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RESUMO

LAMIM, Felipe. O que nao falar quer dizer: uma etnografia de siléncio ritualizado.
2018. 46 p. Dissertagdo (Mestrado em Ciéncias Sociais). Instituto de Ciéncias Humanas

e Sociais, Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro, Seropédica, RJ. 2018.

A prética do siléncio é apresentada em contextos religiosos de varias vertentes e
também ndo-religiosos que difundem a importancia ou beneficio do silenciamento.
Busco problematizar o sentido do siléncio e sua implicacdo nas esferas religiosa e
secular a fim de averiguar uma relacdo entre o siléncio e 0s ordenamentos sociais da
modernidade. A proposta se baseia num estudo empreendido sobre um ritual de siléncio
catélico que engloba o ato de nédo falar acompanhado de uma escuta intensa, sobretudo
de um discurso de qualidade formativa que faz da palavra ouvida um elemento a ser
apreendido. Distanciar-se das cidades pode refletir a vontade do individuo de estar
longe dos grandes aglomerados humanos, da diversidade ou da homogeneidade em série
que sdo experimentadas de forma muitas distintas pelos sujeitos; como também ser um
reflexo da soliddo no meio da massa, de uma crise do self diante de uma sociedade que

produz perturbacdes.

Palavras-chave: Siléncio, Catolicismo, Interioridade, Sofrimento, Modernidade.



ABSTRACT

LAMIM, Felipe. What not to speak means: an ethnography of ritualized silence.
2018. 46 p. Dissertation (Masters in Social Sciences). Instituto de Ciéncias Sociais,

Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro, Seropédica, RJ. 2018.

The practice of silence is presented in religious contexts of various strands and also
non-religious that spread the importance or benefit of silencing. This work looks to
investigate the meaning of silence and its implication in the religious and secular
spheres in order to ascertain a relation between the silence and the social order of
modernity. The proposal is based on a study undertaken on a catholic ritual of silence
that includes the act of not speaking accompanied by an intense listening, especially of a
discourse of formative quality that makes the word heard an element to be apprehended.
Distancing oneself from cities may reflect the will of the individual to be far from the
great human agglomerations, diversity or homogeneity in series that are experienced in
many different ways by the subjects; but also it could be a reflection of solitude in the

midst of the mass, of a crisis of the self before a society that produces disturbances.

Key Word: Silence, Catholicism, Interiority, Suffering, Modernity.
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INTRODUCAO

Em 2005 participei de meu primeiro retiro de siléncio. Pouco sabia do lugar para
onde me retirava, chamado Foyer de Charité, mas fui seduzido pela oportunidade que eu
vislumbrava de dar rumo a minha vida, depois de uma experiéncia frustrada de seguir o
sacerddcio. Acredito que, naquele momento, minha intencdo era descobrir as novas
possibilidades de escolha que eu tinha, o que requereria um autoconhecimento que
somente poderia se dar, de acordo com minha formacdo religiosa, através da uma
relacdo intima e interiorizada com uma verdade que se personificava numa pessoa
divina. E o siléncio certamente significava, para mim, uma oportunidade real dessa

interiorizacdo.

Segundo Le Breton (2006:135-137) o siléncio estaria associado a uma pratica de
interioridade na experiéncia das religides monoteistas pelo fato da comunicacdo de
Deus se dar, conforme a crenca, diretamente a alma do fiel. Nesse sentido, uma escuta
privilegiada no sentido espiritual, se daria menos por palavras e pelos ouvidos, do que
por uma intimidade do crente com Deus. Isso ndo significa um desmerecimento da
palavra e da escuta auricular no contexto religioso. O retiro de siléncio que fora
acompanhado para este trabalho salientou a importancia do ato de silenciar como forma
de uma escuta interior, mas 0 manteve associado a participacdo auricular em inimeras
palestras e celebraces litirgicas e experiéncias sacramentais que compuseram 0 roteiro

do retiro.

A proposta deste trabalho consiste, portanto, em apresentar um estudo sobre um
ritual de siléncio que engloba o ato de ndo falar acompanhado de uma escuta intensa,
sobretudo de um discurso de qualidade formativa que faz da palavra ouvida um
elemento a ser apreendido. A linguagem verbal parece constituir essa pratica de siléncio
voluntariamente aderida, e traz uma questdo: qual o poder da palavra em tal contexto

onde ela deve ser prioritariamente escutada?

Um estudo sobre a pratica de escutar sermfes mulgumanos em fitas cassetes
revelou uma “escuta como performance” que trazia para a vida cotidiana uma forma
abreviada das ac¢Oes executadas no contexto das mesquitas (Hirschkind, 2006:84). Se,
por um lado, as respostas do ouvinte podem ser automaticas e repetitivas, mesmo que

silenciosas, os beneficios que ele pode relatar (como uma libertacdo moral) reforcara a
1



ética islamica tal como apreendida no ritual religioso ndo exclusivamente auditivo e
individual da mesquita (Hirschkind, 2006:85). Muito embora aquele que escuta o
sermao nas fitas cassetes possa afirmar que a eficacia da escuta dos audios esta no poder
das palavras, o enunciado sé se torna de fato eficaz em relacdo a outros atos dentro do
contexto religioso em questdo e que sdo acionados no contexto da audigdo (ver
Tambiah, 1968:176).

Este trabalho se propde a analisar o siléncio em uma perspectiva ritualistica que
o coloca entrelacado a um mundo de coisas, entre elas a vida cotidiana e doméstica, a
contemplacéo, a soliddo e as materialidades sagradas, tudo formando um emaranhado
de fios vitais (Ingold,2012). Dessa forma, agrego a nocdo de siléncio as coisas e
problematizo o sentido do siléncio e sua implicacdo nas esferas religiosa e secular.
Existiria uma relacdo entre essa disciplina de siléncio e 0s ordenamentos sociais da

modernidade?

1.1 Primeiro Contato com o Foyer

Na primeira vez que estive no Foyer de Charité passei pela experiéncia de um
retiro de cinco dias de siléncio. O que eu sabia, naquele momento, era que se tratava de
uma espiritualidade catdlica. Eu era bem jovem, 18 anos, e tinha questdes sobre o
sentido da minha vida que faziam daquele lugar uma étima oportunidade para trabalhar
minhas inquietagdes interiores e existenciais. Por volta de duas semanas antes havia
encontrado um amigo que iria fazer o retiro no Foyer e me convidou para ir. Eu aceitei,
sem muito questionamento, confiando totalmente na presuncdo de que eu sabia o que

significava um retiro catélico.

Minha historia religiosa remonta as missas alegres e de forte apelo comunitario
das comunidades eclesiais de base que frequentei ao longo de minha infancia e
adolescéncia. Atuei em pastorais e decidi, ao terminar o ensino méedio, que ingressaria
no seminario local. Foi no estagio anterior a essa experiéncia pretendida, chamado
propedéutico, que me deparei, de forma mais explicita, com uma vis&o religiosa catolica

diferente daquela que eu conhecia: a da Renovagédo Carismatica Catdlica.

Oliveira (1977) identifica trés formas principais de vivenciar o catolicismo no
Brasil: a tradicional, a romanizada e a da libertagdo. Enfatizarei nesses trés modelos as
caracteristicas mais pertinentes para a reflex@o sobre este trabalho: o culto aos santos é

mais forte no catolicismo tradicional apresentando uma “ética de relacdo” que da vida
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as imagens, estabelece-se um didlogo com elas e expande os altares das capelas para o
oratério doméstico. O catolicismo romanizado, por sua vez, enfatiza os sacramentos e,
consequentemente, os sacerdotes que o devem ministrar. Segundo o autor, esse modelo
religioso, no Brasil, instituiu um catolicismo privado. Cada um elegia o seu proprio
santo devotado, ndo necessariamente o comunitariamente cultuado, que era preservado
pelo sacerdote que guardava o lugar onde o santo deveria estar: a Igreja. Por fim, o
catolicismo de libertacdo centrava-se na Biblia, lendo-a pela 6tica dos empobrecidos, e
visando a transformacdo social. Com uma forte lideranca leiga, 0 modelo da libertacéo

unia a liturgia a vida cotidiana dos fiéis.

Em 2003, iniciei o periodo propedéutico numa diocese que trazia uma histdria
com a teologia da libertacdo. Essa experiéncia se deu numa casa paroquial onde
conviveram oito jovens e um sacerdote durante um ano com a finalidade de amadurecer
o “chamado vocacional”. Dentre esses jovens, dois eram carismaticos. Com frequéncia,
eles questionavam determinadas atividades pastorais e concepgdes da teologia da
libertagdo, aderidas pelos demais®. A proximidade com visdes religiosas distintas me fez
perceber, com maior clareza, um catolicismo que abarcava dimens6es diversificadas do
religioso. Talvez, por isso, em meu primeiro contato com o Foyer de Charité, poucos
meses depois, consegui lidar com o que me causava estranhamento de uma forma mais

aberta.

Le Foyer de Charité est une communauté chrétienne de travail, sous la
responsabilité d’un prétre. Les membres du Foyer sont des laics, désireux de
suivre 1’exemple des premiers chrétiens et de former entre eux une
communauté, c’est-a-dire une petite chrétienne... La communauté est dirigée
par un prétre. 1l en est le chef et le Pére. Sous sa direction, le Foyer deviendra
un foyer de lumiére, de charité et d’amour... S’agissant d’une spiritualité de laic
destinés a vivre au milieu du monde, il ne sera pas demande a la commnauté
I’engagement des voeux... Les membres du Foyer s’engagent au don total a
Jésus par Marie selon la formule de consécration de Saint Luis-Marie Grignion
de Montfort... Ils renouvellent entre les mains de Marie leurs engagements de
batéme et de confirmation.? (Texto de padre Finet, escrito por ocasido de uma
celebracéo de fundagdo do primeiro Foyer de Charité, na Franca, em 1948)*

! De acordo com Silvia Fernandes (2001:78) n3o ha apenas um modelo determinante de “ser Igreja”
relacionado a teologia da libertacdo e a Renovacdo Carismatica Catdlica. Assim sendo, uma 0posicao
entre essas vertentes pode ser verificada tanto quanto diferencas que coexistem sem grandes problemas, a
depender do modo em que se percebem e tratam o diferente. Dentre 0s oito jovens propedeutas
diocesanos, apenas dois tinham proximidade como movimento carismatico, o que ndo era empecilho nem
para a convivéncia cotidiana nem para a continuacdo no caminho vocacional diocesano. Contudo, apenas
um do grupo chegou a ordenac&o presbiteral, era 0 mais velho e sem experiéncia com a RCC.

2 PEYROUS, Bernard (2006:207).

% O Foyer de Charité foi fundado em 1936, a partir do encontro entre Marthe Robin e padre George Finet,
os fundadores. Em 1986, foi reconhecido pelo Conselho Pontificio para os leigos como uma Associacao
Internacional de fiéis de direito pontificio. No anexo | ha informagdes sobre o Foyer de Charité (histdria,
identidade e estrutura) conforme consta no site do Vaticano
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A fundacdo do Foyer no Brasil data de 1968, quando padre Marceau Constant
recebeu a permissédo de seu bispo e o aval de Marthe Robin. Desde 1957, padre
Constant tinha o desejo de ser missionario no Brasil, 0 que sé foi possivel mais de 10
anos depois. A busca por um lugar adequado para a instalacdo do Foyer no Brasil durou
anos. O Foyer de Mendes, no interior do estado do Rio de Janeiro, iniciou suas
atividades em 1972, sob a responsabilidade do padre Constant, e mais duas leigas
francesas, Jaqueline Jojot e Madeleine Rougon (Madd) (CONSTANT, 1986). Nesse

momento ja havia 34 foyers espalhados pelo mundo®.

O Foyer brasileiro € um lugar bem convidativo a contemplacdo. Ndo muito
afastado da cidade, mas construido num lugar alto que favorece uma bela vista. Na
chegada, ha uma capela que pode acolher algumas dezenas de retirantes para missas e
outros momentos de oracdo. Chama a aten¢do uma pequena fonte com peixes, no centro
de um espaco gramado, que contorna a varanda de uma casa”. Na primeira visita, apds
ser recepcionado de uma forma bem terna e familiar fui introduzido ao interior da casa.
Ao entrar minha atencdo foi atraida, de imediato, para uma fotografia na parede de um
rosto de uma mulher com feridas em toda extensdo da testa®. Exceto nas representacdes
de Cristo crucificado, nunca tinha visto antes um destaque religioso para uma pessoa
sangrando, o0 que me causou certo espanto, ainda mais depois de conhecer a historia de
Marthe Robin, uma francesa do século XX que teria recebido em seu proprio corpo,
segundo os relatos, as mesmas feridas que Jesus Cristo recebera na crucificacao.
Naquela foto, portanto, estariam representados os ferimentos causados pela coroa de
espinhos colocada sobre a cabeca de Cristo, mas que apareceriam na fronte de Marthe

Robin de forma inexplicavel e misteriosa.

A partir desse estranhamento sobre o fendmeno dos estigmas, empreendi uma
pesquisa sobre o tema na monografia para a graduacdo em Ciéncias Sociais, analisando
casos semelhantes ocorridos em diferentes periodos historicos. Também busquei a
posicdo da Igreja sobre essa experiéncia mistica e o porqué de tal religiosidade tdo cheia

(http://www:.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/laity/documents/
rc_pc_laity_doc 20051114 associazioni_fr.ntml#FOYERS DE CHARITE — acesso em 11/11/2017).

* Em 2017, sdo 76 Foyers espalhados por quatro continentes: Africa (28), Europa (24), América (15) e
Asia (15). Fonte: https://www.lesfoyersdecharite.com/les-foyers-de-charite-dans-le-monde/ - acesso em
11/11/17. H& um namero crescente de fundages nas primeiras décadas: 3 entre 1936 e 1949; 9 entre
1950 e 1959; 17 (década de 60); trinta (déc. 70). Fora da Franca as fundagGes foram também bem répidas
e ocorreram nos seguintes anos: 1957 (outros paises europeus); 1958 (América Latina); 1961 (Africa);
1968 (Asia) e 1971 (América do Norte). (PEYROUS, 2006:208-211)

® Foto 1 no apéndice.

® Foto 2 no apéndice.


http://www.vatican.va/roman_curia/
https://www.lesfoyersdecharite.com/les-foyers-de-charite-dans-le-monde/

de mistérios e transcendéncia fixar sua casa brasileira justamente numa regido marcada
por um catolicismo popular e libertario. Foi na ansia de fazer tais investigacdes que
deixei passar quase despercebido um elemento fundamental presente na experiéncia dos

retirantes: o proprio siléncio.

1.2 O que ndo falar quer dizer?

Quando estive no retiro pela primeira vez, achei que imediatamente entraria na
prética do siléncio, mas fui surpreendido pela informacdo de que a conversa era liberada
nos primeiros momentos daquele dia: enquanto os retirantes chegavam e iam se
acomodando e conhecendo o local, e durante o jantar daquela noite. Apo6s a janta
teriamos ainda uma palestra de apresentacdo do retiro e dos membros da casa, a
recomendacédo que se desligasse quaisquer dispositivos eletronicos, e por fim, haveria
uma colocacdo sobre o siléncio. Somente a partir de entdo o ndo falar estaria instituido
devendo cada um se dirigir ao seu quarto de forma silenciosa. A quem lhe aprouvesse
havia ainda a possibilidade de um ché e a oportunidade primeira de ouvir o tilintar das
Xxicaras sobre os pires ou das colherezinhas tocando o vidro ao remexer o agUcar. Para 0s
mais sensiveis ou preocupados na adaptacdo dessa experiéncia poder-se-ia ainda perder-
se no som que diferentes cal¢cados podem produzir sobre o piso, ou no barulho sutil de
corpos que buscam se acomodar no sofd ou na cadeira, e que numa atitude quase de
reflexo se pdem a folhear qualquer objeto acessivel constituido por péginas. Dessa
forma, o siléncio vai revelando os primeiros detalhes da ‘vida cotidiana’ através dos
corpos, de seus gestos, dos objetos e da leveza ou constrangimento de representar diante

do outro sem ter de fazer uso das convengdes da linguagem verbal.

A ideia de que a experiéncia de siléncio no Foyer de Charité retomava situagdes
da vida cotidiana me ocorreu durante quase todo o trabalho de campo, sobretudo nos
momentos passados de maneira silenciosa na sala de estar e nas refeicdes. Tratava-se,
portanto, de uma associacdo a um cotidiano eminentemente doméstico. Ao final do
retiro, na partilha sobre a experiéncia, alguns retirantes antigos relataram que a vontade
de retornar ao Foyer se relacionava ao desejo de que pudessem ver modificadas suas
vidas cotidianas na esfera do lar. Seria o retiro de siléncio um ritual de reelaboracdo dos
papeis sociais representados no contexto domestico? Em que sentido o siléncio seria um

elemento importante para a eficacia desse propdsito?



As perguntas que surgiam no campo se somavam aquelas que ja trazia
anteriormente: como fazer pesquisa de campo quando 0s interagentes nao s&o
interlocutores? Como etnografar num contexto no qual apenas a palavra autorizada é
permitida? Que etnografia pode ser feita apenas com a circulacdo e interacédo fisica de
pessoas? Como apresentar uma pesquisa empirica, nessas condi¢Bes, sem deixar que

minhas impressGes pessoais entrem em cena ou construam a cena?

