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- Resumo -

Buscando compreender as atividades da Igreja Catdlica Brasileira durante o
periodo da Ditadura Militar no pais, essa dissertacédo visa o estudo do Movimento de
Cursilhos de Cristandade, grupo espanhol criado pelo bispo Dom Juan Hervas em
Palma de Mallorca, Espanha, na década de 1940, e trazido para o Brasil em 1962. Tal
grupo, diferentemente da Teologia da Libertagdo e outros grupos catélicos
progressistas da época, propunha um catolicismo mais ligado as tradicoes e a moral
crista, sendo por isso interpretado pela historiografia tradicional sobre o tema como um
grupo conservador e alienado. Analisando as atividades dos Cursilhos em comparacao
aos movimentos progressistas da Igreja do periodo, esse trabalho busca ir além dessa
interpretacdo. Através da leitura e andlise de sua principal publicacao, o Alavanca, o
objetivo dessa pesquisa é ressaltar as diferengas da doutrina cursilhista, seu método e
suas crengas, € as implicacdes de suas escolhas para a construcdo de uma religiao
mais ligada a esfera privada que a publica. Dessa maneira, procurou-se estudar e
analisar a Igreja Catélica como uma instituicdo heterogénea, ndo apenas contraria ao
Regime Militar nas décadas de 1960 e 1970, mas também preocupada com a
conservacgao e propagacao de sua cultura e doutrina na segunda metade do século XX.



- Abstract -

In order to understand the activities of the Brazilian Catholic Church during the
military dictatorial period in Brazil, this dissertation aims to study the Christian Cursillos
Movement, a Spanish group created in the 1940s by the Bishop Juan Hervas in
Mallorca, Spain, and brought to Brazil in 1962. This group, unlike the Liberation
Theology and other progressive Catholic groups of the same period, proposed a
Catholicism which was more closely linked to the Christian traditions and morals, reason
why it was interpreted by the traditional historiography as a conservative and alienated
group. By analyzing its activities vis-a-vis the progressive movements of the Catholic
Church at the time, this work seeks to go beyond this interpretation. Through the reading
and analysis of its main publication, the Alavanca, the objective of the present research
is to highlight the differences of the Cursillist doctrine, its methods and beliefs, as well as
the implications derived from its choices as regards the construction of a religion which
is more connected to the private scope than to the public one. Therefore, this work
aimed at studying and analyzing the Catholic Church as a heterogeneous institution, not
only opposed to the Military Regime over the 1960s and 1970s, but also worried about
the maintenance and spread of its culture and doctrine throughout the second half of the
20" century.
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- Introducao -

A presente dissertacdo estuda o Movimento de Cursilhos de Cristandade (MCC)’
no Brasil, como parte da histéria da Igreja Catdlica entre as décadas de 1960 e 1970. O
interesse surgiu da leitura da historiografia sobre a Igreja, a qual privilegia, no periodo, o
estudo de movimentos ligados a Teologia da Libertacdo em oposicdo ao Regime Militar
entdo vigente'. Nesse sentido, essa pesquisa preocupou-se em focar outro grupo
catélico leigo, com preocupacoes religiosas diversas: o Movimento dos Cursilhos de
Cristandade, pois a analise da historia deste movimento é importante para a
compreensao de uma Igreja Catdlica mais diversa e heterogénea durante o governo
militar.

O interesse pelo estudo da Igreja Catélica nao é aleatério. Em nosso continente,
ela é a denominagéo religiosa com maior nimero de adeptos, e o Brasil, por sua vez, é
considerado o maior pais catélico do mundo, apesar do crescimento de diversas
denominagdes protestantes e de outras religides. Muitos estudiosos se debrucaram
sobre a instituicdo e ajudaram, com os seus trabalhos, a escrever a histéria da Igreja
Catélica em nosso pais. Para o periodo abarcado por essa pesquisa (de 1960 a 1980),
a bibliografia® ¢ farta e oferece informacdes interessantes.

" Em todo este trabalho, o Movimento de Cursilhos de Cristandade ou sera referido por sua sigla (MCC)
ou simplesmente denominado “Cursilhos”, maneira resumida pela qual seus componentes se referem ao
movimento, assim como a bibliografia especifica sobre o assunto.

' As informacodes, referéncias e discussbes envolvendo a Teologia da Libertagdo foram trabalhadas em
pesquisas anteriores, realizadas entre 2002 e 2004 como parte das atividades de Iniciacdo Cientifica e
escritas na monografia de fim de curso apresentada em fevereiro de 2006. Maiores informagdes no
trabalho SOUZA, Sara Cristina de. “Ndo podemos dissociar fé e politica”. A Igreja Catdlica Popular no
Brasil através dos documentos (1960-1980). Monografia. Campinas, SP: Universidade Estadual de
Campinas, 2006.

2 Os livros sobre a histéria da Igreja Catolica brasileira utilizados nessa pesquisa foram: ALVES, Marcio
Moreira. A Igreja e a Politica no Brasil. Sdo Paulo: Editora Brasiliense, 1979; ARNS, Paulo Evaristo. Da
Esperanca a Utopia — Testemunho de uma vida. Rio de Janeiro: Editora Sextante, 2001; BEOZZO, José
Oscar. A Igreja do Brasil: de Jodo XXIll a Jodo Paulo I, de Medellin a Puebla. Petropolis, RJ: Editora
Vozes, 1993; BRUNEAU, Thomas. Catolicismo Brasileiro em época de transicdo. Tradugado: Margarida
Oliveira. S&o Paulo: Edigbes Loyola, 1974; ESCRIBANO, Francesc. Descalgo sobre a terra vermelha.
Campinas, SP: Editora da Unicamp, 2000; LOWY, Michael. A Guerra dos Deuses: Religido e Politica na
América Latina; traducdo de Vera Luacia Mello Joscelyne. Petropolis, RJ: Editora Vozes, 2000;
MAINWARING, Scott. A Igreja Catdlica e a Politica no Brasil (1916-1985); traducao: Heloisa Braz de
Oliveira Prieto. Sao Paulo: Editora Brasiliense, 1989; MIR, Luis. Partido de Deus: Fé, Poder e Politica.
Sao Paulo: Alaude Editorial, 2007. SERBIN, Kenneth P. Didlogos na Sombra: bispos e militares, tortura e
justica social na ditadura; tradugéo: Carlos Eduardo Lins da Silva. — Sao Paulo: Companhia das Letras,
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A grande maioria dos autores tem como ponto importante, na analise da Igreja
do periodo, o Concilio Vaticano Il, iniciado pelo entdo Papa Jodo XXIII em 1962 e
encerrado por seu sucessor Paulo VI em 1965. Segundo Jean Delumeau®, esse
Concilio teve dois objetivos principais: adaptar a Igreja ao mundo moderno* e
reconstituir a unidade cristd, construindo um dialogo ecuménico com diferentes
denominagdes religiosas. A adaptacao ao mundo moderno também estava ligada a um
sentimento de “justica social”: a Igreja, enquanto instituicdo inserida no mundo, atuava
na construcéo dele e, considerando-se portadora dos verdadeiros valores cristaos, tinha
obrigacdo de ajudar no estabelecimento destes valores entre as relagbes humanas,
fossem elas pessoais, sociais, politicas, econdmicas, etc.

Essas idéias, legitimadas pelo Vaticano |l através de suas enciclicas e
documentos, ja se encontravam presentes nas Igrejas Catdlicas do mundo, inclusive a
brasileira, e ganharam forgca depois do Concilio. Teblogos e religiosos brasileiros e
latino-americanos, além de intensificarem seus trabalhos em prol dos menos
favorecidos, formularam a Teologia da Libertacdo, pensada, segundo seus autores®,
como o0 modo pelo qual a América Latina conseguiu significar, dentro de sua realidade,
as principais idéias do Vaticano Il. De acordo com dom Paulo Evaristo Arns, arcebispo
de Sao Paulo durante a década de 1970, a Teologia da Libertacao nasceu do povo, do
trabalho nas pequenas comunidades catdlicas espalhadas por todo o pais. Seus
autores acreditavam que, a partir dessa experiéncia, eles conseguiriam escrever uma
teologia prépria de nosso continente, assim denominada pelo padre peruano Gustavo

Gutiérrez.®

2001. TANGERINO, Marcio R. P. A Politica na Igreja do Brasil. Campinas, Sao Paulo: Editora Alinea,
1997.

8 DELUMEAU, Jean. “Capitulo 33 — Vaticano II” in e MELCHIOR-BONNET, Sabine. De
Religiées e de Homens; tradugdo: Nadyr de Salles Penteado. — S&o Paulo: Edi¢des Loyola, 2000, pp.
273-280.

* O chamado “mundo moderno” era considerado perigoso pelo concilio anterior, o Concilio Vaticano |
(1869-1870), por seu rapido progresso tecnoldgico e crescente secularizagdo de diversos campos da
sociedade, o que, paulatinamente, poderia tirar a importancia e influéncia da Igreja nos assuntos
seculares segundo sua hierarquia. Mais detalhes em DELUMEAU. Op. cit.

® Com destaque para o Pe.Gustavo Gutiérrez e o ex-frei Leonardo Boff.

® “O nome Teologia da Libertagdo foi criado por Gustavo Gutiérrez em 72, mas ele mesmo admite que as
bases se encontram na pratica e nas reflexdes dos cristdos leigos e brasileiros sob a influéncia de dom
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O Vaticano Il, a Teologia da Libertacdo e as pequenas comunidades de base
organizadas pela Igreja Catélica em todo o pais dividiam o mesmo espaco, no Brasil,
com a recente tomada de poder pelos militares e sua consequente ditadura, a qual
manteve o governo militar em nosso pais até 1985. Durante esses 21 anos de ditadura,
enrijecidos apds 1968 com o fechamento do Congresso, os Atos Institucionais do
governo (com destaque para o Al-5) e o aumento da censura, grupos sociais e politicos
foram colocados sob vigia e suspeita, principalmente os que pudessem apresentar a
minima oposi¢cao ao governo. Partidos politicos foram proibidos, assim como qualquer
foco de organizacao popular considerado “subversivo”. Os militares, atentos a qualquer
“perigo” contra a ordem estabelecida, ndo deixaram de acompanhar também os
trabalhos da Igreja, principalmente os mais ligados as enciclicas do Vaticano Il. Afinal,
em um pais no qual as eleicdes estavam suspensas, assim como a Constituicdo e a
liberdade de expressdo, grupos que pregavam valores como a “justica social” e a
“opcao preferencial pelos pobres” poderiam estar, aos olhos militares, mais proximos de
Moscou que do Vaticano. Dessa maneira, muitos padres e leigos catélicos foram
colocados sob suspeita e perseguidos, e as Comunidades Eclesiais de Base (CEBs)
passaram a ser vistas nao sé como grupos catélicos, mas também como importantes
pontos de organizacdo politica que conseguiam burlar, protegidos pelos muros
eclesiasticos, a censura imposta pela ditadura.

Privilegiando o papel das CEBs e da Teologia da Libertagdo como foco de
oposicdo ao regime militar, a bibliografia aqui analisada estuda a formacdo de
importantes organizagdes politicas dentro da Igreja, como o Conselho Indigenista
Missionario (CIMI), a Comissdo Pastoral da Terra (CPT)’ e, na década de 1980, o
Partido dos Trabalhadores (PT)®; o trabalho das CEBs junto aos marginalizados e a

criacdo de uma Igreja Popular dentro da Igreja Catélica®; e a crescente importancia da

Hélder, nos anos 60.” in MURARO, Rose Marie. Memdrias de uma mulher impossivel. Rio de Janeiro:
Editora Rosa dos Tempos, 2000, p. 187.

’ Para maiores informagées sobre o CIMI e a CPT, ver TANGERINO e ESCRIBANO, op. cit.

& Ver principalmente MIR, op. cit.

o Destaque para o trabalho de MAINWARING, op. cit.



Igreja no campo politico'®, a ponto de se criar entre governo e Igreja uma séria crise de
relacoes, solucionada através de encontros secretos de um grupo formado por
membros das hierarquias catélica e militar (a Comisséao Bipartite). Nesses encontros,
discutiam-se as concessbes feitas por ambas as instituicbes para que o bom
relacionamento entre elas voltasse a vigorar sem tanta interferéncia nem nos assuntos
catélicos, nem nos assuntos militares."’

Dessa maneira, € possivel ler nessa bibliografia uma Igreja Catélica militante,
engajada politicamente, oposta ao regime militar e baluarte de uma teologia latino-
americana a favor dos pobres do continente. Essa leitura, mais tradicional, mostra-se,
no entanto, um pouco limitada para os fins desse trabalho, principalmente por nao
considerar, no cenario religioso estudado, outros grupos catélicos que na década de
1990 e 2000 ganharam muitos adeptos, como a Renovagdo Carismatica'?, o Opus Dei
e tantos outros. Contemporaneos a Teologia da Libertacdo e igualmente integrados as
idéias conciliares, esses grupos, embora nao estivessem interessados no engajamento
politico de outros movimentos catdlicos, permaneciam seguidores e defensores dos
elementos mais tradicionais da cultura catélica, propondo assim diferentes maneiras de
se viver sua religiosidade. Por isso, centrar-se apenas nas andlises envolvendo as
CEBs e a Teologia da Libertagdo acaba por levar ao apagamento da historia destes
outros movimentos bastante importantes para a histéria da Igreja Catélica no Brasil,
causando dessa maneira algumas impressdes por vezes questionaveis.

A primeira delas é considerar o Concilio Vaticano Il somente uma grande
novidade, uma “primavera” como o descreveu Beozzo'®, responsavel por trazer a Igreja

uma “corrente de ar fresco” para “sacudir a poeira imperial” que dela tomava conta'. O

' O trabalho de BRUNEAU, op. cit., estuda a Igreja no campo politico desde a coldnia até o regime
militar, assim como ALVES, op. cit.

"' A Comisséo Bipartite é objeto de estudo de SERBIN, op. cit.

"2 Ver os trabalhos de: CARRANZA, Brenda. Renovagdo Carismatica:origens, mudangas, tendéncias.
Aparecida: Santuario, 2000; . “Légicas e desafios do contexto religioso contemporaneo. Revista
Eclesiastica Brasileira, 65, 2005 (257) pp.46-63. MARIZ, Cecilia L. “Pentecostalismo, Renovagéo
Carismatica e Comunidade de Base: uma analise comparada”. Cadernos do Ceris, 1 (2), 2001, pp.11-42;
69-73; MASSARAOQ, Leila. Combatendo no Espirito: a Renovagdo Carismatica Catdlica no Brasil (1970-
1999). Dissertacao de Mestrado. Campinas, SP: Universidade Estadual de Campinas, 2001.

'3 BEOZZO. Op. cit.

'* Jogo XXIII, apud DELUMEAU. Op. cit., p. 273.



Vaticano Il pode ser lido ndo s6 como um evento inovador mas, preferencialmente,
como um evento que legitimou uma série de praticas e idéias que ja existiam dentro da
Igreja Catodlica antes de sua realizacao. As idéias de justica social e, na América Latina,
de opcao preferencial pelos pobres, por exemplo, foram pensadas a partir da “economia
humanista” de Pe. Lebret, formulada na Franca entre as décadas de 1930 e 1940.

Para Michel Léwy, em seu livto A Guerra dos Deuses: Religido e Politica na
América Latina, Pe. Lebret preocupava-se em combater a marginalizacao dos pobres e
0s abusos da economia organizada de maneira desumana, defendendo assim a
organizagdo de um sistema econdémico mais humano, ligado a uma “critica ético-
religiosa do capitalismo como sistema ‘intrinsecamente perverso™'®. Ao trazer tais
idéias para a andlise da Igreja na Ameérica Latina, Lowy defende uma “continuidade
inegavel entre a Teologia da Libertacdo e esta primeira ‘Esquerda Cristd’ alimentada
pelo pensamento catdlico francés”'®. Dessa maneira, pode-se pensar a formulagdo de
parte do idedario da Teologia da Libertacéo vinte anos antes da realizacao do Concilio.

Outra impressdao é a construcdo de uma Igreja Catblica homogénea ou
majoritariamente engajada no projeto politico da libertagdo. E importante ressaltar que
tal interpretagéo se da principalmente nos trabalhos escritos entre as décadas de 1970
e 1980. Autores como Marcio Moreira Alves, Thomas Bruneau e Scott Mainwaring, ao
estudarem a historia da Igreja e o processo de ditadura e redemocratizacdo do Brasil,
priorizam os movimentos ligados'’ & Teologia da Libertagdo. Os trabalhos mais
recentes, como os de Kenneth Serbin e Luis Mir, relativizam um pouco e mostram parte
da pluralidade de idéias dentro do cenario catdlico. Contudo, acabam por analisar a
Teologia da Libertagdo como a mais importante ou a de maior aceitacdo dentro da
instituicdo, em detrimento de outras idéias e teologias, as quais, quando colocadas,

aparecem ofuscadas pela libertacéo e classificadas como alienantes, conservadoras ou

S LOWY. Op. cit., p. 233.

'® |dem, p. 254. Maiores informacdes sobre a Esquerda Catdlica e suas influéncias francesas no posfacio
do livro de Ldéwy, escrito especialmente para a edigao francesa do livro. “O Vermelho e o Negro: a
contribuicdo da Cultura Catélica Francesa para a génese do Cristianismo da Libertagdo no Brasil” in
LOWY. Op. cit., pp. 230-255.

"7 Essa ressalva é feita principalmente para ALVES, pois apesar de seu foco ser o engajamento politico
da Igreja, ele ndo deixa de citar ou analisar rapidamente outros grupos catélicos. Na obra aqui utilizada,
por exemplo, ele dedica sete paginas ao Movimento de Cursilhos de Cristandade, objeto de estudo desta
dissertacao.
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retrogradas. De maneira geral, tem-se a impressao de uma Igreja mais homogénea e
menos conflituosa, o que dificulta, por exemplo, o estudo desses grupos conservadores
e a compreensao de sua presenca no atual papado de Joseph Ratzinger (o papa Bento
XVI) e na Igreja Catdlica brasileira contemporanea.

Nesta dissertacdo, analisa-se a histéria da Igreja Catdlica em sua
heterogeneidade, com diversos modos de viver e compreender o catolicismo, os quais
construiram diferentes praticas dentro do catolicismo oficial. Esse € o caso do
Movimento de Cursilhos de Cristandade (MCC), criado na Espanha na década de 1940
e trazido ao Brasil no ano de 1962. O movimento comecou a realizar seus primeiros
encontros em terras brasileiras no ano de abertura do Concilio e dois anos antes do
golpe militar. Sua proposta de interpretacdo da doutrina e modo de viver cristdo sao
diferentes dos da Teologia da Libertacao e ajudam a pensar nas particularidades e na
heterogeneidade do pensamento catélico em uma época de mudancas tanto na Igreja
como no mundo.

Para tanto, a presente dissertacdo esta dividida em trés capitulos. O primeiro
trabalha com a formagcdao do MCC na Igreja Catdlica espanhola durante a Guerra Civil
(1936-39) e os primeiros anos do governo de Francisco Franco (1939-1973), assim
como 0s principais pontos do método cursilhista, sua doutrina e a proposta da
“renovacgdo cristd” construida por seus idealizadores. O segundo capitulo analisa a
chegada do MCC ao Brasil no inicio da década de 1960, a estruturagdo do movimento
no pais e seus dialogos com os grupos catélicos aqui existentes, dando especial
destaque aqueles identificados com a Teologia da Libertacdo. Em seguida, o terceiro e
ultimo capitulo estuda a maneira como os cursilhistas, ao contrario dos grupos catélicos
da época ligados a Teologia da Libertacdo, aproximaram-se de uma religido mais

voltada aos valores morais € a vida privada.



- Capitulo 1 -
O Movimento de Cursilhos de Cristandade

A bibliografia sobre a Igreja brasileira oferece poucas opcdes para o estudo do
MCC. Sobre o movimento, especificamente, sdo raros os trabalhos escritos nos ultimos
30 anos no Brasil. Nessa dissertacdo, recebem destaque os trabalhos de Benedito
Miguel Gil e Otto Dana'®.

A Guerra Civil Espanhola, a Igreja e os Cursillos de Hervas

A dissertacao de mestrado de Benedito Miguel Gil, O Ativismo Imobilista. Igreja e
Estado nas origens dos Cursilhos de Cristandade, defendida em 1979 na Universidade
de Sao Paulo, teve uma particular importancia para essa pesquisa. Ela analisa as
origens dos Cursilhos na Espanha durante a Guerra Civil Espanhola (1936-1939) e o
governo de Francisco Franco (1939-1973), e traz uma série de informacbes sobre a
Igreja Catdlica Espanhola, a Acao Catélica Espanhola (ACE) e a importancia nao sé
dessas organizagdes como também da situagao politica do pais naquele momento para
a formacgao dos Cursilhos.

De acordo com Gil, nas primeiras décadas do século XX, a Igreja Catdlica
ocupava um papel de destaque na sociedade espanhola. Ela acreditava ser “a premissa
necessaria e universal de todo o modo de pensar e de agir” e tinha como tarefa “definir
e orientar tanto a conduta individual e social do homem como a prépria estrutura e
organizacao da Sociedade e do Estado”, questionando assim, o direito das pessoas de
seguir outra religido que nao a catdlica, pois, em seu pensamento, “ser espanhol

equivaleria a ser catélico”'®.

'8 DANA, Otto. Os Deuses Dancantes. Um Estudo dos Cursilhos de Cristandade. Petrépolis, RJ: Editora
Vozes, 1975; GIL, Benedito Miguel. O Ativismo Imobilista. Igreja e Estado nas origens dos Cursilhos de
Cristandade. Sao Paulo: Dissertacdo de Mestrado, FFLCH-USP, 1979; . A Produgéo das
Conversoées. Estudo dos Triduos Cursilhistas no Brasil. Sdo Paulo: Tese de Doutorado, FFLCH-USP,
1987.

9 GIL, 1979, p. 10.



Nesse sentido, a Igreja considerava-se acima da politica, dos partidos e do
governo. Comportando-se como guia da sociedade, ela se unia ao Estado para utiliza-lo
como instrumento de ordenacao das praticas catdlicas e incentivava a organizacdo dos
leigos através de associacdes religiosas devidamente subordinadas aos bispos de suas
respectivas dioceses. A organizacdo do laicato em torno da figura do bispo —
responsavel pela “unidade doutrinaria e programatica das associacdes religiosas™® —
era fundamental para “interromper o processo de dissolucao da unidade do mundo

catélico™"

, causado principalmente pelas idéias liberais, protestantes e atéias.

Essa busca de organizacéo e centralizacao dos leigos em torno da hierarquia e a
favor das causas da Igreja ndo s6 era desejada como incentivada por Roma, baseada
principalmente em enciclicas como a Rerum Novarum, escrita em 1891 por Leao XIIl.

Na Espanha, “a Igreja Catolica favoreceu a formacdo de diversas associagdes
religiosas, que tinham por objetivo aumentar e estreitar o compromisso dos catélicos
leigos com os objetivos e estratégias da hierarquia eclesiastica’®. E assim se fez.
Durante as décadas de 1910 e 1920, temos a formacao de trés importantes
grupos leigos na Espanha: a Asociacion Catdlica Nacional de Propagandistas (ACNP),
a Accion Catdlica Espanola (ACE) e o Opus Dei. A primeira, ACNP, visava ser uma
“associacao de carater religioso, mas com finalidades politicas e sociais”, formando

assim “homens para a vida publica™?

. O Opus Dei, criado por José Maria Escriva de
Balaguer y Alba, ndo visava estar a servico direto da politica da Igreja espanhola como
a ACNP, mas sim defender a doutrina catélica tradicional, compondo seus quadros com
membros selecionados da elite espanhola e mantendo, assim, um tamanho reduzido®.

Ambas as organizagbes negavam um envolvimento politico direto, e ‘o
comprometimento com as opcgdes politicas era interpretado como resultado das
decisbes individuais, que nao responsabilizavam a ACNP ou o Opus Dei nem a

hierarquia eclesiastica e, de forma nenhuma, a Igreja Catélica”. Ja a ACE — a mais

%0 |dem, p. 14.
! |dem, p. 13.
*2 |dem, p. 15.
%% |dem, p. 17.
24 Idem, p. 22
%% |dem, p. 23.



importante para esse trabalho, pois € dela que sairia o0 mentor dos Cursilhos, como
veremos adiante — era encarregada de unificar e coordenar todas as associagoes
religiosas catélicas® e trabalhar com os leigos em geral.

Essas organizacées catdlicas enfrentaram oposicdo de grupos liberais,
comunistas, anarquistas e de forgas politicas ligadas ao governo da Republica no inicio
da década de 1930. Tal oposicao intensificou-se com a Constituicdo da Republica de
1931, aprovada pelas Cortes Espanholas ao final daquele ano, a qual proibiu 0 ensino
religioso nas escolas, determinou a supressao dos sinais de religiosidade nos
estabelecimentos de ensino, suspendeu 0s pagamentos ao clero e concedeu aos
cidadaos espanhois o direito a liberdade religiosa e ao divorcio.

A lIgreja, entdo, fortaleceu o seu relacionamento com grupos monarquistas e
fascistas, ao mesmo tempo em que tentava novos dialogos com o governo ha pouco
proclamado. Ela também apoiou a formacao da Confederacion Espafiola de Derechas
Auténomas (CEDA), a qual visava defender “os sentimentos e interesses catolicos,
perante as atitudes anticlericais e as leis das Cortes Constituintes”’. Na CEDA, a ACE
e as Juventudes de Accion Catdlica Espafiola (JACE) “desempenhavam as funcbes de
cabos eleitorais e de massa de manobra, atentos e obedientes aos menores sinais de
comando™?®.

A CEDA, apesar de tentar abrir-se para diferentes idéias catdlicas (ndo sé as
mais conservadoras, mas também as mais progressistas, as quais ja circulavam nao sé
pela Igreja espanhola como também em toda instituicdo), ndo conseguiu impedir que a
Igreja se aproximasse cada vez mais de monarquistas e fascistas como a Falange
Espariola, partido idealizado por José Antonio Primo de Rivera, o qual “imprimia
acentuada orientacdo catélica ao seu partido™. Tal aproximacdo fez com que a
oposicao a Igreja e as suas organizacdes aumentasse, principalmente quando, com as
eleicoes de 1933, varios membros da CEDA passaram a ocupar a maioria da Camara e
a votar em massa na restituicdo de artigos favoraveis a Igreja na Constituicao. A

%6 |dem, p. 24.
*7 |dem, p. 32.
*% |dem, p. 36.
% |dem, p. 31.



polarizacdo politica espanhola aumentava, assim como o clima de violéncia. A Frente
Popular e outros grupos liberais e progressistas comecaram a se organizar contra a
CEDA, e a Igreja Catdlica, por sua vez, também nao ficou parada e apoiou a Cruzada
Nacional em 18 de julho de 1936, dando inicio a Guerra Civil. Nas palavras de Gil:

Movidos mais pelo medo de que o violento esquerdismo dominasse a
sociedade espanhola do que pela identidade de objetivos, os grupos de
direita, entre 0os quais se enumerava a quase totalidade da Igreja Catdlica,
prepararam e desencadearam a insurreicao, que foi batizada pela hierarquia
espanhola com o evocativo nome de Cruzada Nacional. A hierarquia
eclesiastica, encabecada pelo Cardeal Goma, Arcebispo de Toledo, nao
obstante afirmasse que a Igreja ndo queria a Guerra nem a havia provocado e
qgue ‘milhares de fieis’ pegaram em armas, “sob sua responsabilidade pessoal,
para salvaguardar os principios da religidao”, legitimava, no entanto, a
insurreicao sob a alegacao de que o inimigo “procurava a extingdo da religiao
catdlica na Espanha” e a Cruzada Nacional o estava combatendo. A
radicalizagao politica redundou, portanto, na anulagdo da influéncia dos
setores moderados da Igreja.®

Apoiando a Cruzada, o relacionamento entre a Igreja e o regime de Franco foi
vantajoso para ambas as instituicdes. Ao fim da guerra civil, membros da ACNP foram
chamados a ocupar postos do governo e a compor e organizar a Falange Espafiola
Tradicionalista y de las Juntas de Ofensiva Nacional Sindicalista, partido Unico
autorizado e dirigido por Franco. Dessa maneira, a Igreja ajudava o regime a se
consolidar e considerava o Fuero del Trabajo organizado pelo governo como “a
expressao da doutrina social da Igreja e como exemplo de influéncia do catolicismo na
organizacdo da sociedade™'.

Além disso, com o fim do conflito, a Igreja também voltou a se organizar
internamente, comec¢ando com a reestruturacdo da ACE, na qual a hierarquia catdlica
visava uma organizacao mais centralizada, hierarquizada e popular. Os grupos de elite
continuariam a cargo da ACNP e do Opus Dei, enquanto a ACE se preocuparia com “a
formacao de dirigentes leigos e a manutencao da preocupacao religiosa na populacéo,

132

através da promocao de demonstracées publicas de religiosidade Essas

% |dem, p. 39.
%" |dem, p. 55.
%2 |dem, p. 68.
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demonstracdes, de maneira geral, consistiam em organizar grandes concentracdes de
catblicos em santuarios nacionais, principalmente em feriados religiosos e datas
comemorativas, e grandes peregrinacoes, em especial para os Santuarios de Zaragoza
e Santiago de Compostela. A maior delas até entdo, em agosto de 1940, foi organizada
pela JACE para Zaragoza:

O aspecto considerado pela JACE, como o mais importante dessa
peregrinacado, foi o juramento feito pela juventude espanhola de defender a
Imaculada Conceigéo, a Assuncao e a Mediagao Universal da Virgem Maria. A
longa preparacao para a peregrinagdo, através de reunides e concentragoes,
qgue se iniciara a 2 de janeiro de 1940 com a consagragao da juventude pelo
presidente da JACE, Manuel Aparici, havia ressaltado a importancia do
juramento no final das solenidades.*

Entusiasmada nao sbé com as peregrinacdes, mas também com a meta de
formacao de dirigentes leigos, a ACE, através do Conselho Superior da JACE,
organizou uma série de “cursinhos” destinados a preparar dirigentes para a conducao
das peregrinagdes. Ao todo, foram organizados quatro tipos de cursos: os Cursillos de
Adelantados de Peregrinos para os dirigentes diocesanos; os Cursillos de Guias de
Peregrinos para os dirigentes paroquiais; os Cursillos de Jefes de Peregrinos para 0s
chefes de decurias®; e os Cursillos de Instructores Parroquiales de Aspirantes, para
preparar coordenadores de jovens que ainda nao tinham idade para fazer parte da
JACE®. Esses cursos sdo importantes pois foram neles que o MCC encontrou o
modelo de seu Cursilho, como veremos adiante.

No ano posterior, em 1941, a JACE organizou uma grande peregrinacao para
Santiago de Compostela, na qual, de acordo com Gil, além do aspecto religioso, o
apostolo Tiago foi ressaltado em seu aspecto civico:

Tiago, o apdstolo, cujo tdmulo a tradicdo espanhola localizava em
Compostela, era o patrono da Espanha e simbolizava ndo apenas o
catolicismo, mas também a nacionalidade espanhola segundo a interpretacao
da ACNP e da ACE que haviam juntos lutado contra o ‘Estado ateu’ durante a

% |dem, pp. 70-71.
% Grupos de dez pessoas, subdivisdo dos Centros Paroquiais da ACE.
% |dem, p. 71.
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Guerra Civil. Arrastando anualmente rapazes de todos os rincées espanhois
em ‘jornadas cheias de emogdo rumo a Santiago’, o Conselho Superior da
JACE, ao lado dos Congressos eucaristicos e Marianos das missoes, tornava-
se na Espanha um instrumento para a mobilizacdo das massas populares e
um meio para a demonstracado do vigor e da forga do catolicismo aliado ao
Regime de Franco.*

No entanto, com o fim da Il Guerra Mundial (1939-1945) e a derrota do nazi-
fascismo, iniciou-se, internacionalmente, uma forte pressdo contra o governo de
Francisco Franco, cujo modelo, derrotado na ultima guerra, precisou ser revisto para se
manter sem grandes atritos com a comunidade internacional. Nessa conjuntura, a Igreja
Catédlica também precisou reavaliar a sua relagcdo com o regime de Franco e o seu
papel na sociedade espanhola.

Para a Igreja, a situacido nao era confortavel, mas a sua solucao estava longe de
ser impossivel. A hierarquia espanhola defendia Franco, pois “para muitos Bispos a
Espanha de Franco havia se convertido no baluarte do catolicismo contra as ameagas e
acometidas dos ‘erros modernos™’. No entanto, a adaptacdo a uma postura mais
branda também nao era a mais complicada das tarefas, pois, afinal, a Igreja sempre se
colocou como uma organizagao apolitica — 0s que se envolviam com a politica eram os
fiéis, ndo a Igreja enquanto instituicdo. Dessa maneira, a Igreja continuou os seus
trabalhos pastorais sem grandes problemas ou mudancas. Segundo Gil, “a ACNP e o
Opus Dei ndo s6 entendiam poder abrigar em seus quadros membros de diferentes
tendéncias politicas, como também né&o se julgavam na obrigacdo de comprometer-se
com as suas ‘opcdes politicas pessoais’™®.

