986 a Congregacao para os Institutos de Vida
Consagrada e para as Sociedades de Vida Apostélica, érgao da Igreja responsavel pelos
institutos religiosos, enviou o decreto de aprovagdo, assinado pelo prefeito da
Congregacéao, cardeal Jerdbnimo Hamer. As insergbes nas Constituicoes, baseadas no
novo Codigo do Direito Candnico, passaram pelo Capitulo Geral de 1988 e foram
inseridas no texto apresentado a Congregacao para os Institutos de Vida Consagrada e

para as Sociedades de Vida Apostdlica, sendo definitivamente aprovada em carta de 07

143 JOHRI, Mauro. Identidade e pertenga dos freis Capuchinhos. Roma, 2014, p. 02.

Estas diferentes concepgdes de identidade foram trabalhadas por Claude Dubar que chama de
essencialista a nogao de identidade ligada ao pensamento do filésofo grego Parménides e sua conhecida
frase "o ser &, 0 n&o ser ndo é". Sdo essas esséncias "que garantem a permanéncia dos seres, de sua
mesmidade que se torna, assim, definida de maneira definitiva. A identidade dos seres existentes é o que
faz com que permanegam idénticos, no tempo, a sua esséncia". Ja a concepgao nominalista, fruto do
pensamento de Heraclito, que afirmava a impossibilidade de se banhar no mesmo rio duas vezes, é
antagbnica ao essencialismo. Postula a mudanga, onde "a identidade de todo e qualquer ser empirico
depende da época considerada, do ponto de vista adotado". DUBAR, Claude. A crise das identidades: a
interpretacéo de uma mutacéao. trad. Mary Amazonas L. de Barros. Sdo Paulo: Edusp, 2009, p. 12-13.
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de fevereiro de 1990'%°.

A burocracia eclesiastica revela que a problematica das identidades levanta
também questbes sobre a relacdo entre tradicdo e modernidade, um vez que “a
modernidade é uma ordem poés-tradicional, mas ndo uma ordem em que as certezas da
tradicdo e do habito tenham sido substituidas pela certeza do conhecimento racional” '*°.
E nesta tensa relagdo que temos o pano de fundo das reformulagdes constantes do texto
constitucional que foi revisto e corrigido de 1968 até 1990, data de sua aprovacgao.

A atualizacao das Constituicbes reeditou na Ordem uma discussao que desde o
Concilio de Trento estava dormente: sobre a identidade clerical ou leiga da Ordem. De
fato, em nenhum momento no texto constitucional ha qualquer mengao que a defina como
clerical ou leiga. E utilizada a express&o, que perpassa todo o texto, de Ordem de irm&os,
irmdos menores ou simplesmente frades. Essa discussao ressurgiu, oficialmente, a partir
da renovacédo proposta pelo Concilio Vaticano Il, mas ainda nao foi juridicamente
resolvida pela Igreja que exige um posicionamento mais claro da Ordem. De acordo com

Verussa:

Nos ultimos quarenta anos os ministros Gerais Capuchinhos vem reiterando o
pedido a Congregacéao dos Religiosos para que a Igreja reconhega a Ordem como
fraternidade, onde leigos e presbiteros dedicados a vivéncia dos valores da vida
consagrada tém um carisma comum. Ainda em 2007 em visita a nossa Provincia,
Frei Mauro Johri [ministro geral] nos relatou sua audiéncia com o papa Bento XVI
e as diferentes compreensdes expressas por ambos. A posi¢céo oficial da Ordem

Capuchinha é, pois de retorno as origens franciscanas e da nossa Reforma, de

resgate da Ordem de Irm&os™’.

Ainda que no Cddigo do Direito Candnico tenha uma brecha juridica que permite
esta posicdo dos capuchinhos'*®, a Ordem apresenta-se, sendo de direito mas de fato,

clericalizada. Por exemplo o termo padres capuchinhos e nao frades capuchinhos era

145 Co . : . o
O percurso dos textos juridicos da Ordem franciscana, inclusive dos textos constitucionais dos

capuchinhos, encontra-se no proémio das Constituigdes Capuchinhas de 1990, onde é descrito de maneira
pormenorizada o processo que o texto passa até chegar a aprovagdo definitiva pela Igreja.
CONSTITUICOES DO FRADES MENORES CAPUCHINHOS. Trad. José Carlos Correia Pedroso. Sao
Paulo: CCB, 1992, p. 23-25.

14GGIDDENS, Antony. Modernidade e ldentidade. Trad. Plinio Dentzien. Rio de Janeiro: Jorge Zahar
Editores, 2002, p. 10.

147 VERUSSA, Odair. Uma Ordem de irmaos. Disponivel em:
http://centrofranciscano.capuchinhossp.org.br Acesso em: 25 de jan. 2017, p. 06.

198 Afirma o Cadigo do Direito Candnico que “o estado de vida consagrada, por sua natureza, ndo é nem

clerical nem laical’. Cédigo Direito Candnico. 12% edi¢cdo, Sdo Paulo: Loyola, 2005, Livro Il, Can. 588, p.
293.
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comumente utilizado pelos religiosos desta Ordem, destacando uma proeminéncia
clerical.

Na historiografia capuchinha, podemos enumerar ao menos trés fatores que foram
determinantes para que a identidade clerical fosse ressaltada: em primeiro lugar, a
adequagao das constituicdes de Santa Eufémia em 1575 ao Concilio de Trento, de
tendéncia clerical que ressaltou o papel do padres em detrimento dos irmaos leigos da
Ordem. Em segundo lugar, a insergdo dos Capuchinhos, no século XVII, na Propaganda
Fide, 6rgao da Igreja que coordenava a missdo no mundo'*. O que motivou esta escolha
foi o grande numero de religiosos sacerdotes aliado a falta de campo de trabalho na
Europa e aos interesses da Igreja no novo continente Americano, praticamente nas maos
dos reinos catdlicos de Portugal e Espanha. O terceiro fator foi a reforma dos estudos
promovida durante o generalato de Frei Bernardo de Andermatt (1885-1908), que inseriu
o0 seminario tridentino, chamado na Ordem de Serafico, que oficializou uma posi¢ao
clericalista na formacéao dos frades.

As mudancgas ocorridas no cenario mundial desde o Vaticano Il e a insergao da
vida religiosa em ambientes com menor controle institucional da Igreja, como favelas,
fabricas, organizagdes sociais, trouxe enfrentamentos entre a Santa Sé e algumas
Congregacbes Religiosas. Houve casos em que as revisdes nos textos constitucionais
nao foram aceitos pela Curia Romana, que os achava muito audaciosos. Isso levou o
papa Paulo VI em 1971, a escrever uma enciclica dirigida aos religiosos, chamada
Evangelica Testificatio. Nela o pontifice retoma os principios elencados no Concilio e
alerta para que a relagdo entre tradicao e modernidade ndo seja ocasido de se negar
uma ou outra.

A Evangelica Testificatio surgiu como um freio apds alas progressistas das
congregacdes promoveram mudangas no estilo de vida e no trabalho dos religiosos,

definidas pelo papa como arbitrarias:

149 De acordo com Iriarte, a Propaganda Fide teve inicio com a Bula Inscrutabili Divinae, de 22 de junho de

1622, promulgada pelo Papa Gregério XV. A fungdo da Congregacao era de propagar a fé catdlica no
mundo inteiro, com a especifica competéncia de coordenar todas as forgas missionarias, de estabelecer
diretrizes para as missdes, de promover a formagdo do clero e das hierarquias locais, de encorajar a
fundacdo de novos Institutos Missionarios e por fim, de prover ajuda material para as atividades
missionarias. A nova Congregacao torna-se, deste modo, o instrumento ordinario e exclusivo do Papa e da
Sé Romana, para o exercicio de jurisdicdo sobre todas as missdes e cooperagdo missionaria. IRIARTE,
Lazaro. Histéria Franciscana. Petropolis: Vozes-Cefepal,1985, p.
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A audacia de certas transformagdes arbitrarias, uma desconfianga exagerada em
relagdo ao passado, mesmo quando ele atesta a sapiéncia e o vigor das tradigdes
eclesiais, uma mentalidade demasiado preocupada em conformar-se,

apressadamente, com as transformag¢des que abalaram nosso tempo, pude1£'81m

induzir alguns a considerarem caducas as formas especificas da vida religiosa ™.

Para evitar um choque semelhante com a curia, os Capuchinhos formaram
comissdes que adequassem o texto constitucional dentro dos critérios de aceitabilidade
da Congregacéao para os Institutos de Vida Consagrada e para as Sociedades de Vida
Apostolica.

O novo texto das constituicbes partia da necessidade de responder as
transformacgdes internas da Igreja e da Ordem, solicitadas pelo Vaticano Il. Contudo, ele
também expressava clamores externos a realidade eclesial da década de 1960 em diante.
O mundo vivia um momento impar no pdés-guerra com 0s anos dourados, que segundo
Hobsbawm, estendeu-se de modo desigual, a todas as nagbes, com um espetacular
crescimento econémico. No entanto, ainda neste mesmo periodo, das décadas de 1950 a
1980, surgiram demandas sociais até entdo pouco conhecidas, como o despertar
ecoldgico, ocasionado pelo crescimento industrial desregulado; o contraste entre riqueza
e pobreza, especialmente riqueza do chamado primeiro mundo com a pobreza do terceiro
mundo; movimentos de contestacdo como o movimento estudantil de maio de 1968 na
Franca que se alastrou com reivindicagdes contra os padrdes conservadores da época’™’.

A partir de 1971, a pedido do governo geral dos Capuchinhos, e passados 3 anos
da experiéncia das novas constituicbes, o texto foi submetido a uma pesquisa
internacional liderada por especialistas' na area de andlise estatistica e por uma
comissao de frades de varias provincias do mundo, que foi denominada Comissio de
Statu Renovationis Ordinis. O trabalho durou dois anos e foi apresentado no capitulo
geral de 1974. A intencdo era perceber como a crise de identidade que atingiu as

instituicdes catdlicas e a propria sociedade no século XX, se apresentou na Ordem e era

130 pAULO VI Evangelica Testificatio. Sobre a renovagao da vida religiosa segundo os ensinamentos do

Concilio. Sao Paulo: Paulinas, 1971, p. 04.

151 HOBSBAWM, Eric. A era dos extremos: o breve século XX (1914-1991). Trad. Marcos Santarrita. 2°.
edigéo, 50°. Reimpressdo. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2013, p. 253ss.

132 a pesquisa documentada foi publicada sob o titulo de Os Capuchinhos: analise de uma ordem
religiosa. Renzo Carli; et al. Trad. José Carlos Correia Pedroso. Sao Paulo: Editora Ave-Maria,1980. A
Comissado era composta pelo Prof. Franco Crespi, diretor do Instituto de Sociologia da Universidade
Internacional Pr6-Deo, e professor da Universidade de Perugia, Pelo prof. Renzo Carli, psico-sociélogo da
Universidade Catdlica do Sagrado Coragao, Pelo prof. José Landucci, diretor do Centro de Pesquisa e
Estudos de Génova e mais alguns religiosos que formaram uma comissao permanente.
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percebida pelos seu membros no ambito de suas estruturas e atividades. Os dados
levados em conta foram: idade, pais, regido, clérigos e leigos. Foram feitos
questionamentos sobre as constituigdes que ha pouco haviam sido reformuladas. Alguns

dados sdo interessantes:

a) Sobre as novas constituicdes: 48% julgaram positivas as
mudancgas, enquanto 39% negativas; dos que julgaram positivas
77,5% eram de frades jovens, enquanto 33,7 dos mais velhos
julgaram negativamente as mudancgas.

b)  Conhecimento das novas constitui¢cdes: leitura: 72,4% leu uma
vez; consulta 69,8% as vezes e 48,8% participou de algum estudo.
Desses numeros, dizem os pesquisadores, ha uma nitida tendéncia

para os mais jovens'>°.

O resultado deste trabalho demonstra que entre os mais jovens na década de
1970, as transformagdes na Ordem foram melhor recebidas que entre o grupo dos mais
idosos. Também demonstra que os paises europeus eram mais reticentes as
transformacgdes do que os sul americanos e asiaticos.

Os numeros, coletados no calor do movimento pds-conciliar, nos ajudam a
compreender as tensdes de geragao existentes na Ordem e revelam algumas mudancgas
que lentamente se impde. Por exemplo, a relacio espiritual do homem do século XX com
Deus é mediada pela alteridade, possivelmente influéncia dos fatos ocorridos no século
XX como as duas guerras mundiais, movimentos de contestagao, etc.

Este olhar socioldgico da teologia reflete duas realidades histéricas importantes:
por um lado, demonstra que as Constituicbes expressam as constantes reconfiguragdes
que as geragdes de frades causam no movimento franciscano. Por outro lado, demonstra
que as interacdes entre sagrado e profano ndo sao tdo opostas como se queria e que,
portanto, a Igreja ndo é impermeavel as transformagdes sociais.

No proximo capitulo, analisaremos, por meio das cartas circulares dos ministros

gerais, como a redacgao do novo texto foi recebida e experimentada na Ordem a partir das

153 CARLI, Renzo. Os Capuchinhos: analise de uma ordem religiosa. Trad. José Carlos Correia Pedroso.

Séao Paulo: Editora Ave-Maria, 1980, p. 109.
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tensdes reveladas pela documentacédo referida. As cartas circulares, cuja finalidade é
exortar os frades na vivéncia dos ideais franciscanos, revelam-se, pela 6tica do ministro
geral, um importante espago de anadlise para a compreensao dos enfrentamentos,

acordos e no cotidiano dos anos pés-conciliares.
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CAPITULO 3

“PARA ONDE VAI A ORDEM?”"**: 0 PROJETO DE RENOVACAO NOS DISCURSOS
DAS CARTAS CIRCULARES DO MINISTRO GERAL

“Quando surge este vivo interesse em recuperar
certas “memorias histéricas”, sendo no contexto de
um tempo acelerado em que as identidades se
veem ameagadas?” (BARROS, José D’Assuncgéo.
Memoéria e histéria. Rio de Janeiro, Editora Cela.
2007, pos. 630)

A apropriacdo do que chamamos de projeto de renovagdo na Ordem capuchinha,
que foi idealizado a partir do Concilio Vaticano Il, constituiu-se por meio de estratégias de
revigoramento da identidade Franciscana desde a releitura das fontes da Ordem dos
séculos Xlll e XVI e da produg¢ao de um discurso comprometido com as novas demandas
da Igreja no ambiente pds-conciliar. O projeto iniciou-se com a realizagdo do Capitulo
geral em Roma e com a eleigdo de um novo ministro geral, frei Pascoal Rywalski (1970-
1982) onde foi organizado um conjunto de instrumentos e que teve nas cartas circulares
um meio efetivo de divulgacdo e promocao das reformas’.

A leitura que fazemos deste projeto parte de uma dupla perspectiva, sendo, de um
lado uma reformulagao tedrica a respeito da identidade capuchinha e de outro, uma (re)
organizagao das estruturas de apoio para promover, fortalecer e dar visibilidade a esta
identidade. Portanto, além de se constituirem em um valioso instrumento de analise, as
cartas circulares também expressam a construgdo de uma nova representagao social,
conforme propde Bourdieu: elas “sao sempre determinadas pelos grupos que as forjam

[...], produzem estratégias e praticas que tendem a impor uma autoridade e [...] a legitimar

134 A frase interrogativa € também o titulo da carta circular de frei Pascoal Rywalski, enviada a toda Ordem

com data de 15 de maio de 1973.

135 Outros instrumentos operatorios criados neste periodo foram: a) a nivel mundial o CPO, Conselho
plenario da Ordem, onde sao discutidos assuntos de interesse dos Capuchinhos no mundo, como sugerem
os temas trabalhados até agora: | CPO: A vida Franciscana Capuchinha na América Latina; Il CPO: A
Oragao; Ill CPO: A vida e atividade missionaria; IV CPO: A formagéo para nossa vida; V CPO: A nossa
presenga profética no mundo; VI CPO: viver a pobreza em fraternidade; VII CPO: A nossa vida em
minoridade; VIII CPO: A graga de trabalhar. B) em nivel continental a ALAC (Assembleia latino-americana
dos Capuchinhos), doze realizadas, sendo a primeira em 1979 em Nova Veneza-SP, onde sao discutidos
temas de interesse da Ordem na América-latina; c) em nivel nacional a CCB (Conferéncia dos Capuchinhos
do Brasil) para integrar as provincias e desempenhar um trabalho conjunto.
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um projeto reformador’’*®. Além do mais, as cartas circulares “incorporam tradigdes,
sistemas de valores, formas institucionais, em suma, as imagens com que o0 grupo veicula
e gere sua identidade”"’.

Para analisarmos o projeto de renovacéao a partir das cartas circulares, utilizaremos
das que foram produzidas no periodo de 1970 a 1987 e perpassam trés mandatos de
ministro geral: dois governos de Frei Pascoal Rywalski (1970-1982) e um de Frei Flavio
Roberto Carraro (1982-1987). As cartas dos dois governos em questao possuem uma
tematica variada e somam ao todo 79 do periodo de 1970 a 1987: 51 nos dois mandatos
de Fr. Pascoal e 28 no primeiro mandato de Fr. Flavio, variando o numero de paginas de
6 a 30. Das 79 cartas, escolhemos um grupo de 11 textos, sendo 6 do governo de frei
Pascoal Rywalski e 5 do governo de frei Flavio Carraro.

Entendemos que este conjunto de textos possui uma tematica pertinente sobre a
questao da identidade franciscana, e nos auxilia no estudo das estratégias da Ordem para
responder ao Concilio, formando um quadro de referéncia das disputas de sentido que tal
situagao provocou. Lembramos que este recorte abrange a etapa pés-conciliar onde havia
um clima de euforia e incerteza, e as cartas circulares, sdo o instrumento do discurso
oficial, onde estas situacdes estdo refletidas’®®.

As cartas circulares possuem uma longa histéria no movimento franciscano. Para

que tenhamos uma primeira compreensao, vamos retomar um pouco desta trajetdria.

3.1 OPERCURSO DAS CARTAS CIRCULARES NA HISTORIA DA ORDEM

As cartas circulares constituem-se uma fonte privilegiada para percebermos os
processos cotidianos da instituicdo no decorrer de sua historia mesmo compreendendo
que € uma narrativa oficial, ou seja, construida de dentro. Sua importancia porém nao

pode ser subestimada, ja que para a andlise de nossa construgao historiografica, nos

156 BOURDIEU, P. A histéria cultural: entre praticas e representagdes. Portugal: Editora difusdo editorial,

2002, p. 17.

157 ZULIAN, Rosangela Woziack. Entre o aggiornamento e a solidao: praticas discursivas de Dom Antdnio
Mazzarotto, primeiro bispo diocesano de Ponta Grossa —PR (1930-1965), Florianépolis: UFSC, 2009 - Tese

(Doutorado em Histdria), p. 02.

158 = . - = . . - . .
E sintomatico que esta percepgao esteja na carta circular do ministro geral, quando ele afirma: “estais

lembrados, por acaso, do profundo sentimento de embarago e de confusdo que surgiu no animo de tantos
nossos irmaos no momento das grandes mudangas efetuadas apds a conclusdo do Concilio Ecuménico
Vaticano |I? Nao se sabia mais o que fazer’. CARRARO, Flavio Roberto. Carta circular n. 2. Roma, 1982,
p. 05.
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permite observar como a instituicdo, representada pelo ministro geral, busca formatar o
individuo dentro dos limites estabelecidos por sua legislagao.

O ministro geral exerce legalmente o papel de guardido da instituicdo, e tem a
responsabilidade de lembrar ao frade o seu dever de filiagdo na identidade que assumiu
espontaneamente. Ele € a voz oficial da instituicdo que dita o papel cultural que o
religioso deve exercer, mesmo que tal religioso “ndo goste de desempenhar este ou
aquele pormenor do papel, mas precisa fazer isso mesmo contra a vontade - porque
assim o dita a descrigdo objetiva de seu papel”**®.

As cartas circulares sao textos exortativos que tem como objetivo transmitir
normas, ordens, avisos, ou mesmo delimitar comportamentos e homogeneizar as
condutas no interior da Ordem. Na historia franciscana, elas estdo presentes desde
século XllI, e o proprio Francisco de Assis utilizou-se delas para chegar a todos os frades.

O emprego deste modelo de correspondéncia na Ordem, de acordo com alguns
historiadores do franciscanismo'®, adveio da necessidade de corrigir interpretagdes
dubias da Regra ou zelar pela sua identidade. Neste sentido, a Carta Circular
estabeleceu-se como uma terceira via, depois da regra e das constituicdes, como
instrumento de orientagcdo do modo de vida franciscano.

Para Jacques Le Goff, as cartas que contém exortagbes de Francisco dirigidas a

Ordem dos frades menores como um todo, sdo basicamente trés:

Uma carta de obediéncia pela qual ele ordena a Frei Agnelo de Pisa que va a
Inglaterra para la exercer o oficio de ministro; uma a um ministro falando-lhe dos
problemas referentes a regra sobre os quais ele devia refletir antes do capitulo de
pentecostes; e uma carta ao capitulo geral e a todos os irmaos contendo, além de
sua confissdo de ter pecado “seja por negligéncia, seja por causa da minha
doenga, seja porque sou ignorante e iletrado” [...] prescrigdes acerca da Eucaristia,
da missa, da Sagrada Escritura, e do canto, no qual é preciso consagrar-se nao “a
melodia da voz, mas a conformagédo com o Espirito”161

Se partirmos da consideracdo do género carta proposto na compilagdo dos

Escritos e biografias de Sao Francisco de Assis, onde se encontram as principais fontes

159 BERGER, Peter. O dossel sagrado. Elementos para uma teoria sociolégica da religido. Sdo Paulo,

Paulus, 2013, p. 27.

160 THOMPSON, A. Sao Francisco de Assis: uma nova biografia. Trad. Luiz Santos. Alfragide (Portugal):
Casa das letras, 2012. Especialmente o capitulo 5 e 6 onde o autor trabalha os textos legislativos e o
“afastamento” deles no movimento franciscano;

o1 E GOFF, Jacques. Sao Francisco de Assis. Rio de Janeiro: Editora Record, 2001, p. 99.
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do primeiro século franciscano, temos um numero maior de correspondéncias: carta a
Santo Antbnio (1224); Carta a todos os clérigos (1220); primeira e segunda carta a todos
os custddios (1220); primeira e segunda carta aos fiéis (entre 1215 e 1223); Carta a frei
Ledo (data incerta) carta a um ministro dos frades menores (entre 1219 e 1220) carta a
toda Ordem dos frades menores (1220); Carta aos governantes dos povos (1220) "%,

No entanto, a classificagdo como Carta Circular, onde encontram-se principios
doutrinarios, normas e orientacdes, s6 pode ser dada a Carta a toda Ordem, escrita por
Francisco possivelmente em 1220. Nela pode-se delinear algumas preocupacgdes do
Santo a respeito do andamento da fraternidade que tornou-se uma instituicdo forte: uma
dose de desilusdo com os caminhos que a Ordem tomou, seja porque os sacerdotes
adquiriram cada vez mais importancia em detrimento dos leigos, seja pelo descuido da
observancia da regra ou da oragdo do oficio divino. A admoestacgao final que ele faz na
carta, inaugura na Ordem, podemos dizer assim, uma maneira de tornar este escrito um
meio pedagdgico para que os frades se eduquem nesta religido: “guardem consigo este
escrito, ponham-no em pratica e o conservem cuidadosamente”'®>.

Depois de Francisco, o primeiro ministro geral, Frei Elias'®, escreveu sua propria
carta circular dirigida a todas as provincias da Ordem sobre a morte de Sao Francisco,
ocorrida no 3 de outubro de 1226. A data da carta é incerta, porém os historiadores
franciscanos a localizam a apenas alguns dias depois do ocorrido'®. A estrutura é
simples: um cabecalho, onde esta o remetente e o destinatario, o assunto e um pedido no

final.

162 . . , ~ . N
Trata-se de um volume Unico onde foram inseridas as tradugbes feitas em portugués de fontes

franciscanas a partir da década de 1950, reunidas sob o titulo Sao Francisco de Assis. Escritos e
biografias de S&o Francisco de Assis: cronicas e outros testemunhos do primeiro século franciscano. 9%
edicao, Petrépolis: Vozes, 2000.

183 Carta a toda Ordem. In: Sdo Francisco de Assis. Escritos e biografias de Sao Francisco de Assis:
crénicas e outros testemunhos do primeiro século franciscano. 92 edigéo, Petropolis: Vozes, 2000, p. 92

164 Frej Elias, chamado ora de Assis, ora de Cortona, foi um dos mais destacados frades companheiros de
Séao Francisco. Em 1217 dirigiu a missao franciscana do Oriente e assumiu o posto de vigario de Sao
Francisco em 1221, com a morte de frei Pedro Cattani. Posteriormente, em 1232, sera eleito ministro geral
da Ordem, que governou até 1239, apesar de nao ser sacerdote. Envolvido nas pendéncias entre o papado
€ o0 império, chegou a ser excomungado depois de ser ministro geral. Sua imagem ficou muito marcada nas
fontes historicas franciscanas, sobretudo as de época mais tardia. A Frei Elias se devem o plano e os inicios
da construgdo da célebre basilica de Sdo Francisco em Assis. Sao Francisco de Assis. Escritos e
biografias de S&o Francisco de Assis: cronicas e outros testemunhos do primeiro século franciscano. 9°
edicao, Petropolis: Vozes, 2000, p. 40.