Estava claro pra mim, enquanto adepto daquela experiéncia, que deveria evitar
ao maximo as praticas de interioridade, tais como meditacdo de passagens biblicas,
exames de consciéncia para o sacramento da peniténcia e uma adoracdo muito
contemplativa da eucaristia. Esse evitamento era menos por receio de ter a objetividade
diminuida e mais pela perda de anotaces etnograficas enquanto estivesse em minha
experiéncia religiosa subjetiva. Por outro lado, o cuidado com o distanciamento durante
as atividades coletivas sé se apresentou a mim no segundo dia no campo, quando me dei
conta de que os momentos em que ndo era conveniente estar fazendo anotagfes, como
as refeicdes e celebracgdes litlrgicas, eram 0s momentos também em que eu mais perdia
o olhar de pesquisador, assim como na observacdo sobre o0s elementos domésticos, mas

ndo menos sagrados, que compunham o cenario da casa.

A prética do siléncio, que reforca a experiéncia interior, por mais que contradiga
a comunhdo pelo seu carater de interioridade e subjetivismo, ao se dar em uma
comunidade religiosa, na verdade constrdi essa comunhdo acentuada no sentimento que
se expressa no “estar junto” (Simmel, 2006:53). O individuo, segundo Simmel, seria
arrebatado pelo sentimento do coletivo que acredita que a comunh&o os aproxima de
Deus. Desta forma, o sujeito ao mesmo tempo em que é tomado pela forca coletiva,
também arrebata a outros através de sua experiéncia interior e subjetiva. Nesse sentido,
buscarei apresentar no primeiro capitulo uma reflexdo sobre a comunidade do Foyer de
Charité a partir dos sentidos conferidos no uso do vocabulo Foyer pela fundadora
Marthe Robin e a percepgdo sobre a casa do Foyer no Brasil por seus membros e

retirantes.

Nos capitulos seguintes, buscarei mostrar como o siléncio (cap. 2) e o
sofrimento (cap. 3) estdo relacionados a modernidade e as novas formulagdes de uma
religiosidade interiorizada. A pratica do siléncio é, atualmente, apresentada em
contextos religiosos de varias vertentes e também ndo-religiosos que difundem a
importancia ou beneficio do silenciamento para o desenvolvimento de certa disciplina.
Os motivos que atraem esses individuos a disposi¢do de ndo falar podem ser os mais
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diversos, mas convergem com a necessidade de afastamento de um contexto que produz
“barulho”. Distanciar-se das cidades, entretanto, pode refletir a vontade do individuo de
estar longe dos grandes aglomerados humanos, da diversidade ou da homogeneidade em
série que sdo experimentadas de forma muitas distintas pelos sujeitos; como também ser
um reflexo da soliddo no meio da massa, de uma crise do self diante de uma sociedade
que produz perturbacfes. Duarte (1998:13) utiliza a categoria de perturbagcdo como
recurso para pensar as patologias e sofrimentos construidos em determinados contextos
culturais, mas que pode ndo se evidenciar em outros. Ao longo do século XX, segundo
Duarte (1994:83), as percepcOes sobre as perturbagdes no Ocidente foram se
consolidando a partir de dois eixos: o primeiro, associado sobretudo a psicanélise,
elevou o sofrimento ao patamar do inconsciente e do psicolégico. Em outra perspectiva,
as caracteristicas da ‘modernidade’ nutridas pelas criticas ao industrialismo e

capitalismo compreenderam as perturbacdes a partir da Otica social.

Segundo Dumont (1992:41) o cristianismo extramundano (o qual podemos
associar as préaticas religiosas de interioridade) ndo nega os ordenamentos sociais, mas
0s subjugam aos valores e a verdade que traz consigo. Nesse sentido, o individuo-em-
relacdo-com-Deus vive sua experiéncia transcendente (privada) inserido numa
sociedade. No ultimo capitulo serd feita uma apresentacdo das atividades coletivas
vivenciadas ao longo do retiro e suas possiveis implicacfes na vida social, sobretudo a

partir de novas dimens@es de sensibilidade que se apresentam.

Este trabalho utiliza os dados coletados em campo, no ano de 2017, durante um
retiro de siléncio de cinco dias no Foyer de Charité em Mendes, RJ. Todos os atores
envolvidos foram nomeados ficticiamente ao longo do processo etnografico, pois a
impossibilidade de falar impediam a coleta de informacBes deste tipo. Os nomes
ficticios foram mantidos neste trabalho. Informacg6es sobre idade da maioria dos atores
foram dadas a partir de minhas impressdes, 0 que servira apenas para que o leitor
identifique a faixa etaria em que eles se encontram. Também foram realizadas
entrevistas com o bispo que pregou o retiro, o sacerdote e duas leigas consagradas do

Foyer de Mendes; e fontes escritas da Igreja Catdlica foram utilizadas ao longo do texto.



CAPITULO |

2.1 Sentidos conferidos ao Foyer

Neste capitulo pretendo averiguar os sentidos conferidos ao Foyer por sua
fundadora Marthe Robin, por uma leiga consagrada do Foyer no Brasil e pelo pregador
do retiro acompanhado durante o trabalho de campo. Os dados que embasam essa
proposta foram coletados em livros biograficos sobre Marthe Robin e em entrevistas,
concedidas para este trabalho, com a leiga e o formador do retiro. A busca pelos
sentidos do Foyer tem por objetivo encontrar caminhos de aproximacgéo para os sentidos
do siléncio, haja visto que a exigéncia do siléncio de cinco dias ja aparece no convite
feito por Marthe ao padre Finet (cofundador do Foyer e primeiro pregador dos retiros),

conforme didlogo registrado pelo sacerdote entre ele e a mistica:

Marthe: Senhor padre, eu tenho um pedido para Ihe dirigir da parte de Deus.
Padre Finet: Mas qual, senhorita?
Marthe: E vocé quem deve vir aqui, a Chateauneuf, para fundar o primeiro
Foyer de Charité.
Padre Finet: Eu, senhorita? Mas, eu ndo sou da diocese! Eu sou de Lyon!
Marthe: E o que que isso representa, ja que Deus o quer!
Padre Finet: Ah! Eu ndo tinha pensado sobre isso. Mas, pra fazer o qué?
Marthe: Principalmente para pregar os retiros.
Padre Finet: Sim, retiros de trés dias, seria uma boa coisa.
Marthe: Nao, de cinco dias pois em trés dias nds ndo temos tempo para formar
almas.
Padre Finet: Ah, que bom! Mas, entdo, eles se direcionam para quem, esses
retiros?
Marthe: para senhoras e meninas.
Padre Finet: O que faremos durante esses retiros? Encontros, partilhas?
Marthe: ndo, ndo, ndo. A Santa Virgem quer siléncio completo.
Padre Finet: Vocé acredita que eu poderia colocar senhoras e mocgas em
siléncio durante cinco dias?
Marthe: desde que a Santa Virgem o solicita.
Padre Finet: ah, eu ndo sabia ... Mas como fazer esses retiros conhecidos?
Marthe: A Santa Virgem cuidara disso. Jesus dara gragas extraordinarias. VVocé
ndo precisara fazer publicidade.
Padre Finet: Mas, onde vamos fazer esses retiros?
Marthe: Na escola de meninas.
Padre Finet: Mas, precisara de camas, uma cozinha. Quem fara esse trabalho?
Marthe: Vocé!
Padre Finet: Mas, com que dinheiro?
Marthe: ndo se preocupe, a Santa Virgem cuidara disso.
Padre Finet: Quando sera necessario pregar o primeiro retiro?
Marthe: Em 7 de setembro.
Eu fiquei chocado. Disse-lhe que falaria com meus superiores: "N&o posso
recusar, mas ainda tenho que pedir permissdo aos meus superiores"
Marthe: ah sim, vocé deve se colocar em obediéncia.

(Peyrous, 2006:119)’

" Traduc&o minha com revisio de Paulo Bittencourt Mendes, a quem agradeco a colaborac#o.



2.1.1 Marthe Robin e a Performance da Metafora

Bernard Peyrous (2006:94), postulador da causa de beatificacdo de Marthe
Robin, apresenta trechos do diario da mistica desde que ela comeca a usar a palavra
foyer. A primeira anotacgdo foi feita um ano apos Marthe ter ficado tetlaplégica, depois
de sucessivas enfermidades desde os 16 anos e antes da fundacdo do Foyer. Em 1930,
Marthe Robin (entdo com 27 anos) anota (dita) em seu diario: “Que Deus faca de mim
um verdadeiro foyer de luz e de amor, uma palavra para trazer sua alegria”. E em 1932:
“Que Deus faga de mim um foyer para purificar 0 mundo e incendiar as almas”

(Peyrous, 2006:93, traducdo minha).

Antes de adentrar os sentidos da palavra foyer (pressupondo que ela vai além de
sua literalidade) é importante ressaltar que o recurso metaférico no qual ela esta
empregada ja introduz a possibilidade de significacdo através de uma semelhanca
perfeita entre coisas completamente diferentes (Arendt, 2016:123). Ou seja, ndo se trata
apenas de um exercicio de comparacdo, mas de um deslocamento do sentido literal
(insuficiente para expressar tal experiéncia interior) para um sentido presente na
experiéncia cotidiana do mundo (de mais facil compreensdo, posto que visivel,
observavel). Portanto, a metafora ajudaria a compreender os sentidos metafisicos (no
caso 0 mistico, mas também os filosoficos) através de imagens reconheciveis. Na
antropologia, Turner (2008:21) defende que as metaforas utilizadas auxiliam na
compreenséo do objeto estudado®. Tal processo de compreenséo é chamado por Csordas
(1987) de performance da metafora: uma circulacdo de significado subjetivo (através da
metafora) que reorienta sentidos individuais de outras pessoas, assim como orienta a
acdo social no dia-a-dia e as reunifes coletivas entre os que compartilham o mesmo
discurso metaférico. Trata-se, portanto, de um movimento de construcdo de identidade.
Minha proposta é pensar a expressdo metaforica ser um foyer, proferida por Marthe
Robin, configurada num processo de circulagdo de sentidos individuais e praticas

coletivas.

Nas frases de Marthe contendo o vocabulo foyer, reproduzidas acima, se nota

uma referéncia ao fogo na expressdo “embraser les ames”. Em 1934, dois anos depois,

8 A utilizaco da metafora na produgéo cientifica (por exemplo, quando se usa 0 organismo humano para
explicar a sociedade), serviria para ampliar a inteligibilidade para o que se quer tratar. Victor Turner
(2008:21) trata das metaforas utilizadas na producao antropoldgica e observa que os significados diversos
que podem conter devem ser cuidadosamente avaliados antes de se tomar o empréstimo vocabular para a
analise de contextos sociais especificos.
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Marthe Robin anota o que Deus lhe teria dito: “Eu farei de vocé uma chama desse fogo
que eu quero acender na Terra”. E em 1936, ano da fundagdo do Foyer: “Gostaria de
deixar como vestigio da minha passagem aqui embaixo apenas uma imensa luz da
verdade ¢ um grande fogo do amor divino” (Peyrous, 2006:94, tradu¢do minha). Nas
expressoes “flamme de cet incendie que je [Jesus] veux allumer sur la terre” e “grand
incendie d'amour divine” encontramos a simbologia do fogo que, segundo a tradicao
catolica, identifica as agdes do Espirito Santo, sendo o elemento a representar a “energia
transformadora” em sua atuacdo (CIC, 696)°. E a transformagdo estd enunciada na
biografia de Marthe Robin como um “novo Pentecostes de Amor” que renovaria a
Igreja através de um “apostolado de leigos” (Peyret, 1994:215). Se, por um lado, 0s
bidgrafos de Marthe apontam a mudanca apresentada pela francesa como um prendncio
profético do novo lugar do leigo a ser conferido pelo Concilio Vaticano Il, e até mesmo
pelo pentecostalismo catolico (Renovacdo Carismatica), sendo ambos o0s eventos
ocorridos nas décadas subsequentes, em outra perspectiva, podemos nos perguntar quais

s&0 0s movimentos sociais que motivaram e culminaram em tais mudangas?

Segundo Jacques Le Goff (2010), a partir do século XIIl, houve um interesse
crescente pelo Espirito Santo seja por mencGes mais constantes em sermdes, nas
invocagdes em hospitais e confrarias, e sobretudo, por sua introducdo na vida religiosa
cotidiana quando os sete dons do Espirito se tornaram tema fundamental na relacéo do
homem com Deus™. Antes desse momento, a presenca do Espirito Santo era uma
preocupacdo, de fato, nos circulos de discussdes teoldgicas. Podemos aferir que o
crescimento das representacfes iconograficas do Espirito Santo, principalmente pela
dimensdo que o fogo simboliza (a da transformacédo), coaduna-se com as caracteristicas

da modernidade que carrega também um impeto de mudancas constantes.

Cabe destacar dois tipos de transformacBGes que se apresentam na religido
moderna: a primeira se da no plano interior, a partir das virtudes que seriam promovidas
pelo Espirito Santo (acdo interior) e alcancadas por préticas religiosas que, em tempos
modernos, tornam-se praticas de interioridade: destacam-se a confissdo auricular e a

oracdo mental. A segunda transformacdo se associa ao exterior quando a palavra

% Outros simbolos para o Espirito Santo de acordo com o Catecismo da Igreja Cat6lica: 4gua (CIC 694,
1137, 2652); dedo de Deus (CIC 700); luz (CIC 697); méo (CIC 699); nuvens (CIC 555, 697); pomba
(CIC 535, 701); selo (CIC 698, 1295-96); uncao (CIC 695). Cada um destes simbolos representariam um
aspecto da acao do Espirito Santo, segundo a simbologia catolica.

10 E possivel notar que os dons do Espirito Santo denotam virtudes que se dio basicamente através de
uma pratica de interioridade. Sao eles: sabedoria, inteligéncia, conselho, fortaleza, ciéncia, piedade e
temor de Deus. Ao fazer parte do cotidiano do crente essas disposicdes interiores corroboram também na
ampliacdo de uma religiosidade interiorizada.
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autorizada se difunde por membros ndo-ordenados, ou seja, deixa de ser monopdlio da
hierarquia eclesial. Podemos citar Sdo Francisco de Assis como o0 grande marco dessa
ruptura, mas também a todas as mulheres (a quem o sacramento da ordem nédo é
permitido)™* que produziram obras de espiritualidade de grande impacto na religi&o

moderna*?.

Né&o se pode deixar de notar a relevancia da Reforma Protestante liderada por
Martinho Lutero que, ao associar a salvacdo a fé (e ndo as obras como propunha o
catolicismo) e ao estender 0 acesso aos textos e a interpretacdo da Biblia a todos,
colaborou no refor¢co do desenvolvimento moderno de interioridade. Philipe Ariés
(2009) destaca que, ao lado das devocgdes interiores, o desenvolvimento da alfabetizacdo
e a difusdo da leitura e escrita silenciosas tiveram enorme influéncia na evolugdo da era
moderna. Do lado da Contrarreforma, o crescimento do culto ao Cristo sofredor instaura
a devocao interior e dolorosa aos ferimentos da crucificacdo e também se apresenta
nesse momento a difusdo dos exercicios espirituais de Santo Inacio de Loyola e a
expansao jesuita na formacdo escolar. Nesse sentido, podemos pontuar que as imagens
dolorosas estariam mais acessiveis a apreciacdo de uma populacdo majoritariamente
analfabeta e que, a0 mesmo tempo, a formacdo escolar ja era vista em ambas as
vertentes do cristianismo como imprescindiveis a sedimentacdo de seus principios

adequados aos novos tempos.

Voltando as frases de Marthe Robin e visando adentrar os sentidos expostos pela
palavra foyer, proponho a andlise sobre “ser foyer” como uma expressdo de total
interioridade e de um misticismo no sentido weberiano (1980) identificado como um
recipiente do divino. Nessa perspectiva, foyer associa-se a traducdo por lar, lugar

habitado por um Deus trinitario, que € comunidade, mas também familia no

10 sacramento da ordem comporta trés graus: o episcopado, o presbiterato e o diaconato (CIC 1536). De
acordo com o magistério catdlico, somente os homens podem vir a receber esse sacramento, pois Jesus
somente escolhera homens entre os seus apdstolos (CIC 1577). Na consagracdo, que pode ser recebida
também pelas mulheres, os fiéis decidem seguir a Cristo mais de perto, doando-se a Deus totalmente (CIC
916). Os consagrados ndo pertencem a estrutura hierarquica da Igreja (CIC 914), ou seja, permanecem
como leigos consagrados a santificagdo do mundo na vida secular (CIC 929) ou como religiosos
obedientes aos votos feitos em sua congregacdo ou ordem. Portanto, um sacerdote pode ser um religioso,
mas uma religiosa ndo pode fazer parte do clero.

12 Nota-se a auséncia de mulheres nas escolas de espiritualidade (legados) relacionadas aos primeiros
séculos do cristianismo. Somente apds o primeiro milénio as mulheres aparecem como referéncias de
espiritualidade a partir de suas obras escritas. Destacam-se as declaradas doutoras da Igreja: Santa
Catarina de Sena (1347-1380), Santa Teresa d’Avila (1515-1582), Santa Teresinha de Lisieux (1873-
1897), entre outras. Porém, ainda sim o ndmero de homens nas escolas espirituais sobrep8e-se
consideravelmente (ver Tanquerey, 1948).
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acolhimento esponsal de Maria com o Espirito Santo®. Temos aqui uma exemplicacio
da pessoa cristd, categoria de Marcel Mauss (1974), que define o individuo que controi
seu self a partir de tal cosmologia comunitéria. Por outro lado, quando essa experiéncia
interior se desloca para a simbologia da “chama” (transformagdo) e o projeto do Foyer
se apresenta como “formacao de leigos ao apostolado” temos a indicagdo de uma agao
no mundo enquanto intrumento de Deus (ascetismo ativo, conforme Weber, 1980). Para
Hannah Arendt (2016:123), o uso da metafora "desfaz a retirada do mundo" ja que seu
intuito € buscar na realidade intramundana uma imagem que dé sentido ao que nao se
pode ver. Dessa forma, a metafora de Marthe - ser um foyer - evocaria um misticismo
voltado para 0 mundo. Essa mistica ndo expressaria apenas a experiéncia pessoal da
francesa, mas identificaria toda a proposta, posteriormente apresentada, a ser difundida
pelos Foyers de Charité, e seus membros. O Foyer do Brasil sera o lécus de onde
imergira os exemplos de vivéncia de tal pratica mistica, assim como dos motivos de

adesdo, tanto provisoria quanto definitiva, dessa experiéncia.