No poOs-guerra, a Igreja espanhola também aumentou numericamente sua
hierarquia, gracas as nomeacdes feitas pelo papa Pio XlIl. Uma dessas nomeacoes
merece destaque: 0 novo bispo coadjutor, com direito a sucessao para a Diocese de
Mallorca (llhas Baleares), Dom Juan Hervas y Benet, em dezembro de 1947.

% |dem, p. 74.
%7 Os “erros modernos” eram treze: “materialismo, marxismo, ateismo, panteismo, deismo, racionalismo,
protestantismo, modernismo, socialismo, comunismo, sindicalismo, liberalismo e magonaria, além das
‘nefastas’ liberdades de imprensa, de ensino, de propaganda e de associa¢do.”. [dem, p. 92
%8 |dem, p. 94.
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Dom Hervas era um ativo membro da ACE, havia trabalhado como assistente
eclesiastico da Junta Diocesana e do Conselho Diocesano da Mujeres de Accion
Catolica Espanola (MACE), e, quando chegou a Mallorca, suas primeiras atencoes e
atuacdes foram dirigidas a JACE. Coerente com a orientacdo da Igreja espanhola,
Hervas acreditava na preparacao de “grupos seletos” do laicato para a orientacao das
“massas” catélicas®®. Para trabalhar com ele, o novo bispo também renovou os
assistentes eclesiasticos da JACE, nomeando padres mais jovens como Sebastian
Gaya e Juan Cap6, assim como leigos engajados e participantes como Eduardo

Bonnin. Tamanho esfor¢o ndo era em vao:

Dentro do contexto da Igreja espanhola que acompanhava o processo de
relativa liberalizacdo do Regime politico ap6s a queda dos mitos totalitarios,
dois tipos de problemas apresentavam-se ao Bispo de Mallorca: o ativismo
dos militantes da ACE e a autonomia, principalmente, da juventude na
interpretacéo do significado do catolicismo.*°

A preocupagéao de Hervas era manter a juventude leiga unida, sob sua vigilancia,
atenuando, ao maximo, o conflito de idéias tradicionais com as progressistas — postura
também tomada pelo Vaticano no conflito entre os integristas (partidarios das tradicoes
catblicas e das monarquias) e os modernistas (defensores da aproximacao da Igreja
com as classes populares, com o discurso democratico e socialista € com as correntes
liberais de pensamento). A Igreja solucionou esta dualidade com reformas continuas e
lentas, agradando aos modernistas e ndo desagradando totalmente aos integristas.

Juntamente com essas pequenas € graduais reformas, a Igreja espanhola
continuava, por todo o pais, a organizar os “cursinhos” para peregrinos, mudando aqui e
ali seu conteudo para adequa-lo com o processo de “liberalizacao” do regime franquista
no pés-guerra. Essa mudanca de conteddo, uma “interpretacdo modernizada” segundo
Gil, “mostrava o cristianismo como algo adaptavel e transformavel, o ‘Corpo Mistico de
Cristo’, e abria espaco para a autonomia individual, especialmente para os leigos, na

pratica da religiao”. Aléem disso, incentivava “uma volta as fontes e propunham um

% Idem, p. 117.
0 |dem, p. 119.
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retorno ao cristianismo primitivo™" e “trabalhava para a construcdo da imagem do

catolicismo social, especialmente junto as classes operarias™?.
Essas idéias encontraram na diocese de Mallorca um campo fértil, e a equipe
liderada por Hervas adaptou-as prontamente aos seus “cursinhos” de preparacao de

peregrinos:

Orientados pela representacao da graga como seiva em um organismo Vivo,
que promovia a unidade dos catdlicos entre si e com Cristo e, estando
fortemente influenciados pelo esteredtipo das primeiras comunidades de
cristdos criado pelos capitulos iniciais dos Atos dos Apdstolos, procuravam
recriar em seus ‘cursinhos’ a experiéncia concreta da participacao integral e
totalizante na vida religiosa catélica.*®

A idéia da gragca como promoc¢ao da unidao dos catdlicos como nas primeiras
comunidades cristds esteve presente em todos os cursos oferecidos desde entdo pela
JACE, a qual, em 1948, decidiu organizar uma peregrinagdao especial a Santiago em
comemoracao ao Ano Santo de Compostela. Aproximando-se da data marcada, em
agosto, Gil afirma que “o empreendimento deixou de ser um assunto de interesse
exclusivo dos jovens para assumir as proporcdées de manifestacdo nacional e de

acontecimento internacional™*.

De todos os cantos da Espanha, cerca de 1400
sacerdotes e 60 mil rapazes se reuniram para a peregrinacao, sendo 700 deles sé de
Mallorca.

Hervas, empolgado com o resultado do trabalho da JACE, resolveu dar
continuidade as atividades promovidas nessa peregrinacdao. O bispo, entdo, convidou,
dentre os 700 peregrinos de Mallorca, 22 rapazes e 7 dirigentes da JACE para um
retiro, em 07 de janeiro de 1949. Nao se tratava de nenhuma preparagdo para uma
peregrinacao especifica, e sim para um peregrinar que duraria toda uma vida segundo o
bispo. Esse retiro é considerado pelo MCC o primeiro Cursilho de Cristandade da

histéria do movimento.

" Idem, p. 127.
“2 |dem, p. 128.
“® |dem, p. 129.
* |dem, p. 130.
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Para diferenciar seu curso dos outros oferecidos pela ACE, Hervas,
primeiramente, os denominou Cursillos de Conquista, mas como “ndo se tratava

propriamente de conquistar as pessoas para a Igreja, mas de construir um novo estilo

»45

de Igreja e um novo modo de vida catolica™, os cursos passaram a ser chamados

somente de Cursillos e, a partir de 1953, Cursillos de Cristiandad. Foi entao que Hervas
e sua equipe pensaram em um meétodo, com doutrina e finalidade préprias, os quais
serdo estudados durante todo este trabalho, principalmente depois da chegada do
movimento ao Brasil em 1962.

A criagdo dos Cursillos, na opinido de Gil, coadunava ndo s6 com o modelo
proposto pela Igreja espanhola (formagéo de lideres), mas também colaborava com a
politica espanhola como um “instrumento revolucionario a servigo do imobilismo social”.

Nas palavras do autor:

Os Cursilhos de Cristandade surgiram ... no momento em que, pressionado
por forcas internas e externas, o Regime de Franco admitia o inicio de um
processo de liberalizacdo e em contrapartida a maioria do clero espanhol,
determinada pela dindmica prépria do modelo de igreja adotado, nao estava
interessada em estimular as mudancas. Desenvolvendo-se a partir da
estrutura basica da Igreja espanhola, que se dedicava a selegao e formacao
de lideres e a organizagdo e mobilizacdo das massas, e absorvendo
parcialmente a influéncia exercida pelos grupos ‘progressistas’ da Igreja, os
Cursilhos ao insentivarem [sic] o ativismo e, conseqlientemente, a autonomia
dos leigos, agugcavam um dos polos da contradicao propria da Agao Catolica
Espanhola e, de certa forma, representavam uma ameaga a ordem
estabelecida. Contidos, porém, pela forte reagcdo dos grupos mais
conservadores e, especialmente, pela intervengcao da autoridade eclesiastica,
acabaram por se transformar em um instrumento revolucionario a servico do
imobilismo social, politico e religioso, apresentando apenas um projeto de
renovagao individual elaborado no contexto da comunidade igualitéaria e irreal
de seus triduos. Esse é o significado basico dos Cursilhos na Espanha, sendo
os demais eventos de sua evolugdo meros desdobramentos desse niicleo.*®

Como colocado anteriormente, a analise de Gil sobre o surgimento do MCC é
importante por trazer dados e informacdes sobre a Igreja Espanhola, a ACE e os seus
movimentos leigos, assim como a participacao deles e do momento politico espanhol

*® |dem, p. 132.
“® |dem, p. 144.

15



para a formulagao dos Cursilhos por Hervas. No entanto, seu trabalho apresenta alguns
problemas, os quais levantam questdes relevantes para discussao.

Primeiramente, o trabalho de Gil, devidamente localizado em seu tempo e
espaco de producgao, traz uma analise politica do surgimento dos Cursilhos. Durante
sua leitura pode-se ter a sensacao de que as organizagdes da Igreja e os Cursilhos
foram formulados a partir e em fungéo da situacédo politica espanhola. E claro que tal
situacao é importante para a organizacdo de movimentos religiosos, pois, afinal de
contas, os fiéis que deles fazem parte sdo, nesse caso, cidaddaos espanhdis. No
entanto, esses mesmos fiéis sdo pessoas que créem, assim como a hierarquia que
compunha a Igreja espanhola. Esse detalhe ndo pode ser esquecido porque, além da
importancia politica dos movimentos da Igreja, essas organizacbes representam
praticas culturais e fornecem bases e paradigmas para muitos fiéis organizarem suas
vidas e acdes em sociedade. E evidente que essas praticas ndo deixavam de ser
politicas, pelo contrario: o “ser apolitico” é tdo declarado quanto a pratica politica. No
entanto, tal posicionamento poderia ndo ser a prioridade ou o paradigma a partir do qual
alguns catodlicos espanhdis identificaram-se com o método criado por Hervas.

Levando-se em consideracdo essa importancia cultural, ndo cabe ao
pesquisador fazer julgamentos sobre o valor e a importancia de determinadas idéias
para aqueles que compdem um grupo social. Considerar o MCC, como colocado na
citacao acima, como “apenas um projeto de renovacéao individual elaborado no contexto
da comunidade igualitaria e irreal de seus triduos” pode ser lido como depreciacdo do
movimento e das pessoas que nele créem, assim como pode, também, prejudicar o
estudo e a compreensao da importancia dessas idéias para tal grupo.

Sem a intencdo de depreciar ou legitimar as idéias cursilhistas, estuda-se a
seguir o ideario do grupo e seus métodos pastorais, 0s quais se encontram
detalhadamente explicados na bibliografia escrita pelo movimento e publicada tanto no
Brasil quanto na Espanha. Através dela, é possivel entender suas principais
motivagdes, objetivos e crencas, assim como suas diferencas em relacdo a outros

grupos leigos catolicos contemporaneos a ele.

16



Cursillos: pensamentos e método

Como escrito nas paginas anteriores, Hervas ndo pensava simplesmente na
elaboracdo de um curso de formacdo, e sim na construcdo de um novo modo de ser
cristdo, uma renovagdo cristd*’. E com essa idéia que ele e seus colaboradores
elaboraram o método e a doutrina do que se tornou o Movimento de Cursilhos de
Cristandade®.

A idéia dessa renovacao cristd partiu, segundo os cursilhistas, de um
“conhecimento exato da realidade”, descrito da seguinte forma:

. um mundo de costas para Deus, para Cristo e para sua Igreja... Uma
persuasao intima de que a vida havia deixado de ser cristd, por mais que
existissem manifestagées externas de um cristianismo, cuja influéncia na vida
era praticamente nula. Talvez em outros tempos nao fosse mais consoladora a
proporgao das pessoas que viviam na Graca de Deus, mas, ainda assim, a
vida era cristd; os critérios cristdos podiam nao ser praticados, mas nao ha
duvida de que eram admitidos; hoje sua influéncia, mesmo nos setores
chamados catolicos, é tdo diminuta que quase ndo se manifesta.*

Nessa realidade sem Deus, era necessario algo que trouxesse a tona os
verdadeiros valores cristdos, 0s quais seriam as diretrizes da vida e do agir dos
catdlicos, influenciariam todas as esferas sociais (o lar, o trabalho, etc.) e fariam com
que toda a sociedade se alinhasse as verdades cristds e fosse renovada. Nesse
raciocinio, o MCC foi pensado e estruturado: “O Movimento de Cursilhos de
Cristandade sao [sic/ um Movimento de Igreja que, mediante um método proprio,

possibilitam a vivéncia do fundamental cristdo, em ordem a criar nlcleos de cristaos

“ HERVAS, Juan. Os Cursos de Cristandade, instrumento de renovagdo crista. Tradugdo de Dr.
Henrique Barrilaro Ruas. Lisboa: Secretariado Nacional dos Cursos de Cristandade de Lisboa, 1965.

*® Para estuda-la, a principal fonte dessa pesquisa foi duas colegdes publicadas pelo MCC, da Espanha e
do Brasil, nas quais encontram-se detalhadamente os pensamentos e objetivos dos idealizadores do
movimento, € 0s manuais seguidos pelos Cursilhos no Brasil a partir da década de 1960. As indicacdes
bibliograficas completas encontram-se ao fim do trabalho.

* El cémo y el porqué. Secretariado Nacional de Espafia, Madrid, 1971, p. 46, citado em Secretariado
Nacional da Venezuela. Idéias Fundamentais do Movimento de Cursilhos de Cristandade. Traducao: Luiz
Jodo Gaio. Sao Paulo: Edigdes Loyola (Colecao Cursilhos de Cristandade vol. 6), p. 13.
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que se dediqguem a fermentar de Evangelho os ambientes, ajudando a descobrir e a

realizar a vocacdo pessoal com respeito pela mesma.”°

O “fundamental cristao” dos Cursilhos se concentrava nas “realidades essenciais

da verdade e da vida cristd”, retiradas principalmente das cartas de Paulo, do Novo

Testamento, e consideradas “inflexiveis, absolutas, intangiveis e sempre validas”,
151

o
motivo e a finalidade de todo o nosso ser cristdo™ . Para vivé-lo, era necessario viver
na graga de Deus, ou seja, encontra-lo: “um encontro de Deus em Cristo, de Cristo em
sua Igreja e da Igreja pela graca, no batismo ou em sua atualizagdo posterior™2. O
Cursilho, visando tal encontro, mostrava-se como um método para se viver esse
fundamental, um guia, o qual passou a ser apresentado a cristdos selecionados nos
cursillos de trés dias preparados por Hervas e sua equipe.

O Movimento de Cursilhos, apesar do nome, nao limitava-se apenas aos cursos,
mas importava-se principalmente com a vida que o cursilhista levaria depois dos trés
dias de Cursilho ou, em sua linguagem, como os cristdos viveriam o quarto dia. Assim,
o MCC organizou-se de modo que pudesse acompanhar o cristdo desde a preparacao
para o Cursilho, durante o curso e depois dele. Essas trés etapas juntas constituem o
método, e explicam com mais facilidade os meios cursilhistas de se viver o fundamental

cristao.
Pré-cursilho: preparacao e selecao

De acordo com os cursilhistas, o Cursilho € como um ponto: “ndo tem dimenséo.

E ndo a tem porque o que assinala a trajet6ria € o Pré-cursilho e o Pés-cursilho, isto €,

153

0 que se requer para o Cursilho e o que deve perdurar depois dele™”. O Pré-cursilho,

entao, é o inicio da trajetéria da renovacao dos cristaos.

% SANCHEZ, Clemente e SUAREZ, Francisco (coord.) Idedrio. Secretariado Nacional dos Cursilhos de
Cristandade da Espanha. Tradugao: Luiz Jodo Gaio. Sao Paulo: Edi¢des Loyola, 1972, p. 20.
51 o
Ideario, p. 11.
52 Idem, p. 12.
5 Idem, p. 27.
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Esse inicio, e toda a trajetéria estruturada pelo movimento, é para seus
pensadores uma “exigéncia substantiva dos objetivos que pretende™*: a cristianizagao
da sociedade. Para que tudo saia conforme planejado, € necessario “programar”,
“preparar os instrumentos, temperar os animos e abastecer a tendéncia espiritual”™®
daqueles que participariam de um Cursilho.

Tal planejamento é explicado com detalhes nos livros publicados no Brasil pela
Editora Loyola na “Colecdo Cursilhos de Cristandade”, em especial Ideario e Idéias
Fundamentais do Movimento de Cursilhos de Cristandade.

O Pré-cursilho deveria acontecer fora do Cursilho, “na normalidade da vida”, pois
“os homens que se pretende levar para os Cursilhos devem ser buscados e preparados
numa acdo comunitaria™®, dentro do mundo e nao fora dele. Assim, essa fase consistia
em “analisar o campo, cultiva-lo, fertiliza-lo, para que a semente, ao cair, encontre a
terra em condicbes propicias e obtenha depois uma auténtica e plena fecundidade.
Ainda assim, uma vez mais acontecera o que diz o Evangelho: que algumas sementes
produzirdo trinta, outras sessenta, e outras cem por um”’.

E quem seriam essas sementes? Ja foi colocado, na definicdo do MCC, que o
movimento buscava cristdos que se dedicassem a “fermentar de Evangelho os

ambientes”. Hervas, o mentor dos Cursilhos, os definiu da seguinte forma:

Los seleccionados habran de ser hombres de reconocida capacidad humana,
de personalidad fuerte y equilibrada y que tengan influencia en sus ambientes,
sea por la razon que sea (autoridades, médicos, farmacéuticos, abogados,
maestros, presidentes de asociaciones de fieles, hermandades, entidades
civiles, etc.) Entre los trabajadores manuales, obreros, empleados y oficinistas
se elegiran aquellos que naturalmente ejercen una cierta jefatura o
ascendiente sobre los demas y posean lo que se suele llamar cualidades de
dirigentes, cualidades que se manifiestan ordinariamente por la autoridad que
le reconocen sus comparieros y el respeto con que se escuchan sus palabras
o decisiones.”®

** |dem, p. 33-34.

% |dem, p. 34.

% |dem, p. 36.

7 |dem, p. 49.

%8 HERVAS, Juan, Obispo de Ciudad Real. Manual de Dirigentes de Cursillos de Cristiandad. 6° edicién.
Secretariado Nacional de Cursillos de Cristiandad, p. 231.
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Esses influentes homens de “reconhecida capacidade humana” e “personalidade
forte” também deveriam ter “maturidade, ao menos em poténcia”, para que pudessem
ser fermentos de cristandade “com inquietude social”™®. Outra caracteristica relevante
que esses homens deveriam possuir era “um nome limpo ou limpéavel”, principalmente

60 Dessa maneira, eles eram

se pertencessem a outras “seitas” ou “religides
considerados os lideres de seus grupos sociais, os “chefes” ou as “vértebras”, como
sdo comumente chamados na literatura cursilhista.

Essa comparagdo dos homens-lideres com vértebras merece uma atencao
especial. Em muitos momentos, o movimento utiliza o termo “vertebrar cristandade”
como um sindénimo de “fermentar de Evangelho os ambientes”. A idéia da vértebra é

explicada da seguinte forma:

. interessa-nos a comparagdo com a coluna vertebral do corpo humano,
porque sustenta e conduz; une, enlaca, mantém a unido; e é flexivel."'

Nesse “corpo”, a “vértebra” é o homem lider, e a “cabec¢a” € Cristo, a Igreja e o
fundamental cristdo por ela pregado.

Mesmo com todas essas qualidades, os homens-vértebras nao poderiam
trabalhar individualmente. Era necessaria a unido deles, em grupos, para que a
vertebracdo cristd da sociedade fosse feita da maneira correta, e cada lider pudesse

contribuir da melhor maneira possivel, respeitando sua vocagao pessoal:

Essa tarefa [formacdo de grupos de cristdos-vértebras] compreende um
triplice objetivo: procurar e forjar as pegas necesséarias e imprescindiveis;
ajuda-las a descobrir e ocupar com responsabilidade seu lugar no mundo
como Igreja, e vincula-las organizadamente entre si, para que rendam
eficazmente para dentro e para fora.®

A vocacao pessoal, o “lugar no mundo” de cada um, era muito enfatizada. Os
idealizadores do Cursilho acreditavam que cada um tinha sua vocacao: nem todo

% |dedrio, p. 38.
% “No caso de candidatos pertencentes a outras religiées ou seitas, tenham-se em conta a orientagéo da
Conferéncia Episcopal do respectivo pais.” in Idéias Fundamentais..., p. 84.
61
Idem, p. 44.
%2 |dem, ibidem.
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mundo fazia tudo, mas todo mundo servia para alguma coisa. E o Cursilho, com seu
método, ajudaria os lideres a descobrirem suas potencialidades, aprimora-las e utiliza-
las como instrumento de cristianizacdo em seus grupos e ambientes sociais.

Nao s6 os lideres precisavam ser vértebras, mas os ambientes ou grupos sociais
dos quais faziam parte também precisavam ser influentes. E interessante notar que o
MCC, em sua estrutura, mantém tracos da acao da Igreja Catdlica Espanhola,
principalmente a idéia de selecionar lugares e pessoas. Como escreveu Hervas em seu
Manual de Dirigentes, “cuando escasean las municiones no hay que gastar polvora en

salvas™®®

, € como o0 mundo estava de costas para Deus, era necessario concentrar os
esforcos ndo s6 nas pessoas mas também nos ambientes que, segundo o Cursilho,
realmente produziriam frutos®® e ajudariam a cristianizar a sociedade. Assim,
interessavam ao movimento “aquelas estruturas ou ambientes que repercutem
decisivamente na sociedade, pois a vertebracdo da cristandade supde uma projecao no
mundo e suas estruturas, que ndo podem reduzir-se a uma mera atividade inter-
eclesial’®.

Para se chegar aos lideres e aos ambientes vertebraveis, os cursilhistas
deveriam estar atentos para perceber as liderancas de cada ambiente que
freqientavam: o trabalho, o clube, os ambientes familiares, etc. Informando ao
Movimento a existéncia de uma futura vértebra, o cursilhista era encarregado de
convida-la para participar do Cursilho. Esse convite deveria ser feito da maneira mais
natural possivel segundo os idealizadores do MCC. A chave desse contato era a
amizade, a qual deveria ser cultivada antes, durante e depois do Cursilho entre o

cursilhista e seu convidado — afinal, “fazer amigos’ €, de acordo com a mentalidade dos

Cursilhos, algo prévio a ‘fazé-los amigos de Cristo™®.
A questdo da amizade, tanto entre os proprios cursilhistas como entre eles e
Cristo, é muito enfatizada pelo método, ndo sé na fase do Pré-cursilho como em todas

as outras etapas. Além de ser parte da doutrina, ela ndo deixava de apresentar um

% Manual de Dirigentes, p. 29.
** Idem, ibidem.
% |déias Fundamentais..., p. 82 (grifos do autor).
66 -
Ideario, p. 46.

21



aspecto pratico essencial. Se por algum motivo o cursilhista se cansasse do grupo e de
seus encontros, 0s seus amigos poderiam ser um estimulo para que esse membro nao
deixasse de participar do movimento. Tal hipétese, mesmo nao sendo explicitada por
Hervas, pode ser considerada, ndo s6 no Movimento de Cursilhos, mas em qualquer
outro grupo religioso, independente da fé que professa.

O convidado a participar do triduo cursilhista era chamado pelo Movimento de
“candidato”. Todos aqueles que participavam do Pré-cursilho eram assim denominados
por ser nesse tempo de preparacdo e conhecimento (através da amizade) que os
dirigentes do MCC selecionariam as vértebras que participariam do Cursilho. Sendo
assim, o Pré-cursilho também era uma pré-selecdo de pessoas uma vez que, como
apontado por Hervas, a munigcédo deveria ser bem utilizada, e ndo desperdicada.

Para a selecdo de ambientes, o raciocinio nao diferia muito. Esses ambientes
eram selecionados por outros grupos do Movimento existentes em outras dioceses, 0s
quais estudavam diferentes regides para onde o MCC deveria se expandir. Quando um
ambiente era considerado influente, iniciava-se nele o processo de montagem do
Movimento. Esse processo, assim como todo o MCC, tinha um aspecto fundamental: a
subordinacao a hierarquia catélica, principalmente a seus bispos. De acordo com seus
idealizadores, o Cursilho ndo poderia existir dentro de uma comunidade se o bispo
responsavel por sua respectiva diocese ndo conhecesse e aprovasse o Movimento,
pois “o cristianismo sé € verdadeiramente apostolico quando se apdia nos bispos, e s
é realmente catélico quando é profundamente romano”®’. Assim, o primeiro passo era
apresentar a doutrina cursilhista a hierarquia e “conquista-la”, a ponto de bispos e
padres desejarem que em suas dioceses e paréquias fosse realizado um Cursilho®.

O trabalho de apresentacdo e montagem do MCC em dioceses, assim como sua
continuidade, era responsabilidade da equipe de dirigentes. A equipe de dirigentes era
formada, geralmente, por um grupo de leigos cursilhistas, escolhidos por padres e
dirigentes mais antigos do movimento, orientados por um sacerdote — a “peca chave” da

7 |dem, p. 18.

88 “Convém especialmente que os parocos sejam informados com profundidade da esséncia e finalidade
dos Cursilhos, dando-lhes a conhecer o método e desfazendo os conceitos errbneos que porventura
pudessem ter com relagdo aos mesmos. Convém, também, que os parocos sejam convidados a tomar
parte dos primeiros Cursilhos que se celebram na diocese.” in Idéias Fundamentais..., p. 81.
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equipe segundo Hervas®. Esse grupo era preparado e treinado no que o movimento
chamava de Escola de Dirigentes, na qual as palestras e meditacdes trabalhadas no
triduo cursilhista eram estudadas e repetidas até que o dirigente fosse considerado apto
a ministra-las no retiro. No entanto, ndo era necessario apenas treino para se tornar um
dirigente — era preciso que esses homens fossem testemunhos praticos do que se

ensinava no Cursilho, e fossem admirados por isso pela comunidade:

... 0s dirigentes, antes de serem eleitos, deveriam ter alcancado um grande

prestigio diante da comunidade e diante daqueles que ainda ndo conhecem a

Cristo, que seja a base e a causa da aceitacao primaria e psicologica de sua
. =~ 70

missao.

Dessa maneira, os dirigentes eram responsaveis por todo o processo do
Cursilho, nos seus trés tempos (Pré-cursilho, Cursilho e Pds-cursilho): pela selegao final
dos que participariam do retiro, pelo encaminhamento do Cursilho e pela perseveranca
dos novos cursilhistas no fundamental cristao 14 apresentado.

Depois de selecionados o ambiente e os candidatos, incentivada a convivéncia
desses num clima de amizade e expectativa para o Cursilho, escolhida a equipe de
dirigentes e por fim, os futuros cursilhistas, era chegada a hora de dar inicio a segunda
e mais conhecida etapa do método: o Cursilho.

Cursilho: renovacao crista

O primeiro Cursilho foi realizado em 07 de janeiro de 1949, na Espanha. De
acordo com seus dirigentes, ele foi um “fruto de vida”, que ndo nasceu de repente, pelo
contrario: ele foi um método “pensado, verificado e comprovado em cada uma de suas
molas, em cada uma de suas pecas, suposta sempre a graca do Senhor, a quem

n/1

pertence a fecundidade da Obra™'. Completando essa afirmacédo, também colocam que

o Cursilho foi “fruto do estudo psicolégico e do método empirico” e “assimilou as varias

8« la pieza clave es el sacerdote, ayudado por seglares competentes y debidamente preparados.” in

Manual de Dirigentes, p. 73.
" Idedrio, p. 54.
™ Idem, p. 60
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vertentes da fenomenologia que continha, principalmente em nosso século, o fato da
conversao ou tomada de consciéncia plena das exigéncias cristas”’2.

Hervas foi o seu criador e pretendia estruturar um método que possibilitasse a
vivéncia do fundamental cristdo, de forma intensiva, breve e em regime de internato.
Tais caracteristicas nao foram estabelecidas de forma aleatéria. Segundo os
cursilhistas, “A urgéncia € uma exigéncia peculiar da caridade (...) e um postulado
especifico do século XX””®. O fundamental cristdo precisava ser ensinado as pressas
para a conversdao do mundo. Como s6 a Igreja poderia da-lo por ser depositaria da fé
verdadeira, de acordo com a doutrina catdlica, leigos e padres deveriam trabalhar em
seu nome e, a comunidade unida deveria entdo organizar o meio — o Cursilho.

Para organizar o método, Hervas escreveu em mindcias o que se pretendia
durante os trés dias de curso. Nenhum detalhe foi esquecido: desde o conteudo
doutrinario das licdes, passando pela postura dos dirigentes e as reacdes dos proprios
cursilhistas. Tudo foi proposto e suposto pelo bispo para que o método, “pensado e
verificado”, produzisse resultados satisfatérios e comprovasse a sua “eficacia”. Essa,
alias, era uma preocupacao aparente e freqiente nos escritos de Hervas e outros
dirigentes do MCC, os quais acreditavam que, caso o método fosse seguido a risca, em
todos os seus pormenores, ndo haveria como a cristianizagdo ser ineficaz. Assim como
um “manual de instrugdes”, bastava ser seguido e aplicado. O principal trabalho que
demonstra tal preocupacdo é o Manual de Dirigentes de Cursillos de Cristiandad™,
publicado na Espanha e sem traducao no Brasil.

De acordo com o bispo, o Cursilho constitui um todo:

Es un sistema de verdades perfectamente coordinadas, cada una de las
cuales, en el desarrollo del Cursillo, persigue fines parciales, para desembocar
en el fin completo o fruto propio del Cursillo de Cristiandad. (p. 81)

Esse “sistema de verdades perfeitamente coordenadas” era apresentado em
quatro partes: o retiro espiritual, os trés dias (ou fases do Cursilho), a Clausura e a

2 |dem, idem.

7 Idem, p. 62.

™ HERVAS. Op. cit. E utilizada nesse trabalho a 6% edicdo, assinada pelo autor em 1960. As proximas
referéncias ao Manual nesse capitulo estédo indicadas entre parénteses, logo ap6s a citagao.
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preparagao e orientacdo ao Pdés-cursilno. As etapas eram trabalhadas em sequéncia,
em grupos de 30 a 35 homens (era essencial o contato entre todos os participantes, e
por isso esse numero nao deveria, salvo excegoes, ser ultrapassado), coordenados
pela equipe de dirigentes, composta geralmente por dois sacerdotes, um reitor, um
dirigente para cada dez cursilhistas e mais um ou dois auxiliares. O reitor era um
dirigente leigo sobre o qual recaia toda a responsabilidade da organizacao do retiro. Ele
era, junto com os sacerdotes, o principal membro da equipe.

O conteddo doutrinario das etapas do Cursilho era dividido em meditagdes e
palestras, as quais eram denominadas rollos. Segundo Marcio Moreira Alves, em seu

livro A Igreja e a Politica no Brasil, as palestras eram assim chamadas “... por se
desenrolarem como o0s antigos pergaminhos sagrados, formando um todo em que se
encontram respostas a todas as dlvidas que se possa ter”’°. Tanto os rollos quanto as
fases do Cursilho serdo aqui brevemente analisadas para se compreender melhor a

“renovacao cristd” pensada por Hervas.

Primeira Noite

Ao chegar ao retiro, os “aspirantes a cursilhistas” eram levados a participar de
uma reuniao preliminar. Ela era considerada o primeiro ato coletivo do triduo e tinha
por objetivo despertar o interesse dos recém-chegados para o que viveriam nos dias
seguintes. A reuniao também os advertia sobre as primeiras dificuldades que poderiam
ter (exames de consciéncia, sentimento de culpa, etc.) e explicava em termos gerais a
dindmica do retiro e o que ele significava.

O reitor conduzia a reunido, descrevendo o Cursilho como um meio para o
estudo dos problemas atuais dos homens e suas consequentes solucdes cristas,
prometendo aos participantes descobrir, dessa maneira, onde estd a verdadeira
felicidade. Tudo o que o cursilhista deveria fazer era confiar, pois “El Cursillo es una
maquina perfecta, en la que cada pieza, por insignificante que parezca, tiene su
importancia. Hay que tener confianza y sequir adelante sin temor.” (p. 84) Para se viver

® ALVES. Op. cit., p. 115.
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essa experiéncia, o cursilhista contaria com trés atitudes basicas, ensinadas durante o
Cursilho: a piedade, o estudo e a acado, as quais nao sé deveriam estar presentes
naqueles dias, mas também durante toda a vida daqueles cristdos.

Passadas essas primeiras informagoes, iniciava-se um siléncio total entre os
participantes, para que, segundo o método, suas almas fossem limpas para ver as
verdades de Cristo que seriam expostas. Em siléncio os homens participariam das
meditacbes e oracdes da primeira noite do Cursilho, e assim permaneceriam até a
manha seguinte.