185 0 tradutor da carta, Edgar Orth, em comentario de rodapé do texto, explica que ela foi escrita e remetida

nos dias sucessivos a morte de Sao Francisco e a fonte da qual foi traduzida, chamada de “Analecta
Franciscana X”, ndo tras referéncia de data.
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A informacédo a respeito da morte de Sdo Francisco é transmitida segundo os
critérios textuais do século Xlll, onde predomina uma apresentagéo poética e alegodrica,

repleta de citagao biblica, que o situa no contexto da histéria da salvagao:

Antes de comecar a falar, suspiro e com razao: “os meus gemidos se espalham
como a agua pois o que me dava medo veio a atingir-me”, e atingiu também a vos;
‘o que eu temia me aconteceu” (JO 3,24-25), aconteceu também a vds, pois
“afastou-se de nés o consolador” (Lm 1,16) e aquele que “nos carregou em seus
bragos”(Os 11,3) como cordeiros retirou-se “para uma regiao longinqua” (Mt 29,33;
Lc 19,12)".

Também os reformadores capuchinhos, no século XVI, também utilizaram-se das
cartas circulares como instrumento de informacdo e instrugdo. O ministro geral,
Bernardino de Asti, que governou a Ordem por duas vezes: de 1535 a 1538 e 1548 a
1557, ano de sua morte, enviou a primeira carta circular entre os Capuchinhos, datada do
dia 06 de junho de 1548, escrita em Castrogiovanni, hoje Enna, na Sicilia'".

O texto € uma exortacéo a pratica das virtudes, especialmente a caridade, a oracao
€ a pobreza, e traca a identidade do frade capuchinho em meados do século XVI. A
énfase sobre a vida penitencial que tem na pobreza real sua expressao, € a maneira pela
qual o autor pretende firmar a caracteristica do movimento reformador no seio do
franciscanismo. Para ele, a identidade do frade capuchinho é a pobreza pregada e

praticada, como podemos perceber nesta passagem:

Se encontrarem alguém negligente na oragao e ao qual agrada o caminho facil e a
abundancia das coisas sensiveis e prega e louva a caridade, fugi dele e
considerai-o suspeito [...] Se encontrarem um frade capuchinho que néo seja
observante e zeloso pela total pratica da santissima pobreza, tenha como suspeita
a sua oragao e o seu zelo pela pobreza [...] e infelizes aqueles frades capuchinhos
que procuram relaxar o nosso modo de viver! Na verdade, nado sao frades
menores de Sao Francisco, mas, antes, de Frei Elias, e, como fala o apdstolo,
inimigos da cruz de Cristo, nosso Deus, e demolidores da nossa congregagéoms,

Ainda no primeiro século da reforma capuchinha, as fontes trazem mais duas

188 Frei Elias. Carta enciclica a toda Ordem. In: Sdo Francisco de Assis. Escritos e biografias de Sao

Francisco de Assis: cronicas e outros testemunhos do primeiro século franciscano. 9° edigéo, Petrépolis,
Vozes, 2000, p. 1041.

7 0 texto aqui remetido estd inserido na obra organizada por CRISCUOLO, Vicenzo (Org.) Os
Capuchinhos: fontes documentarias e narrativas do primeiro século (1525-1619). Brasilia: CCB, 2007.

168 ASTI, Bernardino. Carta Circular. In: CRISCUOLO, Vicenzo (Org.) Os Capuchinhos: fontes
documentarias e narrativas do primeiro século (1525-1619). Brasilia: CCB, 2007, p. 278.
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correspondéncias do género: a carta circular de Frei Tiago de Mercato Saraceno (1584-
1586) escrita em 23 de agosto de 1584. Nela, a principal preocupacgao € disciplinar e ha
um pedido aos ministros provinciais que seus frades permanegam em seus conventos de
origem, que evitem “casas de banhos” que “ndo fagam peregrinagdes” e nem “recebam
parentes nos conventos”'®. A outra carta é de Frei Jerdnimo de Sorbo (1596-1602),
escrita em Cardano no dia 31 de outubro de 1597. Enderegcada aos capuchinhos
residentes na Suica, informa que o ministro geral ndo podera visita-los por conta de uma
“‘peste na Alemanha, Franca, Flandres e contornos” e por isso utiliza a carta para animar a
vocagao na “religiao” a qual filiaram-se pela obediéncia a regra e as constitui¢des. O
abandono do mundo (fuga mundis) é enfatizado como uma linha diviséria entre o religioso
e o secular, exaltando a pertenga a Ordem como um paraiso da religido

Igualmente haveis de vos lembrar e colocar diante dos olhos o fim pelo qual

deixastes o mundo e viestes para esta santa religido; porque reconhecendo que

viestes livremente e sabendo que a vida é estreita, a regra estreitissima e

altissima, para se alcangar o reino do céu, vos animareis prosseguir em tudo
observar com fervor e grandissima alegria”o.

Este breve apanhado histérico teve a intencdo de mapear a producido de sentido
que o discurso presente nos textos das cartas assumiu na Ordem e as reinterpretacoes
do carisma franciscano que as geragodes de frades suscitaram no movimento.

O ministro geral, por quem as cartas sao produzidas, desempenha uma fungao que
Ihe da legitimagao na Ordem para a conduzir segundo os critérios da tradicdo e de acordo
com as normas eclesiasticas. Ele possui um poder legitimador que lhe é concedido pelo

préprio cargo.

3.2 O MINISTRO GERAL COMO PODER LEGITIMADOR NA ORDEM

»171

O “poder legitimador € um dispositivo institucional bastante eficaz de controle

social, especialmente quando surgem ocasides de crises individuais ou coletivas. Crise

189 SARACENO, Tiago de Mercato. Carta Circular (1548). Idem.

DE SORBO, Jerbénimo. Carta circular (1597). Idem, p. 288.

Chamaremos aqui de “poder legitimador” o carater sagrado pelo qual é investido o Ministro Geral da
Ordem. As constituicdes reforcam este esteredtipo ao afirmar: “amemos e obedegamos generosamente ao
ministro geral que foi constituido como [...] sucessor do santo fundador e vinculo vivo de unido com a
autoridade eclesiastica e entre os mesmos.” Constituicoes dos Frades Menores Capuchinhos. Sao
Paulo: CCB, 1992, n. 10,1, p. 30.

170
171
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como aquela surgida depois Concilio, chamada por historiadores, socidlogos e tedlogos
como crise pos-Concilio Vaticano Il, que foi sentida nas estruturas da igreja catdlica nos
anos subsequentes ao evento'’?.

Peter Berger, no capitulo dois do seu livro O dossel Sagrado, trabalha a questao da
legitimagdo como controle social, uma vez que “os mundos construidos séao
intrinsecamente precarios” '". E esta precariedade do mundo que induz alguns individuos
a sabotar os programas institucionais e que fazem com que o oscilante edificio social
tenha necessidade do que chamamos aqui, parodiando Berger, de poder legitimador.

O poder legitimador na religido é autenticado por uma nogéo de continuidade que
sobrepuja o tempo e o espaco, uma vez que foi transmitido desde o inicio. De acordo com
Berger, “a religiao legitima as instituigdes infundindo-lhes um status ontolégico de
validade suprema, isto &, situando-as num quadro de referéncia sagrado e césmico”. E
dentro deste esquema que enquadra-se o papel do poder legitimador na Igreja, ou seja,
como um “agente dos deuses” e suas atitudes e determinagbes sao investidas de
“fendmenos sacramentais”, como afirma Berger'’*.

O Concilio Vaticano I, apesar de ndao negar nem excluir o poder legitimador do
superior, estabelece que os conselhos dos institutos sejam também deliberativos e nao
apenas consultivos, como era de praxe nas congregagdes e ordens religiosas. Portanto, a
delegacao aos superiores para que levassem a termo a renovagao, nao poderia descuidar

do consenso, como podemos perceber no documento conciliar

Uma renovacéo eficaz e atualizagao correta ndo podem ser alcangadas, se nelas
nao cooperarem todos os membros do instituto. Estabelecer, porém, normas e
elaborar leis para a atualizagdo, como dar ocasido para uma experiéncia suficiente
e prudente, é atribuicdo exclusiva das autoridades competentes, especialmente
dos capitulos gerais, salva, enquanto necessaria, a aprovagao da santa sé ou dos
Ordinarios do lugar, segundo a norma do direito. No entanto, em assuntos que se

172 s . . . « .
De acordo com Maximo Bonato, & possivel falar em crise no plural: “as crises desencadeadas pelo

Concilio Vaticano I, a crise dentro da Igreja, crise de crescimento, como também de processos de crise que
se alastravam em um nivel universal e que se propagavam em varios contextos nacionais, dos catolicismos
de varios paises que, em diferentes graus, pipocavam por dioceses e comunidades em escala global em
todo o mundo catdlico”. BONATO, Maximo. A crise pés-Concilio Vaticano Il: declinio ou renascimento do
catolicismo. Disponivel em: http://www.abhr.org.br/plura/ojs/index.php/anais/article/viewFile/493/480. Acesso
em: 14 de jul. 2017.

173 por legitimagao, Berger entende “o saber socialmente objetivado que serve para explicar e justificar a
ordem social. Em outras palavras, as legitimagdes sédo as respostas a quaisquer perguntas sobre o “porqué”
dos dispositivos institucionais”. BERGER, Peter. O dossel sagrado. Elementos para uma teoria socioldgica
da religido. Sao Paulo: Paulus, 2013, p. 42.

7% 1bidem, p. 46.
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relacionam com os destinos de todo o instituto, os superiores consultem de modo
apto os co-irméos e lhes deem ouvidos'™®.

O Cddigo de Direito Canbnico chama de Superior supremo, o religioso eleito por
seus pares para conduzir a Ordem ou congregagdo em nome da Igreja. Ja as
constituicdes dos Frades Menores Capuchinhos tem um conceito mais amplo: “na Ordem
[...] sdo superiores com poder ordinario préprio: o ministro geral de toda a Ordem, o
ministro provincial em sua provincia, e o superior local ou guardido em sua
fraternidade”'’®. Na pratica, porém, é o ministro geral quem representa a Ordem junto ao
papa e exerce um poder semelhante ao bispo dentro da Ordem, porém por um tempo
determinado de seis anos elegivel por mais seis.

Em 1971, o Papa Paulo VI, ciente do que chamou de “transformacgdes

arbitrarias””’

que ocorriam nas atualizagdes de alguns institutos, escreveu uma exortagao
aos superiores religiosos com um sugestivo nome: “Sobre a renovagao da vida religiosa
segundo os ensinamentos do Concilio”. Neste documento, o papa procura esclarecer

onde e de que forma os superiores devem proceder a atualizagao

Certamente, que ndo poucos elementos exteriores, recomendados pelos
fundadores de Ordens e Congregagoes religiosas, se demonstram ultrapassados
no presente. Depois, mais algumas coisas que se foram acumulando no decorrer
dos séculos, que vieram sobrecarregar e tornar mais rigida a vida religiosa,
precisam ser mitigadas. Devem ser feitas adaptagdes, e mesmo podem ser
procuradas novas formas, e instauradas, com a aprovagéao da igreja178

A observagao do papa de que houve excessos na interpretacdo do Concilio, as
promulgagdes advindas da Sagrada Congregacdo para os Religiosos e Institutos
Seculares, 6rgao da curia romana responsavel pela vida religiosa consagrada, além das
cartas circulares que direcionam a pratica das novas constituicdes Capuchinhas e se

constituem como palavra autorizada para conduzir e orientar as praticas coletivas,

Y>DECRETO PERFECTA CARITATIS. In. Compéndio do Vaticano Il. Constituicdes, decretos e

declaragdes. Petropolis: Vozes, 1984, p. 490.
176 Constituicoes dos Frades Menores Capuchinhos, Sao Paulo: CCB, 1990, Art. Il, n. 114, p. 82.
PAULO VI. Exortagdo apostdlica sobre a renovagao da vida religiosa segundo os ensinamentos do
Concilio. Sao Paulo: Paulinas, 1971, p. 4.
178

Idem, p. 06.

177
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revelam um intenso campo de luta pela representacdo do poder simbdlico’”.

Com as determinagdes do Concilio Vaticano Il, houve uma necessidade de
responder as propostas de maneira que as transformacgdes se efetivassem concretamente
no cotidiano. E neste sentido que propomos analisar agora o projeto de renovacio
presente nas cartas circulares, e que se configuram como um esforgo teérico do ministro
geral para conduzir 0 processo.

Faremos uma leitura cronoldgica a partir dos dois governos: primeiro de Frei
Pascoal Rywalski (1970-1982) e depois o de Frei Flavio R. Carraro (1982-1987).

3. 3 “E HORA DE PASSARMOS AOS FATOS”: FR. PASCOAL RYWALSKI E UMA NOVA
APRESENTAGCAO DA ORDEM (1970-1982).

Nos dois governos em que Frei Pascoal Rywalski esteve a frente dos Capuchinhos
(1970-1982), enviou aos frades um total de 51 cartas circulares. Ele assumiu o governo
num momento em que as perspectivas de mudangas deveriam desencadear um processo
concreto de transformacdo. A énfase na frase: “é hora de passarmos aos fatos”, pela qual
ele termina sua mensagem de natal em 1970, da uma nogao dos rumos que seu governo
tomara.

Como o numero de correspondéncias € elevado e ndo € nosso objetivo neste
capitulo uma analise exaustiva de todo o material disponivel, selecionamos sete cartas
com as seguintes caracteristicas: uma sobre a formagao, duas sobre as tensdes geradas

na Ordem a respeito da renovagao e quatro sobre a identidade franciscana.

3.3.1 O discurso de reformulacdo da identidade franciscana em meio a crise da vida

religiosa consagrada

Existe um certo consenso entre pesquisadores das ciéncias sociais que vivemos
um tempo de mudangas ininterruptas, iniciadas com a modernidade e seu estilo de vida,

no século XVII, mas que ao alvorecer do século XX, especialmente a segunda metade,

179 0s conceitos de “luta pela representagdo”, de Roger Chartier e “poder simbdlico” de Pierre Bourdieu,

além da tese da professora Rosangela Woziack Zulian “Entre o aggiornamento e a solidao: praticas
discursivas de Dom Antdnio Mazzarotto, primeiro bispo diocesano de Ponta Grossa —PR (1930-1965)”
constituem importantes referéncias para este capitulo.
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elas tornaram-se muito mais radicalizadas e universalizadas do que nos séculos
precedentes'®®. Com as estruturas sociais em continua mudanga, um dos resultados
percebido pelos estudiosos que a modernidade desenvolveu é a crise das identidades.

As identidades culturais, que Hall define como “aspectos de nossas identidades
que surgem de nosso pertencimento a culturas étnicas, raciais, linguisticas, religiosas e

»181

sobretudo nacionais”®’, encontra-se em crise na modernidade. O “didlogo continuo com

os mundos culturais exteriores e as identidades que estes mundos oferecem”’®?,
fornecem encontros e rupturas que tornam o “processo de identificacao [...] provisorio,
variavel e problematico [...] A identidade torna-se uma celebragdo mével”'®,

No campo das identidades simbdlicas, como a religiosa catdlica, esta crise
apresenta-se de maneira dramatica. A instituicao religiosa, com suas praticas, seu corpo
doutrinal, sua simbologia, que durante séculos foi uma forma tradicional de referéncia
para o mundo social ocidental, entrou em declinio. Como aquela concepcéo fixa de
identidade encontra-se em crise, as instituicdes identitarias, como as religiosas, séo
arrastadas para o terreno do privado'®”.

Um dos aspectos do que se convencionou chamar de crise da vida consagrada,
crise vocacional e estrutural, pode ser encontrado nesta manifestacédo privada da fé, mas
nao s6. Outras situagdes como as estruturas envelhecidas, que o proprio vaticano I

apontou, a uniformidade baseada apenas em esteredtipos, uma formagao religiosa

180 . . . A . ~
Esta é a posicdo de Giddens, por exemplo. Para ele, as consequéncias da modernidade sdo esse

arrefecimento das relagdes no ambito pessoal, institucional gerando novas configuragdes sem precedentes
na histéria. Giddens elenca trés “descontinuidades” que separam as ordens tradicionais das instituicoes
modernas: a primeira é o ritmo de mudangas, que na modernidade ocorre de maneira rapida, constante e
permanente; a segunda é o que ele chama de “escopo de mudanga”, que se da conforme diferentes areas
do globo entram em conexao; e por ultimo diz respeito a natureza intrinseca das instituicbes modernas, que
nao tem paralelo na histéria social. GIDDENS, Anthony. As consequéncias da modernidade. Sdo Paulo:
Editora Unesp, 1991, p. 12.

181 HALL, Stuart. A identidade cultural na pés-modernidade. Rio de Janeiro: Editora Lamparina, 2014, p.
9.
82 1dem. p. 11

183 .
idem.

184 A questdo da “privatizagdo do religioso”, apresentada por Dubar, remete a realidade europeia, mais

especificamente francesa. Porém, os dados podem ser aplicados, com algumas variagdes, em grande parte
dos paises ocidentais, onde o sentimento de pertengca a uma religiao especifica, no caso do catolicismo,
permanece forte, mas a pratica religiosa esta em continua queda, principalmente entre os mais jovens. Para
além das conhecidas hipoteses da “secularizacdo” e da “desinstitucionalizagao”, que explicariam este
quadro, ele propde outras duas hipéteses: uma otimista, onde a crise seria uma espécie de “acabamento da
laicizagao” que faz do religioso uma questédo privada, outra pessimista, que a crise seria do “vinculo social”
no encontro de trés processos: geracional, individualista e identitario. DUBAR, Claude. A crise das
identidades. A interpretagao de uma mutagao. Sao Paulo: Edusp, 2009, p. 155-192.
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defasada, o desconhecimento da prépria histéria, sdo alguns fatores que precisaram ser
enfrentados de maneira mais concreta. Sera, portanto, a partir desta perspectiva, que Fr.
Pascoal expde a recepcao na Ordem da proposta de renovagao enfatizada pelo Concilio,
e comega por situar o lugar dos capuchinhos no movimento franciscano.

As duas primeiras cartas, uma escrita em 24 de setembro de 1972 sob o titulo de
‘Renovacgao e interpretagdo genuina da regra”, e a segunda escrita em 15 de maio de
1973 com o titulo “para onde vai a Ordem?”, tem um unico objetivo: responder as tensdes
internas expressas por alguns frades “que se angustiam por causa de tal renovagao”. O

problema € posto da seguinte forma:

[Eles afirmam que a renovagao] choca-se frontalmente com a sadia tradicdo de
nossa Ordem, i.é, vai contra o desejo auténtico dos primeiros freis capuchinhos
(constituicdes de 1536) e contra o espirito do mesmo s. Francisco, guardado na
regra e no testamento. Ademais, insistem eles, que esta regra deve ser observada
LITERALMENTE, conforme expressdao usada n&o poucas vezes pelos
reformadores franciscanos da Ordem'®.

Percebe-se que a palavra do Concilio quanto a necessidade de revitalizacdo da
vida religiosa, seja por meio dos simbolos (habito, barba, sandalias) seja pelo estilo de
vida (trabalho, constituigcdes) nao foi recebida com agrado por todos os frades. O fato do
ministro geral, logo nas primeiras cartas expor o problema, revela uma inquietagao sobre

os destinos da Ordem e sobre os rumos que deveria ser tomado'®.

“A tensdo instaurada entre a tradicdo e as novas demandas do tempo”'®’

demonstra uma tentativa de reafirmar uma identidade que apresentava-se desgastada em

185
p. 1.
18 As inquietacdes dos frades sobre o futuro da Ordem foi um dos temas presentes na pesquisa iniciada
em 1971 e finalizada em 1974 em preparagao ao capitulo geral da Ordem de 1976. Com o tema “futuro da
Ordem”, os pesquisadores elaboraram um conjunto de perguntas aos frades do mundo inteiro e uma das
conclusdes €& bastante interessante. Segundo eles, a partir das respostas recebidas e dos dados
computados, foi possivel perceber diante dos modelos propostos um comportamento duplo: uma adesao
em plano ideal e uma frustragdo quando o modelo caia na experiéncia que os frades viviam. As conclusdes
foram de que esta “dupla atitude deriva do medo de mudanga que é sempre uma marcha para o
desconhecido ou ao menos para formas de vida suscetiveis de imprevistos [...] Por conseguinte, para abrir
um processo de mudanga, entendido como renovagao e conversao, a Ordem tem que apoiar-se sobre dois
elementos: os jovens e a cultura. Os jovens sao o veiculo natural da novidade, e a cultura, no sentido de
circulagao de informagdes, € o outro”. CARLI, Renzo; et al. Os Capuchinhos: analise de uma ordem
religiosa. Sao Paulo: Editora Ave-Maria,1980”.

187 ZULIAN, Rosangela. Entre o aggiornamento e a solidao: praticas discursivas de Dom Anténio

Mazzarotto, primeiro bispo diocesano de Ponta Grossa —PR (1930-1965), Florianépolis: UFSC, 2009 - Tese
(Doutorado em Histdria), p. 257.

RIWALKY, Pascoal. Renovagao e obediéncia genuina da regra: Carta circular do ministro geral. 1972,
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meados dos anos 1970. Crise da vida religiosa como tal, crise percebida na Ordem
capuchinha que pouco depois do Concilio perguntava-se: “qual a razdo de existir os
Capuchinhos enquanto Capuchinhos?”'%®

A manutengdo da identidade franciscana-capuchinha frente a identidade
franciscana-Conventual e Observante (os trés ramos da primeira Ordem), incorrera numa
busca tedrica e pratica de ressaltar suas diferengas. A pergunta sobre a razdo de existir
Capuchinhos insere-se nesta problematica’®.

Uma situagdo semelhante é apresentada por Kathryn Woodwar em seu trabalho
sobre identidade e diferenca’®. Segunda ela, trés fatores sdo importantes para destacar
as identidades: primeiro, a identidade é relacional e marcada pela diferenga, ou seja, para
ela existir depende de uma outra. A afirmag¢ao da identidade Capuchinha precisa da
comparagao com a dos franciscanos Conventuais e Observantes. Depois, ela precisa ser
sustentada pela exclusao, isto é, quem é Conventual ou Observante, ndo é Capuchinho;
por fim, ela € marcada por simbolos. Os capuchinhos diferenciavam-se dos Conventuais
e Observantes pelo habito, principalmente sua cor café com leite e pela barba longa.
Estes foram, durante os ultimos quase quinhentos anos, os simbolos mais evidentes de
sua pertenca ao movimento reformado, além de requisitar para o movimento uma
observancia literal da regra franciscana.

Frente a necessidade de renovacido, o questionamento poderia ser colocado da
seguinte maneira: se estes simbolos forem suprimidos ou relativizados, sobre quais
aspectos se pautara a identidade capuchinha?

O discurso de Fr. Pascoal nas duas cartas onde ele procura responder as

indagacdes sobre a observancia da Regra parte do principio de que a leitura deve ser

188 Egta pergunta foi elabora por Fr. Emilio de Cavasso, em visita do ministro geral da Ordem, na época frei
Clementino de Vlissingen, em entrevista concedida aos Capuchinhos do Parana/Santa Catarina no
Convento Bom Jesus em Ponta Grossa em 1969. Revista Atos da Provincia Capuchinha Sao Lourenco de
Brindes do Parana e Santa Catarina. Ano 1, abr./set. De 1969, n. 2, p. 192.

189 . . . , . . " . e ey
No meio Capuchinho, uma forma jocosa de diferenciagao surgiu nas “tradigdbes marginais” da Ordem: de

acordo com a narrativa, a diferenga € muito simples: os Observantes tem os restos mortais de Sao

Francisco, os Conventuais o templo construido por Frei Elias, e os Capuchinhos o espirito franciscano.

190 WOODWAR, K. Identidade e diferenga: a perspectiva dos estudos sociais. Tomaz Tadeu da Silva
(Org.).14? edigéo. Petropolis: Vozes, 2014 p. 7-72. Woodwar apresenta um texto do escritor e radialista
Michael Ignatieff quando esteve cobrindo a guerra entre Sérvia e Croacia na década de 1990. Estando no
front Sérvio, ele questiona o soldado porque tanto édio entre eles e os Croatas se, a sua vista, é dificil
distinguir entre um e outro. A resposta é baseada na diferenga (“nds sérvios ndo somos como os croatas”) e
marcada pelo simbdlico (“aqui fumamos cigarros sérvios, la eles fumam cigarros croatas”). A construgédo da
identidade € pois tanto simbdlica quanto social.
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espiritual e nao literal. Segundo ele, é possivel perceber na histéria da reforma

capuchinha uma interpretagao da regra e ndo simplesmente uma observancia literal

os primeiros capuchinhos, fiéis ao espirito de S&o Francisco, procuravam
encontrar aquele espirito ou forma que, no melhor modo possivel, pudesse
exprimir e vivificar o mesmo espirito para que influisse na vida pratica. Isto tiveram
em mente todas as edigbes das Constituicées, desde as mais antigas até as mais
recentes'".