2.1.2 A dimensao vocacional

O cenéario € uma casa aconchegante, acolhedora, simples e bonita, cheia de
abajures, fotografias e quadros, além do jardim, dos peixes e passaros e das arvores ao
redor. Ali mora uma ‘familia’, constituida por um sacerdote, quatro leigas consagradas™*
e um casal com um filho pequeno. Todos se vestem sobriamente e, vez ou outra, se
recolhem aos bastidores das cenas, sobretudo quando abrem a casa para receber dezenas
de visitantes. Ndo fazem questdo de aparecer como anfitrides protagonistas. Ha
claramente entre eles uma divisdo do trabalho doméstico e passam o dia cuidando das
necessidades dos visitantes, que chegam com malas grandes, dispostos a permanecer
por varios dias. “E uma alegria recebé-lo agui”, é o que geralmente dizem a cada um
que chega. N&o se trata de uma parentela grande que vem passar as férias, nem de uma
turma de amigos que planeja uma confraternizacdo. Sdo desconhecidos, salvo pequenos
grupos, que decidiram conviver durante uma semana. Os moradores da casa ndo se
incomodam com isso, pois eles mesmos se formaram como ‘familia’ dessa forma, ou

seja, sua composicao ‘familiar’ ndo esta constituida por lagos sanguineos nem por forca

3 A mistica mariana é bem presente nos relatos sobre Marthe Robin e na proposta de retiro do Foyer,
assunto a ser tratado mais adiante.

' No momento do trabalho de campo estavam presentes apenas duas leigas consagradas, pois as outras
duas estavam no Foyer principal na Frang¢a, justamente para participar da cerimdnia de consagracdo de
novos leigos.
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legal (excetuando o casal com a crianga). A ‘familia do Foyer’, a partir de como se
denominam, poderia ser identificada simplificadamente como uma experiéncia
voluntaria (escolha pessoal) de um lar a partir da ‘vida cotidiana doméstica’ (estilo de
vida),™ o que fica evidenciado na maneira familiar, aproximada e terna como tratam os

retirantes no ambiente de uma casa. Segundo o site Les Foyers de Charité:

A principal missdo dos Foyers de Charité é participar da nova evangelizacao,
pregando retiros espirituais abertos a todos. Eles oferecem retiros silenciosos
de 6 dias durante os quais os participantes sdo recebidos como familiares e
recebem ensinamentos que constituem uma sintese dos fundamentos da fé
catélica’®. (tradugdo e grifos meus)

Mariana antes de se tornar leiga consagrada do Foyer fez parte da Toca de Assis
por nove anos. Quando seu pai faleceu ela precisou voltar para sua cidade natal,
préxima ao Foyer, para dar assisténcia a sua familia. Seu contato com o Foyer, nesse

momento, pode ser acompanhado no relato a seguir:

Resolvi fazer o retiro de uma semana no Foyer, em setembro, e foi uma
experiéncia bem diferente. Durante 0s noves anos em que estive na Toca eu
tive diversas experiéncias de retiro, mas eu nunca havia feito um de uma
semana no Foyer e este retiro mexeu muito comigo, mais mesmo pelo
ensinamento da doutrina da Igreja Catélica. Eu ndo sabia que existia um lugar
gue ensinava a doutrina toda da Igreja, eu ja vi em retiros pregarem um ponto
ou outro, uma espiritualidade ou outra, mas aqui foi um ensinamento completo.
A doutrina pura e tudo aquilo que um cristdo precisa saber para o
amadurecimento e a estruturacéo da sua fé.

()

Eu vim para ajudar em um retiro de fim de ano, mas acabei por chegar perto do
padre Augusto e pedi para fazer um periodo de experiéncia no Foyer. A
principio o padre Augusto se assustou porque eu estava de véu e hébito e ele
estava me ajudando a deixar minha familia ciente que eu tinha uma vocacao e
para que eles ndo dependessem de mim depois da morte de meu pai. Ele me
questionou se eu ndo iria voltar para a Toca, ele ndo esperava por esta deciséo.
Para falar a verdade nem eu, mas senti este desejo.

()

Em janeiro 2012 eu vim para ca comegar minha experiéncia. A rotina era de
oracdo e de missas didrias, igual na Toca, somente a forma de servir era
diferente, ao invés de ajudar os pobres eu acolhia os retirantes, dando sempre
um suporte para que o retiro aconteca, vivendo a vida em familia. O Foyer se
encaixou perfeitamente a mim, a minha personalidade e agora me sinto muito
livre e feliz na minha vocacéo.

(...)

Quando vim para c4, um padre amigo meu que estava em Londrina quando eu
morava la me disse que conhecia 0 Foyer e que eu estava me encaminhando a
um porto seguro, e hoje eu realmente enxergo isto. A familia do foyer se
estende pelo mundo inteiro e caso este acabe, eu sei que ha outros pois o Foyer
ndo é sé isto aqui. Qualquer Foyer no mundo que formos nés seremos bem
acolhidos e sentiremos o ar de familia, tem a continuidade, o apoio de Marta. E

15 Segundo o site do Vaticano o Foyer de Charité é uma comunidade de vida constituida por um padre e
membros leigos, inseridos na Igreja diocesana e em comunhdo com a Igreja Universal. Portanto,
poderiamos ponderar a utilizacdo do termo familia a partir da nogdo de uma unidade coletiva e de uma
postura de promogdo de familiaridade e acolhimento.

1° Fonte: https://www.lesfoyersdecharite.com/la-vocation-des-foyers-de-charite/ acesso em 29/05/2018.
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algo que eu sinto que Jesus realmente quis, a fé precisa de coisas concretas e
aqui no Foyer n6s vemos os frutos que se ddo, apesar de ser pequeno.

(Trechos da entrevista com Mariana)
A fim de refletir sobre as condi¢fes que teriam possibilitado a adesdo de
Mariana ao Foyer faz-se importante mencionar que o préprio ato de aderir evoca uma
modificacdo no pertencimento religioso instaurado pela modernidade, em contraposicao
a participagéo por atribuicdo que ndo dependeria de escolha pessoal (Duarte, 2006:57).
Certamente a possibilidade de escolher converge com a diversificacdo das formas
religiosas, 0 que se torna mais representativo na alternativa cristd ao catolicismo
possibilitada pela Reforma Protestante, mas que ja se apresentava de maneira relevante
(sobretudo no que tange as vocagdes religiosas) quando do exponencial surgimento de
novas ordens a partir do segundo milénio da era cristd (ver Le Goff, 2007:28). A
moderna insercao religiosa pautada pela decisdo individual teria impactado o sentido do
ato de congregar ndo apenas para 0s grupos religiosos como também das maultiplas
formas associativas que compdem a vida social, incluindo a experiéncia familiar (ver
Duarte, 2006).

Philippe Ariés (2009:10-20) apresenta justamente a escolha individual de estilo
de vida como o efeito de uma sociedade que passa a estabelecer uma divisdo mais rigida
entre o publico e o privado. O autor marca o século XIV como o ponto de chegada do
estreitamento da intimidade e de uma nova concepcao de familia, ndo mais vista apenas
como uma unidade econdmica que impunha restricdes a liberdade individual, mas que
se transformava em reflgio e protecdo dos olhares estranhos que a sociedade em

expansédo produzia cada vez mais.

Enquanto Mariana era confrontada em sua vocacdo pelas necessidades de sua
familia biologica, sua adesdo a uma ‘familia religiosa’ estava sendo reconfigurada a
partir da nocdo de seguranca (porto-seguro). Silvia Fernandes (2011) apresenta as
expectativas familiares sobre 0s jovens como um obstaculo as escolhas individuais pela
vida religiosa, mas também ressalva que a decisdo de permanecer na vida consagrada
dependerd, em certa medida, da estabilidade futura percebida pelos jovens aderentes.
Nota-se a observacdo feita por Mariana da importancia de saber que tera onde ser
acolhida caso o Foyer do Brasil feche. Tal preocupacdo pode ser confrontada com a
instabilidade de permanéncia dos vocacionados na Toca de Assis, conforme apresenta
Fernandes (2011), o que pode indicar uma incerteza quanto a perpetuacdo de uma

comunidade muito nova, situacdo agravada pela falta de conhecimento sobre a estrutura
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institucional num sentido amplo, j& que a instrucdo objetiva é vista — na Toca — como

contréria a pobreza pretendida.

A relacéo entre pobreza e conhecimento foi uma questdo ja em Francisco de
Assis que questionava a posse de livros, um artigo caro, e alertava sobre o perigo do
orgulho pelo saber (Le Goff, 2007:217). Contudo, a ordem franciscana entendeu que a
pregacdo a que estavam destinados necessitava do preparo por meio do estudo, para o
qual ter livros e ser letrado era fundamental (2007:2018). Um exemplo neste tema é
entrada para o franciscanismo de Santo Antdnio de Padua, contemporaneo do santo de
Assis, cuja intelectualidade ja era reconhecida em seu tempo e é elemento importante
em boa parte das representac6es do santo que o trazem portando um livro para ressaltar
a figura do grande sermonista (Menezes, 2004:154).

N&o € pouco significativa, portanto, a observacdo de Mariana de que a formacéo
doutrinal apresentada no Foyer chamara sua atencdo. A formacdo teoldgica para o
género feminino ingressante a vida religiosa cat6lica € bem menos sistemética do que a
oferecida nos meios seminaristicos (Fernandes, 2011). Além do mais, a comunidade
religiosa que Mariana fizera parte nos ultimos nove anos (Toca de Assis) rejeitava o
mundo académico na formacéo de seus adeptos e entendia que o conhecimento deveria

ser buscado em Deus (ver Fernandes, 2011).

Faz-se importante observar que o conhecimento religioso tem uma razoabilidade
de tipo diferencidado daquele encontrado nas matérias cientificas. Acompanho a
distingdo feita por Bruno Latour (2004) que assenta a palavra religiosa no lugar da
transformacéo, tanto do emissor quanto do receptor da mensagem, e ndo apenas na mera
transferéncia de conteddo. Tambiah (1968), por sua vez, salientou a eficacia de um
ritual religioso no qual o significado das palavras ndo era compreensivel, mas 0s
sentidos eram apreendidos e impactava 0s ouvintes. Hischkind (2006) também
salientara os efeitos sensérios produzidos pelo som de pregacdo repercutido em espagos
publicos de transito cotidiano. O que os autores citados parecem trazer em comum,
nesse caso, é a importancia da forma mais do que o conteddo nas predicacbes e a

importancia conferida ao efeito transformador através desses atos de fala.

Sem desconsiderar que Mariana pudesse estar ponderando a alienagcdo das
informacOes e as perspectivas futuras na vida religiosa, ha de se convir que o efeito
doutrinario apresentado por ela ndo estd na dimensdo de uma capacitagdo para
replicacdo, mas relaciona-se ao fortalecimento do self do crente a partir da dimenséo da

fé, alicercada intelectual e sensivelmente. Ora, podemos considerar que até mesmo
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Marthe, ao propor a formacdo dos leigos para um novo apostolado, ndo estivesse
buscando um enfrentamento intelectual da razdo secular, mas talvez indicando uma
forma de enfrentamento dos “perigos da modernidade” a partir de uma retomada
sensoria da experiéncia religiosa através do discurso ou, religiosamente falando, da
relacdo intima com a Palavra (Dei Verbum). Veja como dom Inécio tratou desta questao

ao ser indagado sobre o tipo de formacéo oferecido pelo Foyer:

A proposta do retiro fundamental, que é um retiro de um carisma muito proprio
do Foyer, é formativa doutrinal. Nés catolicos ndo temos o costume de fazer
uma formacéo continua, por isso as pessoas que vém ao Foyer estdo em busca
de uma experiéncia de oracdo e o siléncio existente aqui transforma-o em local
propicio a tais experiéncias. Muitas pessoas até sentem-se confortaveis a fazer
perguntas sobre assuntos os quais surgem duvidas e isto ajuda ao decorrer da
formacdo. Claro que, por ser uma formacdo, hd uma certa exigéncia, mas aqui,
creio que mais do que sair com o contedo, o importante é a pessoa sair com
uma reflexdo sobre a doutrina e a fé. O aprofundamento das razdes dado em
uma formac&o sélida que a pessoa ndo sente de forma fria, somente na mente,
mas tem grande influéncia em sua vida e espiritualidade. A doutrina ¢ uma
realidade viva, ndo somente uma realidade académica que vocé apenas a
estuda, ela tem grande aplicacdo na vida.

(trecho da entrevista com dom Inacio™’)

2.1.3 A ética da escuta no ritual de siléncio

Quando cheguei ao Foyer de Charité a missa de abertura do retiro fundamental®®
ja havia comecado. Dom Inécio e padre Bruno®® estavam ao altar, um erguendo a héstia
e 0 outro, o célice. Os sacerdotes entoavam as oracfes sem microfone, mas era
perfeitamente audivel. N&do havia instrumentos acompanhando os cantos, porém era
entoado num tom harménico e suave. Esse sentimento de coletividade (identificado nos
ritos, gestos e linguagem) € importante nas praticas religiosas, sobretudo as cristds, cuja
identidade de seus membros € construida a partir de um Deus comunitario: assim, por
exemplo, Mauss (1974) apresenta a formacéo da pessoa cristd, seguidora do Cristo que
une o humano com o divino enquanto forma a unidade trinitaria de um sé Deus. Outro
aspecto dessa dimensdo comunitaria pode ser compreendido a partir de Simmel
(2006:53) ao ressaltar que as oragdes e cantos coletivos sdo capazes de aglutinar as

experiéncias religiosas individuais.

7 Bispo auxiliar da diocese de Salvador, 50 anos, descobriu sua vocagdo no Foyer de Charité sob a
orientacdo de padre Constant. Dom Inécio, nome ficticio, foi o pregador ao longo de todo o retiro.

80 retiro fundamental consiste em cinco dias de siléncio. Tanto primeiro retiro que participei (que
apresento na introducdo como primeiro contato) quanto o da pesquisa de campo para este trabalho foram
retiros fundamentais. Ambos foram pregados pelo mesmo sacerdote, contudo ha doze anos, o pregador
ainda ndo era bispo. Os temas tratados foram bem semelhantes, salvo as colocac¢fes atuais sobre as novas
tecnologias e a experiéncia episcopal.

9 paroco da pequena cidade de Mendes (onde se localiza o Foyer no Brasil), 43 anos. Padre Bruno, nome
ficticio, é sacerdote diocesano.
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Por volta de oitenta pessoas, dentre as quais vinte e cinco retirantes, rezavam
aquela missa. No momento da distribuicdo das hdstias notei que muitas pessoas se
colocaram a espera para recebé-la das médos do bispo, enquanto alguns se apresentavam
diante do padre. Esse fato talvez corriqueiro em tais situacdes e possivelmente sem
grande importancia aos praticantes chama a atencdo para os aspectos hierarquicos que
pode conter. Analisar essa escolha preferencial aponta para um coletivo que se constitui
a partir da autoridade simbdlica que ele préprio legitima. O poder do representante esta
em sua posicéo social de porta-voz de uma instituicdo, nos receptores abertos a palavra
oficial (ndo necessariamente compreendendo-a, mas dando-lhe reconhecimento), e no
contexto litdrgico no qual a autoridade deve cumprir o seu papel (Bourdieu, 1996:89-
91). Nesse sentido, a preferéncia de fila ndo estaria na eficacia maior da hdstia recebida,
tampouco parece preponderar uma busca de status quo pela presenca episcopal; seria,
antes de tudo, um gesto simbdlico do reconhecimento da autoridade institucional, ou
seja, a posicdo elevada no estrato clerical estd sendo percebida e legitimada em um
ambiente no qual o poder simbdlico deve se concretizar. Segundo Bourdieu (1996:101)
“esse tratamento diferente e distintivo tende a encoraja-lo a realizar sua esséncia, a viver

conforme sua natureza social”.

Se, por um lado, o coletivo conclama a autoridade a praticar sua esséncia, por
outro a palavra autorizada institui uma dinamica para o grupo social. Hirschkind
(2006:124-125), por exemplo, analisa a audicdo publica de sermdes islamicos a partir
do envolvimento sensorial num modo particular de posturas, gestos e expressdes
afetivas. Para o autor, as pregacOes transmitidas ao longo do dia, na esfera publica
cotidiana, “contribuem para a criagdio de um ambiente sensOrio” € ndo apenas

discursivo.