Ainda naquela noite, os dirigentes deveriam despertar nos participantes sua
“consciéncia moral” (p. 87). Para isso, duas meditacdes eram realizadas. A primeira,
Conocete; a ti mismo, visava levar o cursilhista a fazer um “auto-exame”, uma auto
avaliacdo de sua vida até aquele momento. Argumentando que um dos “males de
nossos dias” era a falta de reflexao, o diretor espiritual (um sacerdote), responsavel pela
atividade, propunha a cada participante fazer um filme de sua vida, sem cortes ou
floreios, e em seguida os interrogava: cada um conseguiria assistir seu “filme” sem
vergonha? Mostraria aos amigos e familiares? Sua retdrica continuava: o cursilhista
poderia esconder um detalhe ou outro da familia, dos pais, dos colegas de trabalho,
mas havia uma pessoa da qual ele ndo conseguiria, assim como nao conseguiu pela
vida toda: Deus. Ele ja o havia visto, e havia chegado a hora do cursilhista vé-lo
também. Entregar-se. (p. 90)

Na reflexdo subsequente, El hijo prodigo, Hervas tencionava que o cursilhista
sentisse “a tortura de sua consciéncia e a necessidade do perdao” e da misericordia de
Cristo. (p. 91) A base, como o préprio nome da meditacdo coloca, era a parabola do
Filho Prodigo’. O condutor da reflexdo deveria, de acordo com o Manual, ressaltar a
primeira parte da parabola, “en forma tal que al cursillista le parezca que el Director

"® Lucas 15, 11-32. A parabola do filho prédigo é uma das mais conhecidas passagens do evangelho de
Lucas. Nela, o filho mais novo pede ao pai sua parte na heranca e sai pelo mundo, divertindo-se. Ao
acabar seu dinheiro, passa por maus-tratos e humilhag¢des, os quais o fazem cair em si e repensar a
decisdo tomada. Arrependido, ele volta a casa do pai e pede perdao. O pai o recebe com festa, o que
provoca a inveja e a raiva do irmdo mais velho, que sempre esteve com o pai e 0 acusa de nunca ter
dado a ele uma comemoracao como aquela. O pai, concluindo a parabola, diz ao filho mais velho que ele
sempre esteve ali; ja 0 irmao mais novo “estava morto e tornou a viver, estava perdido e foi encontrado”,
e por isso era necessario festejar. (Biblia Sagrada. Tradugéo: Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil.
Sao Paulo: Edigoes Loyola, 2002, p. 1236)
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espiritual lo hace sdlo con el fin de ser fiel a la narracion, cuando, en realidad, lo que se
intenta es que sienta profundamente su estado moral ruinoso y que reaccione
beneficiosamente a la vista del mismo.” (p. 91-92) O objetivo era fazer com que o
cursilhista se salvasse, como fez o filho prédigo, ajudado pela “atitude misericordiosa”
de Cristo. Nas palavras do bispo: “jEl arrepentimiento camina; la misericordia corre!” (p.
93) Ressaltando a grandeza de Jesus, o sacerdote descrevia, entdo, a atitude do filho
mais velho, o qual reagiu como qualquer homem reagiria. Para essa atitude, Jesus
respondeu que o irmdo mais novo havia morrido e ressuscitou. Dessa maneira, a
meditacdo se encerraria de forma positiva, encorajadora, pois Cristo esperava o0s
cursilhistas de bragos abertos.

A primeira noite era encerrada com a oragdo do rosario, caso ndo estivesse
muito tarde, e as oragcdes da noite com o Guia do Peregrino. O Guia € um livro de
oragbes que cada cursilhista recebia ao chegar ao Cursilho, o qual, como diz o seu
nome, pretendia ser um guia de oragdes e perseveranga para o cristdo. Em momentos
variados ele era utilizado no retiro, tanto coletiva quanto individualmente. Depois das
oragdes, os cursilhistas se recolhiam, em siléncio, e, se “tudo esta previsto”, como dizia
Hervas, eles discutiriam apenas com o filme de sua vida e o filho prédigo em suas

mentes. Esse seria, para o0 método, o inicio do encontro do cursilhista com ele mesmo.

Primeiro Dia

O retiro espiritual continuava no dia seguinte, cujo mote continuava sendo o
encontro do cursilhista com ele mesmo. Todas as atividades eram para isso pensadas e
encaminhadas. Ja pela manha, os cursilhistas participavam da terceira meditagao, Trés
miradas de Cristo. Ministrada por um dos padres presentes, ela iniciava uma reflexao
sobre o olhar como expressao do estado da alma e lancava a pergunta: qual seria a
reacao do cursilhista diante do olhar de Deus? Para responder, o sacerdote sugeria trés
olhares de Jesus: um olhar de tristeza (para um jovem rico, 0 qual, apesar de desejar
alcancar a vida eterna, ndo conseguia abrir mao de suas riqguezas materiais), um olhar

interrogativo (para Judas, o qual renegou sua crenca religiosa e ja pensava em trair
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Jesus, mesmo quando estava entre os dele) e um olhar de perdao (para Pedro, o
apostolo, o qual prometeu fidelidade a Jesus até o fim, mas o renegou trés vezes).
Esperava-se que os cursilhistas se identificassem com um dos personagens acima
sugeridos e “devolvessem” um olhar para Jesus, o qual também era determinado: que
demonstrasse atitude sincera e arrependida.

Essa meditagcéo era encerrada com o De Colores. O De Colores € uma cangao
folclérica espanhola muito antiga, datada do século XVI, a qual, durante a estruturacao
do MCC, era muito cantada na Espanha (p. 42). Sua letra é simples, assim como sua
melodia, e no Cursilho ela era cantada nos momentos de descanso e, as vezes, entre
um rollo e outro. Mesmo sendo apenas uma cancdo folclérica, sem nenhuma
significagdo especial dentro do método do MCC (ldem), ela se tornaria um dos hinos do
Movimento, principalmente na América Latina, e por tal importancia € relevante sua

transcrigao:

“De colores, de colores se visten los campos en la primavera
De colores, de colores son los pajaritos que vienen de afuera
De colores, de colores es el arco iris que vemos lucir

Y por eso los grandes amores de muchos colores me gustan a mi
Y por eso los grandes amores de muchos colores me gustan a mi

Canta el gallo, canta el gallo con el kiri Kiri Kiri Kiri Kiri
La gallina, la gallina con el cara cara cara cara cara
Los pollitos, los pollitos con el pio pio pio pio pio pi

Y por eso los grandes amores de muchos colores me gustan a mi
Y por eso los grandes amores de muchos colores me gustan a mi

De colores, de colores brillantes y finos se viste la aurora
De colores, de colores son los mil reflejos que el sol atesora
De colores, de colores se viste el diamante que vemos lucir

Y por eso los grandes amores de muchos colores me gustan a mi
Y por eso los grandes amores de muchos colores me gustan a mi

Jubilosos, jubilosos vivamos en gracia puesto que se puede
Saciaremos, saciaremos la sed ardorosa del Rey que no muere
Jubilosos, jubilosos llevemos a Cristo un alma y mil mas

Difundiendo la luz que ilumina la gracia divina del gran ideal
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Difundiendo la luz que ilumina la gracia divina del gran ideal’”’

De acordo com Hervas, os cantos eram grandes auxiliares durante o retiro, pois
as oragdes tomavam formas agradaveis, ajudavam os cursilhistas a gravarem na
meméria a doutrina, evitavam a monotonia e reavivavam os animos (p. 41). Dessa
maneira, “de colores”, os cursilhistas encerravam o retiro espiritual iniciado na noite
anterior e eram conduzidos a primeira fase do Cursilho, logo apds o café da manha.

Nessa primeira fase , 0 objetivo principal era mostrar aos participantes uma
alternativa melhor para as suas vidas do que aquela vivenciada até comecarem o
Cursilho A série de rollos para cumprir tal objetivo iniciava-se com o rollo Ideal, o qual
tinha como tarefa convencer os cursilhistas da necessidade de se ter um ideal em suas
vidas. Nas palavras de Hervas, “quien no tuviera alguno, fuere el que fuere, no seria
hombre.”(p. 100)

O “ideal” para Hervas fazia parte do “fundamental humano” (o qual seria a base
do “fundamental cristdo”), e sua sugestao deveria criar um clima “humano” que levasse
os cursilhistas a um clima “religioso”. Ele era descrito como “el conjunto de ideas,
aspiraciones y preferencias que impulsan al hombre a su consecucion, en la cual cifra la
felicidad. Es el eje de nuestra vida.” (p. 103). Esta ndo existiria sem um ideal, pois ele
“informa y carateriza toda la vida del hombre” (p. 104). Quanto mais dificil e nobre o
ideal escolhido, mais valioso mostraria ser o cristdo (Idem). Mesmo valioso, ndo era
qualquer ideal que fazia do homem esse ser superior. Um verdadeiro ideal deveria
possuir duas qualidades: ser um “protétipo perfeito” daquilo que se quer ser e, ao
mesmo tempo, ser possivel de ser realizado. Afinal, ndo adiantaria nada ao homem
impor-se tarefas impossiveis de realizacao. (p. 105)

Ao final desse rollo, pensando, de acordo com o Manual, em seu ideal (ou a falta
dele), os cursilhistas recebiam uma “Folha de atividades preferidas” (Hoja de
Aficiones). Essa folha, distribuidas pelo reitor, continha uma série de atividades
enumeradas (entre musica, teatro, esportes, leituras, etc.), entre as quais os cursilhistas

"7 Letra completa: http://en.wikipedia.org/wiki/De_Colores
Melodia: http://montereybay.com/smitty/decolores.html
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deveriam sinalizar as que mais gostavam. Essas folhas deveriam ser preenchidas e
novamente entregues aos dirigentes.

Em seqiiéncia ao Ideal, os cursilhistas participavam do rollo Gracia Habitual, o
qual pretendia mostrar-lhes “o grande ideal do cristdo” (p. 107). Ele seria o fundamento
de todos os rollos a seguir, assim como das conversas entre dirigentes e cursilhistas, as
quais ocorriam principalmente nos intervalos e tempos livres entre uma palestra e outra.
Essas conversas e aproximacdes eram conhecidas no Cursilho como “trabalho de
corredor”, nas quais os dirigentes sondavam os cursilhistas (para saber como se
encontrava seu processo de assimilacdo de informacdes) e também tentavam
conquistar sua amizade — para fazé-los amigos de Cristo.

Nesse rollo deveria ser apresentado o “principio fundamental da solugdo” para
os problemas particulares dos cursilhistas: Cristo e o cristianismo, o sentido da vida de
todo homem e a resposta a todas as indagacdes segundo o método. O cristianismo, de
acordo com Hervas, era caracterizado fundamentalmente pela amizade que Deus
oferecia ao homem através de Cristo (p. 110), conhecida também como gracia habitual.
Ela trazia como nucleo de sua mensagem o “dom”, a “graca” que dava razao a todo ser
e existir cristdo, mostrando ao homem sua necessidade de Deus (principalmente
quando procurava solucdes falsas para preencher tal necessidade) e elucidando o
encontro entre ele e a graca como a resposta tdo buscada pela humanidade. Segundo
os cursilhistas, essa resposta era a Unica que poderia saciar a sede humana (p. 111), e
Deus dava aos homens tal graca por um simples motivo: ele os amava. A gracia
habitual, nesse sentido, deveria ser o ideal a ser conquistado por todos os cursilhistas.

Para busca-la, os cristdos deveriam encontrar-se primeiro com a Igreja. Essa
idéia era apresentada no rollo seguinte, Los seglares en la Iglesia, em que 0s
dirigentes argumentavam que a Igreja Catélica, como depositaria da verdade e da graca
de Cristo, deveria ser o espaco no qual o leigo deveria atuar de forma operante e ativa.
A Igreja, no método cursilhista, representava a presenca de Cristo, a qual trazia para os
homens sua palavra e sua gracga atualizadas. Essa Igreja era formada por todos, nédo sé
0 papa e os bispos, mas também os sacerdotes e principalmente os leigos, “los
encargados de dar vida a este mundo, de infundirle alma, de darle esperanza y amor,
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verdad y espiritu.” (p. 116) A Igreja também representava o inicio do Reino de Deus,
governado pela hierarquia, € o povo de Deus, guiado por ela. Ela era, na visao
cursilhista, o Corpo Mistico de Cristo, no qual o leigo tinha como missao ser uma
comunicacdo entre as comunidades eclesiais e o0 mundo. E interessante perceber que
tal atitude nao tirava nem a hierarquia, nem os leigos de seus lugares tradicionais — a
primeira era a guia; os segundos, 0s guiados.

Seu objetivo era consagrar o mundo, 0 que exigia dos leigos uma verdadeira
batalha — eles precisariam estar “em pé de guerra” contra as falsas posturas adotadas
por muitos cristdos, como o comodismo e o0 ceticismo, “santificando” os ambientes sem
deles se separar e, a0 mesmo tempo, trabalhar para isso sem quebrar sua obediéncia
constante a hierarquia.

Hervas, durante todo o Manual, ressaltou a importancia da obediéncia e
subserviéncia a hierarquia. O MCC era um movimento diocesano, s6 poderia ser
montado em uma diocese com total apoio e aquiescéncia de seu bispo, e deveria ser
um instrumento nas maos dele para a execugao dos trabalhos pastorais. Por isso a
énfase na relacdo entre o leigo e a hierarquia. Nesse rollo, especificamente, ele
colocava que por direito divino a hierarquia se encontrava em sua atual posicao, e que
“estar con la Jerarquia es estar con Cristo”, “... es estar con lo permanente’. (p. 120)
Junto a ela, os leigos poderiam expor problemas, propor iniciativas e obedecer para
“avancar, respeitando com humildade as decisdes finais”. Dessa maneira, nunca
haveria enganos ou equivocos (p. 121), e os cursilhistas ajudariam a solucionar a “crise
dos santos” da qual padecia o0 mundo (Idem).

Depois de dar-se conta de que era necessario ter um ideal para sua vida, que
esse ideal deveria ser cristdo e que para realiza-lo era necessario encontrar a Graca de
Deus encarnada na Igreja e em seus membros — inclusive ele préprio — o cursilhista era
estimulado a seguir adiante, a realizar o ideal proposto. Para isso o rollo Gracia actual
foi pensado. Visando tal estimulo, o sacerdote responsavel teria como instrumento
notas e dados sobre as intendéncias para aquele Cursilho, podendo, inclusive, utiliza-
las em momentos oportunos.

Antes de explicar a doutrina do Gracia actual, é necessario entender o que
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significa as intendéncias dentro do método do MCC. As intendéncias sao oracoes e
sacrificios oferecidos pela comunidade cursilhista e suas familias em prol do sucesso

de um Cursilho. De acordo com o Manual,

Y no sdlo rezan los cursillistas, sino una amplia comunion de orantes, que
constituyen la “intendencia” espiritual del Cursillo, unida a una serie de
privaciones y sacrificios cuyo conocimiento se hace llegar al tema del
cursillista, contribuyendo a la creacion de su clima espiritual, caldeando su
fervor hasta llegar a su momento culminante. Las oraciones son las clasicas
(Viacrucis, que es el primer acto del Cursillo, Rosario, Misa, Comunion,
Ofrecimiento de obras, etc. ), y otras compuestas expresamente para el
mismo. (Nota de rodapé, p. 54)

Essas intendéncias também eram expressas através de cartas e bilhetes, os
quais, em poder do sacerdotes, poderiam ser lidas durante este rollo. Elas descreviam,
por exemplo, o sacrificio de um senhor que ndo comeu carne por uma semana em prol
do sucesso do Cursilho, ou a escolha de uma crianca em nao brincar com 0 seu
brinquedo favorito durante o retiro cursilhista para que dele o pai voltasse revitalizado,
entre outros “sacrificios” do género.

No esquema do rollo, o sacerdote afirmava que Deus convidava o cristdo a
participar da graca (rollo “Gracia habitual’), mas ndo o coagia — ele respeitava o livre
arbitrio dos homens, como sempre o fez. No entanto, ele buscava provocar nos homens
uma resposta afirmativa, respeitando a liberdade pessoal. Essa provocacao era a graca
atual — e o que particularmente a distinguia da graca habitual: um auxilio sobrenatural
de Deus que fortalece a vontade do homem de realizar atos sobrenaturais. (p. 124)

A graca atual também era dada aos homens em todos os momentos, € eles
deveriam manté-la constantemente, sendo fiéis a Deus em todas as atividades de suas
vidas, ndo s6 nos momentos dificeis e nas tentagdes do cotidiano. O que valia aqui era
a capacidade e a vontade de perseverar do cristdo, ou seja, a fidelidade dele aos
designios de Deus. Sua infidelidade, em contrapartida, poderia resultar na interrupcao
das gracas concedidas e no julgamento realizado por Deus crucificado, pois “las gracias
que tu has malogrado le costaron su sangre” (p. 126).

Para ajudar o homem a perseverar, as oragdes eram muito importantes e
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recomendadas — 0 que poderia ser exemplificado com a leitura das intendéncias. Com
tal leitura, e j& tendo esclarecido aos cursilhistas a necessidade de se perseverar em
Cristo, o dirigente encaminhava os participantes para o encerramento da primeira fase
do Cursilho, com o rollo Piedad.

Considerado pelo Manual a “peca chave” desse momento, seu objetivo era
“quitar los prejuicios que puedan tener los oyentes sobre la piedad, desvaneciendo los
conceptos falsos” (p. 128). Seguindo o método, o dirigente explicava que o mundo sé
poderia ser cristianizado se os homens vivessem trés tempos necessarios: a piedade, o
estudo e a acao. No primeiro deles — tema do rollo, os homens deveriam cuidar para
ndo se enganarem com falsos conceitos de piedade, como o dos beatos (no qual as
virtudes cristas eram privilégios de determinadas pessoas), dos practicones (0s quais
“practican los actos externos de una vida interior que desconocen y no han gustado
jamas” — p. 131) e dos fariseus (que buscavam a gléria humana, ndo divina, e
monopolizavam o cristianismo de acordo com seus proprios interesses).

A piedade crista, na concepcao de Hervas, era a vida de graca consciente e
crescente através de um catolicismo “autenticamente conhecido, vivido e propagado”,
que moldava a vida através dos evangelhos. Nesse sentido, a piedade verdadeira
mostrava-se como uma orientacdo para toda a vida, a qual possibilitava ao homem
entender a importancia de realizar coisas, de determinar-se a consecugao de ideais, de
“conhecer, amar, servir no Reino de Deus”. (p. 132)

O “conhecer”, “amar” e “servir” o Reino de Deus encontravam sua manifestacao
perfeita no apostolado leigo, que, segundo o Manual, significava fazer viver a vida crista
a todo o mundo. “Somos ambiciosos y no descansaremos hasta conquistar a los
demas, para que también ellos vivan a Cristo y asi cristianicemos el mundo.” (ldem).
Convidando os cursilhistas a cristianizarem o mundo, o método encerrava a primeira

fase do retiro.

Segunda Dia

O segundo dia do Cursilho abria a chamada segunda fase de seu esquema.
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Esperava-se nela o que muitos denominavam o “encontro do cursilhista com Cristo”.
Para isso, os rollos e meditagdes do segundo dia sugeriam a “piedad cristoldégica y
sacramental’, através da qual cada cristdo tomaria consciéncia de sua incorporagao na
Igreja hierarquica e Corpo Mistico de Cristo. (p. 134)

O segundo dia iniciava-se, entdao, com uma meditacdo, La figura de Cristo. O
tema principal por ela abordado era a intimidade dos -cursilhistas com Cristo,
considerada a principal caracteristica da vida do fiel a ser destacada. Nesse sentido, a
meditacao visava apresentar Cristo “com o atrativo fascinador e irresistivel que Ihe é
proprio quando bem conhecido”. (p. 134-135) Para isso, elaborava-se um estudo de sua
pessoa, de sua “fisionomia moral” e de sua “atraente figura” através dos evangelhos,
intentando, dessa forma, aproxima-lo dos ouvintes. De acordo com Hervas, “Hay que
presentar un Cristo real, viviente, personal y, sobre todo, actual. [...] Sin despojarlo en
manera alguna de su divindad, hay que ‘humanizarlo’.” (p. 135) Isso era necessario
para seguir Cristo como a um “chefe”: “Cristo es el jefe que impone y arrebata el animo
cuando se le conoce. No podemos seguir a un jefe a quien no conocemos.” (p. 136)

Na tentativa de entusiasmar os ouvintes a conhecerem melhor Cristo, essa
meditacdo abria os trabalhos da segunda fase do retiro, a qual, depois das oragdes
matinais e o café da manha, apresentava seu primeiro rollo, Estudio.

Esse rollo era o primeiro da manhd do segundo dia e visava mostrar a
necessidade de dar “profundidade e solidez” ao cristianismo e desautorizar suas
versbes superficiais através do estudo da doutrina cristd. Ele era considerado a
“pontaria” da acdo cristd no mundo. “La Iglesia necesita catdlicos militantes que
fundamenten su accion en la PIEDAD (rodillas) y la orienten por el ESTUDIO (cabeza).”
(p. 139; grifos do autor). S6 através do estudo o cursilhista poderia saber se o
cristianismo verdadeiro ou um outro “falso” estava organizando sua vida. O falso,
normalmente, se apresentava como “burgués”, “rotineiro”, e o verdadeiro sempre
“militante”, “consciente”, na “trincheira” (p. 140), o qual chamaria cada cursilhista a
santificar o mundo. Como auxilio, o cristdo teria a leitura da Biblia, de publicacées
catélicas e de “livros convenientes e selecionados” (p. 143), além da amizade cultivada
entre verdadeiros cristaos. Esses seriam seus principais aliados.

34



Nesse momento, os cursilhistas eram orientados a escrever em seu Guia do
Peregrino o nome de todos os cursilhistas presentes e buscar suas assinaturas (havia
um espago especifico para isso no livro), o que também seria feito por dirigentes e
sacerdotes no dia posterior. Em seguida, eram levados novamente para a sequiéncia de
rollos do dia, com o rollo Sacramentos.

No rollo Sacramentos, o mais longo e denso do Cursilho segundo seu
idealizador, o método tinha por objetivo responder a suposta “grande duvida” dos
cursilhistas presentes: depois de exposta e conhecida a vida em graca, como, onde e
quando eles poderiam comunicar-se com ela? Para tal questionamento, havia apenas
uma resposta: os sacramentos — “La vida de Cristo se comunica a los creyentes, que se
unen misteriosa y realmente a Cristo paciente y glorificado por medio de los
Sacramentos.” (p. 145) Eles eram o elo de comunicacdo entre Cristo e os homens,
devidamente guardados pela Igreja, a responsavel pela salvacdo entdo presente e
atual.

Além de ser um contato entre Cristo e os homens, os cursilhistas acreditavam
que os sacramentos também representavam um convite de Cristo aos seus seguidores,
dos quais esperava uma resposta: eles queriam ou nio a vida em graca e a salvacao?
Caso positivo, a vida em graca s6 poderia ser vivida através da “vida sacramental”, pois
cada sacramento explicava e enriquecia a graca concedida através do batismo, o
primeiro e mais importante deles. (p. 150) Vivendo os sacramentos, os cursilhistas
assumiam um compromisso com Deus, o qual orientaria suas vidas nao so6
pessoalmente, mas também comunitariamente, pois “nuestra vida debe convertirse para
los demas en manifestacion de Dios presente en desvelamiento de Dios actual.” (Idem.)

Explicando como essa conversdo e compromisso seriam realizados através de
cada sacramento, os dirigentes conduziam os ouvintes para o préximo rollo do dia,
Accion, no qual a intencdo de Hervas era “comprometerlos [os cursilhistas] para que
sirvan a Dios, es decir, para que ayuden a realizar el Plan divino por medio del trabajo
apostdlico en medio a los hermanos.” (p.158) O rollo deveria ser um complemento ao
“Los seglares en la Iglesia’: enquanto aquele chamava a atengéo para a importancia do

apostolado-testemunho, esse se centraria na questdo do apostolado-servico. Com tal
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meta em mente, o dirigente leigo responsavel pela conducao da atividade deveria
trabalhar principalmente com o testemunho de sua vivéncia crista.

O seu testemunho nao deveria conter nada de extraordinario ou heroico, e sim
ser um relato de uma vida “no terreno do normal e do real” (p. 158). Assim foi pensada
a base dessa exposicédo, cujo esquema, segundo o autor, ndo foi alterado depois do
Concilio Vaticano Il. Segundo Hervas, o esquema foi mantido para garantir os frutos do
Cursilho, e a doutrina conciliar, por sua vez, seria citada oportunamente segundo a
percepcao do rollista responsavel.”

O testemunho do dirigente era visto, nesse sentido, como a verdadeira acao
apostolica esperada de todo cursilhista. Ela era uma necessidade, uma conseqiéncia
da vida da graca e a principal caracteristica da vida cristd. Sem o apostolado, néo
haveria vida em graca nem para o cursilhista nem para aqueles que o rodeiam, pois o
mundo ainda ndo era totalmente de Deus, e era necessario cristianiza-lo. Para
cristianizar o mundo, o cursilhista deveria engajar-se na sociedade com o seu
apostolado, principalmente através do contato pessoal e da amizade (p. 163).
Ressaltando-a como meio para agao apostoélica, o dirigente encerrava o rollo e passava
a palavra a um sacerdote, o qual, apdés um brevissimo intervalo, conversaria com o0s
cursilhistas sobre os provaveis obstaculos que esses encontrariam para a realizacao da
vida da graga — tema do rollo seguinte, Obstaculos a la vida de Gracia. Ele visava
preparar os ouvintes para as dificuldades que encontrariam durante sua “caminhada” —
os pecados — e dar-lhes os meios para supera-los.

De acordo com Hervas e seu Manual, os pecados eram 0s unicos empecilhos
que atrapalhariam os homens a conhecer, amar e servir a Deus. O mais grave deles
ocorria quando o homem rechagava o plano de Deus de sua vida. Ele fechava-se para
a graca, e conseqglentemente perdia-se de Deus através dos constantes desagrados a
ele. Dessa maneira, o pecado transformava-se na origem de todos os desequilibrios e

8 “Muchos de los dirigentes esperan, sin duda que al verificar a acomodacion de este “rollo” a las
directrices del Vaticano Il, su esquema sera profundamente renovado. Después de pensarlo
detenidamente y de escuchar la opinion que bastantes sacerdotes y seglares llegamos, sin embargo, a la
conclusion de que lo mas eficaz para conseguir e fruto del Cursillo sera mantener el esquema tradicional
en sus lineas generales, incorporando oportunamente la doctrina del Concilio y facilitando las citas de los
documentos al final de los parrafos correspondientes.” Manual, p. 159.
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males do homem: “debilita su voluntad, entenebrece la inteligencia, perturba el orden
social, hiere a la iglesia; la imagen divina en el hombre ha sido desfigurada.” (p. 167)

O pecado era incentivado, segundo o Manual, pelos inimigos de Cristo: o
demonio (a personalizacao das forcas do mal), o mundo hostil a Deus, a carne (forca da
“concupiscéncia”). Diante deles, os cursilhistas poderiam ter uma atitude passiva,
compactuando com o pecado, ou ativa, com fervor, fé, esperanca e caridade. Diante
disso, esperava-se dos participantes do Cursilho que cada um reagisse aos pecados
com os devidos “remédios”: a mortificacao, a oracao, o direcionamento espiritual com a
Igreja e, principalmente, as amizades com os irmdos e com Cristo. “Lo que importa es
estar con Cristo, porque El ha vencido al mundo./ ‘No temais’ (p. 168)

Cientes de que nao deveriam temer frente as adversidades da vida, os
cursilhistas participavam do ultimo rollo da segunda fase do Cursilho, Dirigentes.
Ministrado pelo reitor do Cursilho, ele complementava, de acordo com o Manual, o rollo
anterior, dizendo que ndo s6 o homem deveria viver sem medo as suas escolhas
cristds, como também direciona-las a um trabalho especifico: ser dirigente. E ser
dirigente nao significava ser “dirigente do Cursilho”, e sim exercer a sua capacidade de

lideranga em qualquer ambiente: “ ‘todos pueden y deben hacer algo’, con sentido de
responsabilidad, como miembros activos del Cuerpo Mistico de Cristo.” (p. 168)

Essa proposta, ao contrario de intimidar os cursilhistas, deveria incutir-lhes um
sentimento de esperanga, fazendo-os imaginar como seria 0 mundo com homens que
desenvolvessem todas as suas capacidades naturais e sobrenaturais a servigo do ideal
cristdo. Esperando que todos os cursilhistas comecassem a se interessar por sua
propria santidade e nas diversas formas de ser dirigentes cristdos dentro de seus
ambientes, o reitor concluia esse rollo e a segunda fase do retiro espiritual, cuja

continuidade foi programada para o terceiro e Ultimo dia do retiro.

Terceiro Dia

A terceira fase — e ultima — do Cursilho iniciava-se na manha do terceiro dia do
retiro. Para abrir a seqiéncia de rollos do dia, era trabalhada com os participantes sua
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quinta meditacdo, Mensaje de Cristo al cursillista’. Essa meditacdo destinava-se a
fazer o cursilhista “sentir a voz do Mestre” (p.175). O dirigente responsavel — um
sacerdote — deveria mostrar que a grandeza do amor de Cristo era tdo esplendorosa
que ele ndo s6 perdoava os pecados dos homens, como também lhes oferecia sua
amizade e contava com o seu futuro apostolado. A meditagdo, com um “ar triunfal”,
forneceria indicacbes para que esse apostolado fosse fecundo, baseadas
principalmente no evangelho de Jodo. Como forma de incentivo, também era dever do
sacerdote reafirmar, de acordo com o Manual, que Cristo havia escolhido cada um
deles para estarem ali, mas ali eles ndo poderiam permanecer. “Hemos de salir y dar
fruto verdadero.” (p. 176) Esse fruto era sua agao apostoélica, baseada sempre na graca,
pois sem ela nada era possivel.

A meditacdo era o primeiro incentivo do dia para a realizagcdo do trabalho
apostolico depois do Cursilho. No entanto, ndo s6 o incentivo era suficiente; para os
dirigentes, era necessario mostrar aos cursilhistas o “caminho seguro” a ser seguido.
Esse era o tema do rollo Estudio del Ambiente.

O rollo Estudio del Ambiente, como colocado acima, visava apresentar aos
cursilhistas um caminho seguro para a pratica de seu apostolado. Também tinha como
tarefa ajuda-lo a pensar na melhor forma de “conquistar” seu ambiente para Cristo e,
assim, ajudar no crescimento do Reino de Deus. Tais objetivos ndo s6 permeavam esse
rollo, mas também os préximos dessa terceira fase do Cursilho.

Com tais pretensdes em mente, um dirigente leigo definia para os ouvintes a
palavra “ambiente”: “es el conjunto de personas, ideas, valores y circunstancias que
concurren en determinado lugar y tiempo, y que influyen en el modo de ser, de pensar y
de actuar de todos.” (p. 178) Como o ambiente influia nas pessoas, os cursilhistas
precisavam conhecé-lo bem, pois, para influencia-lo, era necessario primeiro influenciar
as pessoas que nele conviviam para, em seguida, conquistar o ambiente como um todo.

Sua atuagéo consistia em manter a amizade com aqueles de quem se aproximassem

" Segundo Hervas, essa meditacio também poderia ser ministrada durante o encerramento do Cursilho
caso os dirigentes decidissem celebrar uma missa ao final (p. 226). Independente disso, foi mantida
nesse trabalho a ordem das meditacdes e rollos apresentada no Manual para facilitar sua descricao e
analise.
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individualmente e terminar de aproximar-se daqueles mais reticentes através do
coletivo, sempre com atividades programadas e ajuda dos seus contatos. Dessa
maneira, o ambiente de cada cursilhista seria conquistado para Cristo e sua graca, € 0
dirigente leigo, depois de apresentar ao cursilhista esse “plano de batalha” elaborado
por Hervas, concluia o “Estudio del Ambiente”, deixando os participantes com o
entusiasmo necessario para o segundo rollo do dia, Vida en Gracia.

O Vida en Gracia pretendia responder ao suposto questionamento do cursilhista
naquele momento: como nao perder aquele estado de graca vivenciado no Cursilho? O
sacerdote apresentaria aos presentes a solucao para sua perseveranca — uma “piedad
de tipo visible y jerarquico” (p. 182), seu “modo de usar” e a ajuda que a ela poderia dar
o Guia do Peregrino, “en la que encontraran un modo varonil de llevarlas a cabo”
(Idem). Ele também destaca a importancia das praticas de piedade para a
perseveranga, lembrando aos ouvintes que tais praticas, quando verdadeiras, nao
deixavam margens a alcunhas ou julgamentos pejorativos.

Nesse mesmo rollo também era entregue a cada cursilhista a chamada Hoja de
Servicios. A Hoja de Servicios (ou “Folha de Servicos”, como chamada pelo MCC
brasileiro) era uma “guia” na qual se encontravam descritas as principais atividades do
“tripé” cursilhista: piedade, estudo e acao. Na parte “piedade”, os cursilhistas deveriam
preencher a quem seria oferecida suas obras, quem era o seu diretor espiritual, e mais
uma série de outros itens. J& em “estudo” ficava registrada a importancia da leitura da
Biblia e dos “melhores livros”. Na dltima coluna, “acdo”, havia o questionamento que
acompanharia o cursilhista em todos os seus dias: o que vocé fez para que o Reino de
Deus crescesse em sua familia, em seu ambiente, em sua paréquia? O cursilhista
deveria levar essa Hoja com ele para o seu dia a dia fora do Cursilho, e ela lhe daria, se
cumprida, a certeza da perseveranga durante o “quarto dia”, ou seja, durante toda a
vida do cristao.