Ao flexibilizar a leitura da regra em prol de uma adaptagdo a mudanga que se
estabelece no tempo, Fr. Pascoal assume o discurso do Vaticano |l e busca dar validade
as suas proposi¢cdes no interior da instituicdo. Utiliza-se desta linguagem dialégica para
situar, a partir das leituras realizadas pelo movimento franciscano, o lugar dos
Capuchinhos no contexto do século XX, filiando-se desta maneira ao aggiornamento, ou
seja, aquela abertura buscada pela Igreja a sociedade contemporanea.

A reflexdo produzida pelo ministro geral, em conjunto com seus definidores,
estabelece um norte em meio ao alvorogo criado numa parcela de frades “mais velhos,
amedrontados, vitimas de seu medo que tem a impress&o que a Ordem vai acabar’'®? e
de frades “mais jovens, que se sentem sufocados em um mundo que aos poucos se
substitui a outro”®.

Nos parece que a prerrogativa do ministro geral naquele momento foi incitar uma
mentalidade renovada sobre determinados sinais externos, intocaveis na visao de alguns
frades, como aspectos secundarios da identidade em questdo. Por isso estas duas
primeiras cartas questionam o que Riwalsky chama de mentalidades catastroficas que as
propostas de renovagao geraram e convida os frades a uma postura de abertura para

repensar o seu lugar no novo contexto

E preciso ir além, bem além, aos fatos. Que o Senhor nos livre da vaidade e da
magia dos projetos maravilhosos, da fome da novidade pela novidade, da
insaciedade de uma pesquisa sem fim, do endurecimento em posigoes
envelhecidas, da inconstancia e do esvoagar das borboletas, de ilusao infantil de
belas palavras, do complexo e do temor de nos fixar em uma agéo que dura
porque s6 a duragao pde selo ao amor. A vida religiosa sera nesta hora histérica o
que ela deve ser, ela tomara a feigao decisiva, se os religiosos forem capazes de
falar duas vezes menos, de arquitetar duas vezes menos planos mirabolantes

191 RIWALSKY, Pascoal. Renovagao e obediéncia genuina da regra: Carta circular do ministro geral.

1972, p. 5.
192 RIWALSKY, Pascoal. Para onde vai a Ordem?. Carta circular do ministro geral, 1973, p. 02.

193
Idem.
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para se tornar duas vezes mais homens que realizam atos de penitencia, de
castid?ggi‘e, de servigo evangélico, por amor de Cristo sob o sopro do Espirito
Santo

Esta citacdo mais longa ajuda-nos a compreender que o discurso assumido pelo
ministro geral tem um tom de urgéncia, como demonstra a frase que encabega o titulo
desta sec¢ao. A propalada renovagédo da Ordem passa por uma metodologia bem definida:
uma resposta as indagagdes surgidas no seu meio, uma reflexdo tedrica fundamentada
sobre sua identidade e a criacdo de projetos factiveis, operatorios, que dessem
visibilidade as transformacdes exigidas pela hierarquia da Igreja. E basicamente neste
esquema que podemos inserir os discursos tanto de Fr. Riwalsky quanto de Fr. Carrarro
em seus projetos institucionais.

Em quatro cartas sobre a identidade da Ordem, podemos perceber, por parte de
Fr. Pascoal Riwalsky, um esfor¢o teérico em equilibrar a longa tradicdo da Ordem e as
exigéncias de renovacgao reclamadas pela Igreja. Trata-se, a nosso ver, de construir uma
linguagem adequada da identidade franciscana a partir das exigéncias conciliares mas
também da realidade das décadas de 1970 e 1980. As cartas movem-se numa tenséo
entre tradicdo e modernidade que a instituicdo religiosa procura estabelecer uma
continuidade na descontinuidade.

3.3.2 “A nossa identidade: “; Quién eres ti?” “; Qué dices de ti mismo?”'%°

Na carta intitulada “nossa identidade”, frei Riwasky trabalha a tematica utilizando-
se de uma parabola. Vamos reproduzi-la a seguir para percebermos alguns nuances que

o texto em si ndo aponta, mas que é possivel inferir pelo contexto historico.

Uma vez, numa regido muito desenvolvida do nosso planeta, havia um
meédico operador cuja fama se tinha espalhado além das fronteiras de sua
patria. Seu sangue frio e sua destreza genial tinham salvado a vida de
pessoas riquissimas e de criangas pobres, pois tinha seu coragao tao
generoso como habeis eram suas maos. Tinha o dom de realizar milagres
estonteantes. Desde a juventude ndo cessara de exercitar a aprofundar
seus conhecimentos médicos e frequentar congressos renomados. Estava

9% 1bidem, p. 05.

O titulo desta secgao faz referéncia aos nomes das 4 cartas aqui analisadas: “A nossa identidade”, escrita
em 21 de abril de 1975 e uma carta mais extensa, dividida em trés partes, sob o titulo de “4 Quién eres tu?”
“¢, Qué dices de ti mismo?”, sendo a primeira escrita em 4 de abril de 1980, a segunda em 15 de julho de
1980 e a terceira em 6 de setembro de 1980.
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ele, agora, com seus 40 anos de idade. Com estranheza surpreendeu-se de
sentir-se triste: um cansago moral, mais d6 que fadiga intelectual. Sonhava
com uma fuga. Teria querido furtar-se a serviddo de sua especializagao.
Alias, a eletrénica sempre o tinha apaixonado: os livros dessa matéria o
cativavam. Sua biblioteca sempre mais aumentando nesse campo,
enquanto os volumes de medicina e cirurgia iam diminuindo. Conhecedores
deslumbrados, encantados com ele pelos segredos da eletrdnica,
convidavam-no frequentemente para suas reunides. Seus médicos
assistentes se inquietavam. Diversos casos urgentes ndo puderam ser
atendidos porque o cirurgidao-chefe vivia sumido'®

Uma das crises da vida religiosa consagrada, surgidas apds o Concilio Vaticano II,
dizia respeito sobre sua finalidade na estrutura eclesial. Sem enquadra-la na hierarquia
nem na vida laica, um certo limbo conceitual foi criado. Esta situacao, ja problematizada
anteriormente, parece ser o pano de fundo da parabola e das conclusdes a que chega o

ministro:

O religioso, o sacerdote, nédo é, antes de tudo um homem do qual a gente
espera a transmissao dos dons dos quais ele esta encarregado? [...]Tu bem
sabes, IRMAO, que ndo é s6 o cirurgido que pode deixar perder sua
identidade. Raramente, no decorrer da histéria, o homem sentiu como hoje,
tanta fome de Deus. Mas os que foram chamados para sacia-la sao
tentados de se esquivar ou abandonar sua missao que exige lucidez e vigor.
E os famintos v&o se saciar em outras mesas'*".

Esta primeira carta sobre a identidade religiosa e sacerdotal dos frades contendo
apenas duas paginas, é o inicio de uma reflexdo maior, que sera continuada e
aprofundada na trilogia “¢ Quién eres tu?” “; Qué dices de ti mismo?”, trabalhada ao longo
do ano de 1980.

Na primeira parte da trilogia, frei Riwalsky expde as razdes que o levaram a se
aprofundar sobre o tema da identidade franciscana da Ordem, uma vez que ela

compartilha seu carisma com dezenas de outros grupos franciscanos

Lo que se nos pide a nosotros, Hermanos Menores Capuchinos, es el
remontarse a los origenes y estudiarlos mas de cerca para definir mejor los
rasgos caracteristicos de nuestra Orden y, sobre todo, para ser mas
valientemente fieles a los mismos [...] Esta norma del Concilio, "valida para
todas las ordenes religiosas”, Pablo VI la ha explicitado para nosotros,
capuchinos, en la carta dirigida a tu Ministro General y al Capitulo General
Extraordinario, el 24 de agosto de 1974. Sus palabras nos obligan
formalmente: «El carisma franciscano y la caracteristica propia de la vida
capuchina, tal como ella resulta de la sana tradicion de la Orden, deberan

196 RIWALSKY, Pascoal. Nossa identidade. Carta circular a toda Ordem. Roma, 1975, p.01.

197 RIWALSKY, Pascoal. Nossa identidade. Carta circular a toda Ordem. Roma, 1975, p.02.
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ser definidas y explicadas con mas claridad” .

A necessidade de responder satisfatoriamente a ordem do papa Paulo VI, como
também estabelecer uma diferenca clara na identidade franciscana entre os Capuchinhos
e 0s outros movimentos que a requisitam, formam o escopo da carta.

Nas trés cartas, frei Riwalsky desenvolve em cada uma delas um aspecto do
carisma proprio da Ordem a partir da oragao, pobreza e do apostolado e procura
estabelecer a especificidade capuchinha.

O critério utilizado pelo ministro geral, em acordo com o pedido do Concilio de
voltar as origens, foi visitar o que Pierre Nora chamou de “lugares memoria”'®®. Estes
lugares de memodria, que sdo as fontes franciscanas do século Xlll e da reforma
capuchinha do século XVI, foram reinterpretadas pelo ministro geral para, por um lado
alinhar o seu discurso as determinagdes conciliares e, por outro, a necessidade de
esclarecer uma identidade ameacada. Podemos perceber isso no seguinte paragrafo

sobre a vida de oracao

a partir de las Constituciones de 1536, los capuchinos encontraron el justo
equilibrio entre apostolado y oracion, dando siempre la preferencia a esta ultima,
mostrandose asi fieles a la vida de San Francisco y a la tradicién franciscana.
Gran parte de su evangelizacion consistia en iniciar al Pueblo de Dios en la
oracion afectiva, compartiendo con él sus propias experiencias personales. Un
minimum de dos horas enteras de oracion diarias se exigian explicitamente en las
Constituciones. Formar a los novicios significaba hacer expertos en la meditacion
afectiva; expertos, es decir, religiosos que por experiencia y practica adquiriesen
gusto y facilidad para sumergirse en la oracion mental afectiva, con miras a vivir
unidos con Dios. Los primeros libros escritos por los capuchinos tratan
preferentemente de la oracién. Una de las principales causas de su popularidad y
de su irradiacién extraordinarias se halla en la reputacion, bien merecida, de ser

198 RIWALSKY, pascoal. ¢Quién eres tu?” “;Qué dices de ti mismo? Parte |. Carta circular a toda

Ordem. Roma, 1980, p. 02.

199 « - . - .
De acordo com Nora, os “lugares de memaria pertencem a dois dominios que a tornam interessante,
mas também complexa: simples e ambiguos, naturais e artificiais, imediatamente oferecidos a mais sensivel
experiéncia e, ao mesmo tempo, sobressaindo da mais abstrata elaboragdo. Sao lugares, com efeito, nos
trés sentidos da palavra, material, simbdlico e funcional, simultaneamente, somente em graus diversos.
Mesmo um lugar de aparéncia puramente material, como um depésito de arquivos, s6 € lugar de memoaria
se a imaginagao o investe de aura simbdlica. Mesmo um lugar puramente funcional, como um manual de
aula, um testamento, uma associagdo de antigos combatentes, sé entra na categoria se for objeto de um
ritual. Mesmo um minuto de siléncio, que parece o extremo de uma significagdo simbdlica, €, ao mesmo
tempo, um corte material de uma unidade temporal e serve, periodicamente, a um lembrete concentrado de
lembrar. Os trés aspectos coexistem sempre (...). E material por seu conteido demogréfico; funcional por
hipotese , pois garante ao mesmo tempo a cristalizagdo da lembrancga e sua transmissdo; mas simbdlica por
definigdo visto que caracteriza por um acontecimento ou uma experiéncia vivida por pequeno nimero uma
maioria que deles nao participou”. NORA, Pierre. Entre histéria e meméria: a problematica dos
lugares. Revista  Projeto  Histéria. ~S&o Paulo, V. 10, p. 7-28, 1993. Disponivel em:
https://revistas.pucsp.br/index.php/revph/article/viewFile/12101/8763. Acesso em: 10 Out. 2017.
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hombres de intimo contacto con Dios®®.

Recorrer a memadria exemplar dos inicios € uma estratégia muito apropriada para
fortalecer a identidade, como afirma Candau “é no quadro de estratégias identitarias que
os individuos operam escolhas sempre no interior de um repertorio flexivel e aberto a

diferentes meios: representacdes, mito histérias, crencas, ritos, saberes, herancgas, etc, ou

seja, no interior de um registro memorial’*".

Esta tatica sera repetida em toda trilogia, como podemos perceber a respeito da

pobreza franciscana

Hermano, hablemos de la pobreza a partir de la experiencia de pobreza vivida por
los hermanos iniciadores de nuestra Reforma capuchina; Toda reforma en el seno
de la familia franciscana significa volver— jy acudirl —a San Francisco. Reforma
que no puede menos de llevarnos a redescubrir la pobreza evangélica, elemento
primario del plan de vida franciscana. De hecho, la primera generacion de
capuchinos hizo de la pobreza el punto de apoyo del compromiso personal y
comunitario de su vida a partir del ejemplo y de las ensefianzas del seréfico
Fundador®®.

E também sobre o apostolado (trabalho)

Todos debemos aprovechar la ocasién de sumergirnos en el ambiente de fervor y
de heroismo de los primeros cincuenta afios de historia de la Orden, ambiente que
no ha cesado de renovarse y revivirse en nuestros mejores hermanos, en nuestra
historia y hasta nuestros dias [...]JEl candidato que pedia ser admitido en la Orden
sabia que partir para las misiones era exponerse a la muerte, porque la medicina
en aquellos tiempos no habia descubierto los remedios eficaces contra las
enfermedades tropicales, llegandose a tal punto que algunas de muestras
misiones fueron llamadas «los cementerios de los capuchinos». Tal candidato era
atraido por la actividad social que algunos hermanos habian inventado, lo que tu
podrias llamar «silos» de aquel tiempo, destinados a conservar reservas de aceite,
de harina y de otros géneros alimenticios para tiempos de hambre. Gran
admiracién le causaban los montepios de estos amigos de los pobres. Era atraido
por la fama de pobreza y de penitencia unida a una gran bondad de corazon,
como también por el fervor de las predicaciones de estos nuevos franciscanos que
conmovian las multitudes y que eran invitados por gobiernos y principes a
establecerse entre ellos®®.

200 RIWALSKY, pascoal. ¢Quién eres tu?” “;Qué dices de ti mismo? Parte |. Carta circular a toda

Ordem. Roma, 1980, p. 06.
201 CANDAU, Joé&l. Meméria e identidade. Sao Paulo: Editora Contexto, 2014, p. 17/18.

RIWALSKY, pascoal. ¢Quién eres tu?” “;Qué dices de ti mismo? Parte Il. Carta circular a toda
Ordem. Roma, 1980, p. 01/2.

293 |dem. Parte Ill. Carta circular a toda Ordem. Nova Deli, india, 1980, p. 02/03.
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Ao explorar este registro memorial e lhe dar um novo sentido, o ministro faz deste
lugar de memodria o que Nora afirma ser uma das suas caracteristicas essenciais: os
‘lugares de memoria sé vivem da sua aptiddo para a metamorfose, no incessante
ressaltar dos seus significados e no silvado imprevisivel de suas ramificagdes”*.

O desdobramento dado nas cartas a partir deste resgate histérico recoloca o
problema sempre na perspectiva da renovacao conciliar, construindo uma interpretacao
que possa responder a este movimento histérico especifico. O discurso segue o seguinte
esquema: depois de fazer a memoria dos primeiros capuchinhos, coloca-se a realidade
percebida e se propbe uma renovagao. Sobre a oragdo, a situagao fica da seguinte

maneira:

Ahora espero me preguntes: «;En qué situacidon se encuentra la Orden hoy, ante
esta primera nota caracteristica y distintiva de su identidad?».La respuesta no es
facil. No es con un si 0 con un no que se responde con justicia a una situacioén tan
compleja, en continuo cambio, y también que escapa parcialmente a la percepcion
humana. Mi respuesta no es, por consiguiente, mas que una aproximacion a la
realidad de nuestra oracién contemplativa. Mi impresién general es que hemos
perdido parcialmente «esta caracteristica contemplativa». jEn qué medida? No
sabria decir. Lo que si es cierto es que percibimos siempre mas la llamada del
Pueblo de Dios, que nos reta a encontrarla nuevamente, y de que estamos
realmente decididos a reconquistarlazos.

A proposta é de que se reforcem as horas de oracdes comunitarias, ao menos trés
por dia conforme propde as constituicbes, e também a possibilidade de que cada
provincia tenha um eremitério como um lugar onde a oragao seja mais profundamente
vivida, uma vez que Sao Francisco escreveu uma regra para os frades que desejassem
viver algum tempo em locais especificos de contemplagao®®.

Com relagéo a pobreza, a questao é colocada da seguinte forma:

En este siglo XX ¢ somos capaces de construir, de restaurar o de ampliar nuestros
conventos segun el espiritu de nuestros origenes? jEn verdad que no siempre!
Mas aun, es necesario tener en cuenta las leyes de urbanismo y las exigencias
que se refieren a los aspectos funcionales, higiénicos, culturales, religiosos, de las

204 NORA, Pierre. Entre historia e meméria: a problematica dos lugares. Revista Projeto Histéria. Sao

Paulo, v. 10, p. 22.

205 RIWALSKY, pascoal. ¢Quién eres tu?” “;Qué dices de ti mismo? Parte |. Carta circular a toda
Ordem. Roma, 1980, p.07.

2% De acordo com as fontes, Francisco teria escrito a “regra para os eremitérios” entre 1217-1221. Nao se
trata de um conjunto de normas e obrigagdes, como tem uma regra, mas apenas quatro paragrafos onde o
santo simplesmente exorta os “que quiserem viver em eremitérios” que sigam uma vida de oragado e
siléncio. SILVEIRA, lldefonso; REIS, Orlando dos (Orgs). Sao Francisco de Assis. Escritos e biografias de
Séao Francisco de Assis: crénicas e outros testemunhos do primeiro século franciscano. Petrépolis: Vozes,
2000, p. 164.
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construcciones actuales. jCuan urgente es volver y recurrir a San Francisco y a los
iniciadores de nuestra rama franciscana, a fin de que la imitacion no se convierta
en una copia arqueolégica!207
O que propde o ministro geral, fazendo uma releitura do que ele chama de século
heroico, referindo-se ao primeiro século da reforma Capuchinha, é que o século XX tem
exigéncias para as instituicbes que dificultam a vivéncia da pobreza como era entendida
no passado. Por isso, era preciso ressignifica-la dentro do ambiente cultural que se vivia
na década de 1970. Ele interpreta pobreza ndo somente como condicdo social, mas
também como uma disposi¢do de sair do lugar, de ndo se apegar. Isso refletiria o
verdadeiro sentido da pobreza franciscana entendida como nao ter nada de préprio, nem
mesmo um lugar, ao qual muitos frades se apegam: “cuan alejadas estan del espiritu de
los primeros capuchinos, siempre dispuestos a dejar un lugar «para ir a otras partes a
hacer penitencia”®®.
Estas reinterpretacbes da identidade franciscana produzidas nos discursos do
ministro frei Riwalsky, parecem apontar para aquela dissimulagdo que a cultura opera,
mas demonstram também o dominio mais ou menos autbnomo do campo simbdlico,

como afirma Miceli

Ainda que a religido se apresente como se fosse um sistema de simbolos fechado
e autébnomo, cuja inteligibilidade parece estar contida na hierarquia alegdrica que
propde [...] a compreensdo de suas praticas e discursos, encontra-se referida a
luta dos grupos de agentes cujos interesses materiais e simbdlicos tornam o
campo religioso um terreno de operagao para as lutas entre diferentes empresas
de bens de salvac;é\o209

A autoridade religiosa s6 tem poder de repropor uma nova interpretacéo destes
pontos essenciais da identidade franciscana porque dispde de um capital de autoridade,
delegada pela propria instituicdo, que da para ele, no caso o ministro geral, a capacidade
de monopolizar as explicagdes e os sentidos dos bens sagradosm.

Vamos perceber na proxima segdo, de que forma o proximo ministro geral, fr.

Flavio Roberto Carraro, opta pelo que ele chama de canais de cultura para continuar o

207 RIWALSKY, pascoal. ¢Quién eres tu?” “;Qué dices de ti mismo? Parte Il. Carta circular a toda

Ordem. Roma, 1980, p. 39/40.
298 14em, p. 40.

MICELI, Sérgio. A forgca do sentido. In. BOURDIEU, Pierre. A economia das trocas simbdlicas. Sao
Paulo: Perspectiva, 2007, p. XIII.

210 1dem, p. 57/8.

209
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projeto de renovagdo e que possam desenvolver melhor as caracteristicas do

Franciscanismo capuchinho.

3.4 FREI FLAVIO ROBERTO CARRARO E A REVITALIZACAO DOS INSTRUMENTOS
DE DIFUSAO DA IDENTIDADE CAPUCHINHA.

Frei Flavio Roverto Carraro esteve como ministro geral da Ordem de 1982 a 1994.
Ao todo, no seu governo, foram escritas um total de 50 cartas, 28 no primeiro sexénio
(1982-1988) e 22 no segundo (1988-1994). Trabalharemos somente com o primeiro
periodo por conta do nosso recorte temporal, a partir de uma amostra de 5 cartas.

Os temas, como ja dissemos anteriormente, sdo bastante ecléticos, por isso
delimitamos aqueles que delineiam melhor a tematica que privilegiamos. Uma carta onde
€ apresentada a programagao para os seis anos de governo (circular n. 2); uma sobre
cultura (circular n. 23) e outra sobre inculturagdo (circular n.), uma sobre pastoral
vocacional em duas partes (circular n. 15 parte | e |l) e uma sobre a informagéo na Ordem
(circular n. 13).

No dia 01 de novembro de 1982, na segunda carta circular, ele expds o seu plano
de acdo para o sexénio, e sua principal preocupacao foi enfatizar o que ele chamou de

canais de cultura da Ordem para promover o modo de vida franciscano-capuchinho:

Desejamos mostrar todo cuidado em promover, também através dos canais da
cultura, a sensibilidade evangélica e a espiritualidade que recebemos de Séao
Francisco e da histéria de nossa Ordem. Por isso, estamos particularmente
interessados na vida e na vitalidade de alguns instrumentos que dispomos para
semelhante tentativa, como:

- O nosso Colégio Internacional "Sao Lourengo de Brindes",

- O Instituto Franciscano de Espiritualidade,

- O Instituto Histérico,

- E outros centros de cultura e formagao que surgiram com analogas finalidades
em diversas partes do mundo.

E convidamos também a vos todos, especialmente vés, irmaos Ministros
Provinciais, nossos primeiros colaboradores, para empenhar-vos nesta meta, seja
convidando os irmaos para a formagao, seja oferecendo generosamente pessoas
para esses Institutos. Mas, também no &ambito de vossas Provincias e
fraternidades, fazei tudo quanto puderdes para tornar conhecida e divulgada
nossa historia. Alias € também nessa forma que se manifesta nosso carisma e que
contribuimos em predispor a sensibilidade dos homens para acolher Deus na
prépria vida®"".

211 CARRARO, Flavio Roberto. Carta circular n. 2. Roma, 1982, p. 02/3.
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Ao propor uma repaginagédo destes ambientes como espagos de revitalizagdo da
formacéao franciscana, a ideia foi criar cursos para que frades do mundo todo pudessem
replicar em suas provincias de origem. A criagdo de um Secretariado na Curia geral teve

como finalidade

[...] promover a Formagdo Permanente na Ordem. Inicialmente com sede em
nosso Colégio Internacional (Roma), procurara programar, estimular e coordenar
as diversas iniciativas, especialmente quanto a qualificagdo religiosa e
franciscano-capuchinha de nossos frades. E, como resposta imediata e qualificada
as precisas exigéncias formativas, o Definitério possui um projeto de cursos
especiais, convidando o maior numero possivel de frades da Ordem?™,

Além destes canais de cultura, outros deveriam ser revigorados na Ordem, como
as revistas internacionais: BICI (Boletim interno da curia geral); Analecta Ordinis,
Collectanea franciscana, Laurentianum, Tertius Ordo®'>. O objetivo de revitalizar este

instrumentos de difusdo da identidade capuchinha foi fomentar o sentido de pertenca

As revistas sdo consideradas como meio para incrementar este sentido de
pertencer a Ordem: algumas delas em nivel institucional, outras em nivel
existencial, outras em nivel de estudo. Reconhece-se que, sem elas, a
Fraternidade— Ordem n3o seria suficientemente alimentada®'.