A “ética da escuta’ foi apresentada por Hirschkind (2006:70), a partir dos relatos
dos mulgumanos egipcios, como uma habilidade senséria complexa de receptividade
passiva e espontanea requerida numa escuta atenta, diferente do simples ouvir. Porém,
essa atencdo estaria associada, segundo ouvintes, a uma disposi¢cdo do coragcdo que
deveria estar voltado a Deus e ser, ele proprio, o canal da escuta. A préatica regular de
seguir os sermdes também representaria um monitoramento dos vicios e das virtudes, ou
seja, evitaria as transgressdes morais possibilitando uma vida mais piedosa. Dessa
forma, haveria uma aproximacgdo ainda maior de Deus, 0 que transformaria o0s
enfrentamentos estressantes e monétonos do dia-a-dia na cidade (como o transito) mais
suportaveis (2006:72).
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Segundo Ingold (2002:246), “quando se trata de assuntos da alma, emocéo e
sentimento, ou da interioridade da vida, a audicdo supera a Vvisdo assim como O
entendimento ultrapassa o conhecimento, ¢ como a fé transcende a razao”. Essa foi, pelo
menos, a cartilha seguida no primeiro ensinamento que ao tratar do siléncio evidenciou

0 ato de escutar.

Ao término do jantar fomos encaminhados para o primeiro ensinamento no
qual se trataria da graga do retiro. Dom Inécio falou sobre o siléncio e a soliddo como
duas realidades essenciais para ordenar a vida, reduzir ao essencial, clarear as ideias e
obter concentracdo. Contudo, essas realidades ndo bastariam por si mesmas, pois o0
importante seria 0 exercicio da escuta ao longo dos dias em retiro. O siléncio e a soliddo
seriam meios de ir as raizes profundas, fugir das superficialidades, dar sentido as
relacBes e profundidade as palavras. Muitas metaforas e exemplos foram usados: o
siléncio externo como um porteiro do mundo interior, ambiente onde teria se dado
conversas entre misticos e Deus, segundo relatos espirituais. O silenciar foi comparado
a imagem do deserto, por suas caracteristicas de aridez e despojamento, mas também
por ser um cenario recorrente na narrativa biblica tanto no Velho quanto no Novo
Testamento. Em seguida, € a analogia do jardim que faz superar o itinerario silencioso e
solitario do deserto, a partir da escuta de uma palavra que cai como chuva que conduz
ao florescimento. O retiro, portanto, seria um lugar de fecundidade pela préatica de uma
escuta em siléncio tanto de um diélogo interior, que seria solitario por ser individual,

guanto de uma formacdo doutrinal realizada nos ensinamentos.

A metéfora do deserto e do jardim, como todas as metaforas, carrega
possibilidades diversas de significagdo. O motivo de se tomar emprestado tais imagens é
de ndo limitar em palavras literais o sentido daquilo que se quer transmitir. Dessa
forma, sinto-me confortavel para comparar o uso metaférico das imagens do deserto e
do jardim, no contexto acima descrito, com outra metafora que fora cunhada por Marthe
Robin: a da cruz e da alegria:

Eu bebi o amargo célice, bebi até a ebriedade, procurando doce reflgio
somente em teu coracgdo. Pois sO tu és a minha forca e eu, humilde fraqueza.
N&o me abandones, sou tua, 6 Senhor. Eu sou sua presa, 0 Jesus, na cruz e na
alegria. Na cruel provacéo e na viva dor. Quéo doce € sofrer, quando a ti se
imola e que se tem por sol o grande fogo do teu coracdo. Eu sei onde vive o
Amor; eu vi brilhar a chama. Para teu céu, 6 Jesus, quero colher flores.
Tormentos dolorosos ensanguentam minha alma. Mas, sempre repito ‘Obrigada
meu Salvador’.

Oracao feita por Marthe Robin em 1930 (Peyret, 1983:74).
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Mais do que a primeira metafora (jardim/deserto) as imagens paradoxais trazidas
por Marthe Robin (cruz/alegria), ao se tornarem uma metdfora da vida espiritual,
denotam claramente experiéncias que se interpenetram. Ora, se h& também um
cruzamento entre deserto e jardim certamente esse se da, de acordo com a explanagéo
do formador, através do siléncio que ora é o calar (deserto), ora o escutar (jardim).
Contudo, ambos continuam a representar a temética principal deste trabalho: o siléncio.

Sobre ele se tratard o proximo capitulo.
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CAPITULO 11

Diante da hostia a comunicacdo do crente dispensa palavras. Essa relacdo se da
no intimo e, portanto, no contexto de um silenciar dos ruidos externos. Pelo menos foi
assim que se apresentaram 0s momentos de adoracdo eucaristica durante o retiro do
Foyer. Neste capitulo, pretendo tomar a relacdo do cat6lico com eucaristia, notadamente
em sua contemplacdo, como um meio de aprofundamento na compreensao do siléncio
que este trabalho se propde a investigar. Minha hipdtese € a de que tal siléncio reflita
uma incapacidade de expressar-se em palavras, mesmo que o conteldo seja de total
clareza aquele que o porta. Dito de outra forma, esse siléncio seria a comunicacdo que

ocorre quando se esbarra no limite da linguagem.

Ao propor uma analogia entre a adoracdo catdlica e o siléncio investigado, tenho
por objetivo alargar os horizontes de compreensdo da pratica voluntaria de silenciar
enquanto auséncia de palavras. Para Hannah Arendt (2016:132), o defeito da linguagem
para tornar manifesto o invisivel seria curado pela metafora, que clarifica o
inexprimivel, ainda que essa cura ndo possa ser completamente adequada. Ao retomar a
tematica da metafora, jA explorada no primeiro capitulo, busco um caminho de
compreensdo sobre o siléncio através da seguinte semelhanca: tanto a metafora quanto o
siléncio carregam sentidos variados ou, em outras palavras, uma menor rigidez de
significacdo. Para Eni Puccinelli (2007:27-29), o falar disciplina o significado, enquanto
o0 siléncio seria um continuum significante. Dessa forma, a metafora seria a forma
linguistica que mais se aproximaria desse siléncio, o qual ndo deve ser visto como
linguagem, posto que nele os significados estariam soltos e ndo domesticados pelas

palavras.

Ainda segundo Puccinelli (2007:36), desde o século XIX, ha uma aceleracdo da
linguagem que exilou o siléncio. Os tempos modernos teriam calado o siléncio
enchendo o espago de sons e produzindo uma multiddo de linguagens (2007:34-35). A
linguagem, portanto, teria se apossado dos cinco sentidos, anestesiando-o0s. Tal situacdo
moderna evocaria a necessidade de praticas de siléncio, como a proposta pelo Foyer, ao
mesmo tempo em que dificultaria uma experiéncia dos sentidos que se apresente
diferenciada dos automatismos cotidianos. Essa consideracdo estd baseada na
observacao, descrita a seguir, de que a contemplacdo eucaristica ganha uma adeséo

sensoria diferenciada daquela da vida cotidiana moderna e essa nova sensibilidade seria
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adquirida ao longo do retiro, o que traz a presuncao do siléncio enquanto um processo

de distanciamento de certos estimulos cotidianos.

3.1 O siléncio e a comunicagao

O primeiro jantar fora o Unico momento em que pudemos praticar o som que
atravessa do interior a0 mundo externo através da fala®, ja que a pratica do siléncio
comecaria logo depois. Dom Inécio fez uma oracdo curta e nos sentamos para tomar a
sopa de legumes que estava disposta sobre a mesa. Eramos por volta de 30 pessoas
nesse momento, entre retirantes e membros da casa, e estavamos divididos em mesas
para quatro ou cinco pessoas. Acompanhara-me nessa refeicdo um jovem de 25 anos,
Gabriel, que ja havia feito um retiro de fim de semana poucos meses antes; e dois
idosos: Abigail de 85 anos e Agenor de 80 anos. Ambos ja haviam feito muitos retiros

no Foyer. Gabriel era do interior do Rio como eu, e 0s idosos da capital desse Estado.

O encontro entre estranhos foi apresentado por Keith Basso (1970) como uma
das situacGes em que os Apaches, indigenas americanos, desistem de usar palavras. A
falta de familiaridade € entendida, por este grupo, como um problema para o inicio de
uma comunicacgdo verbal. Por exemplo, entre o casal apache que esta se conhecendo é
comum, no inicio, que ndo troquem palavras, pois ndo possuiriam informacdes
suficientes sobre o outro para saber o que dizer, nem experiéncias suficientes em
encontros semelhantes para saber interagir verbalmente. Entdo, os enamorados
permanecem numa convivéncia silenciosa até que ndo se sintam mais estranhos um para
0 outro. Poderiamos dizer que a conversa entre estranhos que acontece no primeiro
jantar do retiro no Foyer, para o qual ainda ndo ha a prescricéo do siléncio, traz palavras
de um contetudo informativo, sobretudo sobre o local de residéncia e a relacdo do
retirante com o Foyer, dados que servem mais para preencher aquela situacdo social do
que efetivamente criar proximidade entre os participantes. Diferente dos namorados
apaches, os retirantes conhecem os codigos sociais que devem ser empregados naquele
contexto. Nas palavras de Goffman (1980), os participantes sabem exatamente o papel a

ser desempenhado e como manter todos com a face condizente aquele momento.

Segundo Peter Burke (1995), a modernidade passa a valorizar o siléncio como

forma de conversagdo, porém o0 associa a uma regra de conduta de saber quando se

2% Ingold (2002:246) e Mauss (1974:385) apresentam o significado da palavra latina persona como ‘soar
através’. Portanto, a pessoa se revelaria pelos sons emitidos do interior e 0S que penetram os ouvidos do
exterior.
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colocar. Segundo o autor (1995:171), nas situacGes sociais é até valorizado falar pouco,
no entanto em que ndo se pareca mudo ou embaragado. Contudo, saber quando se calar
e 0 momento de falar ndo parecem ser os motivos pelos quais o0s retirantes buscam a
experiéncia de cinco dias de siléncio. Tampouco parece ser a empreitada de quem
deseja ampliar sua rede de relacionamentos. Apesar disso, a intimidade e a familiaridade
entre os retirantes, observada apos os dias em que ndo trocaram nenhuma palavra, pode
ser comparada aos namorados apache que depois de uma convivéncia em siléncio se
sentem aptos a uma comunicacdo verbal e ndo verbal de maior proximidade. No caso da
adoracdo eucaristica, a interacdo mais intima entre o fiel e seu Deus seria 0 apice do

siléncio e ndo o inicio de uma conversa por palavras.

3.2 A percepgéo do siléncio

Foi realizado o primeiro momento de adorag¢do que consistia em permanecer em
siléncio diante de uma hostia em tamanho maior do que as distribuidas nas celebraces.
A postura corporal podia variar entre permanecer sentado ou ajoelhado, e os olhares
deviam ficar predominantemente fixos na hdstia exposta num receptaculo de ouro
semelhante a um sol. Estava frio, o tempo estava nublado, e as luzes da igreja foram
apagadas a fim de que uma Unica luminéria voltada a exposicao eucaristica evidenciasse
o0 ponto central daquela cena. Porém, o siléncio, o frio e a penumbra de um dia cinzento
ndo favoreciam a adoracdo dos recém-retirados da cidade barulhenta, agitada e

iluminada. Percebi alguns cochilos e até mesmo o som de um ronco.

Na vida cotidiana, segundo Le Breton (2011:155-156), o sujeito ndo permanece
excessivamente consciente dos estimulos que o atravessam, dada a permanente
recorréncia deles. Contudo, o frio inesperado e a tarde nublada que escurece o dia
certamente ndo se encontram entre as percep¢Ges que temos costumeiramente,
sobretudo aqueles que habitam paises tropicais. Diante do inesperado ha um esforco de
superacdo dos limites, tais como o0 sono, provocados justamente pelas sensacgoes
imprevistas, como o frio e a escuridao ao longo do dia. Além disso, deve-se considerar
o fato de tal sensibilidade ocorrer num ambiente social onde a comunicacdo verbal é

interdita, o que também tende a provocar um estimulo inabitual.

A descricdo tanto do que foge ao habitual quanto do corriqueiro deve ser
matéria-prima para o etndgrafo ndo como "uma simples anotacdo superficial de

detalhes, como usualmente é feito por observadores comuns, mas [que] seja
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acompanhado de um esforco para atingir a atitude mental que neles se expressa”
(Malinowski, 1978:30). Tais fendbmenos sdo nomeados por Malinowski como 0s
"imponderéveis da vida real”, justamente por ndo serem alcancados por métodos
estritamente objetivos, como por meio apenas de pesquisa quantitativa. Proponho duas
formas de apresentacdo desses fendmenos imponderaveis: 1) a cena observada € tdo
automaticamente realizada ou normatizada que sua compreensao para além do visivel s6
poderia ser feita a partir dos outros dados coletados qualitativa e quantitativamente.
Caso contrario consistiria uma descricdo banal. 2) Os atores investigados apresentam
algum desconforto, inadequacdo, inquietacio ou demonstram ndo dominarem
totalmente os codigos para dada situacdo que faz parte do seu contexto social. Ou seja,
0s atores estariam diante de uma situacdo ndo assimilada totalmente, mesmo que
considerada factivel. Nesses casos, provavelmente, o pesquisador se defrontara com o
siléncio de forma mais contundente, e os outros dados coletados no campo, que ndo
sejam também de siléncio, pouco ajudardo em sua compreensdo. Trago dois textos

classicos para exemplificar esse segundo ponto:

No texto sobre a briga de galos em Bali, Geertz (2008) conta como os balineses
trataram a ele e a sua esposa, que ali estavam como pesquisadores, como pessoas
completamente invisiveis, negando-lhes qualquer tipo de interacdo. O autor chega a
dizer que preferiria ser verbalmente mal tratado pelos nativos do que ter de lidar com
todo aquele siléncio. Sem grandes aprofundamentos sobre a tal atitude silenciosa,
Geertz enfatiza 0 momento inusitado da ruptura com o siléncio quando, diante de um
flagrante policial da pratica ilicita da briga de galos, correram em fuga com 0s outros
balineses. Ao serem, a partir desse episddio, instantaneamente inseridos na dinamica
local, tal experiéncia do casal de pesquisadores se torna um relato extraordinario sobre
processo de aproximacao dos pesquisados, porém deixa uma incompletude a respeito do
distanciamento para com o0s estrangeiros, simbolizado enfaticamente pelo siléncio.
Minha hipdtese é a de que a coleta de variados casos observados onde se apresentasse
essa hostilidade silenciosa poderia ajudar a elucidar a compreensao sobre aquele grupo.
Para isso, haveria que se distinguir os dois tipos de imponderaveis acima, pois 0
inabitual de ter estrangeiro correndo da policia, poderia ser um fato observado pelo
pesquisador e ndo vivenciado. Ainda sim, se observaria a transformacéo do siléncio em
comunicacdo verbal e se obteria do siléncio dados sobre aquele povo. Mas, certamente

nédo haveria abertura para entrevistas e outros tipos de interagéo.
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Outro cléssico das ciéncias sociais que trata indiretamente da questdo do siléncio
é "As grandes cidades e a vida no espirito”. Nessa obra, Georg Simmel (2005) apresenta
a vida citadina moderna como constituida por mudancas de tamanha frequéncia a ponto
de ndo poderem ser acompanhadas todas pelos individuos. Como meio de autoprote¢édo
dos perigos da cidade que interrompem a seguranca do habitual, o individuo moderno
teria desenvolvido o sentimento blasé, ou seja, um distanciamento emocional e afetivo
das experiéncias novas e indesejaveis, chegando até mesmo a uma auséncia de comogéo
interior. Analisando tal comportamento em seus aspectos de silenciamento, é possivel
enquadra-lo no segundo tipo de imponderavel da vida real, pois o desconforto do
citadino estd associado aquilo que sai do costumeiro. Certamente haveria uma
reelaboragéo da vida social e individual cada vez que se permitisse agregar quaisquer

novidades, as quais por serem novas sdo também desconhecidas.

Eni Puccinelli (2007) defende que no siléncio o sentido é, e por isso ele ndo
precisa ser falado. Segundo a autora por ter uma matéria significante distinta da
linguagem, incluindo a ndo verbal, o siléncio se apresenta num continuo movimento de
significacdo, principalmente porque nao ha palavra para limita-lo. Poderiamos, portanto,
afirmar que o siléncio diante do que ndo se conhece, constituido pela incompletude dos
codigos linguisticos e sociais, evidenciaria os significados inerentes a determinado
grupo. Ao mesmo tempo, porém, apresentaria uma fragilidade de significacdo que busca
ironicamente protecdo no siléncio, o lugar mais propicio para a ressignificacdo. Assim
sendo, retirar-se em siléncio nos tempos atuais seria tanto um meio de protecdo dos
perigos modernos quanto uma oportunidade Unica de reelaboracdo dos processos sociais
contemporaneos. VVoltemos a adoragao.

No inicio da adoracdo, no segundo dia, foi rezado o terco. O tempo continuava
nublado, mas naquele dia deixaram todas as luzes acesas, ndo apenas a que ilumina a
hostia. Apds a oracdo, a maioria permaneceu silenciosamente com o olhar fixo em
direcdo ao ostensério. Havia uma interacdo pelo olhar entremeada por pessoas, luz,
imagens e objetos. O elemento central da adoragéo tratava-se de um alimento (p&o) que
era também, conforme a crenga, uma pessoa divina também denominada comunhao,
reforcando a ideia de coletivo. A interacdo ndo se exprimia atraves de um movimento
exterior, mas se apresentava como uma cena aparentemente estatica que poderiamos
relacionar aproximadamente com a contemplacdo e intimidade que um artista ou
admirador tem com a obra de arte. Nilza resolveu fazer a adoragdo de pé, assim seu

olhar ficou equiparado a altura da hostia exposta sobre o altar: uma espeécie de interacdo
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face-a-face ou olhos-nos-olhos, ressaltando a singularidade do olhar em tal ritual de

siléncio, conforme veremos a seguir.