Além da certeza da perseverancga, a Hoja levaria o cursilhista a viver a vida em
graga. A graga, de acordo com Hervas, dava sentido ao peregrinar do Povo de Deus,
principalmente quando ajudada e apoiada pela Igreja. Essa oferecia aos cristdos os

meios pelos quais eles poderiam apoiar-se € expressar-se sem, no entanto, transformar
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tais meios em meros ritos religiosos ou na razao de viver dos cursilhistas. Eles eram,
aos olhos de Cristo e da Igreja, formas de se alimentar a vida de graca, e foram
elencados no Manual na seguinte ordem:
1. Oferecimento de obras
Meditacao
Missa e Comunhao
Rosario
Visita ao Santissimo

Exame de consciéncia

N o o b~ w N

Direcao espiritual
Conscientes entdo do que era a Gragca, como poderiam alinhar as suas vidas a
ela e o que deveriam fazer para nela perseverar (através da Hoja de Servicios), 0s
cursilhistas eram levados para um intervalo, no qual, com a ajuda dos diretores
espirituais, eles preencheriam pela primeira vez sua Hoja e, em seguida, rezariam o
rosario, caminhando em direcao ao rollo seguinte, Cristiandad en accion.

Segundo o Manual, o Cristiandad en accion era um rollo vivencial. Sua intencéo
era mostrar aos cursilhistas ali presentes que o Cursilho realmente funcionava, ou seja,
que os cristdos que por ali passaram estavam cristianizando com eficacia os seus
ambientes. Por isso, “deberan abundar en él las vivencias’ (p. 187), contadas
juntamente com a histéria do MCC (seu nascimento na ACE, sua abertura para outras
pessoas, etc.®’), mostrando assim aos ouvintes que “el Cursillo de Cristiandad vino a
ser un magnifico instrumento de renovacion para suscitar generosos militantes,
agrupados fervientemente alrededor de los pastores de almas y de los sacerdotes” (p.
188). A base desse rollo, entdo, seria o testemunho dos dirigentes do Cursilho.

No Cristiandad en accion os dirigentes também definiam o termo cristandade.
Tal definigao, importante nao sé para o desenvolvimento da doutrina cursilhista, € de
particular interesse para esse trabalho, pois ajuda a pensar porque esses cristaos,
juntos, se definiam como “cristandade”. Nas palavras de Hervas,

8 ver “A Guerra Civil Espanhola, a Igreja e os Cursillos de Hervas”, capitulo 01 deste trabalho.
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CRISTIANDAD: Es toda comunidad de redimidos, incorporados vivamente a
Cristo, que en su deseo, de progresiva santificacion irradian en su derredor el
Evangelio y las virtudes cristianas. La CRISTIANIDAD, por tanto, es un
verdadero testimonio capaz de mostrar al mundo de la realidad de Dios. “Se
necesita una CRISTIANDAD que sea ejemplo y guia para el mundo
profundamente enfermo” (Pio XII).” (Idem; grifos do autor)

Esse grupo de homens-testemunho que mostraria a0 mundo a realidade de
Deus através de sua santificacao progressiva seria uma cristandade em ag¢ao quando
trabalhasse em todas as comunidades que formam a Igreja, composta ndo sé pelo
papa, bispos e sacerdotes, mas principalmente pelos leigos. Seu trabalho abrangeria
todas as esferas, desde as comunidades eclesiais (a Igreja como um todo, suas
dioceses e paroquias, todas devidamente guiadas pela hierarquia) até as “comunidades
ambientais” (p. 190), como a familia, o ambiente de trabalho, o clube, etc. Nelas, a
cristandade seria a “vanguarda do cristianismo”, uma “fabrica de santos” ao redor da
qual se desenvolveria uma acédo, uma vida e um sentido apostdlico. (Idem) Os cristaos
seriam verdadeiros pontos de irradiacdo do amor de Deus, que impulsionariam acodes
apostélicas juntamente com a Igreja universal. Na Igreja, eles contariam com aqueles
que, segundo a doutrina cursilhista, formavam a “alma” e eram “mestres” da
Cristandade: os sacerdotes, cuja vocacao e missao era ser um elo entre a hierarquia e
os leigos.

A acao apostolica da cristandade, coordenada pelos sacerdotes, deveria ser
realizada pelos homens que transformariam a sociedade, as vértebras, os quais
encontrariam seu lugar e seu dom especifico para colocarem-se a servigo. As vértebras
ali presentes no Cursilho — os proprios cursilhistas — eram entao convidadas a ser
cristandade, com o que o dirigente encerrava o rollo e todos seguiam para o almog¢o. Na
volta, os participantes se encaminhavam para o penultimo rollo do Cursilho, Seguro
Total.

Para seus idealizadores, esse rollo deveria ser o elo entre o Cursilho e o Pos-
Cursilho, o quarto dia dos cursilhistas, e apresentar os meios de perseveranca a serem
utilizados pelos participantes depois do retiro: a Reuniao de Grupo e a Ultreya. “Ahora
empieza el Cursillo”, diriam os dirigentes, mostrando aos ouvintes as vantagens desses

meios, principalmente a Reunido de Grupo. Para eles, a Reunido era ndo s6 um
41



incentivo para o cumprimento da Folha de Servigos, mas também uma escola de
iniciacdo apostolica, na qual os -cursilhistas aperfeicoariam seu apostolado e
demonstrariam, quando fosse sua vocacao pessoal, aptidées para serem futuros
dirigentes de Cursilho. Nela também se realizava a direcdo espiritual continua do
cristdo, o que ajudava na perseveranca e no crescimento do MCC através do
“recrutamento” (p. 195) e incorporacao de novos cursilhistas.

Nesse sentido, a Reunido de Grupo era considerada um “caixa forte”,
estruturada também através de uma guia (como a Folha de Servicos) entregue aos
participantes naquele momento. Nele encontrava-se uma série de pontos que o0s
cursilhistas deveriam trabalhar nas Reuniées, como oragdes a serem rezadas e
perguntas que os participantes, em grupos pequenos, deveriam fazer para si e para 0s
companheiros, visando refletir a pratica da piedade e a perseveranca da vida em graca
aprendida no Cursilho. Também é possivel observar que os componentes do grupo
deveriam ser constantes, sempre 0s mesmos, para que a perseveranca fosse sempre
baseada na amizade entre os cursilhistas e entre eles e Cristo.

Com cada cursilhista em posse de sua folha da Reunido de Grupo, o reitor
explicava que esses encontros deveriam ser baseados nos quatro “s”. “seriedade,
sinceridade, sigilo, semanal” (p. 197), ou seja, cada reunido deveria ser ministrada com
a seriedade e sinceridade requeridas por qualquer lago verdadeiro de amizade, assim
como assegurar aos seus participantes o sigilo sobre o conversado com 0s irmaos,
principalmente no que tangia aos problemas de cada um. Além disso, para que a
intimidade entre os membros do grupo e entre eles e Cristo crescesse
progressivamente, eram necessarias reunides periddicas, sem grandes intervalos, de
preferéncia uma vez por semana.

No raciocinio cursilhista, a amizade e a intimidade se desenvolveriam sem
pressoes, até porque o grupo nao deveria seria formado por dirigentes ou qualquer
outra pessoa alheia a ele. Quem formaria o0 grupo seriam o0s proprios componentes, 0s
quais, segundo o Manual, deveriam aproximar-se naturalmente uns dos outros através
de atividades coletivas tanto dentro do Cursilho como no Pés-cursilho, dentro da Igreja

ou fora dela. O importante era que todos sentissem uma afinidade natural entre si (a

42



qual criaria e fortaleceria os lagos de amizade) e tivessem participado de um Cursilho,
para que se ajudassem mutuamente na caminhada do quarto dia. Nesse sentido, ndo
haveria um lider ou um chefe da Reuniao, e sim um grupo unido, igual e amigo.

A garantia do sucesso desse grupo baseado principalmente na amizade seria
Deus, seu principal “fiador” (Idem). Os obstaculos seriam superados com a sua ajuda e
com a amizade do grupo, e o desanimo seria curado com o calor dos irmaos. (p. 198) E
caso algum dos participantes, por qualquer motivo, se desligasse ou se ausentasse do
grupo, os outros companheiros e o proprio MCC iriam ajudar a procurar a “ovelha
perdida”. (Ildem)

Além da Reunidao de Grupo, o MCC também contava com um importante
instrumento de interacao entre os seus componentes: a Ultreya, conhecida como a
reunido das Reunides de Grupo. Nela procurava-se agregar os cursilhistas de uma
cidade, povoado ou diocese, todos juntos, buscando assim que cada um encontrasse,
na reunido com “toda a cristandade”, seu lugar na Igreja e seu dever no apostolado. Ela
nao seria tao freqliente quanto as Reunides de Grupo, mas também deveria ter uma
periodicidade minima, como, por exemplo, mensal.

Diferentemente do grupo, mais intimo, ela nao se restringia apenas a
cursilhistas, mas também era aberta a outras pessoas, devidamente convidadas, que
nao faziam parte do movimento: “convird dar entrada somente aqueles que tém e
mantém uma verdadeira disposicdo de ‘Ultreya’: aqueles que, interessados em assistir,
vivem cristamente [sic] e desejam conviver seu cristianismo, pela simples razdo de que

a ‘Ultreya’ ndo deve ter pressa em encher-se de gente, mas de sentido™®

. Um exemplo
citado pelos dirigentes de um néo-cursilhista que participou de uma Ultreya foi o Papa
Paulo VI, na Ultreya Mundial organizada pelo movimento em junho de 1966, em Roma.
Assim, os organizadores acreditavam estimular a diversidade — catélica — “positiva e
desejada”®.

Era reservado a Ultreya um periodo de aproximadamente duas horas, no qual

deveria acontecer, em teoria, as mesmas “maravilnas vividas no Cursilno”. Tais

8" Idedrio. Op. cit., p. 169.
82 |dem, p. 170.
& |dem, p. 188.
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maravilhas aconteciam em dois momentos: no contato de todos com todos (“face a
face”) e no contato de cada um com o grupo todo, com o coletivo. O primeiro momento
consistia na montagem de pequenas Reuniées de grupo e, posteriormente, em uma
reunido coletiva na qual se apresentavam rollos (diferentes dos trabalhados no triduo
cursilhista), noticias sobre 0 movimento, os novos cursilhistas, etc.

As pequenas Reunides de grupo deveriam acontecer preferencialmente entre
pessoas que nao se conheciam ou que pouco conviviam. Essa condi¢ao era importante,
segundo os dirigentes, para garantir uma “verdadeira vivéncia da dimensao universal da
Igreja”®. Assim como os grupos fixos, os grupos da Ultreya deveriam formar-se
espontaneamente, sem arranjos dos dirigentes, na medida em que as pessoas fossem
chegando para o encontro.

Realizadas as Reunides de grupo, os presentes participavam da Reuniao
coletiva. Ela era, segundo os dirigentes, mais um instrumento de fermentacdo do
mundo, que ocorreria de forma corriqueira, assim como a Ultreya, quando ele estivesse
totalmente cristianizado. Ela deveria ter um carater “coletivo vivencial”, que suprisse a
falta de “testemunhos genuinamente cristdos” que poderiam ter os grupos mal
formados®. Além disso, a sua forma também obedecia as “necessidades do tempo”
observadas pelos dirigentes do movimento: “uma longa experiéncia nos ensina que se
acomoda melhor & maneira do homem moderno™®. Seu esquema resumia-se em trés
partes. Na primeira delas, era ministrado um rollo leigo; na segunda, um rollo mistico; e
na terceira, avisos e notas gerais sobre o MCC e suas atividades.

Assegurando, entdo, que o cursilhista ndo estava sozinho no seu Pés-cursilho, o
reitor concluia o rollo com a ajuda dos outros dirigentes, realizando com eles uma
Reunidao de Grupo para que todos os ali presentes tivessem exata nocao de como
funcionava esse método do Cursilho. Da mesma forma, o reitor poderia pedir aos
dirigentes que incentivassem a formacao de grupos entre os cursilhistas naquele

momento para que eles também pudessem experimentar tal vivéncia.

& |dem, p. 179.
% |dem, p. 191.
% |dem, p. 195.
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Na sequéncia, os cursilhistas participariam do ultimo rollo do Cursilho, no meio
da tarde do terceiro dia: El cursillista mas alla del Cursillo. Nesse ultimo rollo do
Cursilho, o objetivo principal era enfatizar a “eficacia” do método testemunhada pelos
dirigentes. Isso se daria através da convicgcdo pessoal do rollista e na forca de
persuasdo de suas palavras (p. 199), as quais transformariam seu testemunho em
verdadeiras lices cristds, no entendimento de Hervas. Tal convicgdo também deveria
ser permeada por um estilo animado, mas realista e sem exageros, no qual a maxima
“Cristo y yo, mayoria aplastante” seria sua ténica principal.

Nessa tarefa, era necessario evitar dois “perigos”. O primeiro deles era o
“cursilnismo”, e aqui Hervas dava o alerta: “No somos casta; somos cristianos, somos
Iglesia. No olvidemos nuestra condicion de instrumentos inutiles en las manos de Dios.
La humildad nos hara instrumentos eficaces.” (Ildem) O outro perigo, mais comum, seria
o desanimo, com o qual o cursilhista ndo deveria deixar-se abater. Afinal, os cristdo sao
“tudo” com Cristo — “Cristo y yo, mayoria aplastante’.

Para resolvé-los, no entanto, o cursilhista deveria sempre estar em contato com
Cristo, vivendo sua vida na graca e com os irmaos. Assim o cursilhista seria o que Deus
esperava dele: testemunha de Cristo, continuador de sua obra, o qual enfrentaria
dificuldades como os apostolos e o préprio Jesus enfrentaram um dia. (p. 201)

Essa ultima “orientacdo” encerrava o rollo assim como a terceira fase do
Cursilho. Aqui era explicado aos cursilhistas o proximo e ultimo ato do retiro, Acto de
Clausura. O “Acto de Clausura”, ou simplesmente Clausura (como chamado pelo MCC
brasileiro), consistia em uma espécie de sintese de todo o Cursilho e sua conexao com
o Pés-cursilho: “es el Cursillo y el Poscursillo, fundidos en una realidad viva y operante,
por la presencia simultanea de la nueva promocion y de los veteranos en las lides del
Serior, que mantienen vibrante su espiritu a través de los anos. Se trata, pues, de un
instrumento pedagogico que tiene sus fines concretos y una eficacia innegable.” (p.
203)

Ela tinha por objetivo incorporar os novos cursilhistas @ comunidade crista, e

para tal tinha algumas normas especificas. Segundo Hervas, ela ndo deveria durar mais
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de duas horas e meia®, nas quais era sugerido a celebracdo da Missa, sem, no
entanto, cortar o tempo das intervencdes dos novos cursilhistas, de velhos cursilhistas
(devidamente convidados pelo reitor do Cursilho para a ocasido®®) e da equipe de
dirigentes, cada uma com aproximadamente cinco minutos de duracdo. Essas
exposi¢des eram o centro da Clausura, o qual visava nao sé apresentar a comunidade
cursilhista a experiéncia dos recém-incorporados ao movimento, mas também mostrar
aos “debutantes” que, apesar das dificuldades do mundo, os cursilhistas permaneciam
fiéis as verdades ensinadas durante aqueles trés dias de curso.

Esses testemunhos, que nao deveriam ter um carater de “confissao publica” (p.
205), seriam encerrados pela exposicao do dirigente espiritual do Cursilho responsavel
pela presidéncia da Clausura. Ele retomaria em sua fala os pontos mais relevantes
levantados pelas exposicoes anteriores, ratificando e explicando conceitos e principios
doutrinarios, se necessario. Também deveria estimular os ouvintes a uma “auténtica” e
“fervorosa” vida cristd (ldem) e transmitir, se possivel, os principais conselhos da
hierarquia catdlica para a execug¢ao do apostolado leigo.

Apo6s a celebracdo da missa, finalizando o rito, o sacerdote chamava cada
cursilhista pelo nome, entregando-lhe sua Folha de Servicos que, durante a missa,
permanecera no altar. Ao fazé-lo, dizia “Cristo conta contigo!” a cada um deles, os
quais, de posse de suas guias, se organizavam com a ajuda dos dirigentes para
retornar a seus lares. A partir de entao, eles iniciariam o quarto dia do Cursilho, o Pés-
cursilho.

Pés-cursilho: perseveranca com a Cristandade
Tendo em vista que o MCC era composto por trés tempos — Pré-cursilho,

Cursilhno e Pés-Cursilho — e que a idéia de que o Cursilho (que d4 nome a esse

movimento) € apenas um ponto dentro dessa trajetéria, € possivel pensar no Pdés-

& Excecdes a esse horario s6 seriam feitas com autorizagdes da hierarquia da Igreja. (Manual. Op. cit., p.
204)

8 356 poderiam ser convidados para participar da Clausura pessoas que ja fossem cursilhistas: “Seguird
manteniéndose la norma de no autorizar la asistencia a las clausuras de personas que no hayan
practicado los Cursillos de Cristiandad.” Manual, p. 205.
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cursilho como seu estagio mais importante, tanto para o movimento quanto para o
cursilhista. Depois de selecionado, convidado e “renovado” nos trés dias de curso, era
chegada a hora do cristdo colocar em pratica o fundamental aprendido.

De acordo com os dirigentes dos Cursilhos, o Pos-cursilho era o prolongamento
do encontro entre Cristo e os homens realizado no retiro. Esse prolongamento abria
diversas possibilidades de se aprofundar a amizade dos cristdos com o seu “chefe” na
medida em que eles perseverassem na vida da graca e trabalhassem com ela em seus
ambientes. Sua vida crista exigia o trabalho e a vivéncia em comunidade, e por isso a
dimensao apostélica era umas das suas mais importantes caracteristicas.

O apostolado leigo foi muito enfatizado nos livros publicados pelo MCC brasileiro,
tanto para encorajar os cristdos a pratica-lo quanto para preveni-los de possiveis
“perigos” que possam atrapalha-lo. Lembrando que o movimento nada mais era que um
instrumento pastoral a servico das dioceses e de sua hierarquia, a bibliografia alertava
para o risco do Pés-cursilho desvirtuar-se e reduzir o Cursilho a um “mero método”°.
Por isso, os cursilhistas nao deveriam esquecer que o Pés-cursilho era uma “realidade
peregrinante que de fato ndo acabara até a [sic] segunda vinda de Cristo”®.

A base dessa realidade peregrinante era a vivéncia entre os cristdos que
buscavam a santidade e a partilha do cristianismo através de seus lacos de amizade. O
ideal seria a convivéncia com todos os cristdos, mas como isso era impossivel de se
realizar, o MCC elaborou dois tipos de organizacdo que estimulavam a amizade e a
intimidade entre os cursilhistas e, ao mesmo tempo, garantiam o aspecto universal do
movimento. Eles eram, respectivamente, a Reunido de Grupo e a Ultreya, descritas nas
paginas anteriores, as quais completavam e mantinham, depois do Cursilho, 0 método
de vivéncia do fundamental cristdo criado pelo MCC. Esse método e os seus trés
tempos, porém, s6 existiam e funcionavam, como acontece ainda hoje, através de duas
organizacoes criadas exclusivamente, segundo Hervas, para garantir a sua unidade
doutrinaria e sua estrutura. Elas eram a Escola de Dirigentes e os Secretariados, as
duas ultimas estruturas do MCC a serem aqui apresentadas.

8 Idedrio. Op. cit., p. 103.
% |dem.
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A Escola de Dirigentes era a responsavel pela formacado dos dirigentes do
Cursilho, tanto daqueles que trabalhavam diretamente no retiro quanto dos que
trabalhavam em sua organizacao e representacdo nos Secretariados. No entanto, uma
atencado especial era dada aos futuros rollistas. Afinal, o MCC continuaria com a
celebracao de novos retiros, e para isso era necessario novos dirigentes.

De acordo com os idealizadores do movimento, no rollo Dirigentes, todos o0s
cursilhistas eram lideres natos, seja de seu ambiente, seja na Igreja ou em qualquer
outro espaco ou estrutura. Alguns desses lideres, contudo, apresentavam uma vocacao
especial, uma comunicabilidade, que os qualificavam para o trabalho no Cursilho. Essa
vocacao era percebida pelos dirigentes antigos do movimento, os quais, assim que
percebiam o entrosamento do novo cursilhista nas atividades do Pés-cursilho, o
convidavam para integrar-se a Escola.

Esse convite, no entanto, ndo deveria ser encarado como uma promog¢ao nem
buscado como uma aspiracdo de acordo com a literatura cursilhista. Ele deveria ser
encarado apenas como um chamado para o apostolado, como qualquer outro, e nédo
isentava o novo dirigente do Cursilho de outros trabalhos dentro de sua comunidade ou
ambiente — ele nao deveria, por ser dirigente, centrar-se no Cursilho e esquecer-se da
cristandade®'. Esse chamado também n&o dependia do grau de instrugéo do cursilhista,
nem exigia dele a repeticdo de modos ou macetes para a conducao dos rollos. Mesmo
estudando o método através do Manual de Dirigentes e sabendo de sua universalidade
para todo o MCC, no mundo todo, a Escola buscava e contava, segundo os cursilhistas,
com a autenticidade e a personalidade de cada um no trabalho evangelizador®. Como
dirigente, o cursilhista também tinha uma responsabilidade a mais: ser exemplo para os
novos que chegavam depois de cada Cursilho. Por isso, era obrigatério que ja estivesse
integrado a uma reuniao de grupo fixa e também trabalhasse na Ultreya.

Nao eram apenas os cursilhistas leigos que eram convidados a ser dirigentes e
participar da Escola, mas também os sacerdotes que se integravam ao movimento.

Depois de participarem do Cursilho, geralmente os padres eram levados a freqUentar a

" |dem, p. 216.
% |dem, p. 220.
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Escola para conhecer a fundo o método e poder ajudar os diretores espirituais do
Movimento em suas func¢des especificas. Eles nao sé trabalhavam nos triduos e nas
Ultreyas, mas também nos Secretariados.

Os Secretariados, dentro dessa organizacao, eram responsaveis por garantir a
“unidade fundamental da mensagem” e que essa fosse “possuida, assimilada e vivida

por todos os que integram o movimento”™®

. Assim, ele garantia que todas as Escolas de
Dirigentes sob sua responsabilidade estudassem o método da mesma maneira € o
colocassem em pratica com as mesmas finalidades.

Os Secretariados eram organizacdes diocesanas e representavam, dentro do
movimento, o principal elo entre os cursilhistas e seu bispo. O bispo também era
responsavel pela escolha de seus membros, os quais, assim como todo o MCC, lhe
eram obedientes e submissos.

Quando o movimento crescia dentro de um pais a ponto de existir varios
Secretariados diocesanos, um Secretariado Nacional era criado para garantir a unidade
entre todos esses Secretariados. Ele também era o principal contato do MCC com
outros Secretariados nacionais, os quais, supervisionados pelo Secretariado espanhol,

garantiam a unidade doutrinaria do Cursilho — ao menos em teoria.

Em linhas gerais, esse foi 0 Movimento de Cursilhos desenvolvido na Espanha
de Franco e trazido ao Brasil no inicio da década de 1960. Antes, porém, de se analisar
sua chegada em nosso pais, é de grande valia ressaltar e pensar em alguns pontos de
seu método e sua doutrina.

Breves consideracoes

O primeiro ponto que chama atencao nesse método de vivéncia do fundamental
cristdo é justamente a palavra “método”. O MCC é estruturado e metddico, como
descrito e reforcado por sua literatura. Para essa pesquisa foi utilizada tanto a colecao

“Cursilhos de Cristandade” publicada na Espanha quanto a publicada no Brasil. Num

% |dem, p. 251.
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total de quinze livros, nove da colecdo espanhola e seis da colecédo brasileira, seus
idealizadores explicam detalhe por detalhe do método, cada fase, cada rollo, as criticas
recebidas, o que os cursilhistas deveriam responder a elas, como eles deveriam se
comportar, o que deveriam fazer se um outro problema aparecesse (0s quais também
eram previstos pelos autores), etc. O cuidado é tanto em explicar tudo que muitas vezes
os textos se repetem e citam uns aos outros, legitimando-os de certa forma dentro
daquele sistema de verdades pensado por Hervdas e seus colaboradores. Nesse
sentido, o “tudo esta previsto” ndo deixava de existir, pelo menos na teoria exposta nos
“manuais de instrugées” do MCC.

A comparacao dos manuais do MCC com “manuais de instru¢cdes” pode parecer
pejorativa, mas nao é. Essa comparacao baseou-se na maneira como 0s esquemas sao
colocados, descritos e avaliados pelos dirigentes, principalmente quando afirmavam
que o reto cumprimento das normas criadas por Hervas garantiam a “eficacia” do
método. Isto remete o leitor a manuais, por exemplo, de aparelhos eletrénicos, nos
quais ha todos os passos que devemos seguir durante a instalacdo para que
determinado aparelho funcione corretamente. E claro que, no caso do MCC, estamos
lidando com pessoas e suas crencas, mas a logica parece ser a mesma: bastava aos
dirigentes seguirem o planejado que tudo correria bem, todos os cristdos seriam
renovados, assim como o mundo. Problemas existiam e podiam ser previstos e
solucionados. A experiéncia e a eficacia do método comprovavam tal eficiéncia.

A crenca na eficacia do método para o funcionamento da maquina do Cursilho
pode ser interpretada também como uma caracteristica marcante da época na qual ele
foi pensado. O final do século XIX e inicio do XX foi 0 grande momento do discurso
cientifico, do “cientificamente comprovado”, do estabelecimento das verdades, das
disciplinas e do conhecimento, dissecado e dividido em inUmeras &reas e
especialidades. Hervas foi contemporaneo a esse pensamento, e, apesar de formado
em seminarios e institutos catélicos, nos quais as principais diretrizes sobre o “perigoso
mundo moderno” pregadas pelo Concilio Vaticano | eram regra, o bispo estava longe de
ser imune a ele. Ao contrario, utilizou-o para elaborar o seu discurso, com algumas

variantes: ndo é a ciéncia que comprova a eficacia do MCC, e sim a experiéncia; € o
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que se busca ndo é a descoberta de determinada teoria ou verdade, e sim a exposicao
de uma verdade ha muito revelada, fundamental, mas esquecida pelos homens
absortos em pensamentos mais irrelevantes. Dessa maneira, o MCC mostra-se como
um produto de seu tempo, totalmente plausivel para a primeira metade do século XX
europeu.

Além da questdo metodoldgica, destaca-se outra caracteristica marcante no
movimento: sua linguagem masculina. Hervas elaborou o método visando cristianizar
homens jovens da ACE. Seus escritos e manuais levam essa marca, nao sé quando o
bispo afirma categoricamente que o MCC nio foi pensado para mulheres® mas,
principalmente, quando exemplifica situa¢des. No rollo Ideal, aquele que n&o tivesse um
ideal, ndo seria “homem”®. No rollo Piedad, o dirigente responsavel deveria ministra-lo
de forma “viriI”®®, e da mesma maneira o cursilhista deveria expressar sua fé, cujas
oracdes e atos de piedade seriam “varonis™’. Tal linguagem, cujos exemplos s&o
numerosos demais para trancrevé-los aqui, também apresentava as vezes tracos
bélicos, como quando Hervas queria infundir ao “novo soldado” uma “elevada moral de

combate™®

para encarar as dificuldades de se viver o fundamental cristdo em um
mundo de costas para Deus.

A analise da linguagem do MCC ndo pode ser feita sem levar-se em
consideracao um aspecto interessante: a tentativa de Hervas de masculinizar a religiao,
que na maioria das vezes, no senso comum, é ligada principalmente as mulheres. Ele
nao queria beatos e carolas, desmerecidos durante o triduo cursilhista, e sim homens
que nao tivessem vergonha de assumir em suas casas € em seus ambientes a sua
opcao pela causa de Cristo. Como bispo prior das Ordens Militares da Espanha na
década de 1960, Hervas parecia querer enfileirar cristdos nas linhas de combate da
Igreja contra tudo que pudesse destruir o que ele tanto colocou como “verdadeiro
cristianismo”. O recrutamento desses cristdos, por sua vez, ndo seria feito

aleatoriamente, e sim de maneira muito ordenada, cujo fundamento encontrava-se no

% Manual. Op. cit., p. 357.
% |dem, p. 100.
% |dem, p. 129.
%7 |dem, p. 133.
% Idem, p. 174.
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método dos Cursilhos e também em uma figura central dentro de sua doutrina: o bispo,
representante da hierarquia catdlica.

A relacdo do MCC com a hierarquia catolica na figura do bispo € extremamente
destacada na literatura cursilhista. O MCC, como ja colocado nessa dissertacao, é um
movimento diocesano e devia toda obediéncia aos bispos. Sem sua autorizacao e
concordancia, nada era feito. Hervas era bispo e, ao escrever sobre a liberdade e a
importancia do trabalho do leigo dentro da Igreja, ele nunca dispensou a supervisao
direta da hierarquia. Ao contrario, sé ela poderia orientar esse trabalho e liberdade pelo
caminho do fundamental cristdo, pois a Igreja Catdlica, fundada por Cristo e seus
apostolos, era a Unica depositaria da verdade cristd, e os bispos, seu servos, eram 0s
Unicos capazes de interpreta-la devidamente — entre eles, Hervas.

Os leigos a serem orientados por Hervas também merecem uma atencao
especial. O MCC néao estava aberto para quem quisesse dele fazer parte, e sim para
aqueles que o movimento quisesse acolher. “O Cursilho ndo é para qualquer um”, e 0
método caracterizava seu publico-alvo: as vértebras, os lideres, os homens, ndo os
lerdos, os amargurados, os beatos, os fariseus, os apaticos®. Os escolhidos faziam
parte de um grupo, apesar do método insistir que pensar assim seria um grande
equivoco. Mas a partir do momento em que os proprios dirigentes alertam para esse
perigo, eles lidam com a possibilidade da existéncia desse sentimento, pois caso ele
nao existisse, porque o alerta? Nesse sentido, também é possivel pensar numa
distincdo nao declarada sentida entre os cursilhistas e aqueles outros que “ndao o eram”.

Como lideres, que ja eram, eles deveriam dirigir a cristandade rumo a vivéncia
integral do fundamental cristdo e o exemplo seria sua principal arma. O Manual coloca
que as acoes especificas que cada cursilhista empreenderia em seus ambientes era
uma questao particular a ser pensada por ele mesmo juntamente com o seu diretor
espiritual. No entanto, ndo eram sugeridas quaisquer atitudes ou atividades pastorais,
por exemplo, para se executar tal tarefa, além de seu testemunho de vivéncia crista. A
cada vez que o cristdo rezasse, perdoasse, honrasse sua familia, fosse a missa e

trabalhasse na Igreja e em suas pastorais, guiado pelas ordens dos padres e bispos,

% Manual... Op.cit., p. 84.
52



ele daria seu testemunho. E poderia assim realizar as tarefas propostas na Folha de
Servigos e cristianizar o mundo.

Este mundo a ser cristianizado ndo era aquele com o qual o Concilio Vaticano Il
queria integrar-se, e esse também era um ponto peculiar na doutrina cursilhista. Hervas
elaborou seu método na primeira metade do século XX, e nas Igrejas Catdlicas de todo
o mundo ainda era forte a imagem do mundo perigoso, moderno, inimigo de Deus,
assim caracterizado pelo ultimo concilio, o Vaticano I. O MCC queria salva-lo, e para
isso buscava inspiracdo nos papas Pio Xl| e Pio Xll, governantes da Igreja durante o
periodo. As referéncias a esses dois papas sao maiores que a Joao XXIII ou Paulo VI, o
que também contribuiu para delimitar o espaco e o tempo no qual o método foi

estruturado, assim como entender 0s seus objetivos apostodlicos.

Esses breves pontos aqui analisados podem possibilitar a leitura do MCC como
um movimento catdlico identitariamente masculino, cujos membros selecionados,
adeptos de seu método, buscavam a vivéncia do fundamental cristdo definido e
organizado pela Igreja e seus bispos. Mesmo respeitando outros modos de se viver a
graga dentro da Igreja, confiavam na eficacia do seu método, e queriam leva-lo para
outros lideres, em outras pracas. Dessa maneira, o MCC chegou ao Brasil, em 1962, e
durante a Semana Santa daquele ano organizou para membros da Comunidade
Espanhola de Sao Paulo o primeiro cursilho em terras brasileiras, na cidade de
Valinhos, interior do estado'®.

A chegada ao Brasil e expansdo do movimento no pais coincidiu com dois
eventos importantes. O primeiro Cursilho foi aqui realizado no ano de abertura do
Concilio Vaticano I, e seus participantes, dois anos depois, assistiram a interrupcao do
regime democratico brasileiro pela tomada de poder pelos militares. Nesse interim, o
MCC foi acolhido por Dom Agnelo Rossi, entdao arcebispo de Sao Paulo, e, ja

estabelecido, comegou a presenciar essas e outras mudancgas sociais e culturais que

1% Os dados aqui colocados sobre a chegada do MCC no Brasil foram publicados pelo Boletim Alavanca.
Boletim Mensal dos Cursilhos de Cristiandade [sic] no Brasil, nas edicdes de marco de 1965 e abril de
1966 (ja como publicagdo mensal do Secretariado Nacional organizado naquele ano).
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afetariam ndo s6 as novas geragdes, como também o seu préprio funcionamento no
Brasil.