Este projeto quis reconfigurar estes espagos como /6cus de estabelecimento para
uma apropriacado renovada da forma de vida religiosa, que tinha sido sancionada pelos
documentos conciliares. A promogao para o investimento de uma formacgao especializada
na Ordem foi a alternativa proposta para suprimir uma caréncia, que segundo 0 ministro
geral, provinha do desconhecimento da prépria histéria. A logica parece simples:
desconhecer a propria histéria é perder a identidade, logo, a criagdo de instrumentos
onde a histédria e o cotidiano pudessem ser acessados, fortaleceria a identidade.

Neste sentido, o discurso sobre a reapropriagao do capital cultural da Ordem,
assumiria grande importancia neste projeto. Em duas cartas, o ministro geral trabalha esta

problematica a partir da compreensao de cultura como elevacido das habilidades dadas

212 Idem, p. 5.

213 para promover e revigorar estas publicagoes, frei Flavio propds que fizessem uma pesquisa na Ordem
para saber o conhecimento dos frades a respeito destas revistas. As respostas de 1.092, de 12 mil frades
no mundo, ofereceram um quadro sobre a realidade da informagédo na Ordem e a partir disso, em 1983, foi
criado na Curia Geral, um departamento de informacéo, que tinha por finalidade difundir as agdes da Ordem
no mundo para o publico interno. CARRARO, Flavio Roberto. Carta circular n. 13. Roma, 1984.

214 1dem, p. 03.
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por Deus a cada um por meio da aquisicado de conhecimento histérico e teolégico215

Falar sobre a cultura, -como bem sabeis-, € abrir um campo imenso. Contudo, na
presente, desejo restringi-lo -para ser mais claro e incisivo-, olhando a cultura
como promogéao das capacidades e dos valores de cada frade e de nossa Ordem,
como comunidade de irmaos [....]. Os meios para tal promogao sdo muitos. Mas,
neste contexto levarei em consideragdo, de modo especial embora nao
unicamente, aquele do estudo?'®

O aprofundamento no campo de uma cultura letrada na Ordem parte da percepcéao
das visitas pastorais pelas provincias no mundo, segundo Carraro, de que existiam
fenébmenos inquietantes que exigiam um reforco na formagdo dos frades. Ele elenca
cinco: 1) a diminuicdo das vocagdes levou algumas provincias a nao investir mais nos
frades e consequentemente a formacao dos novos foi terceirizada, perdendo o especifico
franciscano-capuchinho; 2) a diminuicdo da consciéncia do estudo nas provincias, o que
leva a ter frades acriticos e manipulados, incapazes de compreender o homem de hoje e
sua cultura; 3) a resisténcia de alguns em dar continuidade a prépria formacéao; 4) a
compreensao cultural, que é a formacéo e informacédo apenas pelos meios locais como
revistas, jornais e televisdo, tornando os frades acomodados com a visdo que lhes é
oferecida; 5) “a marginalizagdo ou a automarginalizagédo dos estudiosos (professores e
pesquisadores). Eles, ao contrario, deveriam ser, como sempre o foram, as molas da
cultura e contribuigdo da sadia critica & Ordem™®"".

A compreensdo de que a cultura letrada dos frades é fundamental para um melhor
entendimento do papel que a Ordem deve desempenhar no mundo, perpassa os temas
das cartas circulares em varios momentos. Na carta circular n. 13 por exemplo, as
revistas internacionais da Ordem sdo mencionadas como instrumentos de formacao e
informacao que “alimentam o sentimento de pertenca na Ordem” a partir de assuntos de

interesse de todos

Um tema que apaixonou —e é de fato um bom sinal!—, especialmente nos ultimos
encontros internacionais (como o IV CPO e o ultimo Capitulo geral) e por isso quase
toda a Ordem, é aquele de NOSSA IDENTIDADE, isto &, de nossa fisionomia, de

215 = - : -
Interessante observar que esta acepgao de cultura utilizada na carta circular pelo ministro geral como

um “ascender as alturas”, um desenvolver as capacidades que Deus deu ao ser humano, parte de uma
compreensao indicada por Eagleton de que “se existe uma histéria e uma politica ocultas na palavra cultura,
ha também uma teologia”. EAGLETON, Terry. A ideia de cultura. Sao Paulo: Unesp, 2011, p. 16.

218 CARRARO, Flavio Roberto. Carta circular n. 23. Roma, 1986, p. 01.

217 1 dem, p. 10/11.
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nosso carisma. Sem duvida, das novas Constituigbes emergem linhas claras de
nossa identidade. Mas deverao ser melhor aprofundadas e ampliadas. Pois bem:
nossa comunicagao escrita, especializada e dirigida por técnicos, pode e deve

cooperar neste trabalho de maneira decisiva. Muitas respostas manifestam
abertamente este pensamento e, de modo indireto, aparece em quase todas?™®.

Também numa longa carta, escrita em 1987, sobre a inculturagdo, como forma de

219

viver na pratica a pluriformidade“™ proposta pelos documentos da Ordem, parte-se do

pressuposto que tal atitude comecga com o estudo

Antes de tudo, é necessario aprofundar, com o estudo e a meditagéo, a Palavra de
Deus e sua atualizagao na Igreja de hoje [...] De nossa parte devemos aprofundar-
nos no carisma franciscano para, entender seu essencial, assimila-lo e repropé-lo.
Em caso contrario, ou se trai o carisma ou se impde "formas" julgadas
franciscanas, mas que na realidade nao o sao. Talvez sejam fruto de boa vontade,
mas nao de nossa auténtica espiritualidade. Cabe-nos também ser peritos em
nossa prépria cultura e nas culturas onde trabalhamos®°.

A orientagcdo para que a especializagdo também aparece na circular sobre a
pastoral vocacional da Ordem (um conjunto de estratégias pastorais com vistas a atrair
candidatos a vida religiosa) e esta disposta na carta n. 15 em duas partes. Na parte |,
aparece logo na introdugéo: “'Os esforgos e os sacrificios de todos devem concentrar-se,
primeiramente, em garantir e qualificar cada vez melhor os recursos humano-religiosos da

Ordem, cuidando de descobrir o projeto de Deus em cada irmao”%’

. Na parte Il, para uma
qualificacdo para o trabalho vocacional, é imprescindivel, de acordo com Carraro, “formar,
em cada Circunscrigcdo, um grupo, proporcionalmente adequado, de frades convictos e
capazes, humana e espiritualmente, para a pastoral vocacional”®?.

Todos os elementos que trouxemos neste capitulo para compreender os processos

histéricos pelos quais o projeto de renovacgao foi formulado nas cartas circulares, partiu de

218 |dem. Carta circular n. 13. Roma, 1984, p. 03.

O conceito de pluriformidade tornou-se um dos conceitos mais importantes na renovagao da Ordem.
Nas Constituicdes da Ordem, a pluriformidade é a aceitagdo, antes a procura de formas diversas para
exprimir, em maneira melhor e mais convincente, os valores de nosso carisma: "Para que a Regra e as
intengdes do Pai legislador possam ser observadas em toda parte, cuidem os superiores maiores que, de
acordo com as diversas regides, culturas e as necessidades dos tempos e dos lugares, sejam procuradas
formas mais aptas, mesmo pluriformes, para a vida e o apostolado dos frades" [Const. 5,4.]. Lendo com
atengao as Constituicdes percebemos que estdo inundadas com este espirito de pluriformidade [ por ex:
7,1; 22,1; 25,2; 28,2; 41,1-2; 43,1; 46,4; 47,4; 50,4; 132,1; 175,3, etc.]. CARRARO, Flavio Roberto. Carta
circular n. 26. Roma, 1987, p. 07.

220 CARRARO, Flavio Roberto. Carta circular n. 26. Roma, 1987, p. 22.

Idem. Carta circular n. 15 parte I. Roma, 1984, p. 01.

Idem. Carta circular n. 15, parte Il. Lecaroz (Espanha), 1984, p. 08.

219

221
222



87

uma escolha metodoldgica que privilegiou os dois aspectos que haviamos anunciado logo
de inicio: a reformulacado tedrica da identidade e a promocao de espacos de formagao
(institutos e revistas principalmente) onde isso pudesse ocorrer.

Percebemos que esta biparticho do projeto, aliado a outros fatores e
reinterpretados segundo a situagdo local onde a Ordem estava presente, pode ter
assumido inumeros desdobramentos que, obviamente, ndo tivemos a intencéo de pontuar
neste trabalho. Para nds, o mais importante é “compreendermos os processos formadores
de identidade, em constante reconstrugao, e das configuragdes que permitem e legitimam
as acdes institucionais™%.

Portanto, para que possamos compreender como esta realidade foi apropriada no
contexto brasileiro das décadas de 1970 e 1980, analisaremos como se deu no Seminario
Serafico Santa Maria da Provincia dos Freis Capuchinhos do Parana e Santa Catarina.
Analisar a maneira que neste espaco foi recebido o conjunto de normas emanadas das
autoridades religiosas (Igreja, Ordem, Provincia) nos permitirdA um estudo a partir do
campo como um lugar de disputas. Como afirmou Silva, o campo “oferece muitas
possibilidades de avangos estratégicos, desvios taticos e subversdes, possibilitando
hegemonias temporarias e mudancas”*.

As tensdes cotidianas no seminario proporcionam possibilidades para avaliar os
procedimentos utilizados na reformulacdo da identidade franciscana, desde as
reconfiguragdes de espaco fisico, da reorganizagao curricular, da experiéncia pessoal de
frades e estudantes, em suma, como os movimentos cotidianos foram operados em vista

de uma adequacao a reforma Conciliar.

223 SILVA, Edson Armando. Identidades franciscanas no Brasil: a Provincia da Imaculada Conceigao

entre a restauragao e o Vaticano Il. Vol. 1. Rio de Janeiro: UFRJ, 1999. Tese (Doutorado), p. 56.
224
Idem.
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CAPITULO 4

O LUGAR CONTROLADO E O LUGAR PRATICADO: TENSOES ENTRE O IDEAL
E O COTIDIANO NO SEMINARIO SERAFICO SANTA MARIA

As expressdes lugar controlado e lugar praticado refletem a interpretacdo que
Josgrilberg225 faz a respeito dos conceitos operatérios de Certeau: lugar e espaco.
Certeau afirma que o “lugar € um espaco praticado”, entendendo lugar como a ordem € o
espaco como um cruzamento de mdveis, animado pelos movimentos cotidianos®®. De
acordo com Josgrilberg, tanto lugar quanto espago “ndo sao termos opostos mas dois
aspectos de um unico tema extremamente complexo: a organizagao dindmica de uma
sociedade”®’.

Em nossa pesquisa, a expressao lugar controlado refere-se ao conjunto de
normatizagées vindas da Igreja que buscam estabelecer uma organizagao para
implementar as reformas propostas pelo Concilio?®. Ja o lugar praticado refere-se a
apropriagao destas no ambiente do Seminario Santa Maria, ou seja, de que maneira esta
normatizagdes foram praticadas, vivenciadas, experimentadas em seu cotidiano.
Portanto, neste capitulo, queremos compreender como a proposta de renovacao
propalada pelo Concilio, por meio de sua recepg¢ao na Igreja do Brasil, esta refletida nas
posicdes tomadas no cotidiano do Seminario Serafico Santa Maria e como as tensdes
entre o ideal e o real s&do vivenciadas neste espaco.

E na pratica cotidiana que podemos perceber que a identidade se faz na tensdo
entre o ser e o dever ser, tensao silenciada as vezes na escrita, mas manifestada pela

memoria dos sobreviventes. Por isso, além da documentagao escrita (Atas do seminario e

225 JOSGRILBERG, Fabio. O cotidiano e invengdo: os espagos de Michel de Certeau. Séo Paulo:

Escrituras, 2005. Trata-se do titulo dos capitulos 3 e 5 da obra em questao.
226 CERTEAU, Michel. A invengéo do Cotidiano. Artes de fazer. Petrépolis: Vozes, 2014, p. 184.

JOSGRILBERG, Fabio. O cotidiano e invengdo: os espagos de Michel de Certeau. Sao Paulo:
Escrituras, 2005, p. 49.

228 Desde o decreto conciliar Optatam Totius, sobre a formacgao presbiteral e o decreto Perfecta Caritatis,
para renovagao da vida religiosa, muitos documentos foram expedidos pela curia Romana e também nas
conferencias episcopais. A base dos documentos sobre formagao sacerdotal estdo na Ratio fundamentalis
Institutionis Sacerdotalis, da Congregagado para Educagado Catdlica, 6rgdao do Vaticano responsavel pela
formagao sacerdotal. Dela foram elaboradas no Brasil, a partir de 1971 um documento chamado “Diretrizes
basicas sobre a formagao presbiteral no Brasil’, que foram atualizadas em 1985 (Doc. 30 CNBB), 1999
(Doc. 55 CNBB) e 2010 (Doc. 93 CNBB).

227
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da provincia, livro tombo, Boletim interno - Atos) duas entrevistas realizadas sao
importantes na leitura destes ruidos silenciados. Ao agregar estas narrativas, quisemos
buscar uma “outra historia, uma histéria alternativa [...] amplifica-la e leva-la ao espaco
publico do discurso e da palavra’®®. A ideia de trazer estas experiéncias de vida é
demonstrar que “cada individualidade € o lugar onde atua uma pluralidade incoerente (e
muitas vezes contraditérias) de determinacées relacionais”®°. O cotidiano, como escreve
Certeau, “se inventa de mil maneiras de caca ndo autorizada”>".

Os seminarios catdlicos e a participagéo das Ordens e congregagdes na vida social
do Brasil, ha algum tempo, sao fontes para pesquisadores das ciéncias humanas, muitas
delas no campo da histéria da educacdo®*?. Também como instituicdo formativa da Igreja,
€ um espaco de producdo de identidade que, por meio de suas praticas discursivas e
estratégias especificas, produzem um conjunto de caracteres que buscam criar uma
subjetividade®.

As maneiras de fazer que se inventam no cotidiano sao importantes indicadores
dos usos e das adaptacdes do ideal no dia-a-dia do seminario, como também revelam
tensdes surgidas das determinagbes conciliares especialmente quanto a disciplina, as
finalidades do seminario franciscano e da sua manutencio. Estas questdes revelam, por
outro lado, disputas de poder que podemos perceber nas fontes.

A percepcao do Seminario como lugar de formacado da identidade passa pelo

contexto da romanizagdo, um processo iniciado no Concilio de Trento (1545-1563) e

229 PORTELLI, Alessandro. Histéria oral e poder. Revista Mnemosine. Vol. 6, n.2, p. 2-13, 2010.

Disponivel em:
https://www.academia.edu/29624274/Tradugdo_de H Oral e poder de Alessandro Portelli. Acesso em:
15 de agos. 2017.

230 CERTEAU, Michel. A invengao do Cotidiano: artes de fazer. Petropolis: Vozes, 2014, p. 37.
Idem, p. 38.

Citamos apenas alguns como exemplo: ALVEZ, Gilberto Luiz: O pensamento Burgués no seminario
de Olinda (1800-1836). Campo Grande, Editora UFMG e Autores associados. 2001; SANGENIS. Luiz
Fernando Conde. Génese do Pensamento unico em educacgao: franciscanismo e jesuitismo na histéria da
educacéao brasileira. Petrépolis: Vozes, 2006; MOURA, Laércio dias de. A educagao catélica no Brasil.
Séao Paulo: Loyola. 2000.; BENCOSTTA. Marcus Levy Albino. “Cultura escolar e histéria eclesiastica:
reflexdes sobre a agdo romanizadora pedagdgica na formagdo de sacerdotes catdlicos e o Seminario
Diocesano de Santa Maria (1915-1919).” Cadernos Cedes 20, n 52 (2000): 88-103.; IGLESIAS. Tania
Conceicdo. A experiéncia educativa da Ordem Franciscana: aplicagdo na América e sua influéncia no
Brasil. Tese de Doutorado em Educagéo. Unicamp: Campinas. 2001.

233 Entendemos subjetividade segundo a concepg¢ao de Benelli: “como um conjunto de sociabilidade, de
sensibilidade, de percepgdes, de memoria, de corporalidade, de desejos produzidos socialmente e
elaborados por individuos coletivos”. BENELLI, Silvio José. Clérigos: a produgcdo da subjetividade
eclesiastica no seminario catélico. In REB. Revista Eclesiastica Brasileira. Fasc. 282, Abril de 2011, p. 325-
348.
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fortalecido no século XIX, especialmente a partir do papado de Pio IX (1846-1878). Para
que possamos entender o lugar do Seminario na estrutura eclesiastica catdlica e também
no contexto social brasileiro do século XX, propomos uma revisao historiografica que nos

possibilitara uma melhor compreensao de nossa problematica.

41 A ROMANIZACAO E OS SEMINARIOS SERAFICOS DOS CAPUCHINHOS NA
IGREJA DO PARANA

4.1.1 Conceito e histéria da romanizagao e do seminario tridentino

Se entendermos o conceito de romanizagdo como sinbnimo de embate e da
expansao do poder centralizador da curia Romana, tradicionalmente localizado no século
XIX#* entdo podemos encontrar sua génese ainda durante o primeiro milénio do
cristianismo. O primado romano foi uma disputa que teve sua maior manifestacdo no IV
Concilio Constantinopolitano (869-870) contra o principio de pentarquia, prezado pela
eclesiologia oriental®®®. Tratava-se um acordo entre os cinco patriarcados de maneira a
nao haver superioridade entre eles. O papa seria visto como primus inter pares, ou seja, 0
primeiro entre os iguais. A primazia, portanto, seria moral e nao contemplava a
administragcao nem a disciplina. A continuidade dos embates teve seu apice no cisma
entre o cristianismo ocidental e oriental em 1054. O coroamento desta disputa aconteceu
dois meses apds o encerramento do Concilio de Trento (1545-1563) com o papa Pio IV
(1560-1565) que designou a si mesmo com o titulo de bispo da Igreja Universal.

No século XIX, diante dos ideais modernistas, fruto da revolugéo francesa (1789) e
que teve no iluminismo um inimigo declarado da Igreja, iniciaram os embates entre a
Igreja e o novo sistema de governo francés. Tanto o papado de Gregdério XVI (1831-1846)
explicitado em sua enciclica de maior repercussao, a Mirari vos (1832) que condenava

aquilo que ele chamou de males atuais, quanto o de Pio IX (1846-1878) o mais longo da

24 0 termo romanizagao foi cunhado pelo historiador e padre alemao Joseph Ignatz Von Déllinger (1799-

1890) num livro traduzido para o portugués por Ruiz Barboza em 1877, chamado “O papa e o Concilio”, que
custou ao sacerdote sua excomunhado da Igreja apdés as deliberagdes do Concilio Vaticano I. AQUINO,
Mauricio. Romanizagao, historiografia e tensdes sociais. O catolicismo em Botucatu-SP (1909-1923).
Disponivel em http://www.revistafenix.pro.br/PDF26/Artigo 5 Mauricio_de Aquino.pdf. Acesso em: 03 de
dez. 2017.

235 Jerusalém, Roma, Alexandria, Constantinopla e Antioquia.
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histéria, determinaram um periodo de acirramento das posi¢cdes conservadoras da Igreja.
Dois momentos expressaram esta radicalizagao da Igreja como uma resisténcia ao
liberalismo e ao anticlericalismo na Europa:
A promulgacédo da Carta Enciclica Quanta Cura e do documento em anexo, o
Syllabus, bem como a convocagado do Concilio Vaticano | e os documentos nele
produzidos, destacaram-se como expressdes da reagdo da Igreja aos tempos

modernos, servindo para dogmatizar posi¢des politicas assumidas em decorréncia
das criticas que tinham por base o pensamento moderno?*.

Portanto, podemos pensar a romanizacdo como um processo de contra-ataque da
Igreja aos ideais liberais na tentativa de reafirmar seu poder e sua influéncia no mundo.
De acordo com Azzi, o “centralismo, clericalismo e espiritualismo passaram a ser os trés
eixos ao redor dos quais se fez a montagem deste modelo”’.

Um dos instrumentos utilizados pela Igreja para implementagao e viabilizagdo do
projeto romanizador foi o seminario tridentino, que teve a intengdo de criar um clero
alinhado a curia romana.

A concepgao do Seminarium (sementeira) catdlico, foi desenvolvida e decretada
pelo Concilio de Trento (1545-1563) por meio do documento conciliar Cum adolescentium
aetas de 15 de Julho de 1563%*%%. A reforma protestante, encabegada por Lutero teve um
papel fundamental para que a Igreja Catdlica reelaborasse o seu modelo de formagéao
para o clero. As acusacdes de Lutero sobre a ineficiéncia e corrupgao do clero catélico®®,
a Igreja respondeu com a criacdo e padronizagdo dos seminarios para criar um corpo

eclesiastico disciplinado e obediente as intengdes da curia e preparado para enfrentar o

236 NEVES, Flavio Rodrigues. Vozes da reagao: atuagao catdlica e laicizagao do Estado Brasileiro (1890-

1891). Dissertagdo de mestrado. (programa de pods-graduagao em Histdria social da Universidade do
Estado do Rio de Janeiro). Universidade Estadual do Rio de Janeiro. Sdo Gongalo. 2014, p. 42/3.

237 AZZ|, Riolando. O Concilio Vaticano Il no Contexto da Igreja e do mundo: uma perspectiva historica.
In: Revista Eclesiastica Brasileira. (REB). Fasc. 62, Abril 2006, p.337.

238 Este decreto foi o Ultimo sancionado pelo Concilio na sessao XXIIl do dia 15 de julho de 1563 e dava
aos bispos a responsabilidade de erigir seminarios para formagao de seu clero. Importante ressaltar que os
padres religiosos, chamado de clero regular, (Ordens e congregacdes) o decreto ndo se aplicava, uma vez
que sua formacgdo que era realizada nos conventos, monastérios e colégios proprios (Jesuitas e outras
congregacdes surgidas apos sec. XVI).

Lutero critica 0 modelo de sacerddcio catélico em seu livro “Do cativeiro Babilbnico da Igreja”, editado
em 06 de outubro de 1520. Todo Texto € um ataque a Igreja de Roma e seus clérigos, que na época,
segundo sua opiniao, mantinham a igreja cativa como outrora o povo de Israel ficou no exilio babilénico.
Especialmente no seu comentario ao sacramento da Ordem, onde refuta tanto a ideia de sacramento como
a de uma ordem clerical na Igreja, ele diz que o papado “criou uma sementeira de implacavel discérdia para
que os clérigos e leigos sejam mais distantes entre si que o céu e a terra”. Martinho Lutero. Do Cativeiro
babildnico da Igreja. Trad. Martin Dreher. Sdo Paulo: Editora Martin Claret, 2008, p. 105.
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protestantismo nascente.

A doutrina teoldgica sobre o sacramento da Ordem?*° buscou demarcar o territério
e diferenciar os clérigos dos leigos. Silva chama a atengcéo para um artigo do Padre
Antbénio Feitosa, escrito em 1952, para Revista Eclesiastica Brasileira (REB) intitulado “A
grandeza do sacerdécio”, onde o autor concebe o presbitero catdlico como um quase
Deus visibilis, um ser consagrado e portanto intocavel, especialmente pela figura da
mulher®?’.

O Seminario foi pensado como um ambiente controlado e disciplinado onde o
cultivo da vocacgédo exigia o afastamento do seminarista da sociedade. Era esta intencgéo,

segundo Libanio, expressa no documento de Trento, ou seja,

Educar na piedade e na disciplina eclesiastica criangas com idade minima de 12
anos, nascidas de matriménio legitimo, que saibam suficientemente ler e escrever,
cujo dom natural e vontade deem esperangca de mais tarde servirem
perpetuamente no ministério eclesiastico?*

A implantacdo do modelo tridentino de maneira geral, demorou a se concretizar
nas dioceses por conta da agao dos Jesuitas e de sua politica educacional, que via no
Colégio Jesuitico o ambiente por exceléncia para evangelizagdo. Também os bispos
perceberam nos colégios uma alternativa viavel a falta de estrutura de suas dioceses, 0
que tornou os Jesuitas os principais formadores do clero. Experiéncias isoladas de

|243

Seminarios diocesanos foram iniciadas ao longo do século XVI“™, mas o modelo

240 A partir do Concilio de Trento, por conta da disputa com Lutero que interpretou a primeira carta de

Pedro no sentido de que todos os batizados podiam ler e interpretar livremente a Biblia, a Igreja enrijeceu
sua postura teoldgica em relagao a figura do padre. O papa Gregério XVI (1831-1846) chegara a dizer que a
igreja € uma sociedade desigual onde Deus reservou a alguns o direito de mandar e outros o de obedecer.
PASSOS, Joao Décio; SANCHEZ, Wagner Lopes. Dicionario do Concilio Vaticano Il. Sao Paulo: Paulus,
2015, p.850-851.

241 SILVA, Edson Armando. Transformagdes na identidade religiosa feminina no poés Vaticano Il

Revista brasileira de Historia das religides. Ano 1, n. 1. Dossié Identidades religiosas e histéria. Disponivel
em http://periodicos.uem.br/ojs/index.php/RbhrAnpuh/article/view/26636/14278. Acesso em: 10 out. 2017.