3.3 Os limites do olhar e seu protagonismo

Nas grandes cidades modernas, de acordo com Le Breton (2011:159), encontra-
se a preponderancia da visdo sobre 0s outros sentidos. Isso porque seria principalmente
pelo olhar que conheceriamos os desconhecidos que nos atravessam e que nos olham,
além dos imperativos arquitetbnicos que circundam os caminhos de grande circulacao,
dos espacos turisticos a se visitar e dos aparelhos eletronicos que sdo banalizados em
seu uso cotidiano. Para Hanah Arendt (2016:131), nenhum sentido seria tdo bom quanto
a viséo para garantir uma distancia entre o observador e o objeto. Dessa forma, néo fica
dificil compreender porque a ciéncia, modo de apreensdo do mundo caracteristico da
modernidade, altera e expande consideravelmente o pensamento para a dimensao da
visdo. Destaca-se, novamente, a influéncia da metafora sobre os inefaveis da vida como

meio de torna-los observaveis.

N&o é por acaso que a visdo de mundo ndo seja compreendida como audicao de
mundo, e nem seria um absurdo dizer que a observacao participante tenha sido cunhada
com este nome para enfatizar o olhar na producdo antropolégica. Certamente que,
antropo6logos que pesquisaram em grupos cuja linguagem ndo lhes era previamente
conhecida, tiveram que deixar o registro dos dados escutados para um momento
posterior. Assim, Roberto Cardoso de Oliveira (2006) estabelece etapas da producao
antropoldgica, iniciada pelo olhar teoricamente treinado para tratar o que é visto como
objeto de investigacédo, detalhando o que se observa considerado relevante. Em seguida
e complementando as informacges visuais, 0 autor apresenta a importancia da coleta dos
dados escutados, o que também deve ser orientado pela teoria que permite diferenciar os
ruidos que de fato importam. Porém, o confronto cultural que a lingua promove exige
que ndo se faca do pesquisado um mero informante, 0 que seria hierarquico e
prejudicial, mas um interlocutor que também é dotado da capacidade de escutar.

Portanto, no quesito de distanciamento, a visdo supera a audicao.

A visdo, de acordo com Arendt (2016:131), teria a caracteristica de se apresentar
de multiplas formas no presente, enquanto que "a audicdo resgataria impressdes das
sensagdes temporais unificadas”. Assim, o cristianismo poderia ser visto, segundo a

autora, como uma mescla do pensamento metaférico-visual da filosofia grega com as
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historias hebraicas escutadas e aglutinadoras. Nessa perspectiva, a contemplacao
eucaristica, enquanto uma relacdo face-a-face, transforma tanto os ouvidos em olhos
quanto os olhos em ouvidos, o que significa uma abertura a possibilidade dialogica

mesmo que distanciada dos conformismaos linguisticos.

Para a adoracdo, no terceiro dia, a luz permaneceu apagada, mas ninguém
demonstrou distragdo ou aparentou cochilar. N&o estava frio nem nublado como antes.
O siléncio era total dentro da Igreja, nem parecia que todos estavam presentes. Apenas
Bianca e Abigail se ajoelharam, a maioria ficou sentada com o olhar fixo na hostia. A
atitude e o semblante dos retirantes ndo demonstravam sentimento piedoso, apenas
permanecem num siléncio total como quem olha um horizonte e ali se perde. Se hd um
didlogo sendo feito, ele € totalmente interior. Nao ha labios se movendo, sussurros ou
gestuais. Naquele siléncio extremo, as pessoas permaneciam despertas e olhavam para a

hostia sem pressa ou desassossego.

3.4 A espiritualidade do siléncio

A pergunta “o que ndo falar quer dizer?”, trocadilho com o titulo do livro de
Pierre Bourdieu A economia das trocas linguisticas ou o que falar quer dizer, enseja
uma série de possiveis respostas, pois 0 ndo dito pode se apresentar de indmeras
maneiras. Por exemplo, h4 o implicito e o omitido. A semelhanca entre "o que se diz
sem precisar dizer" e "o que se deixa de dizer" esta na possibilidade de expressar por
meio de palavras o que néo foi dito diretamente. Nesse contexto, o siléncio poderia ser
interpretado a partir do que estd ausente do discurso, mas que pode facilmente vir a
compor um novo enunciado. Ndo € desse siléncio que este trabalho trata, porém de um
silenciar-se associado a espiritualidade ou a uma experiéncia interior. Lourdes,
integrante mais antiga do Foyer no Brasil, fala dessa questdo em entrevista concedida
para esta pesquisa:

Felipe — Qual a importancia do siléncio para a espiritualidade?

Lourdes — E fundamental. Com muita agitaco e barulho nds néo nos
encontramos e nos reconhecemos, acho que o siléncio é necessario
para nos encontrarmos. N&o vejo problema com barulhos em alguns
momentos, como por exemplo, o barulho de trem ndo me incomoda
tanto quanto incomoda o padre. Eu sei que é passageiro, entdo, ndo me
incomoda. Aqui é sempre silencioso e eu gosto disto.

(trecho da entrevista com Lourdes)
O Foyer tem seus limites geograficos demarcados por uma linha férrea, por onde

0S maquinistas passam, ao longo do dia, soando o apito barulhento da locomotiva e
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relembrando-nos que daquele ponto em diante se encontra a vida sonora das cidades.
Tim Ingold (2002:243) apresenta a analogia do trem que passa entrecortando uma
cidade. Quando o citadino precisa atravessar os trilhos se depara com uma placa que
diz: ‘pare, olhe e escute’. Podemos pensar o aviso sobre o trem como uma situacdo
limitrofe entre as formas distintas de utilizacdo dos sentidos: uma que ndo requer
atencdo especial por fazer parte do rotineiro e outra acionada diante de uma situacdo de
um perigo iminente. Para Lourdes, a frequéncia e a transitoriedade da passagem do trem
se tornara algo incorporado a sua rotina de siléncio, assim como o som dos passaros, do
vento, do sino, da agua pingando continuamente na fonte, dos carros subindo a ladeira
para chegar a casa, entre outros sons que nao promoveriam antagonismos com a pratica
do siléncio pretendida. Para padre Augusto, o trem seria um grande empecilho para
entrar em comunh&o com tal siléncio. Por esta razdo, em seu escritdrio foram colocadas
janelas a prova de som. Incomodava ao sacerdote também a proximidade com a rua, a
vizinhanga acostumada a colocar sons altos ndo respeitando os retiros e o som de
batuque de um terreiro nas proximidades que também interrompia o siléncio. Segundo o
padre, de nacionalidade francesa, tal situacdo tinha uma explicacdo cultural, pois em seu
pais de origem um barulho que incomoda é rapidamente cessado a partir de uma
reclamacdo, o que ndo aconteceria no Brasil. Padre Augusto salienta, porém, que na
Franca ha outro entrave para o siléncio ndo observado aqui: questionamentos e criticas
excessivas por parte dos franceses. Por outro lado, ele diz também que o siléncio

passivo dos brasileiros tampouco seria interessante.

A relagéo diferenciada dos membros do Foyer com respeito aos sons produzidos
pelo trem explicita que o siléncio ndo requer necessariamente auséncia de ruidos, mas
depende da percepcdo que se tem a respeito do som escutado. Com a finalidade de
adentrar mais nas percepcGes sobre o siléncio para além dos ruidos, apresento 0s
motivos pelos quais sete retirantes se propuseram a fazer uma experiéncia de cinco dias
de siléncio. Os dados abaixo foram coletados através de um grupo de Whatsapp cujos
integrantes eram pessoas que ja haviam participado de retiros no Foyer. Aqueles que
aceitaram participar da pesquisa, identificados por numeros na tabela, receberam
individualmente as mesmas perguntas. Apenas um dos entrevistados residia no estado
do Rio de Janeiro, 0s outros seis eram de Minas Gerais; 0 mais novo, unico homem
entrevistado, tinha 25 anos, e as mulheres apresentaram as idades de 35, 42, 43, 52,58 e

77 anos; quatro desses retirantes ja haviam participado de sete ou mais retiros no Foyer,
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os demais tendo comparecido a dois retiros ou apenas a um. Dentre os sete, trés ja

haviam participado de um retiro de siléncio em outro lugar.

0 que te levou a fazer um retiro de siléncio?

ENTOL [ENTO02 |[ENTO03 |ENT04 [ENTO5 |ENTO06 [ENTO07

época perfeita para um balanco X

Queria comegar 0 ano bem X

relatos de que a experiéncia era valiosa e
enriquecedora

indicagao da psicéloga com quem fazia terapia X

porgue amo o siléncio, ele me faz bem X

Estar num momento de duvidas e aridez X

falta de adaptagdo ao mundo X

estar vivendo um momento de bastante
ansiedade

problemas no trabalho X

precisava de paz apos uma onda de estresse X

Desejo de aproximar de Deus e de mim X

cuidar da espiritualidade X

vontade de conhecer uma expiritualidade de
siléncio

necessidade de introspecgdo X

precisava de um refugio X

Segundo a tabela acima, o desejo de que a experiéncia de siléncio repercutisse
positivamente na vida particular pds-retiro esteve referenciado na resposta de quatro
retirantes, entre os sete entrevistados (azul na tabela). Em seguida, apresentam 0s
problemas emocionais enfrentados, tais como estresse e ansiedade, o que pode revelar
certa visao sobre o siléncio como promotor de salde (rosa na tabela). Por fim, € relatado
0 desejo de cuidar da espiritualidade (verde na tabela) e, menos citado, a vontade de se
refugiar dos problemas e dificuldades (laranja na tabela)?.

A relacdo entre saude/bem-estar e espiritualidade foi apresentada por Rodrigo
Toniol (2015) a partir da andlise da abertura da comunidade médica, por volta dos anos
60, a dimensdo espiritual da salde, assim como da inser¢do posterior das terapias
alternativas de atencdo holistica ao paciente nos servicos de salde ocidentais. A préatica
da meditacdo, por exemplo, apresentaria inimeros beneficios aqueles que sofrem de
pressdo alta ou outros condicBes agravadas pelo estresse. Tais praticas alternativas
promoveriam um sentimento de seguranca e tranquilidade que garantiriam uma vida
emocional mais estavel. A espiritualidade do siléncio, no contexto aqui estudado,

poderia ser pensada como uma alternativa religiosa que impactaria holisticamente tanto

2L Além de requerer informacgGes sobre idade, localidade de residéncia, participagdo em outros
movimentos da Igreja ou em outros retiros de siléncio, as perguntas feitas por whatsapp para alguns
retirantes foram: O que te levou a fazer um retiro de siléncio? O que te faria retornar para outro retiro?
Quais suas impressdes sobre o Foyer de Mendes? Importante ressaltar que nao foi coletada nenhuma
dessas informacgOes da maioria dos retirantes que aparecem nas observacGes de campo. Por esse
motivo, a idade deles foi mencionada, ao longo do texto, segundo minhas impressées pessoais a fim de
enquadra-los numa faixa etaria.
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na dimens&o individual quanto coletiva do crente, garantindo uma seguranca expressada

pela quietude interior.

Contudo, faz-se importante destacar que a proposta de retiros de siléncio foi
apresentada por Marthe Robin na década de 1930, o que denota possivelmente menor
influéncia de uma concep¢do de tratamentos de saude alternativos. No tocante as
inovacdes da sociedade de sua época, as formulacbes de Marthe em dire¢do a uma
religiosidade interiorizada inovadora (pratica de siléncio e formacdo doutrinéria para
leigos) esta mais proxima historicamente de um importante evento ocorrido na Franca
em 1905: a separacdo legal do Estado e da Igreja (Burton, 2004:X1). A laicizacdo da
sociedade francesa, posteriormente a ampliacdo das praticas seculares e da
descristianizagdo, representaria a ruptura com o protagonismo das sensibilidades e
praticas catolicas, ou seja, a configuracdo da sociedade ndo se apresentaria mais tdo
identificada ao catolicismo. Nas palavras de Hirschkind (2017), seria a instauracao
definitiva de um sensoério secular, de repertérios afetivos-gestuais contrarios aos da
religido. Segundo Paula Montero (2013:16), o processo de laicizagdo das sociedades
catdlicas, ao contrario das protestantes, promoveria um separatismo rigido entre Estado
e Religido, pois havia uma disputa sobre o controle das questdes temporais. O problema
analitico de tal situacdo, segundo Hirschkind (2017), consistiria na dificuldade em
identificar o corpo secular, isto é, a "configuracdo particular do sensério humano — de
sensibilidades, afetos, disposi¢cdes incorporadas — especifica aos sujeitos seculares e,
portanto, constitutiva do que entendemos por 'sociedade secular" (2017:175) na
sociedade moderna, posto a grande influéncia da religido na dinamica social dos
Estados laicos. Assim sendo, uma questéo pertinente a este trabalho seria refletir sobre a
existéncia de um siléncio, interiorizado e ressignificador, que seja reconhecidamente
secular. Minha proposta € pensar um pouco mais a relacdo do siléncio na pratica do
antropologo, e também na atuacéo do psicanalista, a fim de buscar uma compreensao do
siléncio em préaticas seculares modernas, desenvolvidas algumas décadas antes da

fundacdo do Foyer.

3.5 Antropo6logos, psicanalistas e a escuta do siléncio

E Emmy von N. quem intima Freud a se calar, quando ele ainda
utilizava a hipnose e a sugestdo. Emmy von N. sofre de dores
gastricas. Freud tem uma ideia sobre a origem dessas dores e lha
comunica, salientando que as dores sempre acompanhavam 0s acessos
de zoopsia... ‘Com muita reticéncia’, escreve, ‘ela me responde que
ndo sabe nada disso. Eu lhe dou até o dia seguinte para se lembrar.
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Ela me diz entdo, num tom muito aspero, que ndo devo sempre lhe
perguntar de onde vem isso ou aquilo, mas deixa-la dizer o que ela
tem a dizer. Eu consinto e ela prossegue, sem predmbulo’, acrescenta
Freud sem ironia. (Freud apud Zalty, 2010:191)

No contato com Emmy Von N., Freud foi inquirido a silenciar-se, o que pode ser
relacionado com a regra da fala adequada no momento certo, como parece indicar a
etiqueta moderna das conversagdes. Por outro lado, como salienta Liliane Zalti (2010),
ha a indicacdo pela analisanda de ndo ter nada a dizer, ou seja, de ndo ter condicdes de
corresponder as demandas que nao lhe sdo acessiveis. Seria tarefa do psicanalista,
segundo a autora, convocar esse nada a dizer para escutar o siléncio que o atravessa, 0

da palavra muda.

O siléncio na andlise é experiéncia cotidiana do ndo saber, da
castracdo simbdlica do analista, de sua ignorancia equivalente a do
paciente. Pelo siléncio, o analista suspende sua posi¢do de saber, de
compreensdo, de julgamento. O analista ndo se abandona ao siléncio,
mas se deixa levar por ele até a precipitacdo de um dizer. (Zalty,
2010:193)

Antropologos e psicanalistas comungam de uma origem moderna, da abordagem
cientifica, da abundancia no uso das metaforas e na relevancia da audicdo como
instrumento profissional. O siléncio que o psicanalista provoca ou deve escutar também
se apresenta, em formas proprias, a producdo antropolégica. Em "Toward an
ethnography of silence”, Carol Kidron (2009) relata que entrevistas com descendentes
de vitimas do holocausto revelaram uma memoria viva de um passado nunca dito. Seu
objetivo de retratar a vida cotidiana dos sobreviventes e seus descendentes trouxe a tona
a gqualidade incomunicavel do sofrimento de genocidio, o que produzia relatos de uma
presenca ausente e requereu dela a habilidade de uma escuta antropoldgica de tal
siléncio.

A moderna divisdo social do trabalho encontrou no siléncio uma ocasido para
seu éxito, talvez porque tenha percebido que a sociedade com predominio da
solidariedade organica teria desenvolvido uma sensibilidade anestesiada como meio de
autopreservacdo. Como efeito das percepcOes contidas houve a necessidade de
especialistas que utilizassem instrumentalmente os sentidos, de maneira 0 mais possivel
distanciada, e que se encarregassem de perscrutar os despercebidos. Dessa forma, a
ciéncia moderna ndo teve outro caminho a ndo ser adentrar o siléncio interior e
ressignificador que permitiria interpretar o que antes era visto, do ponto de vista
religioso, como um mistério imperscrutavel. Esse siléncio a ser escutado e praticado na
modernidade diferencia-se daquele porventura presente nos filosofos da antiguidade e

nos tedlogos medievais, pois a exceléncia da vida social era o objetivo primordial das
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buscas filoséficas®?, e ndo o bem-estar individual como parece prevalecer nos dias

atuais.

Talal Asad (2011:658), instigado pela pergunta de Hirschkind sobre e existéncia
de um corpo secular, analisa o sofrimento na modernidade e observa que é a maneira
como ele é vivido pelo sujeito que vai apresentar caracteristicas seculares ou religiosas.
De forma anéaloga, poder-se-ia dizer que o siléncio em si ndo traria diferencas ao longo
do tempo, mas a maneira como é utilizado e incorporado na vida cotidiana seria o
elemento de impacto na construcdo do individuo moderno, evidenciando cosmologias
ora religiosa ora secular e, as vezes, confundindo-as. Tanto o siléncio quanto o
sofrimento na modernidade assemelham-se pela promogéo de uma nova economia dos

afetos, assunto que sera tratado a seguir.

22 Segundo Vernant, os deuses gregos eram retratacdes exteriorizadas retiradas da interioridade do sujeito.
O controle das paixdes seria uma forma, para o homem antigo, de atingir uma dimensdo social de
exceléncia (Vernant apud Bezerra Jr, 1989: 225).
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CAPITULO HI

Neste capitulo busco os sentidos do siléncio que a no¢do de sofrimento pode
revelar. Para este fim, parto da reflex&o sobre a soliddo, assunto tratado durante o retiro
e constantemente relacionado aos sofrimentos atuais. Em seguida, a procissdo da via-
sacra no Foyer se torna o cenario do culto da Paixdo conforme uma pratica que vem se

acentuando durante os tempos modernos, processo que eu procuro apresentar.