A chegada do movimento ao Brasil, suas relagbes com as idéias conciliares e
com outros grupos leigos da Igreja, assim como suas particularidades e diferenciacoes
dentro desse cenario serdo trabalhadas nos proximos capitulos desse trabalho. Sua
principal fonte de pesquisa € o periddico publicado pelo movimento no Brasil, o
Alavanca, através do qual foi possivel estudar a constru¢cao de um MCC privado, ligado
a questdes de uma religiosidade moral mais intima, distante da salvagao das estruturas

e mais proximo a salvacao das almas.
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- Capitulo 2 -
O Movimento de Cursilhos no Brasil

Da realizacdo do 1° Cursilho na Espanha a chegada do movimento, ja
estruturado, no Brasil passaram-se aproximadamente 16 anos. O MCC, ao chegar em
1962, foi acolhido pela arquidiocese de Sao Paulo (SP) e, a partir dela, espalhou-se
para outras dioceses do pais. O niumero de adeptos cresceu rapidamente nesse estado,
e ja em 1965 eles publicaram a primeira edicdo de seu periédico, o Alavanca, como
orgao do Secretariado de Sao Paulo. Esse secretariado contava com a presidéncia de
Carlos Maria Montero, brasileiro, entdo professor da Pontificia Universidade Catodlica de
Sao Paulo (PUC-SP), e a direcao espiritual de Pe. Paulo Cafelles, um dos espanhdis
responsaveis por trazer os “cursos” de Hervas para o Brasil.

A publicacdo de Alavanca nao foi a toa. Surgiu de uma “necessidade”, como

publicado em sua primeira edi¢ao:

Désse movimento dos Cursilhos no Brasil surgiu a necessidade de um érgao
de divulgagédo, ndao sé para manter os cursilhistas mais unidos, como para
pedir “alavanca” para os novos dirigentes e cursilhistas. Dai a razéo déste
boletim, que surge pequeno mas que crescera, e de seu nome. Sébre o Tripé
Piedade, Estudo, Acgdo, apoiemos nossa alavanca para que mais e mais
irmaos se unam a nés no conhecimento e na pratica do verdadeiro
cristianismo. (Alavanca no. 01, margo de 1965, p. 01.)

Para essa pesquisa, as edicées de Alavanca foram muito importantes, pois foi
através delas que se tomou conhecimento das principais atividades do MCC brasileiro,
suas idéias, doutrinas e posicionamentos.

Sabe-se que o primeiro cursilho brasileiro aconteceu na Semana Santa de 1962,
na Chacara Sao Joaquim, em Valinhos, pertencente a Arquidiocese de Campinas,
organizado pela Missao Catodlica Espanhola (Alavanca, no. 23, fevereiro de 1968). Dele
apenas espanhdis participaram. Os brasileiros passaram a ser convidados a partir do
segundo cursilho, do qual participou Carlos Maria Montero, presidente do Secretariado
de S&o Paulo em 1965 e conselheiro leigo do Alavanca em 1967. Dos seguintes

participaram José Ulpiano de Almeida Prado, entdo vice-presidente da Fundacéo de
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Amparo a Pesquisa do Estado de Sao Paulo (FAPESP), vice-presidente do MCC
brasileiro em 1968; Caio Eduardo Brandao Caiuby, um dos encarregados leigos do
Alavanca em 1967 e conselheiro de direcao do jornal em 1968; e Luiz Leite Neto,
presidente do Secretariado Nacional em 1968.

Os primeiros cursilhos brasileiros foram realizados pelas arquidioceses de
Campinas e Sao Paulo, as quais organizaram os retiros juntas até julho de 1964,
quando Campinas montou seu préprio secretariado. As duas cidades eram os dois
pbélos do movimento até entdo, e ajudaram a levar os cursilhos pelo pais e montar
novos secretariados entre fins da década de 1960 e inicio da de 1970. Segundo o
boletim, havia no Brasil, em 1965, cerca de 800 cursilhistas, o que ja era considerado
pela organizacdo do movimento, tanto no Brasil quanto na Espanha, um numero
expressivo.

Em 1966, de 27 a 29 de maio, o MCC organizou a sua 12 Ultreya Mundial em
Roma. Nesse encontro, a organizacdo mundial do movimento, representada pelo
Secretariado da Espanha, agradeceu ao Papa a constituicdo de Paulo apéstolo como
padroeiro oficial dos Cursilhos. Dentre os paises participantes'®’encontrava-se o Brasil,
e suas delegacbes puderam ouvir, segundo o Alavanca, a exaltacdo de Paulo VI a

missao dos cursilhistas:

S. Santidade exaltou a missado dos cursilhistas, assinalando que “o apélo ao
Cristianismo nao é para os timidos, para os que se detém a meio caminho ou
se entregam a oportunos e vis compromissos”, mas para os homens de
coragem e ousados.

E especifica:

“O homem feito e perfeito, o homem valente e seguro de si mesmo, o homem
capaz de agir e de amar, é sempre bom aluno da disciplina de Cristo”. (Idem.)

Logo depois da Ultreya mundial, em 1967, o Secretariado de Sao Paulo, entdo
responsavel pelo movimento no Brasil, ajudou a organizar o Secretariado Nacional, com

sede na mesma cidade. A partir de entdo, Alavanca tornou-se publicagdo oficial do

%' De acordo com o boletim, participaram da Ultreya Mundial representantes dos movimentos de cursilho

da Argentina, Coldmbia, Chile, Costa Rica, Brasil, Equador, Honduras, México, Guatemala, El Salvador,
Nicaragua, Estados Unidos, Panama, Peru, Porto Rico, Republica Dominicana, Venezuela, Australia,
Tasmania, Irlanda, Austria, Bélgica, Canada, Franga, Alemanha, ltalia, Portugal, Espanha, Suica, Ceilao,
Filipinas, Japao, Marrocos e Tanzania. (Alavanca no. 03, junho de 1966, p. 01)
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Secretariado Nacional, “pois é dever do Secretariado publicar uma folha periddica”
(Alavanca no. 10B, janeiro de 1967), e sofreu algumas mudancas: aumentou 0 seu
numero de paginas (oito desde as ultimas edicoes de 1966) e, naquele ano, comecgou a
publicar anuncios publicitarios e noticias de secretariados montados fora do estado de
Sao Paulo, como na Guanabara (Rio de Janeiro), Goias, Belém e Parana, o que indica
um aumento no numero de leitores e das cidades onde o periddico circulava.

O Secretariado Nacional, segundo a edicdo de janeiro de 1967, contava com
Dom Agnelo Rossi, cardeal e arcebispo de Sao Paulo, como seu diretor espiritual e Luiz
Leite Neto como presidente leigo. Alavanca, por sua vez, era responsabilidade dos
leigos José Pedro Galvao de Souza (Sao Paulo), Caio Eduardo Brandao Caiuby (Sao
Paulo) e Hermes de Ciero (Sdo Paulo). Naquele mesmo ano, o grupo adquiriu uma
casa em Sao Paulo, na Rua Marcondésia, inaugurada em 24 de maio de 1967 com a
realizacdo do 50° Cursilho Masculino de Sao Paulo e a clausura conjunta desse com o
252 Feminino da cidade, a qual contou com cursilhistas de outros estados que vieram
especialmente para a ocasiao.

Por essas breves informacdes, é possivel observar que nos primeiros cinco anos
de atividade no Brasil o MCC sofreu um crescimento consideravel, conseguindo levar
seus retiros a diversas cidades brasileiras, conquistar apoios valiosos, como o0 de Dom
Agnelo Rossi, e aumentar o seu numero de adeptos a cada ano. Todos esses dados,
como ja dito anteriormente, foram publicados em Alavanca, o qual, além de informacdes
sobre as atividades do grupo, também publicava artigos sobre sua metodologia, a
doutrina da Igreja, oracoes, indicacdes de leitura, artigos sobre moral cristd e a opiniao
oficial do movimento sobre assuntos concernentes tanto aos cursilhistas quanto a Igreja
mundial e a sociedade.

Um dos assuntos mais comentados nos primeiros anos da publicacdo é o
Concilio Vaticano IlI, o qual, recém-encerrado em 1965, foi um tema constante em
Alavanca e, para a presente pesquisa, o ponto de partida para a analise das atividades
do MCC no Brasil.

O MCC brasileiro e o Concilio Vaticano Il
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O Concilio Vaticano Il (1962-1965), considerado um dos mais importantes
eventos organizados pela Igreja Catolica no século XX, foi tema de muitas publicacdes
catdlicas e leigas sobre a histéria da instituicao no periodo. O MCC brasileiro da década
de 1960, contemporaneo a ele, também nao deixou de tecer suas opinides sobre o
concilio e suas enciclicas, as quais foram de particular valia ndo s6 para compreender a
leitura do movimento brasileiro sobre o concilio, mas principalmente para entender suas
atividades e posicionamentos dentro da Igreja Catdlica no pais.

Ao falar sobre o concilio, os editores de Alavanca apoiavam-se geralmente em
alocucoes e artigos de Paulo VI publicados no Osservatore Romano, publicacao oficial
do Vaticano, além de textos e cartas pastorais de clérigos ligados ao movimento. Um
dos primeiros textos publicados foi a carta pastoral de Dom Agnelo Rossi de 08 de
dezembro de 1966, Aplicacdo do Concilio Vaticano I, na edicdo de janeiro de 1967.
Antes dela, houve poucos textos publicados, um pouco genéricos, sobre a necessidade
de se tomar cuidado com a “adaptacdo ao mundo moderno” proposta pelo Concilio e
muitas vezes interpretada como o abandono das tradigdes catdlicas construidas pela
Igreja durante séculos'%.

Durante a leitura das edi¢des de Alavanca, tem-se a impressao de que o Concilio
Vaticano Il e suas enciclicas passaram a ser discutidos com mais freqiéncia depois da
carta de Dom Agnelo. Considerando-se que o MCC é um movimento diocesano e
extremamente apoiado pelo cardeal, é possivel supor que, a partir da carta, os editores
do jornal sentiram-se “autorizados” a publicar notas, editoriais e textos que reforgcavam e
ratificavam a opinido do bispo — e conseqientemente do grupo — sobre o Concilio.
Também deve-se levar em consideracao que, a partir de 1966, Alavanca ganha mais
espago e novas sessoes, como “A Voz de Roma” (textos extraidos geralmente do
Osservatore Romano) e o Editorial, que passa a ser publicado em 1966, nos quais

textos sobre 0 assunto eram invariavelmente publicados.

%2 Um exemplo é o texto de Ruy de Almeida. “Depois do Concilio” in Alavanca no. 01, abril de 1966, p.
07.
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No caso da Carta Pastoral de Dom Agnelo, sua transcricao integral foi publicada
na primeira pagina da edicao de janeiro de 1967 (e mais duas do meio, ou seja, quase
metade do jornal), juntamente com uma foto do cardeal. Ela visava explicar as
atividades da diocese de Sao Paulo e suas relagdes com as decisdes conciliares. De
acordo com a carta, grupos de estudos foram montados na diocese para estudar os
documentos vaticanos, a fim de se buscar com prudéncia o que o Concilio esperava
das Igrejas do mundo, adaptando-as para a realidade paulistana. Tal medida é

justificada por Dom Agnelo:

Esta prudéncia, como é licito deduzir, contrasta com a afoiteza de certas
iniciativas assumidas, aqui ou alhures, em terreno teolégico, biblico, liturgico,
ecuménico, educativo ou pastoral, e carecem de equilibrio e de fundamento
conciliares. Esta precipitagdo de alguns inovadores mais prejudica do que
ajuda a Igreja tanto como a inércia daqueles que, por comodismo ou por outro
motivo qualquer, ndo se atualizam e querem impedir a vivéncia da renovagao
conciliar. (“Aplicagdo do Concilio Vaticano II” in Alavanca, no. 10, janeiro de
1967, p. 01, 04 e 05.)

A precipitacdo desses inovadores citada por Dom Agnelo volta a tona ao longo
de todo o texto, principalmente quando o bispo reafirmava as posigdes da Igreja em
relacao a sua hierarquia e as suas tradi¢cées. No primeiro caso, escrevia o cardeal que o
Vaticano Il ndo podia “enfraquecer o govérno da Igreja e muito menos nela canonizar a
anarquia. Ao contrario, reafirmou a autoridade da Hierarquia em tragar as normas
litrgicas, ecuménicas e pastorais, dentro do genuino espirito conciliar, de Pastoral de
Conjunto. Nao € possivel ficar a mercé de posi¢des radicalizadas. Felizmente existe a
voz moderada de quem, em nome do Senhor, governa a Igreja, serve o povo de Deus e
lhe aponta os rumos seguros da verdade e da salvagdo. E a voz da Hierarquia, o UGnico
orgao para falar com autoridade em nome do Concilio em matéria pastoral.” (Idem)

A mesma tbnica foi percebida ao tratar-se das tradicdes da Igreja face as

mudancas propostas pelo Concilio:

Muda-se para melhorar. E mesmo nesta circunstédncia deve a mudanga ser
feita sem escandalo, sem rancores, sem motejos ou injdrias ao passado, mas
com edificagdo e proveito para o povo de Deus. Para tanto, é sempre
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necessario procurar convenientemente os fiéis, principalmente quando éste
passado representou esfér¢co sincero e generoso a servico de Deus e dos
seus semelhantes. Sente-se a critica injusta, descaridosa e inclemente. Nao
sera, com efeito, sébre escombros que iremos construir o mundo de amanha.
N&o. A tradicdo da Igreja, mesmo no que possui de humano e temporal,
dispbe sempre de elementos aproveitaveis para perenizar no mundo sua obra
educativa e salvadora. Por que ir buscar fora de nossa familia um arremedo
daquilo que temos, e melhor, em casa? (ldem.)

Criticando aqueles que interpretavam livremente as enciclicas conciliares o bispo
voltou a afirmar que “para a aplicacao ao Brasil a autoridade é a Conferéncia Nacional
dos Bispos do Brasil, enquanto que na Arquidiocese de Sao Paulo, compete ao
Arcebispo Metropolitano determinar tais normas. E t6édas as novidades que estdo em
desacdrdo com elas, por mais brilhantes ou belas que sejam ou aparegcam, nao trazem
o0 sélo das coisas de Deus.” Sem a supervisdao hierarquica, o bispo acreditava que
“certos vulgarizadores precipitados que, com sua falta de pericia e, sobretudo, de
espirito sobrenatural, em vez de ajudar, prejudicam a necessaria atualizacdo pastoral.”
(Idem)

Essa Carta Pastoral é valiosa para comecar a discussao sobre a visdao dos
cursilhistas acerca do Vaticano Il de acordo com as publicagbes de Alavanca. Em
primeiro lugar, € importante relembrar que o MCC era e continua sendo um movimento
diocesano, e todas as suas atividades e normas deveriam ser orientadas e trabalhadas
primeiramente pelos bispos, e depois transmitidas para os cursilhistas, os quais,
seguidores fiéis da autoridade eclesiastica, deveriam acata-las sem maiores
questionamentos. Dessa maneira, a opiniao do bispo seria a opinido do movimento, e a
interpretagédo de Dom Agnelo sobre as diretrizes conciliares seria a adotada e defendida
pelo MCC. Além disso, ela difere da opinido corrente na historiografia sobre o Vaticano
Il — inovador, uma “primavera” como o descreveu Beozzo'%.

Na carta de Dom Agnelo 1é-se um Concilio mais moderado, inovador na medida
em que propunha mudancas pastorais (como, por exemplo, a celebracao integral das
missas nas linguas modernas e a comunhdo nas maos, e nao apenas diretamente na

boca) e conservador na medida em que tais mudangas seriam realizadas

1% BEOZZO. Op.cit.
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gradativamente pela hierarquia, a qual ndo teve o seu poder e autoridade enfraquecidos
com as enciclicas conciliares. Ao contrario: era ela a responsavel tanto pela proposta
quanto pela execucdo das novas normas dentro da Igreja. Mesmo o apostolado leigo,
tao ressaltado dentre os temas discutidos no Concilio, era abordado pela mesma ética:
nas palavras de Dom Agnelo, todas as modalidades desse apostolado eram oportunas,
“‘desde que sejam auténticas e atualizadas, sem exclusivismos perigosos e
inoperantes”. Dando como exemplo a Acao Catdlica, o bispo afirmava que o seu valor
era compreendido pela Igreja, “mas como a quer o Concilio, e aguardamos as
orientacées da CNBB quanto a sua estruturacao”.

Dessa maneira, pode-se pensar que o Concilio para os cursilhistas foi um pouco
mais conservador do que o tradicionalmente interpretado. Nessa linha encontrava-se a
Carta de Dom Agnelo, seu bispo, a qual obteve pronta resposta depois de sua
publicacdo. Na edicao seguinte a da Carta Pastoral, Alavanca publicou em sua primeira
pagina, em destaque, uma nota de apoio ao cardeal. Intitulada “Manifestagcdo do
Laicato”, datada em 01 de janeiro de 1967, ela informava que um grupo de leigos
apoiava dom Agnelo, reafirmava sua fidelidade a Igreja e ao Concilio e sua oposicao
aqueles que interpretavam erroneamente 0s ensinamentos conciliares. Tal
manifestacdo e seus autores — devidamente destacados pelo boletim — foram assim
noticiados:

Dando pleno e filial apoio a Pastoral de 8 de dezembro, um grupo de leigos
catélicos — professéres universitarios, médicos, engenheiros e advogados —
publicou, no dia 1° do ano, pela nossa imprensa, um manifesto definindo a sua
posicao de fidelidade a Igreja e de repulsa veemente a certos erros e abusos
que se multiplicam entre n6s e noutros paises.

Assim, representantes do laicato vém a publico para assumir as
responsabilidades que Ihes cabem e que o Concilio Vaticano Il relembrou com
tanto vigor.

Escudados em textos do Concilio, citados em tal pronunciamento, puseram
em pratica o que afirma o Decreto conciliar sébre o apostolado dos leigos:
“Como em nossa época surgem novas questoes e grassam erros gravissimos,
tendentes a subverter radicalmente a religido, a ordem moral e a propria
sociedade humana, éste Sagrado Concilio exorta de coracéo os leigos, cada
um segundo seus dotes de engenho e sua formacdo doutrinaria, a que,
segundo o espirito da Igreja, cumpram diligentemente a parte que lhes cabe
em aprofundar os principios cristdos, defendé-los e aplica-los devidamente
aos problemas do nosso tempo”. (“Manifestacdo do Laicato” in Alavanca no.
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10B — janeiro/1967, p. 01. Grifos nossos)

Nessa mesma edicao, o Editorial endossava o manifesto dos leigos cursilhistas,
nao so reafirmando a importancia da submissdo do apostolado leigo a hierarquia, mas
também alertando sobre a luta travada entre os catdlicos e o “inimigo da Fé” nesse

setor. Nas palavras dos editores:

Em outros tempos, o inimigo da Fé atacava sobretudo no dominio do dogma,
e surgiam entdo as grandes heresias. Hoje, porém, o objetivo mais visado é
precisamente o setor ocupado pelos leigos. Nao se trata tanto de uma luta
filosofica e teoldgica, mas principalmente social. A sociedade, nas suas
estruturas, nas suas instituicbes, nos seus costumes, € dominada pelo
naturalismo ambiente e se torna alvo das investidas, abertas ou sorrateiras, do
inimigo. Nas diversas esferas da vida social cumpre estar alerta e vigilante
para defender a Fé e os bons costumes, 0 que aos leigos cabe fazer direta ou
indiretamente, dentro das orientagdes tragadas pelo magistério da Igreja.

E certo que os erros sociais e politicos do nosso tempo tém sua origem em
desvios filoséficos e em erros teoldgicos. Mas a luta se da agora no dominio
da atividade sécio-politica — isto €, no plano temporal — em que os leigos
devem assumir a sua posi¢ao de “primeira linha”.

Eis porque a responsabilidade dos leigos se redobra nas circunstancias do
mundo de hoje. (“Editorial” in Alavanca, Op. cit., p. 03.)

Quem seria exatamente esse “inimigo da Fé” ndo se sabe. Nao ha nomes ou
grupos especificos citados, apenas correntes de pensamento ou grupos genéricos
como “o naturalismo”, “o marxismo”, “o ateismo”, “0 materialismo”. Apesar da variedade
de nomes, eles aparecem nos textos com as mesmas caracteristicas: grupos ou
pessoas que interpretavam livre e “erroneamente” (na opinido dos cursilhistas) as
doutrinas conciliares — ou seja, divergiam da interpretacéo oficial de padres e bispos
sobre 0 assunto — questionando posturas e tradicbes, e que deveriam ser, portanto,
alvo das investidas do movimento. Tal pensamento era nao sé pautado e justificado na
doutrina do MCC ou em declaragdes de seus bispos, mas também em palavras do
papa, retiradas de alocucbes e artigos publicados no L’Osservatore Romano. Sao
textos curtos, paragrafos as vezes, que pela redacdo parecem ser recortados de um
texto maior. Um deles, sobre os “materialistas”, alertava os cristdos sobre os erros de

interpretacdo acerca do aggiornamento, a adaptacdo da Igreja ao mundo, proposto por
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Jodo XXIII. De acordo com Alavanca, uma alocucao do Papa Paulo VI em 14 de julho
de 1965 assim dizia:

No mundo atual, em plena transformagéo, ha quem pense erradamente que
as normas morais estdo ultrapassadas. Verifica-se um relaxamento na
observancia dos preceitos que a Igreja, até o presente, propbs para a
santificagao e dignidade de seus filhos. Um espirito de critica, e por vézes até
de indocilidade e de rebelido, pde em discussdo normas sacrossantas da vida
cristd, do comportamento eclesiastico, da perfeicao religiosa. Chega-se a falar
de “libertacdo”, faz-se do homem o centro de tudo. Cede-se a critérios
materialistas, priva-se a consciéncia da luz das leis morais, altera-se a nogao
de pecado, ataca-se a obediéncia, contesta-se-lhe a funcdo essencial dentro
da comunidade eclesiastica. Aceitam-se formas de agéo, de pensamento, de
diversao, que fazem do cristdo, ndo o mais forte e austero discipulo de Cristo,
mas o sequaz da mentalidade da moda corrente. Certamente néo € assim que
devemos entender o aggiornamento ao qual nos convida o Concilio.
(“Aggiornamento nao € isso” in Alavanca no.12, margo de 1967, p. 05.)

O aggiornamento, as doutrinas conciliares e o “perigo” de suas interpretacdes
fora do alcance eclesiastico eram a principal preocupacao dos textos. No geral, esses
eram os motes da maioria deles sobre o Concilio, sejam notas, editorias, cartas
pastorais ou transcricdes de textos diversos. E dificil encontrar uma edicdo subseqiiente
a da publicagcdo da Carta Pastoral de Dom Agnelo sem nenhuma alusdo a esse
“perigo”. Em maio de 1967, por exemplo, foi publicado outro pronunciamento de Paulo
VI, datado de 17 de novembro de 1966. Intitulado “As exigéncias imutaveis da palavra
de Deus”, ela defendia a validade de toda a tradicdo da Igreja, a qual nao podia ser
superada com interpretagdes “historicistas” da doutrina catdlica:

. ndo se pode tirar das opinides correntes, mutaveis e profanas do nosso
tempo, o critério de pensamento e agao da comunidade eclesiastica, como se
estas opinides fossem o ‘sensus fidelium’, o testemunho da verdade crista...
[...] ... [ndo se pode] desvirtuar as leis exigentes com adaptacdes historicistas
e interpretagbes subjetivas, abandonando como velhos e superados o0s
canones dogmaticos, isto é, claro, estaveis e autorizados da doutrina da
Igreja, e esquivar-se as exigéncias imutdveis da palavra de Deus e de sua
rigorosa enunciagao tradicional. (“As exigéncias imutaveis da palavra de Deus”
in Alavanca no. 14, maio de 1967, p. 06.)

Mais uma vez, a importancia da interpretacao hierarquica e oficial era ressaltada.
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Nao devia o catdlico ler o que lhe aprouvesse nas constituicdes conciliares. Elas, dentro
da histéria da Igreja, tinham uma conexao indissoluvel com a tradigéo, a qual n&o podia

ser simplesmente ignorada. Na mesma edi¢do, mais um pronunciamento papal, dessa

vez de Joao XXIlI, foi utilizado pelos editores: “O que mais urge ao Concilio Ecuménico

€, precisamente, que o sagrado depdsito da doutrina crista seja guardado e exposto de
maneira mais eficaz.’” Sendo, portanto, ‘necessario’ que esta doutrina, segura e
imutavel, a que se deve prestar fidelidade, seja explorada e apresentada do modo
requerido por nossos tempos.” (“Preservacdo do Depésito Sagrado da Doutrina” in
Alavanca no. 14, maio de 1967, p. 06.)

A interpretacdo “correta” do aggiornamento era repetidamente defendida pelos
cursilhistas. Para o MCC, o Vaticano Il ndo propunha simplesmente uma abertura da
Igreja ao “mundo moderno”, aceitando seus erros e desvios. O caminho deveria ser
inverso: 0 mundo precisava ser convertido para a Igreja. Tal idéia foi extensamente
exposta, em duas edicbes, por J. P. Galvdo de Sousa, em seu artigo intitulado “A
Missdo dos Leigos na Hora Atual’. Em sua segunda parte, na edicdo de setembro de

1967, o cursilhista escreveu:

Sempre ao ‘espirito de Deus’ se opbs o ‘espirito do mundo’, que gerou o
naturalismo e a Revolugdo, com todo o seu cotejo: liberalismo, laicismo,
socialismo, comunismo, modernismo, progressismo.

Em face desse quadro, que é o das sociedades contemporaneas, como
havemos de dizer que a Igreja deve adaptar-se ao mundo?! Longe disto, é o
mundo que precisa converter-se, conformar-se plenamente ao espirito da
Igreja, fora da qual ndo encontrard salvacdo e solugdo para 0S seus
problemas.

Quando se fala em ‘abertura para o0 mundo’ — expressao usada no Concilio
Ecuménico e que nem todos tém sabido entender devidamente — o que se
quer dizer é que a Igreja ndo é fechada, ndo é hermética, néo é retrégrada,
mas esta aberta para os tempos de hoje, como esteve para outros tempos. Foi
sempre a Igreja Mae carinhosa, querendo trazer todos os homens para o
regagco do seu amor. A ‘abertura para o0 mundo’ ndo € uma novidade na
histéria da Igreja. Nem tao pouco é novidade que a Igreja condene o espirito
do mundo, que vem trazer a impostura, a falsidade, a maldade para o redil dos
fieis, o espirito daquele mundo pelo qual Cristo ndo quis rezar.

O Concilio veio mostrar a necessidade da Igreja atualizar os seus métodos.
Isto ela tem feito nas diferentes épocas, mantendo sempre intactos os seus
ensinamentos de valor eterno.

Eis o sentido do aggiornamento — agao de atualizar e ndo de seguir a onda
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dos acontecimentos acompanhando o ‘sentido da histéria’. Nao devemos
receber passivamente o influxo da hora presente, ndo devemos padecer os
efeitos da histéria, mas sim fazer a histéria, reagir em face dos
acontecimentos, muitas vézes ir contra a corrente, vencer o mundo, conquista-
lo para Cristo! (“A Missdo dos Leigos na Hora Atual” in Alanvanca no. 18,
setembro de 1967, p. 01.)

Esse artigo de Galvdo de Sousa colabora com a presente analise ndo sé por
reafirmar o posicionamento dos leigos face ao Concilio, mas também o porqué de tal
posicionamento: o espirito do mundo. Como se pode ler nesse pequeno trecho, o
mundo para o seu autor era um conjunto de problemas causados pelos homens
afastados da Igreja. Tais problemas eram baseados na Revolucdo'® e em seus
derivados, como o laicismo, o socialismo, 0 comunismo e 0 progressismo, 0s quais
transformaram o mundo em algo tao “falso” e “mal” que nem mesmo Cristo quis por ele
rezar. Inseridos nesse mundo, os cristdos deveriam proteger e propagar, com métodos
atuais, a doutrina da Igreja, a Unica capaz de salva-lo. Por isso o apelo ao final do
paragrafo: os cursilhistas deveriam vencer o mundo e conquista-lo para Cristo.

A conquista para Cristo empenhada pelo MCC nao s6 se restringiria aos homens
laicos, marxistas, ateus, etc., mas também a catdlicos que, mesmo dentro da Igreja,
deixavam-se levar pelo “moderno” e pelas “novidades”. Citando o manifesto dos leigos
paulistas em apoio a Dom Agnelo e sua carta pastoral, Galvdo de Sousa escreve que
alguns “pseudolideres catdlicos”, leitores de Karl Marx e Sigmund Freud, chegavam a

incomodar os catdlicos brasileiros. Em suas palavras:

“De ha muito os catdlicos brasileiros vém sentindo um indisfarsavel [sic] mal-
estar ante o que lhes é dado ver e ouvir em algumas associagoes religiosas,
em colégios de padres e freiras, nas universidades catdlicas, em artigos de
pseudolideres [sic] catolicos e até nos pulpitos.

“N&ao ha [como] negar que uma onda de desordem e de insania varre o mundo
de hoje, e seus vagalhdes chegam a penetrar na barca da Igreja. Um
iconoclastismo [sic] furioso invadiu alguns meios eclesiasticos, querendo
destruir tudo quanto foi feito em dois mil anos, achando bom s6 o que é
moderno, pretendendo introduzir novidades dissolventes, com as Vvistas
voltadas exclusivamente para o humano e o social numa esfera de autonomia

1% Pela leitura dos boletins e jornais Alavanca, é possivel perceber que “Revolucio”, nesse caso, refere-
se a Revolugdo Russa de 1917. Alguns artigos também fazem referéncia a Revolugao Francesa como
“Revolucao de 1789”. As diferencas serdo destacadas quando necessarias.
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em relagdo a ordem sobrenatural, finalmente desprezando a vida interior e
dando a primazia as atividades econdmicas, com critérios tipicamente
marxistas.”

Alids, a obsessdo do econdmico e a obsessdo do sexo dominam muitos
homens de hoje, alinhando-se, entre éles, infelizmente, alguns catdlicos
cortejadores de Marx e de Freud. (“A missdo dos leigos na hora atual” in
Alavanca no. 18, setembro de 1967, p. 01.)

Considerando o Alavanca um porta-voz das idéias oficiais do movimento
cursilhista, é possivel pensar o apostolado de seus membros e sua interpretagdo do
Vaticano Il como uma frente de defesa a tradigcdo e a doutrina da Igreja contra os males
do entdo denominado mundo moderno, o qual reunia em sua esfera secular
pensamentos e teorias que, de alguma forma, poderiam ameacar catélicos mais
tradicionais. Ao invés do discurso da justica social, Alavanca e seus editores se
preocupavam em disseminar entre seus leitores a importancia dessa defesa e o perigo
de idéias, externas ao catolicismo e seus canones, subverterem suas verdades,
consideradas por eles imutaveis e atemporais. O que deveria mudar, pela 6tica do
movimento, € a forma de apresentacdo da doutrina, ndo os seus conteudos.

Novas maneiras de se trabalhar a doutrina catélica com grupos leigos ndo eram
uma novidade inaugurada pelo Concilio Vaticano Il. Muitas das idéias por ele
legitimadas ja se encontravam em debate e aplicacdo em pardquias e dioceses. Além
disso, defender seus ideais e formular novos métodos de propaga-los é pratica comum
a todos os grupos religiosos. Em 1967, Alavanca publicou em sua edicao de dezembro
que nao s6 o MCC seguia as novas diretrizes conciliares sobre a adaptacado da
catequese, como seu fundador, Dom Juan Hervas, “antecipou-se” corretamente a elas:

D. Juan Hervas, antecipando-se, de certo modo as diretrizes do Concilio
Vaticano I, fazia ver, na sua Pastoral s6bre os Cursilhos de Cristandade, que
a Igreja sempre soube adaptar-se aos tempos, mas com uma adaptacao
legitima, auténtica, solida, sem sacrificio dos principios imutaveis que lhe cabe
ensinar aos homens. E lembrava as recomendagbes da Sagrada
Congregacao dos Seminarios dirigidas ao Episcopado brasileiro em 7 de
marco de 1950: cumpre ensinar uma doutrina soélida, tradicional,
esclarecedora e, a0 mesmo tempo, apresenta-la de maneira adequada as
necessidades atuais.

Nesse sentido, importa evitar dois extremos condenaveis, a saber: ‘um ensino

66



exato, mas incompleto e encerrado em formas arcaicas que o tornem
dificilmente utilizavel nas lutas hodiernas’, ou ‘novidades que agradam de
algum modo a juventude, mas corrompem a doutrina e impedem a verdadeira
formagéo da inteligéncia’.