242 LIBANEO, Jo&o Batista. Volta a grande disciplina. Sdo Paulo: Loyola, 1984, p. 56.

O Papa Pio IV, deu o primeiro exemplo, fundando em 1564 o seminario romano, cuja diregao entregou
aos jesuitas. Exemplo seguido logo por seu sobrinho, Carlos Borromeu, bispo de Milao, fundador e defensor
dos seminarios e propugnador da reforma do clero. Tal decreto encontrou dificuldades para ser observado
por toda a igreja. Embora muitas dioceses italianas e espanholas ja possuissem o seu seminario antes do
fim do século XVI, na Franga e em outras regides a indiferenga, a falta de professores, a inveja dos colégios
tradicionais e outros fatores impunham obstaculos a sua implantagdo. S6 nos séculos seguintes € que os
seminarios entrardo na praxis de toda a igreja. TAGLIAVINI, Joao Virgilio. Os seminarios tridentinos no

243
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concebido em Trento, com uma infraestrutura adequada, um projeto pedagdgico
elaborado foi de fato concretizado nos modelos de seminarios menores do século XIX.

Na América Latina, por conta das praticas da religido popular vivida entre a
populacado que resistia a reforma, ela demorou a ser introduzida. No Brasil ela sé ocorreu
efetivamente depois da implantagcdo do modelo de seminarios tridentinos na segunda
metade do século XIX?***. Para Serbim, a identidade catdlica brasileira estava fortemente
ligada a identidade dos padres e o projeto romanizador pretendeu comegar a renovagao
pelo clero. A proposta tinha em vista que

um clero reformado favoreceria a unidade institucional e a obediéncia aos ditames
religiosos, politicos e sociais da hierarquia. O plano era mudar o modelo de
sacerdocio e diferenciar os padres do resto do vulgo. Com esse obijetivo, a Igreja

isolou os seminaristas dos pretensos perigos do mundo exterior e impés o controle
sobre seu comportamento espiritual, fisico e emocional®®.

A oposicao ao projeto romanizador na Igreja brasileira partiu principalmente do
padre Diogo Antonio Feijé. Ele, juntamente com outros membros do clero do interior de
Sao Paulo, formaram um grupo chamado padres do Patrocinio, que eram adeptos do
galicanismo (igreja nacional). Apesar de defenderam o que acreditavam ser os interesses
da Igreja, ndo romperam com Roma.?*°

A despeito do empenho do Padre Feij6 e de seu grupo, a romanizacao foi levada a
cabo pela agdo de bispos como d. Romualdo Seixas (Salvador), d. Anténio Ferreira
Vigoso (Mariana) e d. Antonio Joaquim de Melo (S&o Paulo) que viram nos Seminarios
tridentinos um instrumento ideal para reformar o clero. Em pouco mais de cem anos, ou
seja, de 1840 até 1962, o numero de Seminarios no Brasil passou de doze para

seiscentos, o que levou o papa Pio Xll a chamar este periodo de século de ouro dos

Brasil: escola para formacao de padres. Disponivel em:
http://www.histedbr.fe.unicamp.br/revista/edicoes/26/art03_26 Acesso em: 10 de dez. 2015.

2% Outros seminarios como o de Sao José no Rio de Janeiro e o de Mariana em Minas Gerais e o de Olinda
antecederam o modelo Tridentino aplicado a partir de meados do século XIX no Brasil. Desses, 0 seminario
de Olinda, do bispo José Joaquim da Cunha de Azeredo Coutinho, tinha intengbes ligeiramente diferentes
das do concilio de Trento. Os objetivos de Azeredo Coutinho com a implantagdo de seu seminario nao tinha
somente preocupagdes teoldgicas e morais, mas sobretudo burguesas. Segundo Alves (2011, p.67), “é
muito expressivo que o ideal pedagdgico do bispo de Olinda tenha se explicitado exatamente em uma de
suas obras econdmicas: Discurso sobre o estado atual das minas do Brasil”. ALVES, Gilberto Luiz. O
seminario de Olinda. In 500 anos de educagio no Brasil. Org. Eliane Marta Teixeira Lopes. Et. Al. 5°
edicao. Belo Horizonte: Editora Auténtica, 2011.

245 SERBIM, Kenneth. Padres, Celibato e conflito social: uma histéria da Igreja Catdlica no Brasil. Trad:
Laura Teixeira Motta. Sao Paulo: Companhia das letras, 2008, p. 29.
24 1dem, p. 73.
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Seminarios.
Coube aos religiosos Vicentinos, também chamados de Lazaristas (Congregagao
da missdo) a administracdo dos Seminarios no Brasil, uma vez que um dos objetivos da

congregacao era a formagéao do clero:

O trabalho desses padres comegou sob a lideranga de dom Antdnio Ferreira
Vigoso, vicentino portugués que implementou a reforma clerical do século XIX
introduzindo o método tridentino. Os vicentinos construiram e administraram
alguns dos maiores seminarios do Brasil, onde formaram centenas de padres nos
novos moldes disciplinares. Assentam os alicerces do crescimento institucional e
do poder politico da Igreja no século XX. Também se empenharam em inspirar
nas massas os ideais da responsabilidade e moralidade cristas. Zelosos
missionarios, audazes organizadores e competentes educadores da elite social e
eclesiastica, os vicentinos retomaram os objetivos jesuitas de incutir a verdadeira
fé no povo e a devogado no clero. O Vaticano preferiu-os, juntamente com os
jesuitas, para formar os padres diocesanos na América Latina®*’.

Com a proclamacao da Republica e a separacédo dos poderes civil e eclesiastico, a
Igreja precisou se reorganizar. A ocupagao dos espacos vazios®® deu-se por meio de
uma presenga mais forte, mediante instituicbes de carater religioso e/ou educativo,
fortalecendo-se em um movimento encabecgado por d. Leme a partir de 1916, chamado de
restauragdo Catdlica®*®. A restauracado catolica foi uma resposta da Igreja Catélica frente
ao projeto de laicizagdo da sociedade brasileira pelo republicanismo, que sentia-se
marginalizada da vida publica e social. A ressacralizagdo da sociedade ou restauragdo

catélica serviu aos principios centralizadores da Igreja de Roma sobre a sociedade®®.

247 |bidem, p. 79.

2% No inicio da Republica (1889) havia no Brasil, apenas doze dioceses. O numero reduzido de jurisdigoes
diocesanas era incompativel com a dimensao territorial e populacional do pais e se constituia no principal
desafio para a expansao do catolicismo. Entre 1890 e 1930 foram inauguradas outras 56 dioceses, dezoito
prelazias, trés prefeituras apostdlicas e numerosos seminarios. SERBIM, Kenneth. Padres, Celibato e
conflito social: uma histéria da Igreja Catdlica no Brasil. Trad: Laura Teixeira Motta. Sdo Paulo:
Companhia das letras, 2008, p. 95.

249 Segundo Mesquida e Brighenti, a partir da pastoral coletiva dos bispos do Brasil de 1915, da carta
pastoral de Dom Leme de 1916 e das correspondéncias deste com Gustavo Capanema e Alceu Amoroso
Lima, iniciara uma verdadeira “Guerra de posicédo” por parte da hierarquia catdlica e dos intelectuais
catélicos em busca de uma hegemonia que teve na educacéo seu principal instrumento. MESQUIDA, Peri;
BRIGHENTI, Mirian F. Dom Leme, os intelectuais e o papel da educa¢ao na reconquista da hegemonia
catdlica: a guerra de posigédo de 1915 a 1950. Disponivel em: http://www.histedbr.fe.unicamp.br Acesso
em: 14 de dez. 2015.

250 AZZl, R. GRIJP, K. Van der. Histéria da Igreja no Brasil. Ensaio de interpretagdo a partir do povo.
Tomo II/3-2. Terceira época 1930-1964. Petrépolis: Vozes, 2008.
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No Parana, um dos agentes da romanizagédo foram os Capuchinhos?®’, vindos da
Italia por intermédio do Bispo de Curitiba, d. Jodo Francisco Braga (1868-1937). Por
ocasido de sua visita anual a Roma, d. Jodo buscou junto ao papa Bento XV (1914-1922)
missionarios para atuarem na evangelizagcado do estado, o que se tornou possivel gragas a
intervengao do pregador apostdlico, frei Lucas de Padua, que o encaminhou ao Geral dos
Capuchinhos, na época frei Venancio de Lisle-em-Rigault. Em carta enviada ao ministro
provincial de Veneza, frei Serafim de Udine, frei Venancio explicita o projeto do bispo

curitibano ao frades de Veneza:

Roma, 07 de abril de 1919 — Reverendissimo padre. Ontem foi nos encontrar sua
Eminéncia Reverendissima Maior Jodo Francisco Braga, Bispo do Parana no Brasil,
expondo-nos o desejo de ter em sua prépria diocese alguns de nossos religiosos
para coadjuva-lo no apostolico ministério. E como a colbnia italiana é formada na
maior parte de imigrantes pertencentes a regido do Véneto, gostaria muito que os
nossos religiosos destinados a sua Diocese fossem desta mesma provincia
monastica. O Bispo esta imbuido das melhores intengbes e no momento se
contentaria em quatro sacerdotes. Mas antes de chegar as negociagdes,
gostariamos de saber se esta Provincia poderia assumir tal tarefa n&o Ihe
escondendo que tanto nds quanto a nossa resolugao geral gostariamos muito que a
Provincia Veneta aceitasse o compromisso. O Brasil, e particularmente o estado do
Parana, € um campo muitissimo aberto ao empenho dos nossos sacerdotes e teria
nos parece, um futuro espléndido para esta nossa provincia, a qual encontraria
naquela missao para onde enderegar os préprios alunos desejosos de trabalhar na
mistica vinha do Senhor. Na firme esperanga que vossa Reverendissima sera da
mesma opinido e querera nos confrontar com uma afirmativa e com uma gentil
atengao para poder, por nossa vez, dar a resposta cuidadosa ao bispo interessado.
Aproveitamos com prazer a circunstancia para cumprimenta-lo de coragao
enquaggg reafirmamos isso. Confiantes no Senhor: Fr. Venéncio De Lisle-Em
Rigaut™.

21 presenca dos Capuchinhos no Parana deu-se em dois periodos distintos. Quaresma afirma que entre

1840 e 1912, ou seja, no periodo que abrangeu o |l Império até o inicio da republica, os frades da regido de
Génova, na lItalia, vieram para trabalhar com os indigenas nos aldeamentos da Provincia do Parana, de
forma a cumprir com o que exigia a legislagao indigenista na metade do século XIX. O segundo periodo
deu-se a partir de 1920. QUARESMA. Herminio. Presenga e acao dos Capuchinhos no Parana.
Dissertagao (Programa de Pdés-graduagdo em Teologia da Pontificia Universidade Gregoriana de Roma).
Pontificia Universidade Gregoriana. Roma, Italia. 1990.

252 Tradugédo: Adriana Salvaterra Pasquini. A seguir, segue a carta original. Roma, 07 Aprile 1919 - Revmo.
P. leri é stato a trovarci S. E. Rma Mgr. Giovanni Francisco Braga, Vescovo del Parana nel Brasile,
esponendoci il Desiderio di avere nella prépria Diocesi alcuni nostri Religiosi per coadiuvarlo nell’ apostélico
ministero. E siccome la colbnia italiana é formata in massima parte di emigrante appartenenti alle provincia
veneto bramerebbe che i nostri Religiosi destinati ala sua Diocesi fossero di conesta monastica Provincia. Il
Vescovo é anmato dalle migliore intenzioni e pel momento si contenterebbe di quatro Sacerdoti. Prima pero
di addivenire alle trattative, vorremo sapere se codesta Provincia potrebbe assumersi tale incarico, non
nascondendole che tanto Noi quanto il Nostro Definitério Generale vedremmo molto volentieri che la
Provincia Veneta ne accettasse I'impegno. Il Brasile, e particolarmente lo Stato de Parana,é um campo
vastissimo aperto allo zelo dei nostri Sacerdoti, ed avrebbe, Ci sembra, um avvenire splendido per codesta
provincia, la quale troverebbe in quella Missione dove indirizzare i proprii alunni desiderosi di lavorare nella
mistica Vigna del Signore. Nella ferma speranza che la P.V.Rma sara del nostro avviso e vorra riscontra Ci
com uma affermativa e com qualcne premurosa sollecitudine, per potere a mostra volta dare uma risposta
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A possibilidade de fundar no territério paranaense uma provincia da Ordem animou
os frades, que enviaram a principio quatro missionarios (Ricardo de Vescovana, Angélico
de Enego, Maximiliano de Enego e Theofilo de Tiene). Eles acompanharam o bispo de
Curitiba e desembarcaram no Brasil em 1919 e, em 1920, iniciaram os trabalhos nas
cidades de Cerro Azul, Coldnia Mineira (Siqueira Campos) Tomasina e Jaguariaiva.

Os Capuchinhos tornaram-se no Parana importantes aliados na romanizacdo, na
restauragcdo da disciplina e moral eclesiastica por meio do trabalho nas pardquias na
diocese de Curitiba como também nas dioceses de Ponta Grossa e Jacarezinho, erigidas
em 1926. Nestas trés dioceses, os frades criaram as estruturas das etapas de formagao
necessarias para implantacdo da Ordem (seminarios seraficos, noviciado, filosofia e
teologia) e também fortaleceram sua presenca, que em pouco mais de vinte anos, até
1947, contava com quarenta e sete frades italianos®.

Outros instrumentos, como as Santas missées, iniciadas em 1946 com Frei
Epifanio de Galiera, fizeram parte do projeto. As missdes capuchinhas, como as missdes
vicentinas, “combinavam a expiagdo religiosa com festividades e um importante
componente social: a mobilizagcdo do povo para a construgdo de Igrejas, cemitérios,

represas, cisternas e estradas’®®*

. Os Capuchinhos implantaram sua propria equipe
missionaria, um grupo de frades de cinco a dez membros que trabalhavam de forma
itinerante nas pardquias para reavivar a fé e os sacramentos nos locais carentes de
sacerdotes.

De acordo com Salvaterra, a presenca dos frades nos territérios do Estado do
Parana e Santa Catarina e sua rapida expansao, delimitou a necessidade de estruturar
instituicbes para sua manutengao, os seminarios Seraficos, que tinham como objetivo a

formacao religiosa dos futuros frades®®.

sollecita al Vescovo interessato, Ci serviamo volentieri della circonstanza per salutarla di cuore, mentre Ci
reaffermiamo. Affmo nel signore: Fr. Venancio de Lisle-Em-Rigault. In: Arquivo Provincial dos Capuchinhos.
Curitiba, 1919, p. 1.

253 ZAGONEL, Carlos A. Capuchinhos no Brasil. Porto Alegre: Editora EST, 2001, p. 117.

SERBIM, Kenneth. Padres, Celibato e conflito social: uma histéria da Igreja Catdlica no Brasil. Trad.
Laura Teixeira Motta Sao Paulo: Companhia das letras, 2008, p. 89.

255 SALVATERRA, Adriana. Os frades Menores Capuchinhos e a educag¢ao no Parana no século XX
(1920-1976). Maringa, UEM/PR, 2017. Tese Doutorado. p. 122.

254
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4.1.2 Os primordios do Seminario Serafico Capuchinho e sua implantagado no Parana

Um nome de destaque para compreendermos a implantacdo do Seminario na
Ordem dos Frades Menores Capuchinhos foi o de frei Bernard Christen de Andermatt.
Superior geral dos Capuchinhos entre 1884 a 1908, é de sua autoria a elaboragao da
legislacdo que promoveu de maneira mais organizada os estudos na Ordem, desde o
Seminario Serafico até o ensino superior”®. Na Suica, seu pais de origem, muitos
Capuchinhos frequentavam a Universidade de Friburgo para obter titulos académicos,
uma particularidade dos frades deste pais, ja que estudos universitarios entre os
Capuchinhos eram pouco valorizados. Por isso em seu governo, os Capuchinhos tiveram
um certo avango na formacao intelectual®®’.

A fundacdo do Seminario Serafico Capuchinho e seu desenvolvimento na Ordem
foi pesquisada por frei Melchor de Pobladura, frade espanhol, que em 1936 a publicou
com o0 nome: Los colegios seraficos en la Orden de Menores Capuchinos. Neste

trabalho, o autor da a seguinte definicdo sobre o seminario serafico:

El colégio serafico, tal como nosotros lo concebimos en estas paginas, es un
colégio extraconventual de segunda ensefianza privada o no oficial, dependiente
de la Ordem, en donde los candidatos que se preparan para ingressar en ella,
cursan los estudios classicos o humanisticos, que pressupone el estudio de la
filosofia y de la teologia, y reciben la educacion civil, moral y religiosa franciscana,
prépria de quien profesa entre los Menores Capuchinos la Regla de San Francisco
en el estado sacerdotal®®.

Portanto, o Seminario Serafico franciscano foi concebido como um lugar
intermediario para a efetiva entrada do candidato na Ordem, uma adaptagdo moderna a

regra de Sao Francisco®”.

256 . . L
Alguns documentos sobre os estudos no periodo em que Frei Bernardo foi ministro geral: a)

Ordinationes (1886) onde esta a base para a reorganizagédo dos estudos na Ordem; b) Statutum pro studis
Missionum Capuccinorum (1885) onde ressalta a importancia do estudo para os candidatos a misséo entre
os Capuchinhos; c) Istruzione per la Direzione dele scuole serafiche, sobre a organizagdo dos seminarios
seraficos em todo mundo (1893); D) cartas circulares escritas entre 1884 e 1907 sobre os estudos e
encontradas na Analecta Ordinis Fratum Minorum Capuccinorum, uma colegdo de escritos produzidas
durante o ano, publicadas e enviadas a todas as provincias da Ordem desde 1884.

257 D’ALATRI, Mariano. Os Capuchinhos: histéria de uma familia franciscana. Porto Alegre: Edi¢gdes EST,
1998, p. 171

258 POBLATURA, Melchior. Los colegios seraficos en la Orden de Menores Capuchinos. Madri, 1936, p. 03
Nos escritos de Sao Francisco de Assis (2000, p.131) no capitulo Il da regra de vida dos Frades

menores intitulado: os que querem abragar esta vida e de como devem se aceitos, se previa que: Os que
quiserem assumir esta vida e vierem procurar nossos irmaos, estes os enviem a seus ministros provinciais,

259
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De acordo com Poblatura, os primérdios do Seminario Serafico franciscano podem
ser encontrados na instituicdo dos oblatos. O costume de acolher criangas e jovens nos
mosteiros e conventos de Ordens iniciou-se com Sao Basilio no século IV e tornou-se um
costume entre as familias cristas oferecerem seus filhos (dai o termo oblato= leigos que
se oferecem para servir em uma ordem religiosa) para serem educados nestes locais. Na
Ordem franciscana, a instituigdo dos oblatos surgiu no século XIV, que com “los estatutos
de Lyon (1325), al rebajar la edad tope a los catorce afios en los aspirantes, como antes
(1316) habiam hecho de Asis, exceptuan de la ley los nifios a quienes los padres
ofrecian”?.

Uma primeira tentativa de implantar um Seminario entre os franciscanos que se
tem noticia surgiu em 1580, na provincia de Mildo na Italia, chamado de Colégio de Monte
Varallo. Porém, a historiografia franciscana considera o primeiro seminario serafico o
colégio Alcantarino de Lecce, de 1792 localizado em Galatone y Castellanza, na
Espanha. Entre os Capuchinhos vigorou o modelo dos oblatos, de maneira geral, ainda
que durante os séculos posteriores a primeira constituicdo da Ordem, de 1536, tenha aos
poucos inserido estudos de gramatica e humanidades antes dos cursos de filosofia e
teologia, mas de maneira bastante rudimentar. O primeiro Seminario Serafico dos
Capuchinhos aparecera somente em 1870, na provincia de Toscana na Italia®’.

O documento de referéncia para implantacdo dos Seminarios Seraficos na Ordem
foi a “Istruzione per la Direzione dele scuole serafiche” (“Instru¢do para direcdo das
escolas seraficas). Lancado em margo de 1893, foi elaborado por Frei Bernard de
Andermatt que o dividiu em quatro partes: 1) origem dos seminarios e colégios
preparatérios; 2) necessidade e finalidade das escolas seraficas e admissao dos alunos;
3) programa de estudos e diregdo das mesmas; 4) normas para a boa educagao dos
colegiais. Este documento tornou-se referéncia nas provincias da Ordem no mundo para

a criagao e manutencao dos seminarios seraficos.

aos quais unicamente, e nao a outros, seja concedida a licenga de receber irmaos. Os ministros, no entanto,
examinem-nos diligentemente sobre a fé catdlica e sobre os sacramentos da igreja. E se crerem em todas
estas coisas e quiserem fielmente professa-las e firmemente observa-las até o fim [...] Digam-lhes as
palavras do Santo Evangelho que vao e vendam todos os seus bens e procurem distribui-los aos pobres [...]
Depois concedam as vestes de provagédo [...] E terminado o ano de provacgédo, sejam recebidos a
obediéncia, prometendo sempre observar esta vida e regra.

260 POBLATURA, Melchior. Los colegios seraficos en la Orden de Menores Capuchinos. Madri, 1936, p.
16/7.

51 \dem, p. 43/44.
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Nos Estados do Parana e Santa Catarina, os frades erigiram varios seminarios
para acolher os jovens que desejavam ser Capuchinhos. O quadro abaixo nos fornece

algumas referéncias:

- . PERIODO DE
SEMINARIO LOCALIZACAO FUNCIONAMENTO

Seminario Nossa Senhora das Mercés Curitiba 1930 a 1934
Seminario Santo Antdnio Almirante 1934 a 1968

Tamandaré 1973 a 1975
Seminario Santa Maria Irati 1953 a 1987

. . - , Almirante 1955 a 1972

Seminario Vocacional Sao José ,

Tamandaré
Seminario Vocacional Nossa Senhora de | Cruzeiro do | 1963 a 1966
Fatima Oeste
Seminario Vocacional Nossa Senhora de | .. . 1967

" Siqueira Campos

Fatima
Seminario Vocacional Assungao Urai 1968 a 1993
Seminario Vocacional Frei Ricardo de , 1971

Céu Azul
Vescovana

Quadro 2: Seminérios seraficos dos Capuchinhos no Parand
Fonte: de Bona (2011)

Dentre os seminarios listados, teve relevancia o Santa Maria de Irati, Parana, uma
vez que agregou grande numero de formandos da Provincia Capuchinha do Parana e

Santa Catarina, muitos dos quais tornaram-se religiosos e padres.
4.1.3 A fundagao do Seminario Serafico Santa Maria em Irati/PR.

O Seminario Seréafico Santa Maria foi projetado, como afirmamos acima, na
intencdo de centralizar e dar uma formagao mais completa aos jovens recrutados nos
estados do Parana e Santa Catarina. Grande parte destes jovens eram provenientes das
paroquias atendidas pelos freis, localizadas no Oeste de Santa Catarina, sudoeste e norte
do Parana. A meta era a composi¢ao de um quadro de frades suficientes para dar suporte

candnico para eregdo de uma provincia da Ordem no Estado do Parana®®?.

252 De acordo com o Caodigo do Direito Candnico, Can. 621, Livro Il, parte lll. “da-se o nome de provincia a

unido de mais casas que, sob o mesmo superior, constitua uma parte imediata desse instituto e seja
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Em Irati, regido Sudoeste no Parana, os Capuchinhos chegaram em 1948, com o
propdsito de assumir o trabalho pastoral na Paréquia Nossa Senhora da Luz®®® e também
buscavam um local para construir um novo seminario. A localizagao geografica de Irati,
aliada a estrada de ferro e o fator econdmico foram importantes para a construcdao do
seminario nesta cidade.

A fundagao da cidade de Irati tem fortes lagos com a inauguragao da estrada de
Ferro Sdo Paulo-Rio Grande. Nos finais do Império e inicio da Republica, o Parana
recebeu grande investimento federal que visava ligar o estado em outros ramais para o

transporte de produtos das regides por meio da ferrovia.

No complexo jogo do mercado internacional, o centro sul do Brasil dependeu
desde o século XIX, do café e o Parana da erva-mate. Na medida em que o
modelo correspondia aos anseios internos, gerando riqueza, a produgao foi-se
avolumando. Sob impulsos de técnicas rotineiras e tradicionais, a erva-mate
revelou-se abrangente, acompanhada de outro extrativo — a madeira, desde a
regido tradicional, Oeste até chegar ao Norte”®*

Na pesquisa realizada por Demczuk sobre o patrimonio cultural ferroviario em Irati,
a autora destaca que a estrada de ferro Sao Paulo-Rio Grande foi o que impulsionou o
progresso populacional na cidade, ja que para construir a ferrovia muitos imigrantes
recém-chegados no Brasil foram trabalhar naquela localidade. Planejada pelo governo de
Dom Pedro Il por meio do decreto no 10.432 de 09 de novembro de 1889, a linha
ferroviaria de Irati foi inaugurada em 1899, ou seja, dez anos apds o decreto®®. Com a
inauguragdo, os agricultores transformaram o local em ponto de convergéncia, onde
“‘grande numero de carrogas, carregadas de erva-mate, madeira e produtos agricolas,

comegou a competir para expedir sua carga, levando em troca os géneros que nao

canonicamente erigida pela legitima autoridade”. A eregao da Provincia Sdo Lourengo de Brindes dos freis
Capuchinhos do Parana e Santa Catarina aconteceu canonicamente em 1968.