4.1 Os siléncios da solidao

A soliddo foi tratada pelo formador do retiro como a necessidade de permanecer
sozinho diante de Deus. Assim como o siléncio, a soliddo consistiria a dimenséo do
"deserto", ou seja, haveria a necessidade de calar-se a fim de "fazer o caminho Unico e
individual num espaco onde ndo ha estradas prontas”. Essa imagem metaférica
contrastaria, segundo o pregador, com a falta de sentido e direcdo, frequentes nos dias
atuais, que teria como um de seus efeitos o suicidio crescente entre 0s jovens. Nessa
concepcao, a experiéncia solitaria do siléncio seria um meio de dar sentido a vida e

‘4]

requereria a condicdo de "estar s6" com Deus (ndo necessariamente sem pessoas ao
redor) a fim de poder escutar Seus direcionamentos. "Estar s8", a partir das atividades
estritamente coletivas do retiro, consistiria numa suspensdo de conversas. Nao ter
pessoas ao redor era raro, evidenciando-se apenas nos momentos de descanso nos

quartos individuais.

Antes de me deitar na primeira noite, ouvi alguém conversando dentro de um
quarto, ndo havia voz do interlocutor, provavelmente estaria ao telefone. A prética do
siléncio tinha comecado havia poucos minutos, logo apds o primeiro ensinamento que
tratou da importancia do silenciar (o que significava, além de ndo falar, ndo usar o
celular e todos 0s seus recursos atuais que dispensam a fala, mas promovem interagoes
diversas). Tomamos um cha antes de nos recolhermos ao quarto, e as pessoas com as
xicaras nas maos dispersaram-se pela sala ndo ficando muito proximas umas das outras.
O biscoito sequinho que fora servido com o cha era mastigado com bastante diligéncia.
Portanto, era possivel identificar uma maior preocupacdo com o siléncio na esfera
coletiva do que nos ambientes privados. A tecnologia, amplamente difundida, se

apresentava como um recurso facil de subterfugio para ndo cumprir as regras. Foram
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algumas as adverténcias sobre o uso de dispositivos eletronicos durante o retiro e,
inclusive, dom Inacio salientou que seis anos antes, quando havia pregado pela ultima

vez no Foyer de Charité, a questdo da interacdo virtual era de pouca relevancia.

Para refletir sobre tal avanco da tecnologia vou utilizar novamente a imagem
emblematica do trem. Sigmund Freud (2010), em O mal-estar da civilizacéo, trata do
baixo impacto dos meios tecnolégicos modernos sobre a economia da felicidade, e
assim relativiza os chamados progressos civilizatorios. Uma das ponderacgdes do autor é
a de que ndo haveria tanta necessidade do telefone para ouvir a voz do filho que esta
distante se a ferrovia ndo tivesse sido construida facilitando sua partida. Portanto, o
anseio pela satisfacdo do encontro seria suprido pelo mesmo objeto que promoveria a
falta. Ampliando esse exemplo, poderiamos dizer que o transporte que possibilita a
volta do filho que partira, facilitando aproximacdes, ndo desfaria a promocdo de

distancias pelas empresas locomotivas.

Maurice Halbwachs (1990) propfe pensar a proximidade das relagdes a partir
dos envolvimentos afetivos integrados pela memoria coletiva. Segundo Halbwachs
(1990:34), essa memoria coletiva consiste na existéncia de um fundamento comum das
memodrias individuais. Tal fundamento seria necessario para a recordacao e reconstrucao
das lembrangas. A reconstituicdo de um acontecimento passado dependeria das trocas
entre lembrancas (relatos, imagens, monumentos, etc.) que compartilham dados e
no¢Bes comuns. A memoria coletiva dependeria, portanto, de uma comunidade afetiva a
fim de garantir uma construcdo legitima das lembrangas reciprocas. Durante uma
viagem entre amigos, segundo o autor, o grupo compartilha os momentos vividos a
partir, sobretudo, das experiéncias em comum (memoria coletiva) que trazem. Contudo,
pode ocorrer que certo detalhe do passeio retome, em um deles, sentimentos e ideias
vivenciados em grupos gque os outros nao fizeram parte. Quando futuramente os amigos
se reencontrarem, a lembranca daquele episddio ndo serd convergente entre esse
individuo e o restante do grupo. E possivel também que algum deles, apds a viagem, se
distancie de todos os grupos em comuns com 0s demais, a ponto daquelas lembrangas
ndo serem retomadas por longo tempo. Tal distanciamento dos afetos em comum

favoreceria também um enfraquecimento afetivo com aqueles amigos.

O retirante conversando no celular (por voz ou mensagens), navegando na
internet ou consultando e-mails estd praticando uma interacdo, favorecida pela
tecnologia moderna, que o retira afetivamente do espaco geografico e contexto social no
qual esta fisicamente presente. Ao mesmo tempo a proximidade promovida pelas novas
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tecnologias favorece o pertencimento a uma comunidade afetiva, a qual possivelmente
teria seus lagos enfraquecidos sem a existéncia de tal avanco nas comunicagbes. O
problema que se apresenta, portanto, concentra-se nos efeitos de
distanciamento/aproximacdo promovidos contraditoriamente pelos mecanismos

modernos de interacao.

Buscar virtualmente uma relagdo afetiva quando se estd s6 parece bem adequado
aos tempos atuais que preenchem os siléncios com muitos sons, imagens e pessoas. O
fato € que tais afeicdes externas ndo colaboram com a integracdo ao grupo presencial e
esse habito, cada vez mais comum de interacdo virtual, por tamanha recorréncia e
facilidade, provavelmente estard presente (no sentido de uma afetividade externa ao
grupo) mesmo que haja pessoas ao redor, dificultando a integracdo afetiva presencial.

A comunidade afetiva que os retirantes constituem independe dos lacos pessoais
entre eles na vida cotidiana, o importante é que todos compartilhem da mesma
experiéncia voluntaria de siléncio associada a uma adesdo religiosa comum. Certa vez
um rapaz fizera um retiro por insisténcia de sua noiva. Tempos antes, as portas de seu
casamento, ele havia sido demitido (injustamente em sua visdo) de funcéo de professor
numa escola dirigida por um padre. Sua indignacéo era tdo profunda e aquela lembranca
tdo viva que ele apenas conseguia relembrar, ao longo do retiro, do que aprendera nas
aulas de historia na universidade sobre atuagdes negativas da Igreja Catdlica ao longo
dos tempos®. E possivel dizer que esse retirante esteve sé ao longo de todo o retiro no
sentido que ndo compartilhou com os demais das relembrancas judaico-cristds que
estavam guiando e unificando os demais participantes, ndo apenas entre eles, mas entre

todos aqueles que compartilhavam tal pertencimento histérico-afetivo.

A soliddo que deve buscar o retirante (estar s6 com Deus) ndo requer a auséncia
de pessoas ao redor, porém difere da soliddo no meio da massa, comum nos tempos
modernos dos grandes aglomerados. Para Richard Sennet (1981), essa soliddo seria
imposta pelo poder que antes exilava, bania, isolava e hoje cria essa sensagédo de estar
sozinho no meio de muitos. Para Zygmunt Bauman (2004) o afrouxamento dos lacos
sociais (que podemos relacionar como um fator para a soliddo) esta relacionado & nogédo
moderna de conexao, na qual o individuo sente o desejo conflitante de poder conectar e
desconectar de seus contatos com maior liberdade, ou seja, 0s relacionamentos sédo

bastante desejados, no entanto em que ndo promovam privagdes. Nobert Elias (2001),

%% Relato de um retirante a mim ap6s um retiro em 31 de dezembro de 2011, quando eu pesquisava para a
monografia do curso de graduacgdo em ciéncias sociais.
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por sua vez, analisa a soliddo dos velhos e moribundos a partir de uma sociedade que
evita o contato com a finitude da vida. A morte, ndo mais tdo presente na vida
cotidiana, "é empurrada para os bastidores da vida social™ e com ela vao aqueles que a
fazem lembrar: os adoecidos e envelhecidos. O estar s6 dos velhos e doentes difere do
estar sO dos retirantes justamente pelo fato da auséncia de uma comunidade afetiva.
Contudo, a doenca, a dor e o sofrimento fazem parte da mistica que compde a

religiosidade interiorizada nos tempos modernos, como tratarei a seguir.

4.2 A Via-Sacra da Modernidade

As 15h a programacao do retiro trazia a oracdo da via sacra, uma procissdo que
acompanha, em 14 esta¢fes ou passos, 0 momento da condenacgdo de Jesus a morte até
sua sepultura entre os mortos?*. Havia uma grande cruz que seria levada por dois
retirantes em cada estacdo, um tendo-a sobre os ombros e outro auxiliando o
carregamento tal como fez Cirineu na narrativa biblica®. Na contemplacdo de cada
estacdo, a cruz era segurada de frente aos demais por quem a havia trazido aos ombros,
geralmente com a testa e méos sobre a madeira, quase que numa tentativa de se
materializar naquele simbolo que estava sendo piedosa e contristadamente contemplado
pelos demais. Uma narrativa detalhada sobre a Paixdo de Cristo, escrita sobre a
inspiracdo de Marthe Robin, foi meditada ao longo de todo o percurso. Em seguida,
caminhavamos cantando e meditando o contexto de cada estacdo através de uma
melodia que soava como um profundo lamento. Naquele cenario, poderiamos ser tanto
os algozes de Cristo quanto os discipulos que o seguiam naquele momento de
sofrimento. Ao final do Retiro, uma retirante compartilhou que a via-sacra fora o
momento mais marcante do retiro, pois estava cheia de magoas e ressentimentos e em
cada queda de Jesus ela pensava “aqui caiu Jesus sofrendo por mim, por aquele

acontecimento que me trouxe dor. Nao preciso mais carrega-la”.

#As 14 estacdes da via-sacra sdo: 1. Jesus é condenado & morte; 2. Jesus carrega a cruz as costas; 3. Jesus
cai pela primeira vez; 4. Jesus encontra a sua mée; 5. Simdo Cirineu ajuda a Jesus; 6. Veronica enxuga a
face de Jesus; 7. Jesus cai pela segunda vez; 8. Jesus consola as piedosas mulheres de Jerusalém; 9. Jesus
cai pela terceira vez; 10. Jesus é despojado de suas vestes; 11. Jesus é pregado na cruz; 12. Jesus morre na
cruz; 13. Jesus é descido da cruz; 14. Jesus é sepultado

% “Enquanto o levavam [Jesus para o Calvario], tomaram certo Simao de Cirene, que vinha do campo, e
impuseram-lhe a cruz para leva-la atras de Jesus" (Lucas 23, 26). "Requisitaram certo Simdo Cirineu, que
passava por ali vindo do campo, para que carregasse a cruz. Era o pai de Alexandre e de Rufo. (Marcos
15, 21). "Ao sairem [para crucificar Jesus], encontraram um homem de Cirene, de home Simdo. E o
requisitaram para que carregasse a cruz de Jesus (Mateus 27, 32). Fonte: Biblia de Jerusalém (2011).
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Encenar coletivamente os derradeiros, sofridos e dolorosos momentos de Cristo
rumo ao Calvario conduzia cada um dos participantes a uma contricdo e siléncio
respeitoso, atitude corporal semelhante aquela percebida em velorios e enterros nas
cidades brasileiras. Todos sabiam que o sepultamento de Cristo seria o ponto final
daquela caminhada. A morte do Deus encarnado ndo poderia se resumir apenas no
ultimo suspiro, era necessario reviver cada dor desde a condenacgdo. As palavras lidas e
cantadas traduziam dor, a cruz literalmente pesava nos ombros e demandava de maos
que a carregassem para auxiliar a chegada a estacdo seguinte. Quando ndo se
representava nem Cristo nem Cirineu no carregamento da cruz, ela ganhava uma
personificagdo, a cruz deixava de ser um simbolo e passava a ser parte do self: todos
observavam em siléncio aquele que segurava a cruz téo perto de si parecendo querer se
transformar nela, sé-la. Proponho a reflexdo de que tal acdo simbolica teria efeitos
eficazes na percepcdo daqueles retirantes sobre os sofrimentos experienciados em esfera
cotidiana da vida de cada um. Unir-se a cruz seria, portanto, uma maneira de

ressignificar as experiéncias dolorosas da vida.

Faz-se importante ressaltar que a Paixdo de Jesus ja se atualizava e se
apresentava aos retirantes, desde o inicio do retiro, a partir das fotografias de Marthe
Robin vertendo sangue em feridas semelhantes as do Cristo na crucificagdo. Esse
fendbmeno mistico, chamado de estigmatizacdo, teria sido relatado pela primeira vez na
hagiografia de Sdo Francisco de Assis. O primeiro santo moderno, como defende Jaques
Le Goff (2007), teria inovado, portanto, na mistica do sofrimento. Ndo é pouco
relevante o olhar que o santo de Assis dispensara aos sofredores de seu tempo (pobres e
rejeitados) e a critica radical da indiferenca e distancia que a sociedade da época, em
constantes transformacdes econdmicas, tratava aqueles que ndo tinham posses num
tempo que se monetarizava. Em outra perspectiva, pode-se pensar na oposi¢do
franciscana as formas de poder (propriedades, dinheiro, ciéncia, nascimento) vistas
como instauradoras de desigualdade e ameaca a unidade (Le Goff, 2007:241). A propria
ideia de fraternidade, constituida por um anseio igualitirio, afasta as nocGes
hierdrquicas e institucionais das ordens e congregacles, estabelecendo pequenas
comunidades de modo de vida familiar (Le Goff, 2007: 214; 242). Ser um pobre entre
0s pobres, portanto, seria construir com eles uma comunidade afetiva participando de
seus sofrimentos, o que requereria ressignificar a propria percepg¢do do sofrer, associada
por Francisco a alegria (Le Goff, 2007:230). A juncdo entre cruz e alegria parece ser um

dos paradoxos religiosos mais caracteristicos da espiritualidade cristd moderna.
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Jacques Le Goff (2007:114) apresenta a inovacao de S&o Francisco na superagédo
da soliddo do deserto "para ir a0 meio da sociedade viva, nas cidades (...) propondo
como programa um ideal positivo, (...) enraizado na alegria, (...) fazendo que a
espiritualidade cristd chegasse a cultura leiga”. Por outro lado, o autor salienta que o
objetivo do santo era o de resguardar os valores essenciais, voltar as fontes do
cristianismo. Nesse sentido, proponho pensar o bindmio cruz/alegria também como
tradicdo/novidade. Se S&o Francisco suplanta a tradicdo medieval para langar-se de
maneira nova num mundo em mudanga, ele o faz ndo motivado pelo Deus majestoso da
Idade Média (ver Le Goff, 2010), mas por um Deus que se aproxima do homem pela

memdria de sua Paixao.

Quando o Renascimento buscou nos tempos classicos pagdos uma forma de
tentar apagar da historia o periodo de trevas associado a religido, ja havia pelo menos
mais dois relatos de estigmatizados: Santa Catarina de Sena (1347-1380) e Santa Rita de
Céssia (1385-1457). O santo sudario e o véu de Verbnica haviam entrado na cena
publica exibindo imagens sobrenaturais em negativo do sofrimento de Jesus na
crucificacdo (Gélis, 2009:25). Krishan Kumar (2006:106) alega que o termo modernitas
fora uma invencdo do periodo medieval para estabelecer o pagdo como o antigo e o
cristdo como o moderno. Contudo, a modernidade do medievo era avessa as mudancas
sociais, atitude que se estendera, segundo Kumar (2006:113), até o Renascimento
quando é feita um retorno ao passado classico pagdo buscando estabelecer novos
padroes de autoridade intelectual. Para Klass Woortmann (1996:10), o passado
reavaliado promove, no Renascimento, uma reavaliagdo da verdade, confrontando a
autoridade vigente. Tal conflito, segundo o autor, faria emergir a possibilidade de um
futuro. Todavia gostaria de enfatizar que a novidade renascentista em sua imbricacédo
com o passado classico apresenta um contraponto secular muito semelhante a renovacgéo
preconizada na pessoa e no tempo de Sdo Francisco, sendo renovagdo como retomada
do cristianismo primitivo e no reforco dos sacramentos associados a uma inovadora
atuacdo leiga no mundo®. Portanto, o que era considerado modernidade naquele tempo
de S&o Francisco diferencia-se de sua percepgdo na atualidade, sobretudo, pela grande

influéncia do passado nas novas formulagdes seculares.