E o que se vem procurando fazer através dos Cursilhos de Cristandade. O
segredo desta obra inspirada, que vai conquistando e reconquistando tantas
almas para Cristo, est4 exatamente na seguranca da doutrina e na aplicacao
de métodos devidamente atualizados, tudo em conformidade com as diretrizes
da Hierarquia e de um modo particular com a orientagéo vinda da Catedra de
Pedro.

O respeito a tradigao, longe de se opor a uma legitima adaptagao, é a sua
garantia e o penhor da fidelidade doutrinaria que ainda ha pouco tempo o
Santo Padre Paulo VI tanto encarecia perante o Sinodo de Roma. (“Editorial —
A Igreja e o Homem Atual” in Alavanca no. 21, dezembro de 1967, p. 03.)

Esse editorial de 1967 € muito interessante, pois além de reafirmar o que foi
publicado durante todo o ano sobre o Concilio Vaticano Il e a necessidade da
orientacao da hierarquia para compreendé-lo, ele coloca o Movimento de Cursilhos na
vanguarda e seu idealizador como um visionario. Para os editores, o MCC antecipou as
diretrizes conciliares ao renovar o método e manteve, de acordo com sua doutrina, o
fundamental cristdo, o fundamental dos dogmas e do modo de ser cristdo. Dessa forma,
os cursilhistas reafirmavam a sua doutrina, justificavam sua existéncia e legitimavam
seus métodos.

Os artigos, notas e declaracdes sobre o Concilio Vaticano Il continuaram a ser
publicados pelo Alavanca nas edi¢des seguintes, mas a analise de todos eles tornaria o
trabalho extenso e repetitivo. O objetivo dessa pesquisa ndo € estudar especificamente
a visao dos cursilhistas sobre o Concilio Vaticano Il, e sim sua insercao na Igreja
Catélica e na sociedade brasileiras do periodo. Inevitavelmente o Concilio aparece e
tem sua importancia, mas pela andlise das edicées publicadas no ano de 1967, em
especial, & possivel entender o impacto que suas idéias tiveram no Movimento de
Cursilhos brasileiro.

A tbnica de analise do Concilio pelo grupo é geralmente a mesma: explicar o que
significava, aos seus olhos, o aggiornamento proposto por Jodo XXIll. Para os
cursilhistas, o aggiornamento nao significava o questionamento da doutrina catdlica, da
autoridade de sua hierarquia e da importancia de sua moral definida durante anos de

histéria. Significava adaptar para os tempos modernos a linguagem e os métodos
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através dos quais a mensagem da Igreja, considerada por eles Unica e imutavel,
deveria ser transmitida — como fazia o Cursilho, na opinido de Galvao de Sousa.
Também condenava a “precipitagdo de alguns inovadores”, os quais liam nas enciclicas
o chamado para a “revolucao”. A analise antag6nica entre o Concilio e a “revolucao”, o
comunismo, o marxismo e o ateismo era altamente enfatizada, o que, mesmo sem
intencdo declarada, colocava o Cursilho em conflito com correntes progressistas da
Igreja Catdlica, principalmente a brasileira, na qual estava inserido.

A interpretagdo mais moderada do Vaticano Il e de sua chamada a insergéo no
mundo moderno também facilitava aos cursilhistas a compreensao de seu apostolado e
de seu papel na Igreja pos-conciliar. De alguma maneira, as coisas ndo mudaram tanto
assim aos seus olhos, pois ou as mudancas estavam ja previstas em seu método, ou
elas ndo eram tao radicais como as “perigosas” interpretagdes extra-oficiais pregavam.
Para os seguidores de Hervas, as verdades catblicas eram as mesmas, a obediéncia a
hierarquia era a mesma, 0s bispos e padres continuavam em suas posi¢coes de
comando e 0 método cursilhista, eficaz desde sua concepcédo, continuaria a conquistar
homens para Cristo.

Os catolicos progressistas consideraram o Movimento de Cursilhos “alienado”,

inserido na comunidade “irreal” de seu método'®

e, dessa forma, fora do contexto de
justica social e opcao preferencial pelos pobres construido por outras leituras dos textos
conciliares. Essas leituras, predominantes nas conferéncias do episcopado latino-
americano em Medellin (1968) e, posteriormente, Puebla (1979), contavam com o apoio
de membros mais progressistas do episcopado brasileiro, os quais, ja em 1965, na 72
Assembléia Geral da CNBB, ajudaram a elaborar o Plano de Pastoral de Conjunto
(PPC) para a Igreja brasileira.

Na época em que o MCC chegou ao Brasil, o PPC foi elaborado e
posteriormente adotado pelas dioceses do pais. Criado pelo 6rgao maximo do
episcopado brasileiro, ele era o guia para a aplicacao das diretrizes conciliares nos
trabalhos pastorais. O MCC brasileiro ndo o adotou até 1978, ou seja, organizou e

desenvolveu suas atividades no Brasil durante aproximadamente 15 anos,

1% GIL, Benedito Miguel. Op. cit., p. 144.
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independente dessas diretrizes. E evidente que a orientagdo de bispos que apoiavam o
movimento ndo deixou de ser requerida e desejada, mas nao deixa de ser curioso e
instigante que um movimento tdo devotado a hierarquia ndo tenha acatado normas
elaboradas por sua representacao maxima no pais. Nao ha textos e afirmacoes, em sua
literatura e nas edigcbes de Alavanca aqui analisadas, justificando ou explicando
diretamente o porqué dessa postura, apenas uma referéncia em seu atual website
dizendo que dela 0 movimento se ressente até hoje'®. No entanto, é possivel elaborar
hip6teses sobre essa escolha ao analisar as opinides do MCC sobre outros grupos e
teologias catélicas contemporaneos a ele. Em especial, sdo destacados aqui 0s grupos
progressistas, os quais, na década de 1970, foram identificados como seguidores da
Teologia da Libertagéo.

“Os inimigos dos Cursilhos”
Relacoes do Movimento de Cursilhos com outros grupos e teologias catélicas no
Brasil

Sabemos que os Cursilhos de Cristandade terdo sempre seus inimigos, seus
detratores, como os teve Cristo, como os tera tdda obra boa, até o fim dos
seculos.

Sabemos que ha quem diga que os Cursilhos sdo uma ‘lavagem celebral’ [sic],
‘uma explosdo de sentimentalismos’, uma ‘forma de sugestdo’, ‘uma
sociedade secreta’...

Mas sabemos também que tudo isso ndo é verdade, como o demonstram os
fatos, como o explicam nossas publica¢des oficiais, e o afirmam, com plena
certeza, nossa Hierarquia e todos quantos o podem dizer.

Sabemos, no entanto, que o maior inimigo dos Cursilhos, o maior obstaculo
que a Graca dos mesmos se pode opor, somos ndés mesmos, € 0 proprio
Cursilhista, que ndo da testemunho auténtico de vida crista, que ‘ndo da a
vida’ por seus irmaos.

Sabemos que os maiores inimigos dos Cursilhos séo: a falta de fidelidade ao

1% E verdade - e reconhecemos - que, aqui no Brasil, os cursilhos ndo procuraram, nos seus inicios,
sintonizar-se mais estreitamente com o Plano Pastoral, entdo emergente, nem buscaram um claro e
eficiente entrosamento na pastoral diocesana. A despeito do apoio precioso de tantos bispos em todo o
Brasil, e do entusiasmo de milhares de leigos, durante mais de uma década faltou um didlogo em
profundidade que pudesse marcar a identidade do Movimento e suas fungdes no contexto pastoral
nacional. Disso até hoje o MCC se ressente. (Link “Historia”, “Breve histérico do Movimento de Cursilhos
de Cristandade” in
http://www.cursilho.org.br/interna.php?pag=historia&PHPSESSID=6a05c36ce9c25da21aed69ec808a66fd

)
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método, a perda de confianga em nossa Hierarquia e a ruptura da unidade
entre os irmaos.

Estes sdo os verdadeiros inimigos dos Cursilhos, aos quais devemos temer.
(Hervas, Juan. “Os Inimigos dos Cursilhos” in Alavanca, no. 16, julho de 1967,
p. 07.)

Essa citagcdo de Juan Hervas publicada em uma das edigcdes de Alavanca é
oportuna para se pensar as relagdes do MCC com outros grupos e teologias catdlicas.
Para o idealizador do movimento, os Cursilhos tinham inimigos, os quais deveriam ser
combatidos através do apostolado firme e fiel de seus seguidores. Era preciso combater
as calunias contra o0 método, a falta de fidelidade, a perda de confianca na hierarquia da
Igreja e a ruptura da unidade dos cristdos, os quais, superados, ndo passariam de uma
inseguranga longinqua e distante. Para isso, no entanto, muito trabalho haveria de ser
feito, e os editores da Alavanca tomaram suas posi¢cées para ajudar em tal tarefa,
principalmente ao alertar seu publico sobre as idéias estranhas ao catolicismo que
influenciavam e distorciam as doutrinas de suas consideradas verdades originais.
Nomeadas de varias maneiras — materialistas, progressistas, anarquistas, socialistas,
marxistas — elas remetem os leitores a base teorica utilizada por grupos catélicos do
periodo, conhecidos como progressistas e posteriormente alinhados a Teologia da
Libertacéao.

Os grupos progressistas da Igreja Catdlica organizados entre as décadas de
1960 e 1970 foram objeto de estudo e analise de muitos trabalhos historiograficos sobre
a instituicado. Comunidades Eclesiais de Base (CEBs), Conselho Indigenista Missionario
(CIMI) e a Comissao Pastoral da Terra (CPT), por exemplo, ajudaram a construir a
imagem de uma Igreja Catdlica engajada e militante em épocas de ditadura politica no
pais. Aos olhos de leitores e estudiosos, a Igreja se transformou entdo em importante
ponto de oposicdo ao regime. Entretanto, aos olhos de outros grupos catdlicos da
época, a Igreja Catodlica era vitima de doutrinas nao catélicas que desvirtuavam a
atencao dos fiéis para o que realmente importava: a oracao, a peniténcia, a humildade e
o modo de ser e viver cristaos.

O MCC fazia parte dos movimentos que temiam — e viam, de acordo com seus

textos — a desvirtuacdo dos verdadeiros ideais catélicos. Em varios de seus artigos
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encontra-se a reafirmacdo da tese de que todos os grupos, independente de suas
atividades, deveriam ser guiados pela hierarquia (assim como a interpretacdo das
enciclicas conciliares) e também a denuncia daqueles que se permitiam interpretar a
doutrina catdlica livremente, criando no seio da Igreja uma esfera de desobediéncia.
Esse é o tema do artigo publicado em 1965, intitulado “Desobediéncia na Igreja”.
Segundo seu autor (ndo identificado na publicacdo), o Papa Paulo VI alertava para o
perigo da falta de unidade dentro da Igreja e entre seus grupos, causada em especial
por correntes da Igreja que criavam “novas teologias”. Endossando o discurso do Papa,
o autor, além de excluir o MCC dessas correntes, identificou dentro delas os “utilissimos

e inteligentissimos agentes de doutrinas materialistas”:

O Cristianismo vivo que se ensina nos Cursilhos, longe de inventar novas
posturas e atitudes, nos aproxima das origens. E a pregacdo de Cristo,
transcrita nos Evangelhos, que serve de base aquilo que ensinamos e
pregamos.

Evidentemente, nao precisamos recolher licdbes de quem quer que seja, muito
menos daqueles utilissimos e inteligentissimos agentes de doutrinas
materialistas.

Pode haver maior absurdo que, dentro de uma concepg¢ao elastica e
essencialmente errada do ecumenismo, deixemos que aqueles que nao
conhecem a doutrina crista, e que dela se servem somente a medida em que
aponta solugdes que afirmam com sua concepgdo materialista, dirijam e
orientem a opinido dos fiéis? Vamos deixar de ingenuidade! Uma coisa é
estender a todos os ensinamentos de Cristo, principalmente para, através
déles, chegarmos a tdo sonhada paz social, e outra, inteiramente diferente, é
permitirmos que ésses ensinamentos sejam distorcidos, ou transmitidos em
parte, para proporcionarem argumentos exatamente aqueles que mais
violentamente se opdem ao cristianismo. (“Desobediéncia na Igreja” in
Alavanca no. 03, maio de 1965, pp. 01-02.)

Para os cursilhistas, os “agentes” acima mencionados mesclavam a fé catélica
com teorias e ideologias adversas e contraditérias. Um exemplo sdo os socialistas
cristdos. J. P. Galvao de Sousa, em artigo publicado em abril de 1966, defendia a
necessidade de se refazer no mundo a verdadeira cristandade. Em seu entendimento,

algumas coisas encontravam-se fora do lugar:

Nos estudos, pensam que ciéncia e religido sao coisas que nao tém nada a
ver uma com a outra. E na politica fazem-se liberais ou socialistas, chegando
por vézes a se justificar com o tal “socialismo cristdo” para o qual apelam, ndo
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obstante a taxativa declaracdo de Pio Xl: “socialismo e cristianismo sao
termos incompativeis e ninguém pode ser ao mesmo tempo bom cristédo e
verdadeiro socialista” (Enc. Quadragesimo anno). (J. P. Galvdo de Sousa,
“Refazer a cristandade!” in Alavanca, no.01, abril de 1966, p. 01.)

Diante de tal quadro, o cursilhista tinha como missao “a reconstrugdao de uma
sociedade e de uma civilizagédo criadas pela Igreja, mas descristianizada por uma série
de erros acumulados ao longo dos séculos, desde o protestantismo e a Renascenca,
até a Revolucdo de 1789 e a de 1917 na Franca e na Russia, respectivamente, com
todas as conseqliéncias delas resultantes nos paises outrora espiritualmente unidos na
Cristandade.” (Idem.)

A Revolucao Francesa e a Revolugdo Russa sdo lugares-comuns dentro dos
textos do periédico. Elas eram, na opinido dos editores, as grandes responsaveis pela
laicizacdo do mundo e consequente deificacdo do homem, descristianizando a
sociedade e distribuindo novos valores e significados para as coisas. Um deles é o
sentido de “fraternidade” modificado pela Revolugdo Francesa, mas devidamente
“esclarecido” em mais um artigo de Galvao de Sousa, publicado em junho de 1966:

Fraternidade supde que sejamos irmaos, isto &, filhos do mesmo pai. Somos
filhos de Deus, pelo Batismo. Nao apenas filhos como criaturas com as quais
franciscanamente podemos também nos irmanar, mas incorporados ao Corpo
Mistico de Cristo e participando da prépria natureza divina, pela graga.

E uma palavra va a fraternidade sem Deus. E a “fraternidade” da Revolugéo
Francesa ou das Internacionais proletarias, isto é, a fraternidade da guilhotina
e dos campos de concentracdo. (J. P. Galvdo de Sousa. “O Sentido da
Fraternidade” in Alavanca, no. 03, junho de 1966, p. 04.)

A fraternidade da guilhotina e dos campos de concentracdo, uma fraternidade
secular, era apenas uma das “obras” da Revoluc¢édo. Junto com ela, algo mais “grave” foi
incorporado a sociedade: a secularizagéo, o laicismo. A sociedade laica foi tema de um
dos editoriais de Alavanca no ano de 1966. Segundo os editores, 0 mundo precisava
ser sacralizado novamente pela Igreja e pelos cristdos para que Cristo estivesse

presente em todas as atividades humanas, sejam elas individuais, sociais, familiares:
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O laicismo que se espalhou pelos povos apdés a Revolugdo francesa, veio
superar a atividade humana temporal — isto é, a acédo de cada homem na
familia, na escola, na profissdo, na politica, nas recreagdes, etc. — da sua vida
religiosa, confinando esta a um ambito particular e privado. Passou-se a negar
a lIgreja o direito a qualquer atuagado fora do interior dos templos e das
sacristias.

A consecratio mundi € o contrario de tudo isso. Consiste em fazer com que o
bom odor de Cristo penetre em t6da a atividade do homem, individual e social.
(“Editorial — Pela Sacralizagao do Mundo” in Alavanca, no. 05, agosto de 1966,
p. 03.)

Era dever dos cristdos enfrentar o laicismo “revoluciondrio” e cristianizar o
mundo, formando as vértebras da cristandade. Dessa maneira, ndo sé a sociedade
retomaria a sua ligacao direta com Deus e o divino, mas também os cristdos se oporiam
aquilo que pudesse atrapalhar esses planos: a propria Revolugdo — nesse caso, a
Russa. O editorial prossegue afirmando que “sacralizar o mundo é fazer face a
Revolucao, obra satdnica que se destina a implantar o naturalismo materialista e cuja
manifestacdo mais recente e total, na historia, € o comunismo totalitario.” (Idem, grifos
N0SSso0S.)

A “obra satanica” gerou sua “manifestacdo mais recente e total”: o comunismo.
Ele era a bruxa a ser cagcada dentro da Igreja e da sociedade pelo apostolado leigo,
talvez ndo da forma como foi por governos que a ele se opunham, mas com a mesma
veeméncia nas palavras. O comunismo, nas palavras de Alavanca, era um perigo a ser
combatido, e qualquer organizacao leiga que se opunha e ele e se mantivesse fiel a
Igreja, as suas doutrinas e a sua hierarquia era apoiada pelos editores do periédico.
Uma delas, européia, foi noticiada em marco de 1967 por Rui de Almeida, no artigo
“Ecos da Cristandade — Leigos na Cidade”.

De acordo com o artigo, leigos franceses se reuniram depois da Segunda Guerra
Mundial (1939-1945) para discutir a maneira como eles enfrentariam os problemas do
mundo e de sua renovacado de acordo com o0s ensinamentos pontificios e a doutrina
catdlica. Dessa discussao criou-se o Oficio Internacional das Obras de Formacéao Civica
e Acgédo Doutrinaria segundo o Direito Natural e o Direito Cristdo, cujo objetivo era
integrar grupos leigos catdlicos que participavam da mesma opinido sobre a sociedade

e seus desafios. Segundo o autor, o Oficio de Formacao Civica concluiu que “a
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Cristandade se acha em estado de sitio, cercada pelas forcas de uma imensa
conjuracao urdida sob inspiracdo do poder das trevas” (“Ecos da Cristandade — Leigos
na Cidade in Alavanca no. 12, marco de 1967, p. 07.). Essa conjuracao apresentava a
cristandade ameacas de diversas formas: o “liberalismo catélico, o modernismo do
tempo de S. Pio X e os atuais progressismos, além da obra devastadora da Revolucéo,
desde os seus primérdios, com a pseudo-reforma, até ao [sic] comunismo de nossos
dias” (Ildem). Praticamente cercados (na opinido do autor), os grupos catélicos em
defesa dos direitos naturais se reuniram em torno do Oficio de Formacao Civica, do
qual qualquer catdlico poderia fazer parte se concordasse com 0s seguintes pré-

requisitos:

1°) Respeito ao Papa e a Hierarquia. Referéncia ordinaria e suficiente a
doutrina social do Magistério supremo.

2°) Hostilidade suficientemente ativa contra os totalitarismos modernos e a
Revolucéo.

3°) Sentido da efichcia procurada na diversidade, subsidiariedade,
complementariedade das obras, excluidas todas as tendéncias unitarias,
gregarias e grosseiramente coalizantes. (Ildem; grifos nossos.)

Como parte integrante do Oficio, ou simpatizante de sua causa, 0s cristdos
cursilhistas deveriam trabalhar consagrando as estruturas sociais a Cristo. Esse
trabalho, no entanto, se realizaria com cautela, ndo s6 porque para ele seria necessaria
a aprovacdao da Igreja e de seus bispos, mas também para nao envolver

demasiadamente a hierarquia catélica em sua execucdo. Esse alerta é interessante:

Atuando na ordem temporal — através de sua acao cultural, politica,
econbémica — os leigos devem agir com certa independéncia, para nao
embaragar ou comprometer a Hierarquia, mas em plena submissdo as
diretrizes tragadas pelos Pontifices, especialmente nas ultimas Enciclicas,
sem esquecer os memoraveis discursos de Pio Xll e levando em conta os
recentes e importantissimos pronunciamentos de Paulo VI, bem como as
normas do Concilio Vaticano Il. (Idem.)

Dependentes na elaboracdo e independentes na acao — o clero, afinal de contas,
era composto de homens religiosos, e nao deveria, na opiniao dos fiéis, envolver-se

diretamente no social e politico — os leigos cristaos deveriam permanecer e trabalhar.
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Tais eram as diretrizes do Oficio, o qual realizou um Congresso'®”” em 1967, com o
tema “Politica e Lei Natural”. Um dos participantes destacados por Rui de Almeida foi
Hamish Fraser, inglés, “antigo comunista militante e combatente das Brigadas
Internacionais na guerra da Espanha, convertido em 1948”. (idem)

O destaque para o Oficio ndo se limitou a essa edicdo de Alavanca. Seus
editores o retomaram em julho daquele ano, trazendo as informacdes sobre o
Congresso. O mesmo Rui de Almeida comenta alguns debates e palestras, os quais
giraram em torno da necessidade do respeito a lei natural nas construcbes humanas.

Em tom entusiasta, ele escreveu:

E os conferencistas lembravam verdades imutaveis, aplicando-as aos
problemas candentes da época presente. A transgressdo da lei natural
acarreta conseqliéncias desastrosas para quem o faz: € o que vemos hoje na
economia, na educacao, na propria vida familiar. A condicao fundamental para
a legitimidade de um regime politico — seja éle monarquico ou republicano — é
que éle respeite a ordem divina expressa pela fé (lei divina positiva) ou pela
razao (lei natural). Donde a ilegitimidade fundamental e irremovivel do
comunismo e de qualquer espécie de totalitarismo. A estas consideragdes,
acrescente-se a de Geoffroy Lawman, fazendo ver que o comunismo nao é
intrinsecamente perverso porque a Igreja o declarou tal, mas ela assim o
declarou porque éle é intrinsecamente perverso. (Rui de Almada'®. “Ecos da
Cristandade — Pela restauracao da ordem natural nas sociedades politicas” in
Alavanca no. 16, julho de 1967, p. 08.)

Baseados nao s6 nas discussdes dos leigos, mas também em declaracbes da
Igreja, o Oficio e o Alavanca publicaram essa afirmagédo: “0 comunismo nédo €
intrinsecamente perverso porque a Igreja o declarou tal, mas ela assim o declarou
porque éle é intrinsecamente perverso”. Tal perversidade, inerente ao comunismo e a
todas as outras consequiéncias das Revolugdes de 1789 e 1917, era a responsavel pela
organizacao da sociedade, organizagao que, tanto para os congressistas quanto para o
autor do texto, encontrava-se fora da ordem natural das coisas. Cabia aos cursilhistas

restaurar tal ordem, a qual deveria iniciar-se pela valorizagcao da familia:

"7 Edigao do Congresso ndo informada pelo texto.

1% O periodico ora escreve “Rui de Almeida”, ora escreve “Rui de Almada”. Pela leitura dos textos, e por
sua publicacado sempre intitulada como “Ecos da Cristandade”, acredita-se ser a mesma pessoa.
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Estas comunidades [naturais], a partir da familia, precisam ser valorizadas
para que tenhamos uma boa organizagao politica. O seu desprézo faz com
que as sociedades de hoje se estruturem em abstracbes e se desviem da
propria ordem natural. Esta foi verdadeiramente a idéia central do Congresso:
pela valorizagdo da familia e dos corpos intermediarios, restaurar a ordem
natural das sociedades politicas. S6 assim poderemos escapar ao gigantismo
estatal dos regimes totalitarios. Mesmo a democracia — dizia-o também Marcel
de Corte [congressista] — € uma gigantesca sociedade anbnima, com a
armadura do Estado a encobrir tudo numa burocracia super-faradnica. (Idem.)

A restauracdo da ordem natural e conseqlente sacralizagdo da sociedade era
uma tarefa almejada e urgente, e s6 uma acgao divina e cristianizadora no mundo
conseguiria realizad-la — afinal de contas, nem mesmo a democracia, com
representantes e leis escolhidos pela maioria, livrava-se da critica cursilhista. Para o
movimento, 0s elementos revolucionarios ndo se encontravam simplesmente presentes
nessa ou naquela organizagao: eles estavam infiltrados, cada vez mais, nas instituigcdes
sociais e politicas, inclusive a Igreja. E por isso o cuidado e a atencado deveriam ser
redobrados.

Carlos Aurélio, responsavel na maioria das vezes por escrever na sessao
“Parabolas para criancas”, publicou, em outubro de 1967, um artigo nessa ténica. Em
seu texto defende que um dos principais deveres do cristdo era barrar as idéias
materialistas em seu ambiente, seja ele qual for. Em sua experiéncia, o primeiro local

com o qual deparou-se com a “ameaca” foi a universidade:

A INFILTRAGAO

Em 1950, quando ingressei na Faculdade de Filosofia, encontrei j& um grémio
de estudantes dominado por alunos e professres comunizantes [sic]. Havia,
entretanto, um grupo da JUC, que, se ndo equilibrava, ao menos reagia a
ofensiva das idéias ateistas. Hoje, passados 17 anos, o panorama é dezenas
de vezes pior: com raras excegdes, os professdres sao marxistas e os alunos
saem de la totalmente doutrinados. E as Faculdades, cujo objetivo é formar
professores, para ensinar a nossa sociedade, proliferam pelo interior, e em
tédas o 6dio comunizante [sic] esta presente. Uma delas, de Rio Preto, ficou
célebre pelo expurgo que a Revolugéao de 64 teve de realizar, mudando quase
por completo seu corpo docente. Mas as sementes das idéias comunistas
foram langadas e propagam com espantosa velocidade. E onde estd a JUC?
Nao mais existe...

E o que fizeram os catolicos para neutralizar ésse expansionismo materialista,
que se dirige sobretudo aos alunos da escola média e superior? E o que
fazemos nos para lancar nesses e em outros grandes centros as idéias de
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renovagao crista? (Carlos Aurélio. “Cursilho exige dinamismo” in Alavanca no.
19, outubro de 1967, pp. 01-02.)

No caso do Cursilho, essa era uma razao importante para que a selecao de
candidatos para o triduo fosse feita com rigor — o Cursilho ndo era para qualquer
pessoa ou para aqueles que simplesmente gostariam de dele participar: era necessario
ser uma vértebra de cristandade que nado se calaria frente a ofensiva materialista.

O artigo de Carlos Aurélio cita pela primeira vez, em trés anos, uma referéncia a
situacao politica brasileira: a Revolucao de 64. Essa citacao € notavel, pois até aquele
momento nada havia sido dito sobre o tema. Muitos artigos e notas foram publicados
sobre o comunismo, a Revolucdo de 1917 e as idéias ateistas, como os analisados
aqui, mas nenhum deles se referiu diretamente ao Brasil. E claro que os cursilhistas, ao
condenarem o socialismo e os progressismos das sociedades modernas, marcavam a
sua posi¢ao em relagao a politica brasileira, mas nenhuma havia sido tao clara quanto a
“Revolucao de 64” tratada por esse texto. Considerando como “revolu¢do” o que para
muitos foi um “golpe”, os cursilhistas se posicionavam confortavelmente dentro do
cenario brasileiro na medida em que nao teriam grandes problemas com a censura e a
policia politica do governo; dessa maneira, poderiam tranquilamente sacralizar os
ambientes secularizados através de seu apostolado leigo sem grandes preocupacoes.

A forma como esse apostolado deveria se realizar, no entanto, ndo ficou muito
clara. Dentro da literatura cursilhista 1&é-se muito que o préprio cristdo deveria encontrar
sua vocacgao para o apostolado e, a partir dela, adequar-se ao meio em que melhor se
encaixasse. Além das tarefas diretas, o método cursilhista também acreditava no
testemunho, no exemplo: 0 modo de ser e viver cristdos, se vivido pelos cursilhistas de
maneira correta e idénea, seria exemplo para os demais e converter-se-ia no melhor
dos apostolados. No caso do combate as idéias materialistas e comunistas, uma das
alternativas era mostrar o quanto aqueles cristdos eram felizes por terem encontrado a
Deus. Tal alternativa foi apresentada para se trabalhar nos ambientes intelectuais, em
um dos poucos textos escritos por mulheres, na edicao de abril de 1967. Nas palavras

de Vera Rudge, sua autora:
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Ainda umas palavrinhas rapidas sObre os ambientes ditos ‘“intelectuais”,
viciados pelos materialismos, socialismos e psicologismos dos nossos dias.
Sobretudo nésses meios, é inutil discutir, pois ésses intelectuais sao
verdadeiros profissionais da dialética e da discussdo e aquela seria apenas
uma oportunidade a mais para se exercitarem. Além disso, um debate sobre
religiao muito dificilmente conduz a alguma coisa, sobretudo quando os pontos
de partida sdo fundamentalmente diferentes. Pelo que tenho observado néstes
6 ou 7 méses, o testemunho mais eficaz, nésses casos, € o da “felicidade
encontrada”. Sim: como, em geral, os artistas e intelectais sao criaturas
angustiadas, que ja nem acreditam que possa haver alegria e paz de espirito,
éles se espantam, se extasiam, quando encontram alguém que se diz
tranquilo e feliz. E sobretudo quando ésse alguém afirma, sem medo de ser
considerado “medieval”, fora de moda, que sua felicidade Ihe vem do Cristo.
(Vera Rudge. “O quarto dia” in Alavanca no. 13, abril de 1967, pp. 01-02)

Além de apresentar o recurso da “felicidade encontrada” como instrumento de
renovacao, Alavanca reafirma sua concordancia com a sacralizagao das familias como
um dos passos para a sacralizagdo do mundo. Novamente € J. P. Galvao de Sousa seu
porta-voz, na edicdo de agosto de 1967:

Em sua peregrinacao por éste mundo, os cristdos, pela vida em graca, devem
santificar-se a si mesmos e sacralizar o meio em que vivem, desde a familia e
as pequenas comunidades até o Estado e a grande comunidade das Nagoes.
O mundo de hoje esta dessacralizado, por efeito da Revolugdo, obra satanica
que nega a realeza social de Jesus Cristo, implantando em seu lugar o
naturalismo materialista. A Revolugéo — com ‘R’ mailsculo — tem passado por
diversas etapas, desde o liberalismo de 1789 até o comunismo de nossos
dias.

O Conde Alberto de Mun, em discurso proferido na Camara francesa, dizia
que ‘a Revolugdo é uma doutrina que pretende fundar a sociedade sbbre a
vontade do homem, em vez de té-la fundada s6bre a vontade de Deus’. E,
segundo outra célebre expressao, ‘a substituicdo da religidao do Deus feito
homem pela do homem feito Deus’.

O cumprimento perfeito da vontade de Deus, com a renuncia do préprio ‘eu’ e
a nossa vontade prépria, é a resposta do Cristianismo a um mundo dominado
pelo orgulho e pela sensualidade, que chegam a deificagdo do homem.
(Galvao de Sousa. “A Missao dos Leigos na Hora Atual”, op.cit.)

A exposicado da felicidade (apostolado do exemplo) e a formacao das familias
como células principais para cristianizar as comunidades e remediar os erros trazidos
pelas Revolugdes de 1789 e 1917 concordavam com as orientagdes cursilhistas para o

apostolado leigo e a vivéncia do quarto dia. Dessa maneira, um método moderno, como
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se considerava o proprio MCC, estava apto, em seu entendimento, para cristianizar o
mundo, cumprir as normas do Vaticano Il (atualizar sem negar a tradicdo) e expurgar
tudo aquilo que nao fosse catdlico e cristdo do mundo.

Muitos artigos de Alavanca mostravam preocupacdo com o0s “males” da
sociedade moderna — frutos da “Revolucao” — e a importancia da acao dos cursilhistas
em seu apostolado para barrar as ameacas materialistas a Igreja Catdlica.
Aparentemente, essa abordagem nao remete os seus leitores a didlogos ou criticas a
outros grupos religiosos, inclusive catélicos. No entanto, com um pouco mais de
atencao, é possivel reconhecer a construcao deles através dos textos publicados no
periddico.

Resumindo brevemente os argumentos cursilhistas, havia trés atitudes principais
que levariam qualquer grupo catélico a cometer desvios: desobediéncia a hierarquia e
as suas normas; livre interpretacdo dos documentos conciliares, sem a anuéncia e
supervisao do clero; e, o mais perigoso, a influéncia de concepcbes externas ao
catolicismo na construcdo dessa interpretacao do Vaticano Il. Tais concepgdes externas
eram geralmente ligadas a idéias materialistas e socialistas, consideradas frutos
revolucionarios pelo MCC, contra as quais 0os bispos deveriam orientar e guiar 0s seus
fiéis para manté-los na fé catdlica.

O principal inimigo, nesse sentido, era 0 comunismo, tdo temido e imaginado por
esses catolicos. O medo da “infiltragcdo” continuava, mesmo com a tomada de poder
pelos militares no Brasil em 1964 — a “Revolugdo de 64” segundo o MCC. Era
necessario combaté-lo em todas as esferas, inclusive a Igreja. Se no campo politico a
policia politica do governo perseguia e lutava contra os subversivos, essa mesma
atitude encontrava-se no campo religioso: a obra satanica, a Revolugdo — dessa vez a
de 1917 — e principalmente seus ideais deveriam ser expurgados de qualquer
movimento e teologia catoélicos.