263 A paréquia de Irati, enquanto capela Nossa Senhora da Luz, esteve subordinada de 08/09/1904 a
11/03/1931 a Pardquia de Imbituva. A 25 de julho de 1926 procedeu-se o langamento da pedra fundamental
da futura Matriz e a 11 de margo de 1931 foi elevada a condi¢cdo de Pardquia, decreto n° 01 de Dom
Antbnio Mazzarotto, primeiro Bispo da recém criada Diocese de Ponta Grossa. Disponivel em:
http://www.diocesepontagrossa.com.br Acesso dia 07 de nov. De 2015.

264 KROETZ, Lando Rogério. As estradas de Ferro do Parana 1880-1940. Tese (Programa de Pés-
graduagao da Universidade Estadual de Sao Paulo). Universidade Estadual de Sao Paulo. Sao Paulo. 1985,
p. 11.

265 DEMCZUK, Paula G. Ferrovia e Turismo: reflexdes sobre o patriménio cultural ferroviario em Irati (Pr).
Dissertagao (Programa de Pds-graduagao em Geografia da Universidade Estadual de Ponta Grossa).
Universidade Estadual de Ponta Grossa. Ponta Grossa/Pr, 2011.
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dispunham™™. Isso fortaleceu o comércio local e transformou o pequeno povoado em

promissora cidade.

Outro fator importante para a construcao do seminario em Irati foi o econdémico.
Toda a area, em torno de 18 alqueires, e também os tijolos, foi uma doacéo oferecida
pela familia da Senhora Olivia Maria Anciutti Gracia (dona Mariquinha). J& o projeto
arquitetbnico do prédio foi de autoria de frei Luiz de Bassano, tendo a frente da
construcao frei Patricio Kodermaz.

Balizado pela formagao disciplinar, intelectual e religiosa, no Santa Maria foram
formados cento e vinte e cinco frades capuchinhos, tendo passado pelo seminario uma
média de mais de dois mil alunos. Por mais de trinta anos, até o encerramento das
atividades em 1987, o Santa Maria foi o principal local de formagao da Provincia dos

Capuchinhos para admissao e preparagao a vida religiosa.

267

A heranca tridentina, concebida por Bencostta™' como um modelo de formacéao

sacerdotal que aliava a rigidez disciplinar pela via da moral e dos estudos, predominou
nos seminarios pelo Brasil e também no Seminario Santa Maria. Memorias desta pratica

podemos perceber na entrevista abaixo de um ex-aluno:

Estava no Seminario [Santa Maria] e o pregador do retiro foi frei Salvador. Um
frade austero, alto, falava bem (imitando a voz grossa do frade), uma voz grave. E
nos, toda aquela piazadinha reunida no saldo, e ele em cima do palco, armou um
caixao, botou 4 velas, sentou na mesa, acendeu as velas, apagou as luzes.
Chegou la a noite, ja era inverno como agora, batia no caixdo ( imitando com a
boca o barulho e fazendo o gesto): quem esta ai? Quem que ta, ndo responde?
Como que foi a tua vida? e vai e vai e vai. Vocé sabe que se estiver no inferno por
ter cometido um pecado mortal, inferno nunca acaba? Vocé quer ter uma ideia do
que é o inferno? Pense numa pombinha que esta Ia no céu. A cada 100 anos ela
vem de la, pega um graozinho de areia e leva embora. Vai levar toda a terra
embora e o inferno esta ainda no comego. Bom, como a gente ficava? Acabou a
conferéncia era aquela fila enorme no confessionario, todo mundo no
confessionario porque todo mundo tava em pecado mortal e o pecado mortal era
qualquer bobagenzinha. Um pensamento. Um pensamento, consenti ou nao
consenti? por via das duvidas € melhor confessar porque se eu morrer nesta noite
eu vou pro inferno. Quando eu fui pro noviciado, primeiramente cheguei no quarto,
luzinha fraca la em Barra fria [Santa Catarina], malema da pra ler. De noite

266 LUZ, Coaracy. E. Rede e Regidao — desmistificacao do determinismo tecnolégico: o caso da linha

férrea Ponta Grossa — Uniao da Vitéria nos campos Gerais/Mata de Araucaria (PR). Dissertagéo (Programa
de Pés-graduagao em Geografia da Universidade Federal do Parana). Universidade Federal do Parana.
Curitiba. 2006, p. 120.

267 BENCOSTTA, Marcos Levy Albino. Cultura escolar e histéria eclesiastica: reflexdes sobre a agao
romanizadora pedagoégica na formagédo de sacerdotes catdlicos e o seminario diocesano de Santa Maria
(1915-1919). Cadernos Cedes, ano XX, n 52, novembro/2000. Disponivel em
www.scielo.br/pdf/ccedes/v20n52/a07v2052.pdf Acesso em: 19 de agost. 2017.
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dormindo, pesadelo vendo o deménio em cima da janela que queria me levar.
Isso me prejudicou muito, essa parte foi extremamente negativa, formagao
espiritual, embora tenha aspectos bons nao §7%%8

Outro aspecto da heranga tridentina era incorporar uma proposta de pastoral
pedagdgica a organizagdo do espago, 0 que exaltava a sacralidade do lugar,
representado pela centralidade da capela no edificio, além do seu carater

supervisionado®®

. A imagem abaixo, uma fotografia aérea da década de 1980, demonstra
que o estilo arquitetdnico do prédio exaltava um modelo de sociedade disciplinar onde os

futuros padres ali educados seriam os seus lideres.

Fotografia 1: Vista aérea do Seminario Serafico Santa Maria de Irati/PR.
Fonte: arquivo da curia provincial dos freis Capuchinhos do Parana-Santa Catarina.

Este método de isolar da convivéncia social e familiar era visto como essencial

para formar o padre, como podemos ler na instru¢cdo aos diretores, escrito em 1893 pelo

28 Entrevista concedida por BONASSI, Nelson. [julho 2016]. Entrevistador: Edson C. Guedes. Florianépolis,
2016. 1 arquivo mp3 (...minutos).

269 . L o . . . o
No artigo de Tagliavini sobre os seminarios tridentinos no Brasil, o autor descreve sua experiéncia em
visita aos prédios de antigos seminarios mineiros, como de Mariana e Caraga e relata por meio de sua
percepgdo, um ambiente rigidamente controlado. Este controle era exercido pelos superiores, seus
ajudantes ou mesmo pela internalizagdo de temas vocacionais espalhados pelos prédios como por
exemplo: cartazes sobre a boa vocagdo, imagens de Santos, etc. TAGLIAVINI, Jodo Virgilio . Os
seminarios tridentinos no Brasil: escolas para formagdo do clero. Disponivel em
http://www.histedbr.fe.unicamp.br/revista/edicoes/26/art03_26.pdf. Acesso em: 09 de dez. 2015.
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ministro geral Bernard de Andermatt:

Como os Seminarios foram instituidos para dar uma educagéo clerical as criangas
antes que sejam infectados pelos vicios do mundo, e para introduzi-los
gradualmente nos estudos eclesiasticos, assim a primeira finalidade das Escolas
Seraficas é preservar do contagio do mundo e educar cristdmente as criangas que
oferecem alguma esperanca de vocagao religiosa. A segunda finalidade & dar as
bases daqueles elementos que precedem o estudos das Ciéncias Sagradas. Esse
estudo é necessario para abrir as mentes das criangas, amadurecer a vocagao e
provar a aptidéo ao estudo?’.

Por isso o seminario foi construido a uma distdncia segura da cidade de Irati de 10
quildmetros, na zona rural, numa localidade chamada Riozinho.

Apesar do processo de romanizacido teoricamente ter encerrado com o Concilio
Vaticano Il, a geragado educada nos Seminarios Seraficos foi fortemente influenciada pela
nocado de sociedade perfeita. De acordo com Sebim, essa nogao exigia a “negagao do
mundo e requeria que os membros de ordens religiosas adotassem pseuddnimos. Muitos
seminaristas usavam a tonsura. Em suma, a Igreja e seus semindarios punham-se acima
da historia™"".

Estes sinais da identidade religiosa anteriores ao Vaticano Il como a tonsura, os
pseuddénimos, a barba longa e o uso do habito franciscano foram, entre os Capuchinhos,
de maneira geral suprimidas logo apés o encerramento do Concilio e a maioria dos frades
logo deixaram de usar, mas nao sem resisténcias de alguns frades. Em 1968, o entéo
ministro geral frei Clementino de Vlissinger (1958-1970) em visita aos frades da Provincia

Sao Lourenco de Brindes do Parana-Santa Catarina, deu a seguinte recomendacéo:

Parece-me que que a decisdao nesta matéria pertence em primeiro lugar ao
ministro provincial. Nada tenho ao contrario quando em determinada regiao,
dentro deste principio, se desse liberdade aos individuos. Desta maneira, numa
mesma provincia, podem existir frades com habito e frades sem habito, frades
com barba e frades sem barba. Isto eu aceito quando os superiores acham a
melhor solugédo. No entanto, é de primeira necessidade que exista grande respeito
entre de ambas as partes. Do contrario comegardo os partidos e
consequentemente a ruina da provinciam.

270 ANDERMATT, Bernard Christen de. Instrugao para os responsaveis pelas Escolas Seraficas. Roma,

1893, p. 04.

27 SERBIM, Kenneth. Padres, Celibato e conflito social: uma histéria da igreja catdlica no Brasil. Trad:
Laura Teixeira Motta. Sao Paulo: Companhia das letras, 2008, p. 117.

272 Entrevista concedida por VLISSENGER, Clementino de. [fev. 1969]. ATOS da Provincia Sao Lourengo
de Brindes, Abril/Setembro de 1969, n. 2, p. 200.
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Estas e outras mudangas tornaram-se focos de tensbes na reconfiguragdo das
identidades em questdo, uma vez que nao eram consensuais. Veremos de que forma as
transformacgdes advindas das mudancas propaladas pelo Concilio, tanto as relacionadas
a formacgao quanto as relacionadas a vida dos frades, foram recebidas e de que maneira

elas aparecem nas situacgdes cotidianas do Seminario Santa Maria.

4.2 (RE)INVENCAO DO COTIDIANO NO SEMINARIO SANTA MARIA: TENSOES NA
TRANSICAO DO MODELO TRIDENTINO PARA O VATICANO II.

As fontes alusivas ao Seminario Santa Maria (atas do seminario, livro tombo,
conclusées do capitulo, jornal da Provincia dos freis capuchinhos do Parana-Santa
Catarina (Atos), crbénicas da fraternidade do seminario) nos fornecem algumas
informagdes a respeito do seu cotidiano e as tensdes geradas pela necessidade de
adequar-se as novas diretrizes da Igreja relacionadas "a formacéo inicial ou a vida dos
frades ja professos na Ordem.

De acordo com Certeau, as interagdes sociais relativas as operagdes dos usuarios,
revelam que eles, neste caso frades e seminaristas, ndo foram consumidores passivos
das transformacgdes advindas de instancias superiores, mas firmaram estratégias e taticas
que revelam um campo de disputas em torno das identidades sacerdotal e religiosa. Da
mesma forma que a relacdo dos consumidores com os produtos nao se baseia
simplesmente numa aceitacdo serena das imposi¢cdes que tal produto enquadra, a
fabricacdo de um consumo proéprio da nova legislagao advinda do Concilio fez com que as
maneiras de empregar tais recomendagdes no cotidiano tivesse seus proprios
procedimentos®”®. Ou seja, € nas relagdes cotidianas que podemos perceber de maneira
mais concreta o como se deu das normas e determinacdes nas praticas diarias.

Na intengao de analisar tais procedimentos e consumos préprios a partir das fontes
acima elencadas, dividiremos a secao a partir de trés elementos que sao constantes nas
fontes e tornou-se parte das praticas educacionais na Provincia Sdo Lourenco de Brindes:

a) As transformacdes dos métodos educativos, especialmente os de carater

disciplinar;

273 o . ~ - .
Os termos em italico neste paragrafo refere-se a expressdes utilizadas por Michel de Certeau em sua

obra A invengao do cotidiano. Artes de fazer. 227 edigéo, Petrépolis: Vozes, 2014.
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b) A proposta de desclericalizagado da formagao na Ordem;

c) A automanutenc¢ao do seminario;

4.2.1 Por uma nova modalidade educativa no seminario: do disciplinamento para uma

pedagogia da co-responsabilidade.

E evidente que houve uma transformacdo pedagdgica em relagdo aquela
empregada nos seminarios antes do Vaticano Il, especialmente em relagao a inser¢cao da
psicologia e de métodos pedagdgicos mais adequados, como separagdo das turmas,
formacao de professores, além do fim do isolamento da familia e da comunidade onde o
seminario estava inserido?’*. O decreto Optatam Totius deixou a cargo das conferéncias
episcopais de cada pais que organizassem um regulamento proprio que se adaptasse as
circunstancias do lugar.

Diante dessa perspectiva, ainda em Roma, em 1965, os bispos brasileiros
presentes no Concilio elaboraram o Plano de Pastoral de Conjunto, como uma forma de
responder imediatamente as determinagdes do Vaticano Il, especialmente quanto ao
trabalho pastoral e a formagao ao ministério sacerdotal?”®>. Um ano depois, em 1966, foi
organizado em Sao Leopoldo, Rio Grande do sul, pelo regional sul 3 da CNBB
(Conferéncia Nacional dos bispos dos Brasil) um curso de formagao para educadores de
seminarios chamado Cristus Sacerdos®*’®, com a intengdo de habilitar os formadores
segundo as diretrizes do Concilio e a interpretacédo da Igreja no Brasil. O Plano de
Pastoral de Conjunto tinha como proposta uma Igreja mais préxima da realidade do povo
brasileiro. Contudo, era necessaria uma transformag¢ao no modelo de formacgao sacerdotal
e religiosa que preparasse 0s agentes para missao.

Se a questado da adaptagcdo do programa de estudos nos seminarios recebeu uma

aceitacdo positiva dos formadores e tornou o curriculo eclesiastico adequado aos

274 . . . ~ o . )
As disposigbes sobre novos modos de gerir a educagado no seminario, especialmente aos métodos

estdo no n. 11 da Optatam Totius in: Compéndio do Vaticano Il. Constituicdes, decretos e declaragoes.
Petrépolis: Vozes, 1984, p. 516.

"> De acordo com Scherer, o “plano de pastoral de conjunto:1966-1970” foi elaborado durante a VII
assembleia geral extraordinaria da conferéncia dos bispos do Brasil, em Roma, durante os trés meses da
ultima sessao. “A proposta deste plano era que a Igreja no Brasil se ajustasse rapida e plenamente a
imagem da Igreja do Concilio Vaticano II”. SCHERER, Odilo Pedro. In: Plano de pastoral de conjunto:
1966-1970. Brasilia: Edicdes CNBB, 2004.

276 N
A programacéo do curso encontra-se no anexo.
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programas estatais, na pratica a questdo disciplinar ndo recebeu 0 mesmo consenso.
Podemos perceber, no caso do Santa Maria, algumas particularidades sobre isso.

Do curso promovido pela CNBB em Sao Leopoldo como referido acima, participou
frei Antbnio Rodrigues de Lima, que em 1966 era o diretor do Seminario Santa Maria. De
acordo com seu depoimento, a intengao era adquirir os conhecimentos necessarios da

reforma e proceder as atualizagdes no Seminario Santa Maria:

Metade de 1966 eu estive em Porto Alegre [Sao Leopoldo], fazendo um curso de
atualizagéo para diretores de seminarios, segundo as novas diretrizes do Vaticano
Il. Voltando demos inicio, juntamente com Frei Marcos a atualizagdo de nosso
seminario. Em vista disso, penso eu, enquanto outros seminarios se fecharam, o
nosso continuou funcionando até hoje [...] parece-me que o setor mais atingido foi
o0 humano. Espiritualmente também muita coisa foi atualizada especialmente o
sentido de uma liturgia mais participada e comunitaria. Disse no setor humano,
isto &, no trabalho por exemplo. Foi a partir desta época que comegamos a nos
encaminhar para um esforgo de automanutengdo. Antes os seminaristas
trabalhavam muito pouco: ajudavam na horta e algumas vezes na lavoura. O ideal
é que os seminaristas se sustentem. Hoje vocés ja participam bastante da
manutencao e isto € maravilhoso e além disso, muito franciscano. Na disciplina
houve uma abertura muito grande. As filas em siléncio de um lugar para outro
foram dispensadas. O siléncio no andar térreo também foi dispensado
permanecendo a partir da escada para cima. Acabou também a distingdo entre
maiores e menores, divididos em turmas, quase como se fosse dois seminarios
num so. Introduziu-se a educagao fisica e o uso do calgdo para a pratica do
esporte. Pela 1% vez fomos desfilar em Irati no dia da patria. Introduziu-se a
natagé0277.

As mudangas disciplinares que, segundo frei Antoninho, foram atenuadas ou
mesmo suprimidas do cotidiano da casa nao receberam consenso entre os formadores
responsaveis pelos seminarios. As tensdes provenientes relativas a implantacao imediata
de algumas diretrizes que ele, frei Antoninho, recebeu no curso sofreram represalias de
membros da equipe formadora. Em seu depoimento, ele declara que isto foi fator de
conflito interno entre os frades: “isto me custou uma imagem um tanto feia a meu respeito,
de pessoa muito braba. Isto me prejudicou bastante e ndo consegui desempenhar como
poderia e gostaria, evidentemente”?’®. Ndo é possivel saber se por este ou outro motivo,
mas o fato é que no final de 1967 frei Antoninho foi transferido para Sdo Paulo para um
curso de psicopedagogia, na intengdo de aprimorar sua formagdo. No meio eclesiastico

existe um antigo adagio que afirma: promover para remover, uma estratégia politica que

2’7 Entrevista concedida por LIMA, frei Anténio Rodrigues de. [set. 1978). Jornal Brasinha. Seminario Santa
Maria, Irati, Parana.

278 .
idem.
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coloca panos quentes sobre situacdes conflitantes.

Se, de um lado, frei Antoninho procurou implementar rapidamente as novidades, o
que parece ter acontecido sem um devido consenso uma vez que provocou tensdes, por
outro lado, temos em frei Paulo de Concordia (Nelson Bonassi), elementos de resisténcia
as mudancas inseridas pelo seu antecessor. Quando ele assumiu a diregao do Seminario
(1968-1972) deixa entender seu aprego por aquilo que ele chamou de sistema antigo. Em
entrevista concedida a nés em 2016, Nelson assim se justificou:

Eu como diretor disciplinar, eu devia ser muito severo, fui muito rigoroso. Eu, com
quase 200 alunos, eu devia ser severo, eu devia ser rigoroso, senao virava uma
bagunca. E se acontecesse qualquer coisa, o primeiro que ia apanhar era o
diretor. Todo mundo se revoltava contra o diretor. Isso eu nao permitia. Com 200

alunos aprontavam uma cada dia (...) Eu tive que colocar limites, alguns levaram
ressentimentos com isso, mas hoje estao entendendo?®”®.

Num fato relatado em ata do dia 06 de marco de 1968, frei Nelson procura dar
explicagbes aos seminaristas a respeito do retorno de algumas exigéncias disciplinares
que estavam sendo tomadas, uma vez que, segundo ele, a experiéncia do reitor anterior

que procurou dar mais liberdade nio foram positivas:

Falei-lhes de tudo, principalmente insistindo na necessidade de mortificagdo, do
sacrificio, do fortalecimento da vontade. Sem isto ninguém chegara ao sacerddécio.
E se alguém tivesse medo disso, era melhor que desistisse cedo, antes que tarde
demais®®’.

Podemos destacar dois fatores que possibilitaram a continuidade do modelo
disciplinar anterior ao Vaticano Il, mesmo que de forma inconstante: de um lado uma
certa seguranga que a legislagao, baseada em normas com caminhos claros e definidos
para a formacao seminaristica se apresentava; por outro a caréncia de educadores aptos
com formacgao adequada e especializada para tal encargo. Isso ocasionava no modelo
tradicional um refugio seguro ante o vazio institucional que se viu apés o Concilio, sem
uma estrutura de preparagado adequada. A Igreja nao dispunha de cursos especificos para

que os religiosos desempenhassem a missdo de educadores nos seminarios, 0 que

27 Entrevista concedida por BONASSI, Nelson. Entrevista | [junho de 2016]. Entrevistador: Edson Claiton
Guedes. A/A.

280 BONASSI, Nelson. Atas do Seminario Santa Maria. 1968, p. 03.
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aconteceu de maneira lenta e gradual a partir da década de 1980%°".

Ainda sobre o disciplinamento, o depoimento a seguir confirma a sua
permanéncia mesmo depois das medidas tomadas por frei Antonhinho e retomadas por
frei Nelson. De acordo com Luiz Antonio Frigo, que estudou no seminario de 1965 a 1973,
dois aspectos deste modelo eram mais perceptiveis: a inflexibilidade dos horarios e de

modo especial as punigoes:

Eram punigbes do tipo, a pessoa ficar sem praticar esporte, vocé vai ter que ficar
estudando hoje a tarde, na hora do esporte vocé vai estudar porque vocé néo tirou
a nota necessaria, sdo coisas assim, que marcava também a vida das pessoas.
Nao eram punigdes fisicas, puni¢des orientativas. Isso quando fui estudante®?.

Uma das preocupacgdes dos frades logo no primeiro capitulo provincial em 1970
foi ressaltar a necessidade de uma formacdo pautada por novos modelos educacionais
que pudessem ser aplicados no seminario em substituicdo aquele centrado na obediéncia

e na autoridade, como podemos ler nas conclusdes capitulares:

A provincia continue sua pastoral vocacional em seminarios. Os formadores
estudem modalidades de abertura, de tal modo que se garanta completa liberdade
de opgao, maturidade humana, afetiva e engajamento apostélicozgs.

Esta mesma redacao sera repetida, sem mudancga, no capitulo de 1972, mas nos
capitulos de 1975 e 1978, duas adicbes irao definir com mais clareza o papel do
seminario e dos formadores. Em 1975 surgiram as diretrizes basicas da formagao que
buscaram tracar metas e definir caminhos que orientassem os formadores no seminario
segundo os critérios do Vaticano |l.

Nao vamos nos ater as diretrizes como tal, mas € importante notar o papel que se
procurou dar a formagao personalizada, onde a inser¢ao da psicopedagogia deveria ter
precedéncia a obediéncia e autoridade. Por isso as diretrizes propuseram nos objetivos

do seminario :

281 wp : : ; ;
Importante ressaltar que o curso “Chistus Sacerdos” ao qual nos referimos anteriormente tinha como

objetivo a exposigdo das normas conciliares para a diregdo dos seminarios e ndo se constituia num curso
de capacitagao para o oficio de “formador”.

282 Entrevista concedida por FRIGO, Luiz Anténio. Entrevista Il [junho 2016]. Entrevistador: Edson Claiton
Guedes. A/A.

283 ATOS da Provincia capuchinha Sao Lourenco de Brindes do Parana e Santa Catarina. Ano I, jan. 1970,
n. 1, p. 06.
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O seminario menor tem por objetivo ajudar os adolescentes que parecem possuir 0s
germes da vocagao religiosa e sacerdotal para mais facilmente reconhecé-la e
responder a mesma [...] A capacidade de nossos seminarios sera de tanto quanto o
permita um conveniente acompanhamento individual, para se possibilitar o
desabrochamento livre e espontaneo das personalidades a vida religiosa284.

A elaboracdo das diretrizes para formacao precisou, no capitulo de 1978, ser

complementada por uma nota sobre a especializagdo, que como dissemos anteriormente,

era um dos fatores de permanéncia nos seminarios do modelo tradicional, de uma

formacao adequada aos educadores. Assim ficou expresso que:

O governo provincial tomara providencias para formar diretores espirituais,
orientadores educacionais, e professores em numero suficiente para atender
nossas casas de formagdo. A provincia mantenha simultaneamente ao menos
dois elementos em formagao superior em Roma, ou outra sede de estudos?®®®

O que podemos perceber € que as inovacdes concebidas pelo Vaticano Il no

campo da formagdo sacerdotal e religiosa foram aos poucos sendo inseridas nos

seminarios,

que procuraram adaptar as estruturas fisicas e pedagdgicas as

determinagoes da Igreja. No entanto, a tens&o entre os modelos permaneceu.