% A renovacao religiosa no periodo renascentista também foi abordada por Woortmann (1996:42): “[no
Renascimento] se realiza uma 'revolugdo religiosa' tdo importante quanto a cientifica, e estreitamente
relacionada a esta Gltima".
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O entendimento da modernidade como uma irrupcdo permanente de coisas
novas e um abandono do passado enquanto um exemplo a ser seguido, teria se iniciado
com a Revolucdo Francesa (Kumar, 2006:119). Em 1789, a espiritualidade do
sofrimento j& havia avancado bastante: os instrumentos da paix&o (coroa de espinhos,
cravos, acoite, a veste de escarnio) se tornaram imagens de culto que se apresentavam
de maneira cada vez mais realista nas representacfes das feridas abertas e
ensanguentadas de onde emergiu, em seguida, a devogao a imagem do coracao de Jesus
envolvido entre espinhos, evidenciando também seu sofrimento interior (ver Gélis,
2009:27). Até o seculo XVIII também ¢é possivel identificar mais de duzentos casos de
estigmatizados, de acordo com pesquisa feita pelo dr. Imbert-Gourbeyre (1996),
apresentados no livro La Stigmatization, publicado em 1894. Apenas naquele século
teriam ocorrido 52 relatos de estigmatizacdo, destacando-se: Santa Verdnica Giuliani
(1661-1726) que teria apresentado feridas nas maos, pés e lado, também marcada pela
coroa de espinhos, agoitamentos e o porte da cruz; e Santa Maria Francisca das Cinco
Chagas (1715-1791) com feridas nas maos, pés, lado e a coroa de espinhos. Para
Tanquerey (1948:852) cinco circunstancias caracterizariam a veracidade dos estigmas:
localidade das feridas semelhante a de Cristo; ocorréncia das dores e chagas em
momentos que recordam a Paixdo; mesmo tratando os sangramentos ndo estacam;
hemorragias abundantes; e virtudes heroicas e grande amor a cruz reconhecidos na vida

do mistico.

O século XIX teve pelo menos mais cem casos de estigmatizados, conforme dr.
Imbert-Goubeyre (1996). Anna Katharina Emmerick (1774-1824) apresentara as feridas
dos estigmas nas maos, pés, lado e as marcas da coroa de espinhos. Segundo sua

biografia no site do Vaticano:

De 1802 a 1811, Anna Katharina adoeceu com frequéncia e teve que
suportar grandes dores.

Como resultado da secularizacdo, o convento de Agnetenberg foi
suprimido em 1811, e Anna Katharina teve que deixar o convento junto
com as outras religiosas. Ela foi levada para ser empregada doméstica
na casa do padre Lambert, que havia fugido da Franca e morava em
Dilmen. Mas, ela logo ficou doente. Ela foi incapaz de sair de casa e
foi confinada na cama. De acordo com padres Lambert, ela levou sua
irmd mais nova Gertrud para assumir o servico de limpeza sob sua
direcéo.

Durante esse periodo, Anna Katharina recebeu os estigmas. Ela ja
havia suportado a dor dos estigmas por um longo tempo. O fato de ela
ter suportado as feridas de Cristo ndo poderia permanecer oculto. O Dr.
Franz Wesener, um jovem médico, foi vé-la, e ficou tdo impressionado
com ela que se tornou um amigo fiel, altruista e ajudante durante os
onze anos seguintes. Ele manteve um diario sobre seus contatos com
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Anna Katharina Emmerick, no qual ele registrou uma riqueza de
detalhes. (traducéo e grifos meus®’)

Centenas de apari¢des da Virgem Maria foram relatadas nesse século, entre elas
a da Virgem dolorosa de La Salette (1846), que anunciava sofrimentos vindouros
(Corbin, 2008:64). O século XX teve, além de Marthe Robin, outro estigmatizado muito
influente em seu tempo: S&o Padre Pio de Pietrelcina (1887-1968) teria apresentado 0s

estigmas nas maos.

Tal como o apdstolo Paulo, o Padre Pio de Pietrelcina colocou, no
vértice da sua vida e do seu apostolado, a Cruz do seu Senhor
como sua forca, sabedoria e gléria. Abrasado de amor por Jesus
Cristo, com Ele se configurou imolando-se pela salvacdo do
mundo. Foi tdo generoso e perfeito no seguimento e imitacdo de
Cristo Crucificado, que poderia ter dito: «Estou crucificado com
Cristo; ja ndo sou eu que vivo, é Cristo que vive em mim» (Gal 2, 19).

(grifos meus)?
A espiritualidade do sofrimento, préatica de interioridade associada a paixdo de
Cristo e as mudancas dos tempos modernos, se inaugura pela sensibilidade fraterna do
santo de Assis e vai ganhando forca com o desenvolvimento de uma arte do dolorismo e
das chagas nos corpos (femininos na maioria) unidos ao sofrimento redentor de Cristo.
Junto a mistica do sofrimento amplia-se a devog¢do mariana pela pratica da oragdo do
rosario e sua meditacdo sobre a Paixao, sobre as representacfes dolorosas e gloriosas da
Virgem, as aparicbes e o dogma da Imaculada Concei¢do. A crise moderna da
instituicdo eclesial parece ter sido contornada tanto pela sensibilidade da arte quanto
pela arte da sensibilidade. Para Le Goff (2007:103), o Séo Francisco sensivel ndo pode
ser descolado da sensibilidade estética que despontava em seu tempo e que levava aos
novos caminhos da arte no Ocidente. E a critica a uma sociedade que se secularizava
parece ter tomado o mesmo instrumento de combate, inclusive do ponto de vista
secular. Para Kumar (2006:123) o modernismo instaura modelos conflitantes de
modernidade: "de um lado, a ciéncia, a razdo, o progresso, o industrialismo; do outro, a
refutacdo e rejeicdo apaixonadas dos mesmos, em favor do sentimento, da intuicdo e do
uso livre da imaginacdo". As concepgdes estéticas do Renascimento e dos movimentos
modernistas representaram, portanto, um contraponto a uma sociedade com ares de
insensibilidade. Inaugura-se o tempo de memdrias coletivas conflitivas que tem no

siléncio uma forma de resisténcia (Ver Michael Pollak, 1989).

2 Fonte: http://www.vatican.va/news_services/liturgy/saints/ns_lit_doc_20041003_emmerick_en.html -
acesso em 18 de junho de 2018.
%8 Fonte: http://www.vatican.va/news_services/liturgy/saints/ns_lit_doc_20020616_padre-pio_po.html -
acesso em 18 de junho de 2018.
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CAPITULO IV

5.1 A Performance Religiosa do Siléncio

No inicio do retiro dom Inécio explicou que nos falaria sobre personagens
importantes, sendo o primeiro Abrado. Chamou-me a atenc¢éo a palavra "personagem” e
o fato de que as meditacGes seriam conduzidas a partir de tracos biograficos de alguns
sujeitos das narrativas biblicas. O bispo apresentou o itinerario de vida de Abrado, que
chamou de pai da fé, e argumentou sobre as fontes rabinicas que indicariam as raizes
cristas. Associou a fé a escuta, ressaltando a importancia de silenciar para ouvir a Deus,
seguindo o exemplo daquela personagem, aprendendo com ela. Ocorreu-me, entdo, que
tal siléncio de escuta néo era exclusividade da pessoa de Deus ou do Deus comunidade
trina, mas era também a escuta de uma comunidade mistica. Em termos sociol6gicos,
poderiamos dizer se tratar da percepcdo de uma comunidade afetiva (conforme a
formulacdo de Halbwachs, 1990) que, por motivos atuais e subjetivos, precisaria de um
treinamento no siléncio para reforcar sua resisténcia diante de outros afetos coletivos

conflituosos.

Neste capitulo, apresentarei momentos do retiro, apresentados linearmente
conforme a rotina do dia, que poderdo indicar a promocdo de uma sensibilidade
religiosa ou, como apresenta Latour (2004:354), de uma forma religiosa de discurso
(mais performéatica do que conteudista) que proporcione proximidade, presenca e

transformacéo.

5.1.1 Iniciando o dia: ""Escolho-vos, hoje, 6 Maria"

Antes do inicio da missa, as 7h30, os retirantes permaneciam em siléncio na
capela, uns ajoelhavam, outros olhavam para o crucifixo ou para o sacrario. Dom Inécio
costumeiramente também se sentava em siléncio num dos bancos da capela antes da
celebracio comecar. A oragdo do Angelus foi rezada sempre antes das missas da manh4,
e as vezes também antes de algumas refeicdes ou de ensinamentos. O Angelus é
constituido por invocacdes e respostas que precedem a oracdo da ave-maria, finalizando

com uma oracdo feita pelo sacerdote:

Sacerdote: O Anjo do Senhor anunciou a Maria;
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Todos: E ela concebeu do Espirito Santo. - Ave, Maria, cheia de
graca...

Sacerdote: Eis aqui a escrava do Senhor;

Todos: Faca-se em mim segundo a vossa palavra. - Ave Maria...
Sacerdote: E o Verbo se fez carne;

Todos: E habitou entre nés. - Ave Maria. ..

Sacerdote: Rogai por nés, Santa Méde de Deus!;

Todos: Para que sejamos dignos das promessas de Cristo.

Sacerdote: Oremos. Derramai, 6 Deus, a Vossa graga em nossos
coragdes, para que, conhecendo pela mensagem do anjo a encarnacéo
do vosso Filho, cheguemos, por Sua Paixdo e Cruz, a gléria da
Ressurreic¢do. Por Cristo, nosso Senhor.

Todos: Amém.
Logo ap6s o Angelus rezdvamos um resumo da consagracdo a Nossa Senhora de
S&o Louis-Marie Grignion de Montfort (1673-1716)*°, que podiamos acompanhar por

um livreto distribuido.*°

Escolho-vos, hoje, 6 Maria, em presenca de toda a Corte Celeste, por
minha Mée e Mestra. Entrego-vos e consagro-vos, na qualidade de
escravo de amor, 0 meu corpo, a minha alma, 0s meus bens interiores
e exteriores, e mesmo 0 merecimento das minhas agdes boas,
passadas, presentes e futuras, deixando-vos um inteiro e pleno direito
de dispor de mim e de tudo quanto me pertence, sem excecao de coisa
alguma, segundo 0 vosso agrado, para a maior gléria de Deus, no
tempo e na eternidade.

5.1.2 As refeicdes e a virtude da disciplina

A trilha sonora do café da manha por vezes foi composta de cantos gregorianos
que repercutiam de um aparelho de som no canto da sala. Em cada mesa havia péo
francés, geleias de laranja e goiaba, manteiga, café e leite. Em duas mesas disposta no
saldo podiamos nos servir com frutas, granola, pdo integral e queijo. Ao terminar o
desjejum juntdvamos a louca em uma bandeja que seria retirada por algum dos
membros do Foyer. Com todas as mesas vazias davam avisos e finalizavam com uma
breve oracdo. Houve uma adverténcia de que era importante cumprir os horarios
estabelecidos pelo toque do sino, pois seria importante para 0 bom andamento do retiro
que os retirantes estivessem em harmonia, ou seja, uma indicacao para nédo se afastar do
sentimento de coletividade. André, contudo, ndo conseguira acompanhar o grupo e, no

momento da oragdo, ainda estava fazendo seu desjejum. Esperéa-lo atrasaria toda a

 Foto 5 no apéndice.

% Ao final do retiro rezariamos a oracdo completa que consta no livro A Verdadeira devogédo a Virgem
Maria. A oragdo completa estd no Anexo.
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programacdo do dia, mas nada foi dito a esse respeito e ele permaneceu tranquilo,

terminou seu café enquanto alguns ajudavam a lavar a louca.

Talal Asad (1993) analisou as praticas religiosas disciplinares como criacdo de
uma forma de obediéncia virtuosa de um programa comunitario. Para o autor, tal
discurso disciplinar atuaria na construcdo de selves religiosos que apreendem a
experiéncia coletiva como uma virtude cristd. Poderiamos associar o exemplo do jovem
André com o que Sennett (1991) chama de soliddo da vida interior e soliddo contra o
poder. Se analisarmos a disciplina como uma imposi¢do ou um ato de submisséo, 0 ndo
cumprimento do programa coletivo por parte de André poderia ser visto como uma luta
contra o poder, um guestionamento das regras estabelecidas. O exemplo anteriormente
citado do professor, que fizera o retiro imposto por sua noiva, poderia se enquadrar
nessa soliddo contra o poder: sua adesdo as regras informadas ndo representaram uma
adesdo a disciplina virtuosa, pois sua revolta com a instituicdo religiosa o impedira. A
soliddo da vida interior, por sua vez, € aquela que estabelece, segundo Sennett (1991) a
diferenca entre ser solitario e estar s6. Em outras palavras, é a formagdo do self diante
de muitos, para além deles e dos poderes institucionais. Na forma secular, essa soliddo
interior é apresentada por Sennet e Foucault (1991) em termos da diferenca do self
propiciada pela sexualidade nos tempos modernos, que implica "saber como ver o
individuo isolado, com um comportamento diferente, em seus préprios direitos". Nesse
sentido, a indisciplina de André, apesar das regulacdes reinformadas, pouco parecia
influenciar o sentimento coletivo, mas poderia apenas estar tornando evidente a
singularidade do processo solitario de interioridade que se constr6i dentro de uma

experiéncia coletiva.

Chamou minha atencdo a preocupacio de Marcos®, durante um almogo, com a
forma de cada um se servir. Como as refeicGes eram feitas em siléncio (sem conversas)
um comportamento de interacdo é rapidamente estabelecido. Geralmente cada um se
serve primeiro da comida que estd mais préxima, a ndo ser aqueles que tenham o
costume de comecar pela salada e ela esteja longe. Nesse caso geralmente serve-se
primeiro da salada quem esta mais perto dela, passando-a, logo em seguida, para quem a
aguarda, o que sera percebido pela permanéncia do prato vazio. Caso ndo o facam basta
estender o braco em direcdo a comida pretendida que quem estiver proximo se
encarregard de passa-la. Porem Marcos ndo seguiu essa regra. Sua preocupacdo era

remanejar sempre as tigelas a fim de que cada uma ficasse mais perto de quem nédo

31 Marcos, nome ficticio, de meia-idade, de Belo Horizonte.
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havia ainda se servido dela. Com isso reduziria a necessidade de apontar para a comida
desejada e de ter que ergué-la de volta para que alguém a colocasse no lugar. Essa acdo
antecipatdria de Marcos, portanto, bloqueava a interacdo das pessoas a mesa. Numa
situacdo como essa, em que a palavra ndo constitui um dos elementos de comunicacao,
0 movimento das comidas se torna uma espécie de conversacao, sobretudo porque na
refeicdo em siléncio as pessoas ndo costumam interagir face-a-face, os olhares se
voltam para a mesa de modo que a comida ndo € um mero pretexto de interagdo social,

mas ela é o proprio objeto da comunicacéo.

Mais de uma vez observei que André, além de chegar atrasado, ndo conseguira
fazer sua refeicdo no tempo do restante do grupo. Tal como o comportamento de
Marcos de movimentar a comida evitando a interacdo corporal, André também néo se
adaptara ainda aos ritmos e ac¢Oes constitutivos da interacdo cotidiana da refei¢do. Para
Goffman (1980), ndo seguir os padrbes verbais e ndo-verbais (chamado de “linha”),
estabelecidos para as situacGes de encontros sociais, indica que o participante estd fora
da “face social” necessaria, isto ¢, dos atributos sociais aprovados, para aquela situacao,
0 que pode gerar embaraco para o individuo “sem a face” e confusdo para os demais
participantes. As adverténcias da importancia de seguir os horarios seria a oportunidade
de “dar a face” fazendo com que a pessoa siga a linha estabelecida. No tocante a
circulacdo das tigelas, ha uma linha implicita a ser seguida, contudo ndo ha uma perda
de face se a nova forma de servir mantiver o siléncio e se adequar ao tempo. Talvez haja
uma reconfiguracdo da textura social, posto que a intervencdo de um individuo numa

dindmica coletiva reordena a composi¢do dos elementos constitutivos.

Dona Margarida comia com bastante apetite. Em certo momento ela esticou o
pescoco e balancou a cabeca de um lado a outro da mesa. Ndo era a comunicacao
estabelecida para pedir uma das tigelas, mas achei que ela estaria verificando se ainda
havia carne. Apontei para a carne olhando para ela e dom Inécio se adiantou em levantar
a tigela para que eu passasse a ela. Entdo, por fim, ela disse: “quero agua, nao tem copo
para mim”. De certo, a garrafa de 4gua estava proxima a carne. Para indicar que queria
agua ela deveria erguer seu copo vazio. Como a auséncia desse objeto nao era prevista e

nédo havia sido percebida pelos demais, o siléncio ndo p6de mais ser mantido.

43



5.1.3 Os ensinamentos e o coletivo transcendente

No primeiro ensinamento do retiro, dom Inacio salientou que os retirantes néo
precisavam ter medo do siléncio, pois estariam rezando com todos 0s santos e Maria, 0
que demonstra um estimulo a uma vivéncia coletiva que transcende as relagdes sociais.
Dito de outra forma, é possivel a compreensdo de que a nocdo de comunidade cristd
aqui analisada apresenta os santos (ou modelos de santidade) como pessoas em
interacdo, ndo através de conversas, visitas e ornamentos como na religido popular (ver
Oliveira, 1997:46), mas como participantes do ritual, como aqueles que passam juntos
pelo processo e sdo fontes de inspiracdo. Um exemplo simples: sempre que dom Inécio
mencionava algum detalhe da vida de santa Teresinha de Lisieux, uma senhora sentada
préxima a fotografia da santa dava uma olhadela para o retrato como se tratasse de

alguém presente que, ao ser mencionado, fosse alvo de atencio®,

Na sala de palestra, onde os retirantes ficavam durantes as quatro palestras
diarias, havia fotografias de santa Teresinha (1873-1897; canonizada em 1923), Marthe
Robin (1902-1981; declarada veneravel em 2014), Padre George Finet (1898-1990;
diretor espiritual de Marthe) e beata Chiara Luce Badano (1971-1990; beatificada em
2010). O carater moderno da apresentacdo dos modelos de santidade (fotografias)® e
suas biografias temporalmente proximas as historias de vida dos retirantes faziam
daquelas pessoas nas imagens serem menos adequadas a permanecer nos altares do que
aptas a participarem da dindmica da vida. Dessa forma, o acesso a uma “comunidade
cristd” poderia se dar a qualquer momento e lugar, bastando a incorporagcdo dessas
personagens a vida cotidiana. A relacdo com 0s santos, nesse caso, seria menos a de um
modelo referencial ou de um veiculo de intercessdo; consistiria de pessoas que ja se
foram, mas que sdo convidadas a participar da vida social (por seu capital espiritual
reconhecido), no sentido de estar junto na trajetéria biografica do crente.