No Brasil das décadas de 1960 e 1970, uma teologia em particular foi
identificada com teorias marxistas: a Teologia da Libertacdo. Apesar do nome “Teologia

da Libertacao” ter sido criado apenas na década de 1970 pelo padre peruano Gustavo
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Gutiérrez'®, os movimentos da década anterior sdo a ela relacionados por, segundo
seus autores, tal teologia ter sido pensada a partir de suas atividades''®. Esse, alias,
pode ser interpretado como um primeiro ponto de diferenca entre a Teologia da
Libertacdo e o MCC: para os cursilhistas, quem elaborava novas teologias e métodos
pastorais era a hierarquia, ndo os grupos leigos. Por esse e por outros motivos, ela é
considerada nesse trabalho como a principal teologia a qual o MCC faz referéncia.

Alguns grupos ligados a Teologia da Libertagdo também ficaram bem
conhecidos a época por sua independéncia em relacao a hierarquia catélica e seu
discurso mais politizado. Segundo Scott Mainwaring, a Juventude Universitaria Catdlica
(JUC), a Acao Popular (AP) e o Movimento de Educacédo de Base (MEB) chegaram a
sofrer perseguicées e intervencdes militares por suas orientacées politicas. Eles
representavam o que o autor denominou “Esquerda Catélica”, a qual ganhou forca a
medida que o discurso catélico pds-conciliar comegou a ser interpretado de forma
independente por esses grupos leigos. Também a partir desses grupos surgiu 0 que
Mainwaring chama de “Igreja Popular” no Brasil.

Essa “lgreja Popular”, nas palavras do autor, representava a unido dos “setores
que tém uma visao politica progressista da missao da Igreja. Essa visao politica esta
expressa nas concepgoes teoldgicas e no trabalho pastoral junto as classes populares
(camponeses, operarios e populacao urbana de baixa renda). Em geral, os intelectuais
envolvidos na proposta da Igreja popular estdo comprometidos com uma transformagao
social radical”''". A Igreja Popular também tinha uma missao especifica:

Para a Igreja popular, a misséo pastoral é trabalhar no sentido da criagdo do
reino de Deus, embora essa tarefa ndo possa ser concluida na Terra. Isso
exige um esforco para se construir uma ordem social justa, de relagbes mais
igualitarias e um respeito fundamental por todos. A Igreja popular acha que
deve contribuir para esse processo. [...] a Igreja “ndo é certamente uma

% MURARO. Op. cit.

10« eu ouvira do grande mestre em teologia, o padre peruano Gustavo Gutiérrez, que a Teologia da
Libertacdo nascera dentro da Igreja, respeitando a situa¢do do povo pobre da América Latina. Esse povo,
por muitos anos, ja meditava a Biblia e nela descobria o plano divino para os tempos modernos. Era
evidente que a formulagdo académica sé poderia vir através de tedlogos bem formados e sintonizados
com a situacdo desse povo sofrido.” In ARNS, Paulo Evaristo. Da Esperancga a Utopia — Testemunho de
uma vida. Rio de Janeiro: Editora Sextante, 2001, p. 334.

""" MAINWARING. Op. cit., p. 10.
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instituicao politica, no sentido estrito, mas tem um efeito politico inegavel,
como toda e qualquer outra instituicdo social. A fé crista, por ser uma fé,
entende dar unidade a todas as praticas humanas. Ela tem, pois, a dizer sua
palavra sobre politica”'2.

Apesar dos cursilhistas também entenderem que a fé cristd deveria estar
presente em todas as praticas humanas, ndo ha referéncias expressas em seus textos
de como o cristdo poderia fazer isso politicamente. Ha o alerta sobre o comunismo, a
organizacado do Oficio e seu congresso, mas nada como “criar uma associacao para
fazer x, y e z”. A interferéncia politica ndo é diretamente sugerida. O que se tem
explicito no discurso é a importancia de se vertebrar cristandade — e a maneira como se
deveria vertebra-la era tarefa para cada cursilhista pensar. Nesse sentido, o “efeito
politico” da Igreja, principalmente como instituicdo, ndo era tdo enfatizado.

O MCC tinha uma leitura conservadora da Igreja, assim como muitos bispos e
padres que dela faziam parte. Essa hierarquia, porém, ndo era unissona; era composta
em geral tanto por elementos progressistas quanto conservadores, e a pluralidade dos
pensamentos que compunham a instituicio poderia ser percebida através de
publicacées e documentos. Um deles foi o Plano de Emergéncia (PE), elaborado pela
Igreja brasileira em 1961, ainda no papado de Jodo XXIIl. O PE, ja propondo algumas
mudangas pastorais coerentes com o Concilio posteriormente realizado, pode ser lido
como um reformismo progressista da Igreja; por outro lado, tal instrumento também foi
atil para impedir que reformas sociais tivessem como base tedrica a ideologia

comunista. Nas palavras de Marcio Tangerino:

Essa tbnica reformista da CNBB encontrava seus fundamentos numa légica
conservadora. Era preciso modificar as condigbes materiais de existéncias das
camadas marginalizadas da populacdo para evitar que tal situagéo servisse
como estopim de uma convulsdo social de grande magnitude. Na
apresentacdo do Plano de Emergéncia, feita pelo entdo secretario geral da
CNBB, D. Hélder Camara, no dia 25 de setembro de 1962, isso fica claro: “no
102 aniversario de sua instituicdo a CNBB recebeu da Providéncia a melhor
das recompensas: o Plano de Emergéncia, desejado pelo Santo Padre Joao
XXIll, em seu primeiro ano de pontificado (discurso ao CELAM, em 15 de
setembro de 1958), urgido, em 1961, como consequéncia dos acontecimentos

"2 1dem, p. 187.
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de Cuba™'',

O bispo Dom Hélder Camara, fundador da CNBB em 1952 e reconhecido como
um dos principais nomes do catolicismo social progressista brasileiro, fez parte da Acao
Integralista Brasileira (AIB) de Plinio Salgado na década de 1930. O medo de uma
revolucdo comunista no Brasil fez com que muitos religiosos catdlicos se aproximassem
dos grupos de direita'**. E evidente que o trabalho de Dom Hélder entre as décadas de
1950 e 1970, ao denunciar, por exemplo, a negligéncia aos direitos humanos e o0 uso
irrestrito da tortura entre os presos politicos da ditadura militar, fez com que ele se
afastasse de grupos mais conservadores. Mas suas criticas ao comunismo
continuavam''®. Esta aparente contradicdo ajuda a colocar em evidéncia a pluralidade
dos pensamentos catdlicos, uma juncdo de pensamentos progressistas, medo do
comunismo e diversas interpretacdes sobre os textos conciliares, todos eles reunidos
dentro da CNBB.

Foi a CNBB quem elaborou, em 1965, o PPC. Durante a década de 1960, a ala
progressista da Igreja ganhou mais adeptos, fortalecendo-se com o apoio de bispos
como Dom Paulo Evaristo Arns (Sdo Paulo), Dom Pedro Casaldaliga (Sdo Feélix do
Araguaia) e Dom Anténio Fragoso (Crateus). A presidéncia da Conferéncia ficou
durante oito anos nas maos de Dom Agnelo Rossi, membro honorario do MCC, mas o
coro das idéias progressistas foi mais forte que o das conservadoras em muitos
momentos. Nao é a toa, nesse sentido, que as idéias progressistas e a Teologia da
Libertacdo ganharam espaco e foco, pelo menos em grande parte da historiografia

sobre a Igreja do periodo.

"3 TANGERINO. Op. cit., p. 97.

"4 «A fracassada revolta comunista de 1935 causou profunda cisdo nas Forgas Armadas e acentuou o
medo do comunismo na direita e na Igreja. A quase fascista A¢do Integralista Brasileira (AIB) ganhou
influéncia. A AIB adotou uma filosofia politica fortemente corporativista combinada com catolicismo, e
incluiu muitos padres. O padre Hélder Camara, por exemplo, pertenceu ao seu conselho supremo. A AIB
também teve muitos adeptos no Exército.” In SERBIN. Op. cit., p. 84.

15 «A experiéncia prova que, em Yalta (no final da Il Guerra Mundial) e sempre que os interesses das
duas partes falam mais alto, as superpoténcias capitalistas e socialistas sabem entender-se muito bem.
URSS e China Vermelha sao tdo imperialistas como os EUA. Estados Unidos e Russia Soviética, até
hoje, tém sido de igual frieza e egoismo nas Assembléias das Nac¢des Unidas sobre comércio e
desenvolvimento. Amanha, quando a China Popular ingressar na ONU e comparecer as reunies sobre
comércio e desenvolvimento, tera atitude semelhante.” in CAMARA, Dom Hélder. O Deserto é Fértil
(Roteiro para as Minorias Abradmicas). Rio de Janeiro: Editora Civilizagao Brasileira, 1983, p. 52.
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Nessa perspectiva, é possivel pensar as razées do MCC em nao aderir ao Plano
de Pastoral de Conjunto da Igreja Catdlica brasileira até 1978. O MCC estava ligado as
doutrinas e comportamentos tradicionais cristaos e tinha criticas a certas propostas do
Concilio Vaticano Il. Ao MCC, pelo que se pode perceber nos textos de Alavanca, o que
mais importava ndo era exatamente o seu conteldo, mas sim a deturpacao que dele
poderiam fazer se lido através de concepg¢des materialistas. A Teologia da Libertacao,
os trabalhos progressistas e seus adeptos, ativamente presentes durante a elaboracao
do PPC em execucdo nas dioceses brasileiras, ndo era o que os cursilhistas
consideravam como catolicismo pds-conciliar. Nao parecia haver interesse por parte do
MCC em um relacionamento (a ndo ser para a conversao para a verdadeira
cristandade) com essa nova teologia; ao que parece, continuaram os seus trabalhos,
devidamente orientados por Dom Agnelo Rossi e outros bispos mais tradicionais, sem
se envolver ou se identificar com um catolicismo perseguido e subversivo.

Nessa linha de pensamento, também é possivel ler o MCC como um movimento
romanizador. Segundo Brenda Carranza, a romanizagdo foi uma das tentativas
utilizadas pela Igreja Catolica no século XIX para recuperar sua importancia entao
perdida com o advento da modernidade e de uma sociedade laicizada. De acordo com
a autora, ela caracterizava-se como uma “politica de concentracdo do poder na Curia
Romana — romanizada —, pautada pela crescente centralizacdo das decisdes e
nomeacgdes das Igrejas locais, pelo aumento de medidas doutrinais e disciplinares
(principalmente sobre o clero impelido a ser mais obediente) e pela relevancia impar
que o papado adquiriu no ambito eclesial”''®. Com tal politica, o catolicismo ganhou, em

suas palavras, uma “nova morfologia social”:

Ao propor um sistema de significado fechado, distinto dos outros e
caracterizado pela atualizacdo de linguagem, burocratizacdo dos fluxos
institucionais e por uma crescente centralizacdo das estruturas eclesiais,
sacralizaram-se as formas de organizagdo e criou-se um meio catdlico
compacto, uma sociedade dentro de outra sociedade, uma Igreja voltada para
si mesma, mais preocupada com sua reproducao e sobrevivéncia.'!’

116 CARRANZA, Brenda. “Catolicismo midiatico” in MENEZES, Renata e TEIXEIRA, Faustino (orgs.) As
religiées no Brasil: continuidades e rupturas. Petrépolis, RJ: Editora Vozes.2006, p.70.
" Idem, p. 71.
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Essa nova morfologia social é identificada, no Brasil, em trés momentos: com a
afirmacao da autoridade institucional na segunda metade do século XIX; durante a Era
Vargas (1930-1950), com destaque para a figura de Dom Sebastido Leme e de um
catolicismo integrista; e a partir de 1978, com o pontificado de Jodo Paulo Il e a
crescente importancia da Renovacao Carismatica Catélica (RCC). Para Carranza, ha

um espacgo — uma “pausa”’'®

— desse processo romanizador no Brasil entre o Concilio
Vaticano Il e o papado de Jodo Paulo Il. E nessa “pausa”’, no entanto, que podemos
encontrar o Movimento de Cursilhos, o qual, mesmo nao tdo midiatico como a RCC,
estabelece uma continuidade no processo romanizador da Igreja a partir do momento
em que abarca os ideais dessa romanizagao, tanto os institucionais — centralizacao
hierarquica e doutrinaria — como os culturais — regras morais mais rigidas pautadas em
um catolicismo mais tradicional.

Dessa forma, apesar dos muitos artigos publicados sobre os erros das
Revolugbes e o comunismo, o que interessava aos cursilhistas era vertebrar
cristandade em seus ambientes. Esse vertebrar da cristandade significava a
reafirmacao de doutrinas e comportamentos catélicos que interferiam diretamente na
vida social e familiar do cristdo. A maneira do homem, da mulher, do esposo e da
esposa se comportarem como legitimos cristdos permeava toda sua doutrina,
construindo assim uma religido ligada a questdes publicas (a partir do momento em que
0 grupo queria conquistar a sociedade para Cristo) mas majoritariamente preocupada
com questdes privadas (na medida em que essa conquista seria feita através do

exemplo e da vivéncia cristaos).

18 1dem, ibidem.
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- Capitulo 3 -
O publico e o privado no MCC

O MCC é um grupo religioso preocupado com questdes publicas e privadas. Um
dos principais objetivos do movimento era, segundo sua doutrina, cristianizar o mundo
todo, convertendo-o para Cristo. No entanto, a preocupacdo com o comportamento
privado e particular dos cursilhistas era, aparentemente, maior que o desejo totalizante
de Hervas, como percebido, por exemplo, através da insisténcia do testemunho pessoal
de seus membros como base da cristianizacdo do mundo.

Para ajudar nessa analise, € interessante pensar no significado teérico da esfera
publica e da privada e o encontro delas com a religido catélica'’®. Dentre os autores que
auxiliaram tal abordagem, destaca-se Hannah Arendt, filbésofa alema, em seus livros A
Condicdo Humana e Responsabilidade e Julgamento.

Em A Condicdo Humana, publicado em 1958, Hannah Arendt discute, entre
outros temas, o conceito de politica e suas relacbes com as esferas publica e
privada'®. Para analisar o conceito de politica, Hannah Arendt retoma o conceito de
bios politikos elaborado por Aristételes na Grécia Antiga. Para Aristételes, o bios
politikos estava diretamente ligado a acdo humana, atividade primeira que, segundo
Arendt, diferencia os homens dos animais por considerar a interacdo da pluralidade
humana sem o intermédio da matéria. Ela ndo estava ligada a necessidade ou a
sobrevivéncia da espécie, mas sim as idéias humanas e a sua capacidade de
congregacao, no caso, na polis grega. O bios politikos, entdo, propiciava a vida publica
na polis, ligada a discussao de pensamentos e a vita contemplativa, separada, por sua
vez, das necessidades primarias da espécie — congregadas no labor e no trabalho, ou

"9 As discussdes tedricas relativas a esfera publica e privada e a religido catélica foram primeiramente
discutidas no artigo de SOUZA, Sara Cristina de. “Igreja Catdlica, politica e moral durante a Ditadura
Militar Brasileira (1964-1985)" in Revista Aulas — Dossié Religibes. Numero 04/05, abril/l2007 —
dezembro/2007, ISSN 1981-1225. Publicagao online:
http://www.unicamp.br/~aulas/Conjunto%20111/4 21.pdf

'* Capitulos | — “A Condigdo Humana’ e Il — “As Esferas Publica e Privada” in ARENDT, Hannah. A
Condigcao Humana. Traducao: Roberto Raposo. 102 edicdo. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2008,
pp. 15-88.
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seja, na vita activa’’.

A vida da polis ocupava, para o grego, a esfera publica, enquanto a vita activa
ocupava uma esfera privada. Na esfera publica ndo havia trabalho ou forca. Nas
palavras de Arendt, “o ser politico, viver numa polis, significava que tudo era decidido
mediante palavras e persuasio, e ndo através de forca ou violéncia”'?2. O debate e a
construcéo de idéias era o centro da vida da polis. Antagonicamente, encontra-se a
esfera privada, centrada na familia e no lar, onde a necessidade reinava sobre todas as
atividades exercidas. Nesse ambiente havia desigualdades e hierarquizacbes — 0s
papéis dos homens e das mulheres bem definidos, por exemplo — enquanto que na

123

esfera publica, na polis, ndo havia diferengas, e sim igualdade = — apenas 0s iguais

poderiam fazer parte da polis — e liberdade. Para Arendt, “a vitéria sobre as

»124

necessidades da vida constituia a condi¢ao natural para a liberdade na polis”' " — sendo

que “ser livre significava ao mesmo tempo nao estar sujeito as necessidades da vida
nem ao comando de outro e também nao comandar'®”.

Dessa maneira, temos o espacgo privado construido separadamente do publico,
politico. O espaco privado, com suas regras préprias de comportamento — sua
moralidade —, constituia a sociedade da época, onde os homens poderiam demonstrar
suas fraquezas, insegurangas e crencas, agindo como homem-animal buscando sua
sobrevivéncia no mundo. Nesse mesmo espaco encontramos o lugar no qual o
cristianismo comegou a atuar no Império Romano.

O surgimento do cristianismo, na analise de Arendt, foi fundamental para
compreender o entrelacamento das esferas publicas e privadas. No inicio, as
comunidades cristds se formaram fora da vida publica, no interior de pequenos grupos
excluidos da politica. Com a ascensao da religido catdlica a religiao oficial do estado
romano, no entanto, o social, ora privado, elevou-se a categoria publica. Preocupacoes
que antes se restringiam a vida familiar passam a ser, também, preocupacoes politicas
— o trabalho, a subsisténcia, a crengca dos homens componentes daquela sociedade.

2! ARENDT. Op.cit., p. 21.
22 |Idem, p. 35.
123 Idem, p. 41.
124 Idem, p. 40.
125 Idem, p. 41.

86



Com a dissolucdo do Império Romano e o inicio da Era Medieval, a Igreja Catdlica se
tornou o Unico poder institucionalizado, pois com o paulatino enfraquecimento da esfera
publica — como concebida na polis — todas as atividades se restringiram a vida outrora
privada e entdo dominante. A religido, a partir de entdo, ofereceu um novo tipo de
cidadania aos homens. Nas palavras de Arendt:

. apbés a queda do Império Romano, foi a Igreja Catélica que ofereceu ao
homem um substituto para a cidadania antes outorgada exclusivamente pelo
governo municipal. A tensdo medieval entre a treva da vida diaria e o
grandioso esplendor de tudo o que era sagrado, com a concomitante elevacao
do secular para o plano religioso, corresponde em muitos aspectos a
ascensao do privado ao plano publico da antigtiidade. E claro que a diferenga
€ muito marcante; pois, por mais ‘mundana’ que se tornasse a Igreja, o que
mantinha coesa a comunidade de crentes era essencialmente uma
preocupagao extraterrena. Somente com alguma dificuldade é possivel
equacionar o publico com o religioso; mas a esfera secular sob o feudalismo
era, de fato, em sua inteireza, aquilo que a esfera publica havia sido na
antigliidade. Sua principal caracteristica foi a absor¢do de todas as atividades
para a esfera do lar (onde a importadncia dessas atividades era apenas
privada) e, conseqilentemente, a prépria existéncia de uma esfera publica.'®

A esfera publica — politica — foi absorvida pela esfera privada — sociedade —,
imbuida de uma moralidade marcadamente cristd durante a Idade Média. E claro que é
necessario considerar que nao sé a tradicdo catdlica fazia parte dos costumes da
Europa medieval, mas a grande maioria deles estava pautada no que o catolicismo
indicava como certo e errado, sagrado e profano, etc. Nesse interim, a politica também
foi absorvida pela sociedade, pelas atividades ligadas a subsisténcia. A esfera politica
s6 volta a ganhar atencdo com o questionamento dos valores medievais, do qual o
Renascimento criou suas principais teorias politicas.

Um dos grandes nomes da teoria politica do Renascimento italiano & Nicolau
Maquiavel, principalmente por sua obra mais conhecida, O Principe. Na renascenca
italiana, Maquiavel, dissertando sobre a politica de Florenga, tentou resgatar o espaco
original da politica, entdo envolta pela moralidade catélica. Nos “espelhos dos principes”
estudados por Quentin Skinner, livros de aconselhamento escritos por pensadores

12 1dem, p. 43.
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italianos para os principes e senhores de suas cidades, o autor ressalta os valores
cristdos imbuidos nos argumentos politicos apresentados. Um dos pensadores
analisados por Skinner é Patrizi, o qual defendeu em seus tratados que o principe, para
ser um bom governante e manter o seu poder, deveria ter, entre outras coisas, virtus.
Essa virtus, para o autor, significava um conjunto de qualidades individuais do
governante ligadas as principais virtudes cristds, como a justica e a busca do bem
comum, pois, em seu raciocinio, “todas [as] virtudes de nada valerdo se nao estiverem
completadas e sustentadas pelas qualidades cristas fundamentais, a piedade, a religiao
e a fé” e insiste em que “a maior virtude de todas esta na fé crista, que ‘exibe um tal
esplendor que na sua falta todas as demais virtudes dos reis e principes
empalidecem’... A menos que 0s governantes cultivem essa qualidade, conclui Patrizi,
‘sua sabedoria sera va e falsa’, sua temperanca ‘triste e envergonhada’, sua fortaleza
d’alma ‘covarde e torpe’, e a justica que ministrardo ‘nao passara de derramamento de
sangue™?.

Diferentemente de Patrizi, Maquiavel, considerado “diabolicamente perverso”
aos olhos dos moralistas cristdos, propds que o cristianismo nao deveria ser a base da
politica dos governantes, pelo contrario. Afirma que “na pratica, a fé crista elevou os
valores errados, ja que ‘apresentou como o maior bem para o homem a humildade, a
abnegacédo e o desdém pelas coisas deste mundo’... O resultado desse ‘padrao de
vida’ foi tornar o mundo fraco e oferecé-lo ‘como presa aos maus™'. No raciocinio de
Maquiavel, o principe deveria ser sabio para utilizar tanto o bem quanto o mal para a
manuteng¢do da ordem e do poder, ou seja, utilizar-se daquilo que, aos olhos cristaos,
ndo seria considerado correto. Nesse sentido, o autor considera “impossivel atingir os
fins desejados se nao for pelos meios que ndo deseja. A questao a resolver é se, de
fato, quer excluir por completo aqueles métodos e ‘viver como um cidadao privado’, ou
»129

se dispde a ‘ingressar na trilha do malfazer’ a fim de manter seu estado
Essa passagem é significativa para a presente anadlise, pois Maquiavel, na

'27 SKINNER, Q. As fundagées do pensamento politico moderno. Tradugdo de Renato Janine Ribeiro e
Laura Teixeira Motta. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1996, p. 147.

'28 SKINNER. Op.cit., p. 187.

2% 1dem, p. 203.
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interpretacao de Skinner, ressaltou a diferenca e, talvez, o antagonismo entre a pratica
politica/publica e a moralidade crista. Afinal, se o principe agisse como um verdadeiro
cristdo, sua politica seria tola, fraca, e ele ndo conseguiria manter seu estado.
Retomando o que ja se refletiu com a leitura de Hannah Arendt, a moralidade crista é
privada, e ndo publica como a politica e, nesse ponto, Maquiavel encontrou problemas
quando ambas as esferas estavam imbricadas nao sé nos espelhos dos principes, mas
também no governo de muitos territérios europeus.

As idéias de Magquiavel, no entanto, ndo fizeram com que, afinal, a politica e a
moral novamente se separassem. Apesar de ndo ser um moralista cristao, ele proprio
elaborou uma moralidade alternativa para a politica'® ao defender que o errado pode
ser, por vezes, permitido e que, mesmo quando dele o principe precisasse langar mao,
deveria sempre aparentar que as virtudes cristds sdo as que prevalecem — uma
moralidade um tanto questionavel aos olhos de qualquer religido, mas légica dentro do
jogo politico europeu da Renascenca. No entanto, ndo foi sua moral que prevaleceu na
politica, e sim outras, derivadas em sua maioria de valores cristaos.

Essa moral cristd pode ser encontrada inclusive no século XVIII nos discursos
contestadores ao Antigo Regime proferidos por diferentes grupos sociais. Um deles,
analisado por Reinhart Koselleck, foi a maconaria. Os magons, em sua sociedade
secreta, acreditavam que um novo homem, o “Deus da Terra” surgiria e governaria o
mundo, concretizando o que eles denominavam como o “Grande Plano

Internacional”'®’

. Com esse governo, o0 mundo seria justo e honrado, e os homens
poderiam viver em seguranga e liberdade, livres do despotismo dos governantes
absolutistas. O “Grande Plano”, nesse sentido, pode ser analisado também como um
plano de salvagdo que, outrora pensado na eternidade, € secularizado através das
teorias politicas macgdnicas — o deismo.

Entre aqueles que compartilhavam dessas teorias encontrava-se Turgot,
Primeiro Ministro de Luis XVI nos anos anteriores a eclosdo da Revolucado Francesa.

Com suas propostas de reforma e teorias politicas, Koselleck afirma que, com ele, um

130
Idem, p. 155.
31 KOSELLECK, Reinhart. Critica e Crise. Uma contribuicdo a patogénese do mundo burgués. Tradugao:
Luciana Villas-Boas Castelo-Branco. Rio de Janeiro: EQUERJ/Contraponto, p. 115.
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censor moral entra no cenario politico'®.

Para Turgot, na andlise de Koselleck, o governo ideal seria o absolutismo
esclarecido, ordenado nao pela vontade arbitraria do soberano, mas por um direito
inerente a todos os seres humanos, o direito moral, cuja fonte se encontraria em todas
as consciéncias. Esse direito daria ao governante e a politica a legitimidade moral
necessaria para que se pudesse com ela governar. Analisando atentamente, percebe-
se que a doutrina de Turgot € mais moral que politica, subordinando a ultima a primeira
— nas palavras de Koselleck, “no anonimato politico da razdo, da moral, da natureza,
etc., residiam uma peculiaridade e uma eficacia politicas. Ser apolitico é seu
politicum”®2,

Nessa “politica apolitica” entdo construida, o homem simples e apolitico — por
nao participar da esfera publica — se transformava em uma “autoridade humanitaria”'>*,
pois, sendo homem como o soberano, também tinha consciéncia e portava consigo,
portanto, o mesmo direito moral que o principe. Nesse sentido, poderia analisar e
cobrar sua politica em prol do bem comum e associada aos valores humanos. Essa
nova autoridade atuava, assim, com reivindicacdes politicas, e caso o soberano nao
obedecesse a essa autoridade, ele poderia ser encarado como um “tirano
desumano”'®.

Organizada de tal forma, a categoria moral foi transformada em agéo politica, e
apenas ela era legitima. Como afirma Koselleck, “a totalidade moral destitui o direito de
existir de todos os que nao queiram submeter-se a ela”. O soberano, o principe
absolutista, perderia seu governo caso a moral ndo prestasse contas e juizo. Dessa
maneira, temos o que o autor chama de moralizacdo da politica, e também, em
contrapartida, a “politizacéo total do mundo do espirito”. Percebe-se, através dessas
leituras, a crescente submissao da esfera politica a esfera moral. Ambas encontram-se
imbricadas e |é-se nesses trabalhos as alteracbes politicas desse entrelacamento. No

entanto, as transformacdes também surgiram para a esfera moral. O mundo do espirito

132 KOSELLECK. Op. cit., p. 122.
'3 |dem, p. 129.
134 Idem, p. 131.
135 Idem, p. 132.
136 Idem, p. 134.
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também foi politizado, e o pensamento moral ou religioso que ndo atendesse a essa
nova forma de pensar poderia ser descartado como inutil ou alienante pelos crentes
mais fervorosos. Mesmo nas teorias politicas mais contemporaneas, a esfera publica
continua subjugada a um discurso moral, pautada principalmente na razdo e nos
direitos humanos, assim como a moral e, no presente caso, a religiao também passou a
se preocupar com questdes politicas, publicas.

Esse é o caso, por exemplo, da Teologia da Libertacdo e de seus seguidores.
Importava a eles fazer com que a religido e a esfera publica — no caso, a politica —
permanecessem integradas. Nas palavras de Dom Aloisio Lorscheider, cardeal-
arcebispo de Fortaleza entre as décadas de 1960 e 1970, “0 homem é um ser politico
por natureza. Toda acdo nossa, por minima que seja, tem conotacdo politica, tem
repercussao sobre a histéria dos homens. E ingénuo pensar que somos apoliticos. Nao
existe pessoa apolitica”'®’.

Para o MCC, no entanto, a busca parecia — ou almejava parecer — contraria. Por
mais que os cursilhistas se posicionassem contra o comunismo e o materialismo, era
com a mesma intensidade que eles afirmavam que o movimento nao era politico. Um

dos artigos de Alavanca traz uma declaracao de Hervas sobre o tema:

O Movimento de Cursilhos de Cristandade ndo € um movimento politico. Nao
€ nem tende a ser um partido politico. Nao intervém na luta dos partidos
politicos. O Movimento de Cursilhos de Cristandade prescinde da politica;
mantém-se alheio a politica; ndo estd chamado a ser uma forga no campo da
politica de partidos. Poréem quem sai de um Cursilho, fora ja do movimento de
Cursilhos, como ser racional, livre e plenamente responsavel de si mesmo, é
também cidaddo, membro da sociedade, com respeito a qual tem seus direitos
e seus deveres, que devera exercer conforme a sua consciéncia de catolico
esclarecido e responsavel.

No Cursilho de Cristandade nao se trata direta e expressamente da questao
social, familiar, econébmica ou politica e de suas solugdes cristas, mas do
fundamental cristdo, base imprescindivel e principio radical de tdda solucao
humana e cristd. (Monsenhor Hervas. “O que os Cursilhos ndo sao” in
Alavanca, no. 16, julho de 1967, p. 01 e 03.)

37 “Dom Aloisio Lorscheider. Nao podemos dissociar fé e politica”. Entrevista concedida a revista Familia

Crista (transcrita, datilografada em folhas de sulfite sem numeragao). Arquivo Edgard Leuenroth, JNA
Pasta 340, desl. 1 mod. 3B.
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Segundo seu idealizador, os Cursilhos ndao eram um movimento politico,
diferentemente de seus membros. Como cidadaos, eles deveriam exercer sua
“consciéncia de catdlico esclarecido e responsavel”, assim como seus direitos e
deveres enquanto componentes da sociedade. Tais afirmacbdes, no entanto, nao
respondem a hip6tese aqui apresentada sobre a “predilecao” pela esfera privada entre
os cursilhistas. Afinal, elas ndo se mostram tao diferentes das colocadas pela Teologia
da Libertacdo. Na entrevista supracitada de Dom Aloisio Lorscheider, por exemplo, o
bispo sugere que a lgreja, enquanto instituicdo, deveria trabalhar em uma educacéao
conscientizadora com seus fiéis, “ajudando os membros da comunidade a fazerem, de
forma consciente e livre, a sua opc¢ao politico partidaria”, pois “é dever do cristdo
engajar-se politicamente. E dever do cristdo acompanhar a vida politica do Pais e ser o
melhor cidadao do seu Pais. Ora, é muito dificil, para nao dizer quase impossivel, para
um cristdo colaborar na construcdo de uma sociedade mais dentro do plano de Deus
sem um engajamento politico moral”'®,

Se as diferencas entre os dois grupos, assim como a escolha por uma esfera
privada por parte do MCC, nado se explicitam claramente em suas teorias, é em suas
praticas que elas aparecem. Enquanto parte da Igreja se organizava em comunidades
de base e movimentos como a Pastoral da Terra, Conselho Indigenista Missionario e
Pastoral Operaria, o Cursilho se organizava em outras frentes. Os males da politica, da
Revolugcdo de 1917, existiam, mas o que |hes interessavam era a “ordem moral”. Um
pequeno texto, parte de uma mensagem radiofénica de Natal de Paulo VI, auxilia a
compreensao desse interesse. Ele foi publicado em 1968, na edigdo de margo, com o
titulo “A Paz interior e pessoal”’. Seu argumento principal era a idéia de que, sem uma
“ordem moral” entre os governantes e dirigentes do mundo, ndo haveria uma ordem

social e internacional satisfatéria. Nas palavras do Papa:

Como pensar em ordem social e internacional sem contar com uma ordem
moral e pessoal nos homens que dirigem o0 mundo e o compéem? Como esta
ordem moral e pessoal pode ser sincera, segura e estavel sem aqueles
principios absolutos e transcendentes que sdmente a religidao inspira e
garante? A paz com Deus é o manancial daquela forgca moral, daquela

'38 Dom Aloisio. Op. cit.
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vigorosa retidao, daquela sabedoria fundamental das que pode brotar a paz
com os homens. Como encontrar a forma de colocar em acordancia os
homens, sem reconhecer o primado da fraternidade humana na politica e sem
valorizar o perdao das ofensas recebidas ou cometidas como principio de
solugdo dos conflitos humanos? E por acaso nado estdo estes critérios
basilares da paz terrena fundamentados em doutrinas que somente a religiao
pode sugerir e confirmar? A religido de Cristo, dizemos, aquela do Natal.
(Paulo VI. “A Voz de Roma — A Paz interior e pessoal”’ in Alavanca, no. 24,
margo de 1968, p. 03-04.)