No final de 1971, temos uma anotagao na ata que revela tensées a respeito dos

métodos disciplinares em uso no seminario. Um questionamento surgido entre os

seminaristas que chamavam a disciplina de domestica¢ao criou enfrentamentos entre o

diretor e outros formadores contrarios aos seus métodos disciplinares. A resolucdo do

caso teve que contar com a presenca do ministro provincial:

Esteve em nosso meio frei Bernardo [provincial] acompanhado de frei Anténio
Rodrigues. Convocaram a comunidade toda para uma reunido. Como é sabido,
houve varios choques entre os educadores. Os responsaveis pela disciplina
sentiram-se desacreditados. O diretor achou que diante dos fatos nao poderia
continuar no cargo [...] o diretor quis um voto de confianga de toda a fraternidade
no programa disciplinar vigente. Foi feita uma pequena explanagcéo do que se
visava e um pedido de aprovagédo. O provincial foi o primeiro a assinar, frei
Antoninho recusou-se. Perguntado porque assim agia, apontou algumas razoes
totalmente infundadas®®.

E notdrio que os métodos disciplinares utilizados no seminario tinham

284
285
286

Idem. Ano VII, Novembro de 1975, n. 5, p. 276
Idem. Ano X, Set./out de 1978, n. 4, p. 242.
Atas do Seminario Santa Maria. 1971, p. 20.
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suas criticas, tanto da parte dos formadores quanto dos seminaristas, que o
questionavam. No entanto, atenuacdes a este modelo foram inseridas por frei
Nelson a partir da pratica de esportes, especialmente o futebol. Ele tornou-se

um meio de aproximacao entre os seminaristas e a comunidade externa:

E ai, organizamos o nosso esporte, competiamos com os times da vizinhanga,
eles vinham no seminario, nés iamos no campo deles, jogavamos. Depois fizemos
o campo de futebol de saldo, ai entre a capela, que ainda existia até pouco tempo,
e a noite vinham os times de Irati, la de Engenheiro Gutierrez, de outros lugares,
vinham jogar |3, 14 no seminario™".

Nas atas estdo relatadas varias participacbes dos seminaristas em campeonatos
na cidade de Irati e regidao, o que fez deste esporte um meio eficaz de integracgéo,
divertimento e também de disciplinamento. Dois casos que encontramos sdao exemplares
para percebermos que as partidas de futebol eram, inclusive, espago de analise sobre o

comportamento dos seminaristas:

Hoje durante o jogo o A. V. nao queria ficar na posigao de lateral esquerdo. Seus
companheiros reclamaram muito. Ele, certa hora, deixou tudo e foi para frente. O
frei Marcos chamou a atengado e disse-lhe que jogasse na posigdo certa ou que
saisse de campo, mas se saisse deveria ficar por um espago de tempo fora dos
jogos. Dai intervi e chamei-o para que voltasse ao campo. Negou-se frontalmente!

Chamei-o por trés vezes...entdo mandei que fosse preparar a mala. No Almogo

augurei-lhe boa viagem e que o fato servisse de exemplo aos demais®®.

E em outra oportunidade, apenas trés meses do ocorrido anterior, assim o reitor

registrou na ata:

Seguiu para casa o0 R.S. ja andava desanimado. Dissera que no proximo ano nao
voltaria mais. O motivo imediato de sua saida foi o seguinte: recusou-se a ir de
bandeirinha num jogo. Dai sua demissao®®’.

Nao ha relatos nas fontes sobre outros casos de expulsdo do seminario

envolvendo o futebol. Mas, por outros fatores, alguns seminaristas continuaram sendo

” “* ” 13 ” [

dispensados, como: “apetite sexual exagerado”, “desonestidade”, “doengas”, “tentativa de

28/Entrevista concedida por BONASSI, Nelson. Entrevista | [junho 2016]. Entrevistador: Edson Claiton

Guedes. A/A.
288 Atas do Seminario Santa Maria. 21.07. 1968, p. 05.

289 1dem. 16.10.1968, p. 07.
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homossexualismo™®°. Sobre relatos de homossexualidade, um eufemismo era utilizado
entre os formadores para identificar essas experiéncias, como por exemplo: amizades
particulares entre seminaristas. Ao seminarista era proibido manter amizade apenas com
um colega, pois gerava desconfianga sobre sua sexualidade.

Os seminaristas tiveram algumas conquistas nas transformagdes disciplinares nos
seminarios. De acordo com Fabril, as pequenas comunidades de seminaristas propostas
pelo Vaticano Il, fossem elas independentes do grande seminario ou dentro dele, como no

caso do Santa Maria,

diminuiram a influéncia da disciplina dos regulamentos e dos reitores, rompendo
com os padrdes tradicionais da autoridade. Os seminaristas passaram a assumir
mais responsabilidades na administragdo das casas, a ter mais autonomia e a
desenvolver sua personalidade, rompendo com o esquema da padronizagdo de
comportamentos e com o trabalho massivo®?'.

No Santa Maria uma das atividades em que os seminaristas mais se envolveram
estava ligada a automanutencédo deles e do seminario através de diversos trabalhos,

especialmente a confecgéo de objetos religiosos, como a “fabrica de tergos”.

4.2.2 O discurso da automanutencao para formacao da identidade franciscana

O termo automanutengdo nao aparece nos documentos do Concilio quanto a
formagao sacerdotal e religiosa. A Optatam Totius apenas acena que 0 seminario menor
deve ser um lugar de cultivar os germes da vocagdo e que para tanto, a formagéao precisa
ser “adaptada as normas da sa psicologia, sem omitir uma adequada experiéncia das
realidades humanas™?%2.

Tendo como premissa a experiéncia das realidades humanas, foi que nos cursos
de atualizagdo nas décadas de 1960 e 1970 que o termo automanutengdo, ou seja, a
capacidade do préprio seminario se sustentar, passou a ser incorporada na metodologia

formativa do seminario serafico, uma vez que o trabalho na regra de Sao Francisco é

290
Idem.

FABRIL, Sydnei. O Seminario Maior Arquidiocesano Nossa Senhora da Gléria de Maringa
enquanto instituicao educativa. 2007, 247 f. Dissertagdo (mestrado em educacgao). Universidade Estadual
de Maringa, Maringa, 2007, p. 80.

292 OPTATAM TOTIUS, n.3. In: Compéndio do Vaticano Ill: Constituicbes, decretos e declaragdes.
Introdugédo e indice analitico de Frei Boaventura de Kloppenburg. 172 Edigcdo. Petrépolis: Vozes, 1984, p.
510.

291
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visto como uma graga e um meio de afastar o 6cio, além de ser uma forma de sustento da
fraternidade®®.

O discurso sobre a automanutencdo assumiu, assim, uma dupla perspectiva: por
um lado, o seminarista deveria ser agente de sua prépria formagao, e o trabalho sersia
uma forma de sentir-se membro da Ordem; por outro lado, havia a questdo econdmica,
uma vez que inumeros seminaristas provinham de familias pobres que n&o tinham
condicdes de arcar com as despesas de seus filhos.

A sobrevivéncia do Santa Maria provinha de algumas fontes de renda como:

repasse de verbas da Curia Provincial, a pratica do “irmdo esmoler’®*

que conseguia
doagdes para sustento do seminario junto a benfeitores nas pardquias capuchinhas,
anuidade dos seminaristas, promog¢des e bingos e pequenos trabalhos internos como
venda do excedente da lavoura: batatas, cenouras, e outros produtos em menor escala.

A partir do primeiro Capitulo Provincial realizado em 1970, a legislagdo dispds no
ordenamento interno da Provincia que os seminarios buscassem meios de auto-sustento.

Vamos acompanhar no quadro a seguir como essa legislagdo apareceu nas conclusdes

capitulares:

Capitulo/ano Legislagao

1°.Capitulo Administragao.

Provincial 1970 artigo 31.

Il — As granjas e hortas sejam utilizadas para o sustento dos religiosos ,

seminaristas e pobres, possivelmente trabalhadas por nossas méos.
Artigo 32.
| — Cada fraternidade mobilize todos os recursos disponiveis para a propria
autossuficiéncia, antes de recorrer & caixa comum da Provincia.

2°.Capitulo Surge um item préprio para o seminario, desvinculado da administragdo das

Provincial 1972 fraternidades. O item esta disposto no capitulo Il sobre a “formagao para nossa vida”.
No numero 31 se Ié: “ Nas casas de formagao, nossos candidatos sejam estimulados
e organizados em suas atividades para que, tanto quanto possivel, sejam
autossuficientes”.

3°Capitulo Quanto a formacédo repete-se literalmente o texto anterior. No entanto, a

Provincial 1975 autossuficiéncia é trabalhada no contexto da administragdo, agregando ao texto
citagdes do Conselho Plenario da Ordem (CPO) realizado em Quito- Equador, 1971,
com o titulo “Vida fraterna, pobreza e minoridade”. Fica assim exposto:
n. 67: “cada fraternidade mobilize todos os recursos disponiveis para a propria
autossuficiéncia, pois:

293 Regra de S&o Francisco, cap. 5. In: Sao Francisco de Assis. Escritos e biografias de Sao Francisco de

Assis: crénicas e outros testemunhos do primeiro século franciscano. Petrépolis: Vozes, 2000.

294 . o . L
O irmao esmoler era um frade sem as ordens clericais que saia esmolar para o sustento do seminario.

No Santa Maria, esta tarefa era dos frades chamados cooperadores, ou seja, os freis que nao eram padres.
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67.1: “o trabalho cotidiano, arduo e honesto, é preclaro sinal de pobreza”(CPO, I1,4).
67.2: “O uso dos proprios talentos, é verdadeiro dom de si mesmo. E a preguigca é um
pecado contra a pobreza (CPO, lll, 4).

67.3: “O servigo em favor da propria fraternidade, em suas casas, é verdadeiro
exercicio de pobreza” (CPO, I, 4).

4° Capitulo
Provincial 1978

A legislacdo é repetida ad litera do 1° Capitulo Provincial, artigo 32 n. I. Uma
particularidade deste capitulo € o surgimento do “diretério provincial de formagao”
onde estao delimitados os critérios para admissdo e manutengao dos estudantes nas
casas de formagao da provincia Sao Lourengo de Brindes. Sobre a colaboragao
individual de cada seminarista para manutengéo econémica sua e da casa assim foi
disposto:

Art. 4°.: Normas para os seminarios menores e escolas vocacionais:

Paragrafo 2. “As despesas com saude, e material escolar, correm por conta dos
seminaristas e seus pais. Ao terminarem o 2°. grau deverao fazer exame de sangue
e eletroencefalograma”.

Paragrafo 3. “A anuidade fica estipulada em salarios minimos de acordo com a
regiao em que O seminario se encontre. Ao ingressar no seminario devera o
candidato fazer o pagamento da primeira mensalidade e mais uma joia para
eventuais necessidades”.

Paragrafo 10. “De conformidade com nossa vocagao franciscana, nossos
seminaristas dediquem-se todos os dias uteis da semana a algumas horas de
trabalho, em que formandos e formadores (...) seus recursos para a propria
autossuficiéncia”.

5° Capitulo
Provincial 1981

Neste capitulo repete-se, novamente, a legislagdo anterior quanto as fraternidades
busquem meios de se autossustento (cap. IV, n 61 —sobre a administracdo da
provincia).

6°.Capitulo
provincial 1984

A Unica questdo deste Capitulo Provincial sobre a manutengao do seminarista esta
disposta no capitulo II, n. 25 onde se I1é: “Os freis, ao apresentarem vocacionados ao
seminario, providencie sua manutengéo junto a familia, benfeitores, comunidades,

movimentos vocacionais, capelinhas e instituigdes similares”.

Quadro 3: Resumo das conclusdes capitulares.
Fonte: Arquivo da Curia Provincial dos Freis Capuchinhos — Curitiba/PR.

Frente a essa legislagéo, surgiu o seguinte questionamento: “como isso se deu no

cotidiano do Seminario Santa Maria?” Nas atas as quais tivemos acesso, ha poucas

referéncias a respeito dessa questdo. Porém, as breves citacbes nos revelam um

conjunto de valores agregados a identidade franciscana e sacerdotal que o seminarista

deveria desde cedo incorporar a sua vida, como por exemplo, a disciplina no trabalho, o

companheirismo e entreajuda, a seriedade, entre outros. Estes comportamentos eram

vistos como virtudes que deveriam estar presentes na vida dos seminaristas de maneira

que fossem percebidos pelos formadores. No entanto, apesar do discurso moralizante

sobre o trabalho, haviam os resistentes: “alguns ndo fazem o minimo exigido. Alguns

parecem que desviam ou se escondem. Pede-se a ajuda no sentido de descobrir os

sonegadores. Castigo para os omissos: sem televiséo

1295

295

Ata do Seminario Santa Maria. 02/09/1975, p. 40.
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A propaganda institucional do Santa Maria utilizou-se de um encarte fotografico®®
como estratégia para dar visibilidade do seu cotidiano e para formar (ou quem sabe,
reforgar) no imaginario coletivo, uma representagdo da instituicdo como formadora, de
sujeitos religiosos, homens virtuosos e cidadaos trabalhadores. Este ideal pode ser
interpretado nas poses e nas cenas fotograficas escolhidas para transmitir esta
mensagem a sociedade e, por complemento, como propaganda vocacional®®’. As
fotografias que utilizamos abaixo indicam, como afirma Certeau, que o consumo praticado
€ astucioso, dispersivo, e se faz notar “nas maneiras de empregar os produtos impostos
por uma ordem economicamente dominante” 2%,

O conjunto de fotografias a seguir foram produzidas pelo Seminario Santa Maria
em comemoragao aos seus 25 anos, completados em 1978, e distribuidas em um encarte
fotografico colorido contendo 16 fotografias para os benfeitores do seminario, familias,
comerciantes, empresas, paréquias, que colaboravam financeiramente com a instituicao.

Uma atengao especial deve ser dada as legendas que acompanham as imagens,
onde podemos encontrar o ideario de formagao vigente no seminario, isto €, aqueles
principios necessarios que o candidato deveria possuir ou querer possuir para tornar-se
membro da instituigdo. Alguns aspectos podem ser observados nas imagens, como por
exemplo: a seriedade no trabalho, a limpeza e organizacéo, o resultado do oficio, entre
outros. As imagens conjugam o discurso de automanutencido expresso pela
documentagcdo da Ordem, como também revelam, pela pose dos fotografados, a nogao
vigente de uma educacgao disciplinadora, proprio do contexto da ditadura militar em que
estava inserido o seminario.

Trazemos a seguir um conjunto de quatro fotografias que expressam este ideario:

2% No verso do encarte pode-se ler as seguintes informagdes: “Neste ano de 1978 esta casa de formagéao

celebra seus 25 anos de servigo em beneficio da Igreja, da Ordem e do Brasil. Nossa filosofia de educagéao
baseia-se em quatro pontos fundamentais: oragdo, estudo, trabalho e lazer. Sdo as praticas desses
principios que passamos a visualizar’. E este o ideario propalado nas fotografias e também nas legendas
que as acompanham.

297 Algumas ressalvas sdo importantes no que se refere a utilizagdo de imagens como fonte histérica,
conforme alerta Kossoy: “as fontes iconograficas — produzidas através de diferentes formas de expressao
grafica, como os desenhos, pinturas, gravuras, litografias e fotografias- carregam em si informagdes sobre
certos fatos e sobre mentalidades de uma época. Assim, ndo s6 complementam as informacdes
transmitidas pelas fontes escritas, como, também, enriquecem o conhecimento com dados reveladores”.
KOSSOQY, Boris. Os tempos da fotografia: o efémero e o perpétuo. Cotia/SP: Atelié Editorial, 2007, p. 104.

298 CERTEAU, Michel de. A inven¢ao do cotidiano: artes de fazer. Petropolis: Vozes, 2014, p.39.



ntem ped famos esmolas, hoje pedimos trabaltho.

Fotografia 2: Trabalho na fabrica de tergos.

Legenda: “ontem pediamos esmolas, hoje pedimos trabalho”.

Fonte: Fotografias Eduardo Sallum- Kugler artes graficas Ltda (1978)
Acervo: Arquivo da Curia Provincial dos Freis Capuchinhos - Curitiba/PR

Alén o estudo, buscamos 0 auto-sustento.
T e—

Fotografia 3: Trabalho na lavoura.

Legenda: “Além do estudo, buscamos o auto-sustento”

Fonte: Fotografias Eduardo Sallum- Kugler artes graficas Ltda (1978)
Acervo: Arquivo da Curia Provincial dos Freis Capuchinhos- Curitiba/PR

115



Fotografia 4: Trabalho na malharia.

Legenda: “Artesanatos, malharia, uma das nossas atividades”

Fonte: Fotografias Eduardo Sallum- Kugler artes graficas Ltda (1978)
Acervo: Arquivo da Curia Provincial dos Freis Capuchinhos - Curitiba/PR

Wi
%

Em FORMA para Deus e para a patria.

Foto 5: Hasteamento da Bandeira.

Legenda: “Em forma para Deus e para a patria”

Fonte: Fotografias Eduardo Sallum- Kugler artes graficas Ltda (1978)
Acervo: Arquivo da Curia Provincial dos Freis Capuchinhos - Curitiba/PR
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Na questado do autossustento, uma das iniciativas de destaque no Santa Maria foi a
fabrica de tercos. Ela constituia-se num pequeno empreendimento dentro das
acomodacodes do seminario e fabricava, além dos tercos, velas, correntinhas, chaveiros,
enfim, objetos religiosos que eram vendidos na regido para pardquias ou livrarias
catdlicas.

Nas entrevistas realizadas com Nelson Bonassi e Luiz Anténio Frigo, podemos

perceber como se dava esta atividade no cotidiano do seminario:

Nelson: Os seminaristas faziam correntinhas, faziam tergos, e a gente vendia e
pagava. Alias, falando em correntinhas e tergos, o Frigo trabalhou muito com isso.
Quem comecou foi o [frei] Breda, Antdnio Breda que era coordenador disso. Era
um meio pra gente ter um pouco de dinheiro, para comprar bolas, esporte, fazer
alguma festinha e outras necessidades do seminario porque senao nao
recebiamos dinheiro.

Edson Guedes: O dinheiro vinha do proprio seminario entao?

Nelson Bonassi: A provincia ajudava nas necessidades gerais: pagar luz, uma
reforma aqui uma reforma 13, ta? Pagava. Mas a atividade normal do seminario
nos conseguiamos vendendo tergos e correntinhas.

Edson Guedes: O senhor que implantou a fabrica?

Nelson Bonassi: Foi mais o Antonio Breda, eu dava o apoio. No trabalho o [frei]
Antbnio Breda organizou a equipe, e o Frigo era o tesoureiro. Nao é Frigo? [se
virando pra o outro lado onde ele estava na sala ao lado]. Vocé nao era o
tesoureiro 147 Recebia o dinheiro, botava, %uardava e controlava. Ele era um
menino de uns 13, 14 anos, mas ja controlava %,

De acordo com o Frigo, foi gragas a fabrica de tergos que o seminario conseguiu
sua autonomia financeira:

implementamos dentro do Seminario a fabricagdo dos tergos, que o frei Nelson ja
falou, a fabricagdo dos tergos, a fabricagdo de velas, mas dai ampliando e
trabalhando de uma maneira profissional. E ai ampliamos, compramos as
maquinas, nés produziamos muito material, muitos tergos, muitas correntinhas,
fabricamos tudo, tinha sete ou oito maquinas. N6s chegamos um ponto de sermos

autébnomos, pagar todas as nossas dividas, nos mantermos, termos comida em

abundancia®®.

Um fato desta narrativa chamou-nos aten¢ao. Ainda que o seminario, de acordo

com o Capitulo Provincial, fosse descrito como o “coragdo da Provincia”, haviam os

2% Entrevista concedida por BONASSI, Nelson. Entrevista | [junho 2016]. Entrevistador: Edson Claiton
Guedes. A/A.
3% Entrevista concedida por FRIGO, Luiz Anténio. Entrevista Il [junho 2016]. Entrevistador: Edson Claiton
Guedes. A/A.
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conflitos de interesses que ocasionavam tensdes entre os frades:

E, uma coisa que me entristeceu, vou te contar, nunca contei pra ninguém. O nosso
sonho, era comprarmos uma maquina, para fazer correntinhas. Mas era muito cara,
nao tinhamos dinheiro para comprar. Mas em Ponta Grossa, acho que era o
seminario do Verbo Divino, Tinha uma maquina que fazia correntinha. A correntinha
feita pela maquina, era muito mais barata e mais perfeita do que aquelas feita a
mao, com ago inoxidavel. Os nossos missionarios, ao invés de comprar do
seminario, para ajudar o seminario que era um pouco mais cara, compravam do
Verbo Divino. E isso me deixou muito triste. Olha, me deixou muito triste e eu disse:
olhe que as coisas um dia pode mudar. Eu fiquei revoltado, um dia as coisas podem
mudar. Eles ndo podiam ter feito isso. Falte de... agiram com estrito sentimento
econdmico porque queriam dar um resultado econOmico para a provincia. Mas ta
certo, mas indiretamente podiam ter ajudado o seminario. Nao fizeram, mas os
outros padres das dioceses, seculares, mesmo gente que nao era padre, livrarias,
compravam, revendiam, e viviamos assim®".

Estas disputas internas ocorriam, uma vez que haviam interesses diversos na
Provincia entre missionarios, formadores, parocos, irmaos leigos e seminaristas, que
concorriam por seu espaco. No caso dos seminaristas, a conquista deste espaco,

"302 revelava-se nos casos

entendido a partir do conceito certeauniano de “lugar praticado
de “desvios de conduta”, como nesta pequena anotagédo na ata: “chegou-se a conclusao
que os seminaristas jogam fora material de correntinha e ter¢co por questdes de
vingancinha™®. A maneira que os seminaristas demonstravam seu desacordo com as
politicas empregadas pelos educadores dentro do seminario era subverter a ordem
estabelecida com taticas semelhantes®™.

De fato, é possivel perceber que as relagdes de trabalho, as correcbes
disciplinares e outros fatores internos relacionados a formagdao no seminario foram
ocasioes de diversas tensdes entre os seminaristas e formadores e que estas situacoes

eram de conhecimento externo. Um caso em especial ajuda-nos a compreender como 0s

391 Entrevista concedida por BONASSI, Nelson. Entrevista | [junho 2016]. Entrevistador: Edson Claiton

Guedes. A/A.

302 « - . - s

De Acordo com Certeau, “a oposigao entre ‘lugar’ e ‘espago’, ha de remeter sobretudo nos relatos, a
duas espécies de determinagdes: uma por objetos que seriam no fim das contas reduziveis ao estar-ai de
uma morte, lei de um lugar [...], a outra por operagées que, atribuidas a uma pedra, a uma arvore, a um ser
humano, especificam ‘espagos’ pelas ag¢des dos sujeitos histéricos”. CERTEAU, Michel de. A invengao do
cotidiano. artes de fazer. Petropolis: Vozes, 2014, p. 185.

393 Ata Seminario Santa Maria, 18/06/74, p. 24.

304 g . C A N . - )
E possivel perceber nas atas que a desisténcia dos seminaristas quando iam para as férias de fim de

ano tornou-se causa de questionamentos. A utilizagcado de eufemismos como: “saudade da familia”, “falta de
vocagao’, “estagio em casa’, tentava dar uma explicagéo ao fato. De 68 a 74 ndo voltaram das ferias de
dezembro 137 estudantes. SEMINARIO SANTA MARIA. Arquivo da Curia Provincial. Livro tombo referente

aos anos de1968-1976. Livro 1. 50 paginas.
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relatos fornecem, mesmo que por meio de uma caricatura do cotidiano, informacdes a
respeito do como as relagdes e as interagdes na casa tinha diferentes facetas. Em 1975,
morreu na piscina do seminario um estudante vitima de afogamento. Um detalhe do
acontecido chama a atencdo na anotagdo em ata feita pelo frade: “sua mae e as
comadres ndo aceitaram o fato criando cdmicas versdes: ‘morreu de tanto trabalhar’;
‘mataram a pauladas’ *%. A questdo do autossustento, mesmo amparado pelo discurso
do educativo e religioso, necessitou do empenho no campo do trabalho, grande parte mao
de obra dos seminaristas.

A necessidade do autossustento gerou versdes e tensdes internas e externas,
criou relatos e metaforas, como acima demonstrado e revelam que o cotidiano constitui-
se numa experiéncia fundamental de percepcdao que possibilita a manifestacdo de
diferentes maneiras de assumir ou de lidar com a espacialidade. Como afirma Certeau “os
relatos efetuam portanto um trabalho que, incessantemente, transforma lugares em

espacos ou espacos em lugares™.

4.2.3 O Debate sobre a desclericalizacdo da Ordem a partir do cotidiano do Santa Maria

O Termo desclericalizagéo foi e tem sido um dos temas mais visitados por tedlogos
e historiadores franciscanos para debater as motivacdes que historicamente conduziram a
Ordem a priorizar, desde a formagao, o papel do sacerdote em detrimento do religioso
leigo. O clericalismo franciscano indicou uma ruptura com a proposta original expressa na
regra nao bulada, escrita por Francisco de Assis, que intencionava a confrades um
caminho de minoridade. A clericalizacdo trouxe para o movimento franciscano uma
divisdo semelhante a que vivia a sociedade medieval entre maiores e menores € € um
embate ainda presente na Ordem®”’.