Parece adequado, para esta andlise, o pensamento de Ingold (2012) de que nédo
had uma relagdo com as coisas, mas entre elas. A participagdo ritual das biografias
corporalmente ausentes, mas imageética e/ou discursivamente representadas, coloca-os
ora nunca condicdo de énfase (modelos) ora numa posicdo simétrica (participantes).
Menezes (2011:51) apresenta as diversas decodificagdes que podem ser feitas a partir

das iconografias (de santos) que trazem elementos que dao pistas sobre a identidade do

%2 Foto 8 no apéndice.
% Fotos 9, 10 e 11 no Apéndice.
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representado e para a identificacdo com ele, ndo precisando conhecer de antemé&o sua
historia. Por exemplo, as fotografias de santa Terezinha (24 anos) e da beata Chiara
Luce (19 anos) traziam a indicacdo de um modelo de santidade jovem, moderno e

feminino.

A disposicdo das fotografias nas laterais da sala, proximos aos retirantes,
poderiam sugerir um exemplo cristdo mais proximo de ser alcancado do que o da
estigmatizada francesa e do sacerdote que apoia sua mistica (as fotografias de Marthe e
pe.Finet encontravam-se na mesa de onde o bispo pregava), assim como da imagem de
Cristo crucificado, da moldura com a imagem de Nossa Senhora Medianeira e da foto
de Marthe vertendo sangue sobre a fronte que compunham a parede para a qual o
retirantes estavam direcionados. Segundo Sylvia Novaes (2014), a fotografia € um
modo de presenca. Através dela se estabelece uma relacdo da familiaridade, de maneira
bastante diferenciada das descricdes textuais. A imagem implicaria uma sensibilidade
do olhar que permite escutar o0 que ela tem a dizer sobre sua presenga em nds, pois as
imagens participam de nossas histdrias e memdrias. Para Etienne Salmain (2012:160)
"as fotografias sdo tecidos, malhas de siléncios e de ruidos. (...) Elas sdo nossos
pequenos reflgios, os envelopes que guardam nossos segredos”. Elas sdo criadoras, pois
interagem com nosso tempo presente. Mais do que fazer lembrar, eles interrogam e
fazem pensar, nos levam em direcdo a outras imagens. Por isso, 0 que ela nos mostra

nunca sera, segundo o Salmain (2012:158), um pensamento unico e definitivo.

Vejo a influéncia de Marta Robin que conheci em noventa e oito e
mesmo na Toca eu sempre falava dela. Sentia que ela me ajudava na
vida espiritual e chegar ao Foyer e poder estudar mais sobre ela
realmente foi maravilhoso. Quando entrei pela primeira vez no quarto
de Marta foi como se ela realmente estivesse la e quando eu sai do
quarto dela, senti uma paz enorme e uma felicidade em meu peito. Sou
extremamente feliz e grata por ter conhecido Marta Robin e acho que
foi o maior presente da minha vida, passar por esta vida sem a
conhecer seria muito triste e uma enorme perda. As grandes gracas
que Deus concedeu a minha vida foram conhecer Marta e vir para o
Foyer. (Mariana, membro do Foyer)

5.1.4 O deserto e 0s excessos das interagdes ndo verbais

Os retirantes se dispersavam nos momentos em siléncio sem ensinamentos ou
celebrac@es, o qual também era chamado de ‘deserto’. Nao havia nenhum rito coletivo
pré-determinado, nenhuma vocalizagdo externa nem sons artificialmente produzidos.
Uns iam para as redes ou sentavam-se em bancos na varanda ou jardim. Outros
preferiam o ambiente da capela, ou mesmo a reclusédo do quarto, o que pode sugerir a
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necessidade de um cochilo apés uma longa palestra e antes de outra. Durante esse
tempo de deserto alguns liam a Biblia, outros faziam anota¢6es ou apenas caminhavam

em siléncio® ou se acomodavam no interior da casa.

Na sala de estar, cinco pessoas se preservavam do frio num momento de deserto.
Dona Nair®® sentada no sofa, de olhos fechados, enrolada num xale colorido, parecia
estar dormindo. Antonia® lia um livro e Angela®” um exemplar do L Osservatore
Romano. Dona Geralda® via com atenc&o um &lbum com fotos antigas do Foyer. O dia
estava nublado e frio, a sala estava escura aluminada por dois abajures. Havia uma mesa
com café, suco e bolachas e vez ou outra aparecia alguém para se servir. O jovem
Gabriel fazia anotacBes num pequeno caderno, assim como eu. Dona Margarida®
chegou esfregando as maos para esquenta-las, sentou ao lado de Nair que abriu
sutilmente os olhos para ver quem se aproximava. Como dona Nair voltara
imediatamente ao descanso, dona Margarida caminhou em minha direcdo, me estendeu
um aparelho celular e me pediu para confirmar se a hora estava certa. Disse-lhe que o
proximo sino tocaria as 11hs, para a segunda palestra, assim ela poderia acertar o
relogio. A combinacdo de tempo frio e lugar silencioso e acolhedor faziam do
despertador uma necessidade indispensavel. Até o sino tocar muitos retirantes passaram
pela sala, a cada som de passos dona Nair dava uma olhadela, um gesto comum das
interagGes nédo verbais, inclusive com as materialidades da vida cotidiana, como as

fotografias nas paredes.

Peter Brown (1990:182) explica que a busca pelo deserto, na antiguidade,
representava uma rendncia ao mundo (com suas tentagdes) a0 mesmo tempo em que
consistia numa alternativa ao seu modo de vida. Os ascetas egipcios do século IV
viviam nos desertos geograficamente proximos das terras povoadas, mas havia um
"sentimento de uma incomensuravel distancia imaginaria” (1990:184). O deserto
representava libertagcdo, desengajamento e desarraigamento do mundo, de suas tentacoes
e do permanente medo da fome que condenava aos aldedes a um trabalho incessante. A

batalha do asceta era com a dor do jejum num ambiente desprovido de alimento

% Fotos 6 e 7 no Apéndice.

% Nair, nome ficticio, aparentava ter 60 anos, de Minas Gerais.

% Antonia, nome ficticio, aparentava ter 50 anos, de Minas Gerais.

¥ Angela, nome ficticio, aparentava ter 45 anos, do Rio de Janeiro.

% Geralda, nome ficticio, aparentava ter 75 anos, do Rio de Janeiro.
% Margarida, nome ficticio, aparentava ter 75 anos, de Minas Gerais.
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humano. De sua cela, construida em elevacdes, podia se dar conta dos limites do mundo
das aldeias e ali permanecia confinado, por longo tempo, como quem jaz num tamulo
(1990:186). Sua gldria era permanecer humano a partir de uma condi¢do desumana
(1990:187).

No quarto dia de retiro, foi proposto um jejum voluntario. Apenas trés retirantes
e dom Inécio ndo fizeram. O bispo justificou que para fazer as pregacdes da tarde
precisaria se alimentar. Foi montada uma grande mesa para quem jejuaria e uma
imagem do rosto sofredor de Cristo fora introduzida no ambiente. Havia bandejas com
pées e batatas cozidas para quem tivesse restricdo alimentar do pdo. Contudo, algumas
pessoas comeram uma fatia de pdo e uma batata, outras somente um p&o ou uma batata.

André comeu muitos pées e batatas.

Naquele "deserto™ do retiro de siléncio, os desafios certamente eram o0s mais
dispares possiveis, mas ndo € dificil supor que os medos atuais estariam ligados a uma
aflicio permanente num periodo de muitos excessos. Cito como exemplos: a
necessidade de marcar as horas quando todas as atividades sdo anunciadas pelo toque do
sino e a busca de informagfes em jornais e revistas para preencher o siléncio sem
ensinamentos. Formados em um tempo que preenche o siléncio com muitas linguagens,
ndo seria de estranhar que a postura individual refletisse essa conduta. A prdpria
olhadela parece indicar uma sensibilidade precéria ao fornecer um ar de suavidade a um
sentimento blasé disfarcado. O blasé da atualidade, em contraste com o apontado antes
por Simmel (2005), consistiria, seguindo a expressdo de Bauman (2004), em evitar um
comprometimento com o outro que limite minhas experiéncias individuais. Dar uma
olhadela certamente é dar-se conta de presencas ao redor, imprescindiveis num tempo
em que se evita a todo o custo estar s6. Porém, a olhadela ndo permite, por exemplo,
mergulhar na fotografia (metafora da memoria) e descobrir suas camadas em nos (ver
Salmain, 2012). Olhar requer entender o oficio do arquetlogo: "assim, as coisas
comecam a olhar para nds de dentro de seus espacos enterrados e de seus tempos
desaparecidos” (Salmain, 2012). Enquanto o siléncio se apresenta livre da domesticacéo
da palavra, o deserto ndo se coaduana com a rigidez da superficie. Ambos carregariam,

portanto, uma eficacia de transformagao interior.
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CONSIDERACOES FINAIS

O siléncio no Foyer de Charité ndo € simplesmente ndo conversar, mas escutar
(num sentido diferenciado da escuta de quem participa de um aprendizado
escolar/escadémico) a historia de um "povo”, de uma "familia”, de uma comunidade que
possa revelar afetos subterraneos, sentimentos de pertenca e fortalecer lagos, valores e
certa visdo de mundo a partir de sensibilidades resgatadas. A promocdo desse
sentimento coletivo dependeria menos das informagdes adquiridas sobre os outros e
mais sobre uma familiaridade construida no compartilhamento de uma experiéncia em
comum e no reconhecimento do cultivo de uma mesma memoria. Portanto, ndo seria
necessario conhecer o itinerario de todos com quem nos relacionamos — o retiro era
composto por pessoas que ndo se conheciam e que passariam a maior parte do tempo se
relacionando em siléncio — mas, parecia ser fundamental que a trajetdria de siléncio
individual estivesse agregada por afetos, olhares, gestos e percepcdes. Nesse coletivo
também se admitem materialidades — como imagens, fotografias e a hostia — que nao
séo apenas para olhar, mas para ser olhado sobretudo. O siléncio de ndo conversar passa
a ndo condizer com a auséncia de didlogos. Dialoga-se com os sentidos, dispensando a

linguagem verbal.

Se a modernidade evita o siléncio, preenchendo-o com excessivas linguagens, o
siléncio analisado ndo parece ser contrario ao ritmo da vida atual, mas talvez busque
provocar uma percepcdo de tonalidades que seriam ofuscadas na vida cotidiana
moderna. As artes modernas, as ciéncias humanas e a psicanalise seriam exemplos de
contrapontos seculares da anestesia sensitiva dos tempos atuais. Meu intuito foi mostrar
que o siléncio seria um elemento fundamental em um contexto de mudancas constantes,
pois nele os sentidos estariam libertos dos limites das palavras e poderiam promover
ressignificacGes constantes. Nesse sentido, a religido cristd péde se utilizar de um de
Seus recursos mais antigos para enfrentar a processo de racionalizacdo moderno: o
siléncio. A pratica religiosa de silenciar passou das esferas limitadas dos mosteiros e
eremitérios para a dimensdo cotidiana, sacramental e devocional da religido moderna
para todos os crentes. Instituiu-se 0 exame de consciéncia, a oracdo mental e a devocao

e a unido aos sofrimentos de Cristo.

Os ensinamentos sobre a eucaristia parecem sintetizar o que foi levantado sobre

a espiritualidade moderna voltada ao intimo do crente: a relacdo entre alimento (pédo) e
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sofrimento (Paixdo de Cristo) expressa na hostia consagrada pode representar a
caracteristica interativa que a comida e a dor exposta promovem também na esfera da
experiéncia cotidiana. Tal interacdo se realizaria prioritariamente a partir de uma
dimensao interior que resgataria 0os proprios anseios e limites revelados durante a pratica
de siléncio. E relevante também o fato de a adoracdo eucaristica se apresentar como
uma contemplacdo na qual se busca ser olhado e escuta-Lo. Tal dialogia, apresentada
também na relagdo com outras materialidades, seria um forte elemento de reconstrugdo
de afetos enfraquecidos e, consequentemente, restauradores de lagos sociais com forte
apelo comunitario. O nome comunhdo denota uma ideia de que os afetos trocados na
interacdo em siléncio ndo dizem respeito apenas aos interagentes imediatos, mas

engloba uma comunidade imensa ligada por uma memaoria comum.
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APENDICE

FOTOS

Foto 1 - Foyer de Charité do Brasil

Foto 2 - Marthe Robin apresentando as feridas dos
estigmas. Essa foto esta exposta na sala de estar, na
sala de palestras e na capela ao lado do sacrério.
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Foto 3 - O sino era tocado sempre
minutos antes de cada atividade.

Foto 4 - os quartos individuais,
com uma escrivaninha, uma
cabeceira e um abajur.
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Foto 5 - Dom Iné&cio reza o
Angelus antes do inicio da
missa
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Foto 8 - Retirantes cantam antes do inicio da palestra
(foto de santa Teresinha a esquerda)

Foto 9 - Fotos de Marthe Robin e Padre Finet sobre a mesa do palestrante

Fotos 10 e 11 - Fotos de st. Teresinha (crianga) e Chiara Luce expostas nas
paredes laterais da sala de palestra
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ANEXO

Ato de Consagracgdo a Maria

(Sé&o Luis Maria Grignon de Montfort)

O Sabedoria Eterna e Encarnada! O amabilissimo e adoravel Jesus, verdadeiro Deus e
verdadeiro homem, Filho Gnico do Pai Eterno e de Maria sempre Virgem! Eu vos adoro
profundamente no seio e nos esplendores do vosso Eterno Pai, durante a eternidade, e
no seio de Maria vossa Mée Santissima, no tempo de vossa Encarnagéo.

Agradeco-vos terde-vos aniquilado, tomando a forma de um escravo, para me
arrancardes a cruel escraviddo do demonio. Eu vos louvo e glorifico por vos terdes
querido submeter a Maria, vossa Santa Méae, em todas as coisas, a fim de me tornardes
por Ela vosso fiel escravo. Mas, ai de mim, ingrato e infiel que sou! N&o guardei 0s
votos e as promessas que tdo solenemente vos fiz no meu Batismo. Ndo cumpri com
minhas obrigagGes, ndo merego ser chamado vosso filho nem vosso escravo, e, como
nada hd em mim que ndo mereca sendo vossas repulsas e vossa colera, ja ndo ouso por
mim mesmo aproximar-me de vossa santa e augusta Majestade.

E por essa razdo que recorro a intercessdo de vossa Mae Santissima, que me deste por
Medianeira junto de V0s, e € por seu intermédio que espero obter de VV4s a contrigdo e o
perddo de meus pecados, a aquisicao e a conservacao da Sabedoria.

Eu vos saudo, pois, 6 Maria Imaculada, Tabernaculo vivo da Divindade, onde a
Sabedoria Eterna escondida quer ser adorada dos anjos e dos homens! Eu vos saudo, 6
Rainha do céu e da terra, a cujo império esta sujeito tudo o que existe abaixo de Deus!
Eu vos saltdo, 6 refugio seguro dos pecadores, cuja misericordia jamais a ninguém
faltou! Atendei aos desejos que nutro pela Divina Sabedoria e recebei para isto 0s votos
e ofertas que minha baixeza VVos apresenta.

Eu, (nome de quem se consagra), pecador infiel, renovo e ratifico hoje, entre vossas
maos, os votos de meu Batismo. Renuncio para sempre a Satanas, suas pompas e suas
obras. E me entrego inteiramente a Jesus Cristo, a Sabedoria Encarnada, para levar
minha cruz em seu seguimento, todos os dias de minha vida, e para que eu seja mais fiel
do que lhe tenho sido até agora.

Eu Vos escolho hoje, 6 Maria, na presenca de toda a corte celeste, por minha Mée e
Mestra. Eu vos abandono e consagro, na qualidade de vosso escravo, meu Ccorpo e
minha alma, meus bens interiores e exteriores, e 0 valor mesmo de minhas boas agcdes
passadas, presentes e futuras, deixando-Vos inteiro e pleno direito de dispor de mim e
de tudo o que me pertence, sem excec¢do segundo 0 vosso beneplacito, para a maior
gloria de Deus, no tempo e na eternidade.

Recebei, 6 Virgem benigna, esta pequenina oferta de minha escraviddo, em honra e
unido a submisséo que a Sabedoria Eterna se dignou manifestar a vossa Maternidade,
em homenagem ao poder que V6s ambos tendes sobre este pequeno verme e miseravel
pecador, em acdo de gracas pelos privilégios com que a Santissima Trindade Vos
favoreceu. Eu protesto querer daqui por diante, como vosso verdadeiro escravo,
procurar vossa honra e obedecer-Vos em todas as coisas.
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O Mée admiréavel, apresentai-me a vosso caro Filho, na qualidade de escravo eterno, a
fim de que, tendo-me resgatado por Voés, por V6s também me receba. O Mae de
misericordia, fazei-me a graca de obter de Deus a verdadeira Sabedoria, e de me colocar
para isso no numero daqueles a quem amais, ensinais, conduzis, nutris e protegeis como
a vossos filhos e vossos escravos. O Virgem fiel, tornai-me em todas as coisas um tdo
perfeito discipulo, imitador e escravo da Sabedora Encarnada, Jesus Cristo, vosso Filho,
que eu chegue por vossa intercessdo e a exemplo vosso a plenitude de sua idade na terra
e de sua gloria nos céus. Amém.
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