Os Concilios de Trento (1545-1563) e Vaticano | (1869-1870), foram instrumentos

39 \dem, 27/03/75, p. 47

CERTEAU, Michel de. A invengao do cotidiano. artes de fazer. Petropolis: Vozes, 2014, p. 185.

Ainda que muito se tem debatido sobre os termos menor e maior no contexto do século Xlll, é também
possivel interpretar estes termos, além da questao social, em chave teolégica. De acordo com Frugoni,
assim estao entrelagados nas decisdes de Francisco: “ao prescrever no sexto capitulo da regra nao bulada ,
que: ‘nenhum dos frades seja chamado de prior, mas sejam todos chamados simplesmente de frades
menores. E que um lave os pés do outro’. Ser menor expressa um conceito a que ele sempre permaneceu
fiel, defendendo-o ardorosamente durante toda a vida”. FRUGONI, Chiara. A vida de um homem:
Francisco de Assis. Sao Paulo: Companhia das letras, 2011, p. 62.

306
307



120

da reafirmacgéao da centralidade do clero e a consequente marginalizagédo do papel dos
leigos e leigas na Igreja Catdlica. Esta fixagdo no papel do clero fez com que, no cotidiano
eclesiastico, praticamente este Uunico grupo desfrutasse de reais chances de
sobrevivéncia no plano humano, cristdo e apostélico. De acordo com Barauna:
O processo de clericalizagdo influiu fortemente também nas ordens e
congregacdes religiosas, atingindo muitas vezes as préprias estruturas essenciais
das mesmas. Ja que s6 os clérigos e padres tinham vez, reduziram-se os

religiosos nao clérigos praticamente ao papel de servidores daqueles, dando-se-

Ihes evcggstualmente a consolagao de participarem nos beneficios ‘espirituais’ do
Instituto™".

Na Ordem franciscana, a desclericalizagao foi interpretada no sentido de um
retorno ao idealismo original do movimento franciscano do século XIII que, segundo esta
interpretacao, valorizaria a consagracgao religiosa, independentemente da funcéo do frade,
fosse ele padre ou leigo.

Ainda sob que sob termo desclericalizacdo pudesse ser realizada uma leitura
radical que o interpretasse como auséncia ou supressao do modelo clerical, o fato € que
para os superiores da Ordem franciscana a desclericalizacdo foi compreendida como a
percepcdo de sua natureza mista, ou seja, que a identidade da Ordem nao se resume
nem ao clérigo nem ao leigo, mas as duas situagdes sao igualmente possiveis dentro da
instituicdo. Esta é a conclusao que chega a primeira conferéncia dos ministros gerais e da

Terceira Ordem Regular:

Atendendo-nos aos dados de sua vida e dos seus escritos, Francisco ndo pensou
em articular uma reflexdo sobre o tema dos ‘institutos mistos’ nos termos
(conteudo e vocabulario) dos nossos esquemas mentais de hoje. Todavia, iniciou
uma nova forma de vida religiosa, uma realidade eclesial institucionalmente
identificada que, do conjunto de sua identidade teoldgica-juridica [...] € possivel
afirmar que a Ordem Franciscana, no seu momento de fundagao, tenha sido de
fato um Instituto misto, no sentido que foi uma realidade existencial e efetiva na
qual co-existiam irmaos sacerdotes (clérigos) e irmaos nao-sacerdotes (Ieigos)sog.

Também a produgdo discursiva da Ordem Capuchinha, a partir do Concilio

Vaticano Il, buscou apaziguar a situacao, especialmente da parte dos frades nao clérigos

308 BARAUNA, Guilherme. Desclericalizagao da Ordem Franciscana? Ou A promog¢édo humana e crista

dos frades nao clérigos de hoje e amanha. In: O Franciscanismo no mundo de hoje. Belo Horizonte,
Cefepal, 1968, p. 55.

39 Conferéncia dos ministros gerais da primeira Ordem Franciscana e da Tor. A ldentidade da Ordem
Franciscana no momento de sua fundagao. Roma: 1999, p. 34.
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dentro da instituicdo, por meio de uma legislacdo que incorporasse as propostas do
Concilio. Ja na reforma das constituicbes de 1968 declarou que, “em razdo da mesma
vocacao todos os frades sdo iguais”'°. Também nos instrumentos criados para promover
a renovagao, como o Conselho Plenario da Ordem (CPO), as orientagdes praticas para
promover um equilibrio nas funcdes entre os frades foram: “fazer noviciado comum sem
nenhuma distingdo entre clérigos e nao clérigos; em todo o tempo da formagao dar o
primeiro lugar a formacao religiosa e franciscana de maneira igual para clérigos e nao

Clérigosn311 1312

, a “distincdo da formacao franciscana™ “, além das formas de tratamento que
deveriam ser padronizadas, como por exemplo chamar todos somente de freis.

Uma tentativa mais ousada da parte da Curia Geral dos Capuchinhos foi buscar
junto ao Vaticano a permissao para que também os frades nao clérigos pudessem
assumir cargos eletivos na Ordem, como ministro geral ou ministro provincial. No entanto,
a Curia Romana nao acatou o pedido e a proibicao ao frades nao clérigos permanece.

Em todo caso, a elaboragédo de um conjunto legislativo tinha a intengdo de
flexibilizar as distingdes entre os frades, o que na pratica ndo ocorreu. E o que podemos
observar a partir da realidade da Ordem no Parana, especificamente em relacdo ao
cotidiano do Seminario Santa Maria.

No Parana, os Capuchinhos mantiveram o Seminario Sao José para formacao das
vocagbes adultas, ou seja, jovens acima dos dezoito anos que ndao se enquadravam nos
critérios para a vida sacerdotal. O fato de ser adulto era suficiente para tornar o candidato
inapto ao sacerddcio, tendo em conta o modelo de formacao tridentino. Essa inaptidao
partia de dois critérios principais: o primeiro, como vimos, tinha a ver com a idade, o
segundo com a dificuldade que o candidato apresentava em acompanhar o estudo basico
ou superior (filosofia-teologia).

Os candidatos que aceitavam ser irmaos, eram encaminhados ao Seminario sao
José. O nome ¢ artificioso, uma vez que o santo é o padroeiro dos operarios, € 0s irmaos
eram destinados aos servigos manuais na Ordem. Num periodo de 17 anos, ou seja, de

1955 a 1972, o seminario Sdo José funcionou nos seguintes lugares:

310 CONSTITUICOES DOS FRADES MENORES CAPUCHINHOS. Sao Paulo, CCB, art. 84,n.3, 1992,p. 68.

31141° CcPO. Vida fraterna, pobreza e minoridade. Quito, 1971, p. 12. Disponivel em:
https://www.ofmcap.org/pt/documenti-ofmcap/consigli-plenari-dell-ordine. Acesso em: 12 dez. 2017
320 cPO. A formagao para nossa vida. Roma, 1981, p. 13. Disponivel em:
https://www.ofmcap.org/pt/documenti-ofmcap/consigli-plenari-dell-ordine. Acesso em: 12 dez. 2017.
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Tabela:
PERIODO LUGAR
17.04.1955 a 02.02.1956 Almirante Tamandaré/PR — Botiatuba

02.02.1956 a 30.01.1958 Barra Fria/SC

30.01.1958 a 15.10.1967 | Irati/PR — Engenheiro Gutierrez, junto ao Seminario Santa
Maria

15.10.1967 a 17.12.1971 Siqueira Campos/PR

05.02.1972 a 15.12.1972 Almirante Tamandaré/PR — Botiatuba

Quadro 4: Lugares de funcionamento do seminario Sdo José para irmaos leigos.
Fonte: Arquivo da Curia Provincial dos Freis Capuchinhos - Curitiba/PR.

Houve uma tentativa de remodelar os estudos do seminario de irmaos para adapta-
lo as exigéncias da Igreja pos-conciliar, inclusive com curso de teologia preparado
exclusivamente para aqueles que se encaminhavam para a vida religiosa Ieiga313. No
entanto, desde o primeiro CPO e das novas constituicdes da Ordem, a exigéncia de que a
formacao dos frades nao fosse mais diferenciada decretou o fim do seminario Sdo José,
que encerrou suas atividades em 1972.

Mesmo a partir das determinagdes conciliares ou das normas advindas da curia
geral ou provincial dos Capuchinhos a respeito das motivagbes franciscanas do
seminario, as tensdes permaneceram no ambiente formativo. A criagdo de um imaginario
entre os frades de que estes processos ocorreram naturalmente nao se sustenta frente a

alguns exemplos presentes nas Atas do Seminario®™. Algumas indicagbes na

313 De acordo com de Bona, “Frei Eurico de Mello organizou um Curso de Teologia Espiritual destinado aos

religiosos da nossa Provincia, possibilitando a participagdo também de religiosos e religiosas de
congregacgdes residentes em Ponta Grossa. O referido Curso iniciou em julho de 1971, tinha duragao de
540 horas e constava 13 disciplinas: Teologia Espiritual Fundamental, Teologia da Diregcao Espiritual,
Teologia Ascética e Mistica, Teologia da Oragao, Teologia da Vida Religiosa, Espiritualidade do Trabalho,
Histéria da Espiritualidade, Problemas especiais da vida espiritual, Psicologia da vida espiritual, Teologia e
Fenomenologia da Vocagao, Teologia da Fé, Espiritualidade Moderna e Espiritualidade Franciscana. Nos
meses de julho e janeiro os Irmé&os participavam deste Curso em Ponta Grossa”. DE BONA, Juarez.
Seminario Sao José: 1955-1972. S.N. 2014, p. 03.

314 Numa das entrevistas, pudemos perceber que o entrevistado quis dar um ar de naturalidade aos
acontecimentos que sobrevieram depois do concilio, mas o inicio de sua frase ja o contradiz: “alguns
resistiam, mas acontece que os documentos da igreja, eles orientavam tudo para essa diregao de celebrar a
missa em lingua vernacula, que chamava naquela época, e ai, foi acontecendo lentamente que nés fomos
assimilando e ficou tudo normal, todo mundo aceitou”. Ora, se houve resisténcia, nem todos aceitaram
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documentacgédo do Santa Maria deixam transparecer que a iniciativa de alguns estudantes
em ficar irmdo eram rechacadas pelos formadores que a tomavam, inclusive, como
provocacao.

Os trés exemplos a seguir sdo elucidativos e demonstram um certo mal-estar na
equipe responsavel quando os estudantes, que se enquadravam nas condi¢cdes de ser

clérigos, pensavam em nao o ser:

a) “Suspendi por trés dias o seminarista Francisco Conett por causa da onda que

estava fazendo, para ir embora...e outra para ficar irméao, aproveitando-se para isso

de algumas mentirinhas...aceitou, porém, bem, a correcdo™"

b) “Constatou-se entre os seminaristas uma onda de querer ficar irmaos. Para isto,
aduzem pretexto de se transferir para Botiatuba [Almirante Tamandaré/PR] e

outros. Julga-se que pode ser uma fuga. O seminario de Botiatuba como seminario

para irmaos ndo existe mais, o estudo deve ser aqui mesmo”™>"®.

c) “Frei Antbnio Rodrigues disse que o seminarista Bresolim demonstra querer ser

somente religioso™"".

Outro caso especifico demonstra que a concepgéao, ou lugar do frade nao clérigo,
ainda que se tivesse passado quinze anos do Concilio e da realizagao da reforma na
linguagem dos documentos da Ordem, a propalada igualdade entre os frades n&o havia
sido incorporada no cotidiano dos freis padres da provincia dos Capuchinhos, como

podemos perceber:

O primeiro assunto em pauta foi a respeito de Artur Arceno Lassen, vocagao
adulta para irméo, residente em Campo-Eré. Ele ja teve a oportunidade de
permanecer uns dois dias aqui no seminario, para sondar o nosso modus vivendi
e, ficou empolgado. Estamos examinando os termos de sua carta, pela qual revela
suas intengdes e pede admissao em nosso seminario. A insisténcia em ganhar o
sustento, dando aulas de inglés e, com a possibilidade de adotar o texto, que ja
Ihe e familiar, foi o Unico ponto que nos prendeu a atengado. Apds os vai e vens da
discussdo de varias ideias, como tentativas de solugdo para o problema,

naturalmente as mudancgas e alguns registros nas atas e livro tombo revelam estas tensdes. Cf. Entrevista
concedida por FRIGO, Luiz Antdnio. Entrevista Il [junho 2016]. Entrevistador: Edson Claiton Guedes. 1
arquivo mp3 (....minutos), p. 02.

315 Ata do seminario Santa Maria, 19 de fevereiro de 1968, p.
Idem, 12 de junho de 1973, p.
Idem, 25 de agosto de 1975, p. 39.
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chegamos a conclusédo de admiti-lo, aproveitando-o como colaborador, a estilo do
Emidio (pau para toda obra). O diretor, segundo a praxe, respondeu-lhe por carta,
explicando-lhe a inviabilidade de suas quase exigéncias no que diz respeito as
aulas de inglés, e, ao mesmo tempo, transmitindo-lhe a decisdo da comunidade
em aceita-1o>"®.

O que temos é um distanciamento entre o discurso produzido de renovagao, ou
seja, a renovagao de direito, e a pratica cotidiana, ou a renovagao de fato, que nao
acontece naturalmente ou rapidamente dentro da instituicdo, embora tivesse o precedente
legal da lei. As tensbes provocadas pelas mudangas, seja na concepgao de vida religiosa
e sacerdotal como servigo, seja na formacgao de frades e na progressiva eliminagdo de um
conjunto de beneficios ou regalias que o religioso sacerdote recebia, como por exemplo
ter um frade leigo para arrumar seu quarto, ter lugares reservados na mesa do convento,
ndo fazer trabalhos manuais entre outros, foram supressos. E possivel perceber que a
Ordem acatou a reforma vaticana, como instituicdo, mas os seus membros, ou seja, 0s
frades, ndo se desfizeram deste capital simbdlico tado facilmente, o que levou muitos a
desistirem da vida consagrada, porque perderam suas referéncias, ou buscarem
trabalhos pastorais em pardoquias onde o povo mantinha a representacdo do padre como
um ser diferenciado. Portanto, as tensdes internas no seminario eram mais intensas, e
exigiam que frades e estudantes buscassem acordos, como o do exemplo a seguir onde o
diretor, frei Adelino Frigo, astutamente propde uma distragdo para sanar as reclamacodes
referentes ao trabalho intenso no seminario: “ha certa tensado quanto ao trabalho. Alguns,
ao que parece, estdo sendo empenhados além da propria capacidade. Foi sugerido de
vez em quando alguma distragdo: um piquenique ou o seu equivalente” *'°.

Este tipo de acordo sugere que, aqueles usuarios, supostamente entregues a
passividade e a disciplina, criaram taticas e modos de combate, produzem o seu proprio
consumo, criam suas astucias para dirimir os enfrentamentos ou para burlar o prescrito
dando-lhe uma nova formatacéo. Das situacdes cotidianas do Santa Maria exemplificadas
anteriormente, podemos perceber que a propalada atualizacdo conciliar, aliada ao
discurso de renovacao da Ordem e ao contexto histérico das décadas de 1970 e 1980

forjaram uma identidade franciscana prépria daquele contexto, inseridas dentro de uma

318 |bidem. 06 de outubro de 1975, p. 41.

319 Ata do Seminario Santa Maria. 02/09/1975, p. 40.
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dindmica histérica em constante movimento sendo exatamente este o lugar da identidade:

na tensdo do ser e do dever ser.
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CONSIDERAGOES FINAIS

As pesquisas histéricas sobre as instituicdes Catdlicas tém revelado tracos de uma
identidade complexa, caracterizada por divergéncias, conflitos, lutas pelo poder dentre
tantas outras especificidades inerentes as instituicbes humanas. Neste sentido, a Igreja
Catdlica revela-se, ndo como um todo monolitico, uma sociedade perfeita como se auto-
definia no passado, mas uma instituicdo como as outras, onde os sistemas simbdlicos de
poder revelam disputas que ocorrem em meio a tensdes.

O Concilio Vaticano IlI, ao eleger um discurso onde o tom moralizante e
condenatoério, comum a Trento (1545-1563) e Vaticano | (1869-1870) com seus
anatemas, desse lugar ao dialogo com a sociedade moderna, abriu-se a uma perspectiva
progressista da religido, onde ela pudesse ser interpretada também como uma criagéo
humana, ainda que o cristianismo, e nele o catolicismo romano, recebesse fortes cores
teoldgicas. O fato é que, um coisa foi o evento Concilio Vaticano Il, outra foi sua recepgao
e interpretacao nos mais diversos setores eclesiais. Foi neste sentido que propusemos
uma leitura sob os signos de evento dialégico e momento axial, pois entendemos ter sido
ele foi uma resposta oficial da Igreja Catdlica as diversas transformagdes sociais,
culturais, entre outras pelas quais passava o mundo desde o final da segunda guerra.
Nao foi nossa intencdo nesta pesquisa um aprofundamento das complexas dinamicas que
0 evento gerou na Igreja, sendo naquilo que nos interessava em nosso estudo: a sua
interpretacdo na Ordem Capuchinha e consequentemente sua recepc¢ao na Provincia séo
Lourenco de Brindes dos Freis Capuchinhos do Parana-Santa Catarina, através do
Seminario Serafico Santa Maria.

A disputa pelo sentido do Concilio, marcada por diversas narrativas no amplo
cenario eclesiastico das anos subsequentes ao evento, manifestou-se também nas
interagbes cotidianas do Santa Maria. As rivalidades internas, os jogos de poder, as
interpretacbes de sentido e tantos outros aspectos das relacdes sociais dispostas na
documentacao, revelam que nem sempre as atualizagbes foram incrementadas tal e qual
estava predisposta na documentacéo oficial da Igreja e da Ordem Capuchinha. Aquela
disposicao relatada por Certeau sobre as leis, praticas e representagdes que os povos
indigenas da América receberam dos espanhdis e portugueses, e que no cotidiano eles

as consumiam segundo seus proprios interesses, também constatamos nos relatos
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descritos nos livros tombo, entrevistas, atas do seminario e outros documentos utilizados
neste trabalho®%.

Esse consumo proéprio revela que as mudangas nao acontecem por decreto, nao
sdo naturais, nem mesmo se dao de maneira pacifica e dialdégica, como ouvimos algumas
vezes nas entrevistas ou em conversas informais com frades que testemunharam os
acontecimentos. Elas se ddo mediante processos continuos, envoltos em dinamicas
conturbadas e por vezes sutis, das relagdes sociais.

A reformulacdo das identidades sacerdotal e franciscana a partir do ambiente
seminaristico nos fez perceber algumas caracteristicas que tedéricos das ciéncias sociais
indicam com frequéncia: que o campo de batalha é o lar das questdes sobre identidade;
que as identidades adquirem sentido por meio da linguagem e dos sistemas simbdlicos
pelos quais elas sio representadas; que ela é relacional e marcada pela diferenca e por
simbolos; que ha uma crise das identidades, entre outras.

Pois bem, desde que as diretrizes conciliares comegaram a ser implantadas no
seminario, localizadas temporalmente entre as décadas de 1960 e 1970, as tensbes
aumentaram porque as interpretacdes das diretrizes foram recebidas de maneira diferente
pelos frades. Alguns demonstraram-se animados em mudar rapidamente a heranga
tridentina em vigor na casa, outros relutaram e criam-se grupos que se combatiam e
utilizavam-se dos seminaristas para se atacar. Com o passar dos anos, pudemos
perceber pela documentagao, que as negociagdes tornaram-se necessarias na condugao
do seminario e que, tanto os adeptos de uma maior flexibilizagdo na disciplina, nos
estudos, no tratamento dos seminaristas e o grupo mais rigorista, se € que podemos
chamar assim, tiveram que abrir mao de algumas de suas posi¢gdes. No texto, nao
construimos uma posi¢ao tedrica sobre os grupos de oposi¢do no seminario senao por
situacdes cotidianas de enfrentamentos. Cremos que esta analise podera ser realizada
por outras pesquisas.

O cotidiano do Seminario Santa Maria revelou-se, desta maneira, uma amostra
interessante a respeito das disputas sobre as identidades sacerdotal e franciscana num
contexto mais amplo, ou seja, das ocorréncias na Ordem e na Provincia Sdo Lourengo de

Brindes. As intrincadas relagdes que pudemos analisar denotam que os jogos de poder, a

320 CERTEAU, Michel de. A invengédo do cotidiano. artes de fazer. Trad. Ephraim Ferreira Alves. 22°

edicdo. Petrépolis: Vozes, 2014.
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defesa do status quo que perpassam as representacoes, revelam que as identidades se
constroem na diferenca. Na familia franciscana, por exemplo, era necessaria a distingao
entre quem eram os Capuchinhos frente aos outros dois ramos masculinos da Ordem, os
Observantes e os Conventuais. Além do mais, que especificidade tinha entre o frade
padre e o frade leigo, uma vez que as constituigdes capuchinhas definiram que em razéo
da mesma vocacéo, todo frade € igual. Na pratica, como vimos, os frades leigos mesmo
no periodo pos conciliar, continuaram a desempenhar fungdes que os frades padres nao
faziam, como esmolar, trabalhar na horta, estudar sé o basico sem maiores
especializagoes.

O movimento em direcdo a diminuicdo ou extincdo dos simbolos de diferenciacéo
entre as identidades sacerdotal e franciscana, no caso, do frade padre e do frade irmao
leigo, pretendida teoricamente por Francisco de Assis, mas tornada impraticavel pelo
clericalismo eclesiastico, foi flexibilizada pelo decreto do Vaticano Il e inscrito nas
constituicbes capuchinhas. No entanto, como dissemos, a evidéncia no material que
analisamos, desde as fontes documentarias do primeiro século da reforma capuchinha
até as discussdes na Ordem no periodo pdés-conciliar que reverberaram no Seminario
Santa Maria, demonstraram que as sobreditas identidades movem-se numa continua
tensao entre a tradicdo e a modernidade.

A permanéncia de um discurso classista no direito canénico impede que frades nao
ordenados assumam cargos de maior importancia na ordem, como ministro provincial,
ministro geral e, em determinadas circunscri¢coes, fungdes simples como de guardido da
casa. Passados mais de 60 anos da reforma conciliar, os resquicios de uma tradi¢cao
inventada mantém, nao legalmente, uma vez que as diretrizes da Ordem s&o claras a
respeito da sobredita igualdade entre os frades, uma evidente distingdo entre o frade
padre e o frade leigo. E preciso dizer que atualmente na formacédo para o frade
capuchinho ha uma liberdade ao formando para que se defina em ser religioso leigo ou
religioso padre. Mas, existe uma coagao interna nas circunscri¢gdes, nas provincias e de
maneira geral na Igreja, para que o formando da vida religiosa consagrada seja padre. As
tensdes sobre o papel da vida consagrada masculina na Igreja Catdlica estdo no mesmo
patamar que estavam no periodo pés-conciliar: de crise, de indefinicdo e, portanto é mais

facil conduzir os vocacionados para o ministério clerical.
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ANEXOS

Anexo 1: Certificado do Curso “Christus Sacerdos” para atualizagdo dos seminarios
Catdlicos de 1966.

URSO CHRISTUS SACERDOS, ‘administrado na
légio Cristg R 4 o
g 44

_com- pdrhcil)nl;ﬂ gral as, refle.
discussdes, como também aos exercicios de dmamlcn de
acordo com O programa qne vem exposto na pagina
_déste oerﬁﬁcndo

Esquema Geral do Curso «Christus Sacerdos» -
A. FUNCIONAMENTO
1. £ um Curso de pés-graduacio, cu;a finalidade ¢ ha-

blhlar 08 yul p prat para o seu cargo
no Semi

Y
rio.

2. Abrange 4 meses integrais. Func:ona da 3" a 6* feira
de cada semana, ficando os r dias & disposi¢ dos cur-
sistas para ulteriores estudos e trabalhos pessoais.

3 De manha (8,30 as 11,30 h) e de tarde (15 as 18 h) sdo
de reflexio teolégica e sécio-cultu
A breve expom;ao segue reflexio comumlﬁna sob a dlreqao do
orientador da matéria, ou estudo individual e em equip

4. O programa noturno (19 as 22 h) é reservado & Psico-
logia. Apés duas aulas de exposigio e reflexfio segue uma hora
de terapia e dinimica de grupo, com assisténcia de dois list:

B. PROGRAMA =

1. PARTE TEOLOGICA
— Teologia da Igreja, & luz do Vaticano II
— Teologia do Sacerdécio & luz do Vaticano II
— Teologu da Fé: aspectos pslco-oocie!ﬂglm
: - aspectos psicolégicos
aspectos teolégicos = =
_nmm;io da Teologia Moral. Problemas” n!ﬁiio. =
— 'Eeologin Espmtml e Liturgia.
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Anexo 2: Link das entrevistas realizadas:

http://www.memoriasdigitais.uepg.br