A ordem moral, que “somente a religido inspira e garante”, era o que interessava
ao movimento. O “fundamental cristdo” era sua base, e era isso que o método dos
cursilhos visava ensinar. E o momento para se colocar o método em pratica nao poderia
ser melhor aos olhos cursilhistas: a década de 1960.

De acordo com o Alavanca, a década parecia ser singular pela quantidade de
ameacgas que as “novidades modernas” apresentavam para as verdades -—
principalmente comportamentais — de seus membros. Nao s6 as teorias perigosas
derivadas da Revolucdo os assustavam, mas em especial a forma como a
secularizacdo da sociedade “deturpava”, em seu ponto de vista, 0os principios morais
cristdos. Tudo era motivo de alerta: a mini-saia, o divércio, a pilula, os programas de
televisdo, a delinqtiéncia juvenil.

Em uma das primeiras edi¢cdes de Alavanca, em 1965, ja é possivel encontrar
essa preocupacao. Das quatro paginas que compunham o boletim, uma se dedicou a
dissertar sobre os males da propaganda para os cristdos e suas familias. Segundo o
autor do texto, um publicitario chamado Haroldo Galvao, a publicidade e a propaganda
muitas vezes serviam ao mal sorrateiramente, divulgando mentiras através de meias
verdades, e incitavam, inclusive, a descrenca em Deus. Um exemplo disso era a

maneira como elas reforcavam comportamentos “imorais para as mocinhas”:

Também nao é através da recomendacgéo brutal que a propaganda difunde o
uso de roupas sumarias, transparentes, colantes e imorais para as mocinhas.
Mas obtém os resultados almejados, divulgando e promovendo concursos de
beleza, onde mocas bonitas desfilam semi-nuas, diante de uma multiddo
ululante que as aplaude calorosamente. (Haroldo Galvao. “Propaganda e
Cristianismo” in Alavanca, no. 06, setembro/outubro de 1965, p. 03.)
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Dentre as imoralidades para as mocinhas também se encontrava a mini-saia.
Um leitor de Alavanca inaugurou a sessao “Cartas ao Editor”, criada em 1968, com o
tema, incentivando os demais leitores a intensificar o apoio a decéncia. Eis a nota

publicada no jornal:

Hugo Ferreira Pinto, nosso irmao do 56° Cursilho de S&o Paulo, escreve sobre
a nova moda da mini-saia e 0s seus abusos por parte das mulheres, criando
um clima de escéndalo e oferecendo um mau exemplo a juventude. Entende o
missivista que é tempo de se intensificar a campanha em favor da decéncia e
cita as armas de que podem dispor os cristdos para combaterem esse sinal
dos tempos.

ALAVANCA agradece a colaboragdo do nosso irmao cursilhista e pede
escusas por nao publicar, na integra, quer a sua carta, quer o artigo publicado
no ‘Santuario de Aparecida’ por absoluta falta de espago. Nao obstante,
estamos certos de que os abusos em torno de modas geralmente sao
passageiros e acabam caindo no ridiculo. (“Cartas ao Editor” in Alavanca,
no.24, margo de 1968, p. 06.)

O comportamento liberal e lascivo das mulheres preocupava os cursilhistas, mas
elas ndo eram as Unicas a sentirem o efeito da sociedade “sem Deus”. Os jovens, de
maneira geral, apareciam como as vitimas em potencial, principalmente com a
popularizagao da televisdo. A televisdo e a midia, segundo o Alavanca, modificavam o
cristianismo verdadeiro, amenizando-o. Para seus escritores, o cristianismo era e
sempre seria severo, e quem o seguia de uma forma mais branda ou cdmoda aos seus
interesses equiparava-se a um fariseu. Tais idéias foram veiculadas pelo artigo de
Lauro de Barros Siciliano, “Os efeitos mortais dos pecados veniais”. Nas palavras do

autor,

Raros sao os espetaculos, os filmes, os programas de TV e as revistas, que
nao apresentem cenas onde a malicia, a maldade, a luxuria, a violéncia estao
sempre presentes. E o fazem com espantosa naturalidade.

Por outro lado, certas palavras foram eliminadas do vocabulario moderno
empregado em entrevistas, conferéncias, etc., até por sacerdotes.

Assim, inferno, peniténcia, mortificagdo, pecado, humildade sao palavras
interditadas a um orador que quer agradar o publico ouvinte. Dentre os mais
nocivos defeitos da democracia destaca-se aquele que se refere ao
cortejamento da opinido publica. Procura-se dizer o que o grande publico
gosta ou quer ouvir. Mas sucede que Cristo dizia aos seus discipulos, a quem
Ele amava tanto, coisas duras; e dizia por que 0s amava.
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No campo espiritual, a tendéncia é para ceder aos instintos, adaptar-se aos
costumes, as idéias em voga, a repetir os lugares comuns, enfim a seguir o
mais facil, o mais provavel, o mais formal.

Ora, a esséncia da vida crista é justamente o opésto a tudo isso.

O bom cristdo é um diferenciado no sentido de reagir as exageradas
tendéncias naturais; € o que coloca a ordem sobrenatural nas coisas naturais;
€ 0 que segue o caminho de Cristo que ndo sendo o mais facil exige um
progresso espiritual permanente, uma mudanga interior. (Lauro de Barros
Siciliano. “Os efeitos mortais dos pecados veniais” in Alavanca, no. 17, agosto
de 1967, p. 07.)

O verdadeiro cristdo deveria reagir a essas tendéncias e lutar em defesa da
moral crista. Ele ndo estava sozinho: a Igreja estava ao seu lado. Paulo VI, em discurso
a Conferéncia dos Bispos italianos, chama os bispos a responsabilidade de serem
verdadeiros guias da moral nos tempos modernos, esclarecendo a verdade aos
equivocados em relacdo a ela. O papa mostrava-se seguro de que essa nao seria uma
tarefa facil: “Sabemos quéo dificil é atuar hoje em defesa da moralidade; nem mesmo
se quer ouvir falar dela. No entanto, ndo podemos permanecer indiferentes e
silenciosos. Agqueles que amam a honestidade, a pureza, a dignidade da vida, devem
saber ainda que ndés nos sentimos solidarios com ele.” (Paulo VI. “Liberdade de
Consciéncia e de Divulgacao?” in Alavanca, no.19, outubro de 1967, p. 03.) O MCC
considerava-se incluido nesse grupo.

Buscando reconstruir a cristandade nos tempos da mini-saia, das indecéncias e
dos pecados veniais, o0 MCC propunha, como um primeiro passo, a reconstrucao das
familias, dissolvidas e mal estruturadas pela sociedade secularizada. De acordo com os
cursilhistas, a familia era a primeira e principal célula social, e nada poderia ser feito
sem que suas bases estivessem firmes e cristianizadas. Defendendo-a, o movimento
condenou tudo que pudesse desvia-la de sua estruturacao crista tradicional, a comecar
pelo divércio.

Na edicdo de junho de 1966, Alavanca debrucou-se, em um de seus artigos,
sobre a legalizacdo do divércio pelo novo Coédigo Civil brasileiro. Colocando-se
absolutamente contra a mudanca na lei, o autor (ndo identificado no periddico) alertava
seus leitores que, caso o projeto de lei fosse aprovado, ele “legalizaria a dissolugéo da

familia”. E assim seguia:
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No govérno Janio Quadros, foi incumbido de redigir o ante-projeto de um névo
Codigo o Professor Orlando Gomes, cuja formacdao marxista ndo é segrédo
para ninguém. Note-se que o préprio Orlando Gomes, em seu livro “Direito
Privado”, editado pela Livraria Freitas Bastos em 1961, declarava ser
“perigosa... uma reforma de base no Caodigo Civil”.

[...]

Compreender-se-ia perfeitamente uma revisdo do Codigo, isto é, a atualiza¢ao
de alguns de seus dispositivos, incorporando-se-lhe normas legais ja
promulgadas e que o modificam numa ou outra parte. Mas pretender uma
reforma que constitua verdadeiro repudio de algumas instituicées
fundamentais, regulamentadas pelo Cédigo, eis ai o que ndo se pode admitir.
Principalmente sabendo-se que dispositivos do Cddigo Soviético, transcritos
no ante-projeto [de] Orlando Gomes traem uma das principais fontes de sua
inspiracdo. (“Dissolucao legal da familia” in Alavanca, no. 03, junho de 1966,
p. 03.)

Os autores do projeto de lei, inspirados nos “dispositivos do Cédigo Soviético”,
nao sé queriam legalizar o divorcio como também “consagrar o amor livre e a anarquia
doméstica”. Para o autor do texto, uma grande revolucdo moral estaria prestes a

acontecer.

... equiparam-se os filhos naturais e adulterinos aos legitimos. Considera-se o
concubinato uma espécie de casamento de segunda ordem. Destroi-se a
autoridade do chefe de familia, substituida por um govérno do tipo colegiado
entre marido e mulher na direcao do lar. Reduz-se consideravelmente a idade
nubil, o que viria a favorecer os casamentos irrefletidos de rapazes e meninas
ainda irresponsaveis.

[...]

Eis ai raz6es mais do que suficientes que nos devem levar a mobilizacdo da
consciéncia juridica brasileira. Os pais e as maes devem ser as “alavancas”
dessa mobilizagdo. E preciso fazer chegar aos legisladores o clamor da
nacionalidade que exige respeito aos imperativos de nossa formagao historica.
(ldem.)

Para um catélico convencido da importancia da instituicdo familiar, ndo restava
alternativa a ndo ser combater, de alguma maneira, qualquer lei ou novo costume que
tentasse destrui-la. E curioso que ndo sé o divércio, tema principal do texto, era
perigoso para a familia aos olhos do autor do texto: “um governo do tipo colegiado entre
marido e mulher na direcdo do lar’ e a “destruicdo” da figura do “chefe de familia”
também assustava o cursilhista. O marido deveria continuar o “chefe”, e a esposa a

“auxiliar”. Por esses motivos, o texto se facha com um clamor para os leitores: “Cumpre
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defender e restaurar a familia enquanto € tempo!” (Idem).

A restauracdo da familia ndo dependia somente do combate a lei do divoércio.
Uma outra preocupacgao foi percebida em muitas edicdes do Alavanca: o controle de
natalidade. Com o surgimento da pilula anticoncepcional na segunda metade do século
XX, muitos catolicos, com o apoio de Roma, comecaram a se manifestar contra o uso
do novo método contraceptivo — 0 que, alias, acontece até os dias atuais, no papado de
Joseph Ratzinger, o papa Bento XVI. As criticas surgiam tanto para os usuarios quanto
para os laboratérios e organizagdes internacionais que incentivavam o seu uso. Até
mesmo a Organizagcdo das Nacdes Unidas (ONU) foi criticada por Paulo VI, em
discurso proferido na propria organizagao, publicado na edicdo de setembro/outubro de
1966:

Vossa tarefa [da ONU] consiste em garantir para que haja pao suficiente nas
mesas da humanidade, e ndo encorajar um controle artificial a fim de diminuir
o numero de convidados para o banquete da Vida. (Paulo VI. “Natalidade” in
Alavanca, no. 06, setembro/outubro de 1966, p. 03.)

Os combates aos métodos de contracepcao ganharam forca quando, em 1968,
Paulo VI publicou a enciclica Humanae Vitae, na qual o Papa condenava todo e
qualquer tipo de método contraceptivo artificial, assim como o aborto. Alavanca, entao,
publicava, de tempos em tempos, varios artigos explicando o porque da enciclica e da
necessidade de, quando necessario evitar-se a gravidez, 0s esposos cristaos
“‘dominassem a si mesmos”, atingindo “uma ascese e disciplina para conservar a

pureza”. Tal conselho foi publicado na edicdo de agosto/setembro de 1968:

O Papa dirige um apelo aos esposos cristaos, no sentido de que, no meio das
dificuldades inerentes a sua vida, vivam o matrimbnio com tboda a
generosidade, visto que foram enriquecidos por gracas especiais ao receber
éste sacramento; que implorem pela oragdo o auxilio divino para suas
dificuldades e se aproximem da Eucaristia como fonte de graga e de caridade.
Pede outrossim que os esposos adquiram sélidas convicgdes, acérca dos
valores da vida e da familia e que tendem a alcancar um dominio de si
mesmos, sendo necessario para isto uma ascese e disciplina para conservar a
pureza. O Papa faz também um apelo no sentido de que se crie um clima
favoravel a castidade, chamando atencdo para os graves perigos, que
sobretudo os Modernos Meios de Comunicagao Social, vém trazendo para o
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desregramento dos costumes. (“Nova Enciclica de Paulo VI” in Alavanca, no.
27, agosto/setembro de 1968, p. 08.)

A preocupacgao com o divorcio, 0s casamentos precoces, 0 aborto e o controle
artificial da natalidade demonstravam que os cursilhistas alheios ao discurso da justica
social do Concilio Vaticano Il, estavam mais interessados no que esse concilio tinha a
dizer sobre a familia. Também a ele recorreram para defender o que denominaram a
“renovacgao conciliar da familia”. Em um de seus textos, publicado na edicao de marco
de 1967, Alavanca buscou abordar com seus leitores a santidade do sacramento do
matriménio e a importancia dele como um meio de transformar e significar a familia

como uma “micro-Igreja”. Nas palavras de M. Moncadas, seu autor:

“O matrimdnio cristdo é uma igreja familiar”, proclamou o Concilio Vaticano Il
em sua Constituicdo sobre a Igreja. Sébre esta verdade fundamental haver-se-
a de construir, desde agora, todo matrimonio cristao.

Para que todos os matrimdnios cheguem a realizar tddas as suas exigéncias,
sua formosa vocacdo, tera de fazer todo o possivel para promover a
consciéncia viva de que o matriménio € uma “micro-igreja”. Esta sera a melhor
maneira de dar uma resposta pronta e generosa aos reiterados chamamentos
de Deus aos matriménios por meio do Magistério da Igreja nos ultimos
tempos, e de sair ao encontro — para soluciona-las — das prementes
necessidades da hora atual, “sinais dos tempos”, afim de “refazer, como pedia
Pio XII o mundo desde seus fundamentos”: desde os fundamentos da familia.
Os esposos reconhecem que, em sua comunidade, existe, como na Igreja,
uma hierarquia de amor, que nao quer dizer desigualdade. Aprofundando no
mistério da unido de Cristo e sua Igreja, que é o mistério da espiritualidade
conjugal, descobrirdo o equilibrio na desigualdade de fungdes. Gragas a isso,
aperceber-se-ao de que a autoridade e a obediéncia no lar, ndo sdo mais do
qgue duas formas do mesmo e mutuo dom.

Se os esposos se esforgcam por viver as suas respectivas missées de homem
e mulher dentro do lar, ndo s6 equilibrar-se-a a sua propria vida conjugal,
como também cada um realizard a obra que Deus lhe deferiu. E necessario
dar-se perfeitamente conta de que o matriménio, vivido segundo o plano de
Deus, longe de impedir a realizagdo plena do homem e da mulher, € um
poderoso meio de descobrir e desenvolver tanto a prépria personalidade como
a peculiar missdo de cada um dentro da Igreja e do mundo. (M. Moncadas.
“Para uma renovacao conciliar da familia” in Alavanca, no. 12, margo de 1967,
p. 05.)

Nao s6 o autor preocupa-se em ressaltar a santidade do matriménio, mas

também em defender o que denomina a “hierarquia do amor”: “o equilibrio na
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desigualdade de funcbes”, a autoridade e a obediéncia como “duas formas do mesmo e
mutuo dom”, as diferengas nas “respectivas missdes de homem e mulher dentro do lar”.
Essa “hierarquia” estava presente nos planos de Deus, e deveria ser seguida por todos
aqueles que desejassem viver um matrimbnio “micro-lgreja”.

Essa passagem é extremamente importante para a analise dos comportamentos
cursilhistas e sua opcao pela esfera privada de seus componentes. Até 0 momento
pode-se perceber que os artigos concernentes a questdes morais, além de apontar o
que os cursilhistas poderiam ou ndo fazer (as meninas ndo deveriam usar mini-saia, 0s
cristdos deveriam ser rigidos, etc.), davam um passo a mais: reafirmavam as posicdes
sociais de cada um dentro da esfera privada — no caso, a familia.

Como estudamos com Hannah Arendt, o espaco privado tinha desigualdades e
conflitos, enquanto a polis, espaco publico, era reservada para os iguais — nao havia
diferencas entre seus participantes. O espaco doméstico, privado, continuou da mesma
maneira, mesmo com suas questdes levadas também para a esfera publica com o fim
do Império Romano. Na década de 1960 brasileira ndo foi diferente. O Brasil vivia o
inicio de seu governo militar, 0 qual enrijeceu sua tolerancia e censura ao fim da década
de 1960 e inicio da de 1970. Grupos de oposicdo ao governo sofriam as
consequéncias, com participantes perseguidos, torturados e até mortos. A tortura nos
pordes brasileiros ja era tema de conferéncias de Dom Hélder Camara na Europa. Mas
esse nao era o interesse principal dos Cursilhos.

Em outro livro de Arendt, Responsabilidade e Julgamento, a autora escreveu em
um de seus artigos: as ditaduras representam “o fim da liberdade politica, mas a vida

»l 39- Esse

privada e a atividade ndo politica ndo sdo necessariamente afetadas
pensamento, para a presente pesquisa, resume parte dos pensamentos cursilhistas:
sua doutrina ndo seria afetada pela situagao politica brasileira. Se o que importava, em
grande parte, era o comportamento e a moral de seus participantes, ndo haveria porque
a politica afeta-los, independente do partido ou regime politico na situacdo. O que

poderia modificar alguma atitude cursilhista seria se, em alguma medida, a situacao

3% ARENDT, Hannah. “Responsabilidade pessoal sob a ditadura” in Responsabilidade e Julgamento.
Tradugao: Rosaura Einchenberg. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2004, p.95.
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politica interferisse no comportamento moral de seus participantes, o que nao era o
caso. No entanto, outras questdes interferiam no comportamento dos cursilhistas, e era
sobre eles que o grupo dispensava suas maiores atengdes.

Os anos 1960 e 1970 foram décadas culturalmente importantes, principalmente
para as mulheres. O movimento feminista ganhou forca, as mulheres comecaram a
aumentar a sua participacdo no mercado de trabalho e nas classes universitarias. O
divércio e a pilula, por sua vez, propiciaram maior liberdade de escolha, tanto em
relacdo ao casamento quanto ao sexo e a possibilidade de se ter ou nao filhos. Aos
olhos dos cursilhistas, tais acontecimentos poderiam ser piores que o comunismo — mas
igualmente considerados “frutos da Revolugao”.

Por isso, pode-se dizer que o movimento cursilhista, ao invés de “alienado”,
focava mais nas questbes privadas de sua religido que nas questdes publicas
abordadas, por exemplo, pela Teologia da Libertacdo. Esse era o seu diferencial, e
talvez por isso 0 movimento conquistou tantos adeptos nesse periodo, principalmente
em Sao Paulo. Aqueles que porventura ndo se identificavam com as Comunidades
Eclesiais de Base (CEBs) poderiam encontrar nos Cursilhos um grupo menos politizado
e mais preocupado com tradi¢cdes e instituicbes “ameacadas” pelo “mundo moderno”.

Uma dessas organizacdes era a familia, e era ao aborda-la, em especial, que o
MCC mostrava sua vontade em manter os papéis sociais de género inalterados,
principalmente o da mulher. Em sua grande maioria, os artigos trabalhavam com o
papel da mulher no MCC e no lar, na esfera privada, como esposa obediente e mae
exemplar.

Para iniciar tal andlise, cita-se aqui um artigo publicado em junho de 1966,
escrito por uma mulher, Severina F. Baptista da Luz. Em geral os artigos eram escritos
por homens, mas alguns poucos eram de autoria de mulheres. Neles a tematica
comumente girava em torno da familia e do “ser mulher” para o cursilhista. Nesse, a

autora trabalhou com a seguinte definigéo:

Para mim, ser mulher é quase uma honra, uma deferéncia do Criador! E dela
qgue se espera desde pequena, que seja o encanto do lar! A boneca do papai,
a querida da mamae, a alegria do irmaozinho! Uma coisinha pequena, que ha
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de crescer em graca e virtude para tornar-se mais tarde, o tesouro de um novo
lar!

A missédo da mulher € completar o homem, dando-lhe fér¢a onde ele é fraco,
dando-lhe apb6io em suas quedas. Procurando sorrir, quando éle chora, num
esférgo crescente de melhorar, de elevar! Nao importa que sé éle cresga, pois
ela crescera com éle...

[...]

Assim € a mulher. Em seu pequeno mundo, o lar, tudo gira ao redor dela, as
pequenas e as grandes coisas da vida: marido, filhos, amigos; ligbes,
questoes; sucessos, fracassos, lagrimas e risos, tudo lhe gira em torno; e,
como ponto de apdio, compete a ela orientar, aplacar, aumentar, diminuir e
dividir, somas, as vezes, nunca em fungdo de si mesma, mas sempre, para
um bem geral.

E, agora me diga, é pouco ser mulher? (Severina F. Baptista da Luz. “A
dignidade de ser mulher” in Alavanca, no. 03, junho de 1966, p. 03.)

“A missdo da mulher é completar o homem” coaduna com a passagem de
Génesis tdo enfatizada em doutrinas cristds mais tradicionais'*. Seu mundo é definido
pela autora: o lar, o marido, os filhos. Tudo a antecede, pois, para Severina da Luz, a
mulher “nunca” age “em funcdo de si mesma”. Nisso ela constroi sua dignidade e seu
papel: ser uma auxiliar de sua familia.

O papel de auxiliar/fcompanheira havia sido trabalhado em um texto
anteriormente publicado, também escrito por uma mulher — Theresa Musetti. A
cursilhista foi responsavel pelo rollo leigo de uma Ultreya, em 05 de novembro de 1965,
na cidade de Sao Paulo, no qual apresentou suas reflexdes sobre o lar de um
cursilhista. Os editores, entdo, decidiram publica-lo. Eis as idéias de Musetti sobre a

sacralidade do lar dos cursilhistas — e como as mulheres deveriam nele se comportar:

O meu lar € sagrado, o nosso lar de Cursilhistas € sagrado, nele mora Cristo.
Se meu marido é humano, é falho, eu também o sou; atualmente, quando eu
tenho a tentagdo de encontrar algum defeito em meu marido, eu vou procurar
um equivalente em mim; vocés ja fizeram a experiéncia? Confesso que eu
acabo sempre mudando de pensamento.

A caridade, a compreensao e a tolerancia, sao virtudes que devem nortear
nossa vida de casados, e devem ser cada vez mais exploradas porque sé@o
tesouros inesgotaveis.

"0 Génesis 2, 18: “E o SENHOR Deus disse: ‘Ndo é bom que o homem esteja s6. Vou fazer-lhe uma
auxiliar que lhe corresponda”. Biblia Sagrada. Op. cit., p. 14
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Se o0 marido chega em casa suado, exausto depois de um dia de trabalho, e
se o desodorante nao fez o efeito desejado, nédo ligue ndo; responda com um
“Ma Griffe”. A esp6sa cursilhista estd sempre bem arrumada e risonha; claro,
seu marido vé nela a vida dele, e como éle ama a sua vida éle a deseja assim,
risonha e agradavel.

O lar de um casal cursilhista deve ser um lar luminoso; o casal, precisa ser
notado pela harmonia espiritual que apresenta, deve irradiar a felicidade que
emana de Cristo, deve dar testemunho de Cristo através de sua atuagao e de
sua vivéncia na sociedade e atravéz [sic] da educagao dos proprios filhos.

[...]

Se vocés conhecem um casal que nao caminha bem, vamos ajuda-lo; vocé,
espodsa cursilhista, converse com ela, apresente-lhe Cristo, dé-lhe Cristo, diga
a ela que nem sempre o0 nosso sonho se realiza, mas que ha uma vida que se
pode transformar num sonho de vida, a vida Crista. E vocé marido cursilhista,
converse com éle, de homem para homem, homem adulto em Cristo como
vocé é; nao lhe faltardo argumentos para incentiva-lo a recomecgar a
caminhada. (“Rollito de D. Theresa Musetti na Ultreya de 5 de novembro” in
Alavanca, no. 07, novembro/dezembro de 1965, p. 03.)

O marido chega de sua vida publica — trabalho — e encontra em sua vida privada
a esposa, “sempre bem arrumada e risonha”, como sua vida deve ser e como a esposa
deve estar para ser amada. A esposa deve ser compreensiva, carinhosa, tolerante —
inclusive com o desodorante — e construir, junto com seu marido, a “harmonia espiritual”
que servira de exemplo e estimulo para outros casais encontrarem a Cristo. Sua vida é
toda atrelada a vida do marido, e assim seguiria para a manutencdo da ordem privada
pregada pelo Cursilho.

Além de esposa exemplar, a maternidade era um papel ao qual a mulher nao
deveria furtar-se. Em artigo publicado na edicdo de abril de 1967, Amalia Ruth de
Oliveira, sua autora, ressaltava a importancia da educacao dos filhos nao s6 com o
auxilio de teorias, cursos e psicélogos, mas também através do bom exemplo dos pais
cristdos, baseado na leitura da Biblia e nas acbes de Cristo. Ela convidava o leitor a

pensar sobre a questéo:

Aqui cabe uma auto-andlise: sera que éste tem sido o objetivo de todos os
meus esforgcos? Com que espécie de alma, de agado, de inteligéncia, de
trabalho da vontade tenho procurado fazer de meus filhos verdadeiramente
santos? Quem tem dado mais a éles diante do que Deus deseja e 0s
Evangelhos ensinam? A pagem? Os professores? Os amigos? O padre que
freqUenta nossa casa? Ou eu, como pai? Ou eu, como mae? Sera que — saber
se cada um déles vive e cresce na Graca de Deus — tem sido minha
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preocupagao diaria? (Amadlia Ruth de Oliveira. “Reflexdes de Mae sobre a
Educagéo Cristd” in Alavanca, no. 13, abril de 1967, p. 03)

O leitor com quem Oliveira dialogava ndo era um leitor qualquer. Era um leitor
que podia contratar uma ajudante doméstica para cuidar de seu filho (a pajem), cuja
casa era freqlentada por um padre, e cujo filho ia a escola. Era um leitor que também
tinha acesso a livros e psicologos, com os quais podia tomar conselhos para educar
seus filhos. Considerando-se a sociedade brasileira da época, mesmo dentro do
universo catolico, pode-se dizer que o publico atingido pelo texto era restrito. Nao havia
— e ndo ha — muitas familias brasileiras nessa situacdo. Esse leitor, no entanto, deveria
estar atento ao que fazia dentro de casa, assim como ao tempo que dedicava aos
filhos, pois eles seriam determinantes em sua educagéo.

Para as mulheres, em especial, as atividades com os filhos e o tempo dedicado
a eles deveria ser a primeira tarefa a ser aperfeicoada depois de participar de um
Cursilho. Para Zaila Mendes Pinotti, em seu “rollito” para uma das ultreyas de Sao
Paulo, o verdadeiro sentido da caridade cristd estava em doar-se, em dar amor ao

proximo. Ela deveria iniciar-se, entdo, dentro dos lares das cursilhistas:

A caridade deve ser feita em primeiro lugar no nosso proprio lar.

[...]

E n6s esquecemos as vezes que a caridade deve comegar em nosso préprio
lar; as vezes esquecemos um pouco as criangas, porque para nés que saimos
do cursilho com aquela vivéncia cristd, aquela vontade de querer aprender
mais, saber mais, conhecer mais sébre Cristo, sGbre a religidao. Entao para nés
um passeio ao clube, um fim de semana na praia, um cinema ou um festival
de desenho animado, ou uma festinha a que nés gostavamos de levar as
criangas, ja ndo tem tanto atrativo, mas para as criangas continua tudo igual,
com a mesma atragao.

NOs ndo devemos nos esquecer que €les necessitam também da nossa
caridade, do nosso amor e do nosso carinho. As vezes a crianga se sente
abandonada.

[...]

Mesmo com nossos empregados, nossos pais, familiares devemos procurar
ter mais paciéncia e compreensao, procurando ver primeiro em casa como €
que podemos fazer a nossa caridade dando nosso amor ou a simples
presenga ao lado do nosso marido.

Devemos lembrar que a caridade ndo é s6é pra quem necessita, para aqueles
pobres que precisam materialmente de nosso auxilio, que venham pedir uma
roupa, dinheiro, um pouco de comida. (Zaila Mendes Pinotti. “Caridade.
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‘Rollito’ de Zaila Mendes Pinotti” in Alavanca, no. 16, julho de 1967, p. 04)

A caridade para a mae cursilhista supunha sua acdo no lar, seja quando
necessario ou simplesmente ao lado do marido. O auxilio material aos pobres, nesse
sentido, ficava para segundo plano, ndo renegado, mas também nao prioritario. Mais
uma vez, o leitor, ou melhor, a leitora para quem Pinotti se dirigia era especificada. Era
uma mulher que freqlientava clubes, ia a praia, ao cinema e a festas. Ela também tinha
condicoes de manter empregados domésticos, o que, de certa forma, identificava-a em
um padrdo social mais elevado. O leitor ndo € qualquer leitor — assim como nao era
cursilhista qualquer cristao.

A mulher, entdo, deveria cuidar de seus filhos e a eles dedicar seu tempo e
atencao — assim como para as tarefas domésticas e privadas em geral. O trabalho com
os filhos, no entanto, ndo se restringia aos pequenos. Mesmo ao atingir a idade adulta,
a mae deveria zelar pelos seus filhos, e a melhor maneira de demonstrar tal zelo era
respeitando suas vontades e desejos. Uma mae, por exemplo, ndo poderia obrigar seu
filho a escolher determinada profissdo, casar-se ou mesmo seguir uma carreira
religiosa. Thereza Musetti, em mais um texto publicado no boletim, alerta as maes

sobre 0s exageros e 0 egoismo por parte delas:

Nem todo mundo se casa ou se torna padre. Ha os que nao desejam nem
uma coisa, nem outra e, nesse espago da vida, € com os pais, e s6 com éles,
que o filho pode e deve contar. E a prova final da mae que muito ama o seu
filho e que deve oferecer até o ultimo de seus dias, a sua presenga, 0 seu
carinho e a sua compreensao aquele filho que ela tanto desejou e que agora,
homem, ainda precisa dela. (Thereza Musetti. “Problemas entre pais e filhos”
in Alavanca, no. 01, abril de 1966, p. 05.)

Alguns textos chegam a referir-se ao papel “dos pais” na educacéo das criancas,
mas, na grande maioria, o destinatario da mensagem era as maes, como esse caso.
Apesar da palavra “pais” no titulo do texto, a autora se dirige somente as mées, e na
relacdo delas com os filhos.

Se 0 “egoismo” e a intromissdo das maes podiam tornar-se um problema para os

filhos e a familia em geral, Alavanca apresentava as suas leitoras um exemplo de
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comportamento no qual elas deveriam espelhar-se: Maria. Segundo o periédico, Maria
falou pouco e escutou mais; as mulheres cursilhistas, entdo, deveriam ser como ela.
Sua primeira frase foi “faca a sua vontade”, e essa mesma frase deveria resumir o
espirito das cristas. A porta-voz do MCC nesse artigo foi Theresa Mota de Souza, em

seu artigo “As Palavras de Maria”:

... quantas vezes nds donas de casa, que dependemos de empregadas, nos
vimos desesperadas porque ela faltou ou porque ndo conseguimos outra;
gastamos entdo muita saliva e ndo nos lembramos de gastar um pouco de
sangue, esforcando-nos mais, fazendo nossas obrigacdes, e tendo paciéncia
até tudo se ajustar novamente...

Precisamos entregar totalmente e com simplicidade a nossa vida a vontade do
Pai, seja nas grandes ou nas pequeninas coisas, seja nas alegrias, ou seja,
principalmente, nas déres. (Theresa Mota de Souza. “As Palavras de Maria” in
Alavanca, no. 01, abril de 1966, p. 08.)

Nao sé a caridade, a submissdo ao marido e a restricao ao lar eram suficientes
para a mulher ser uma esposa crista ideal. Saber “cumprir as obrigacdes” de uma dona
de casa também era importante, principalmente nos momentos em que a empregada
faltava. Nisso, inclusive, as mulheres poderiam se inspirar em Maria, ndo sé pelo seu
exemplo de obediéncia, mas por ter sido ela uma “perfeita dona de casa”. O nascimento
de Jesus foi 0 momento em que essa qualidade tornou-se mais evidente segundo um

editorial de Alavanca:

... com um espirito de adaptacdo de perfeita dona de casa, Maria da a luz
numa gruta. Faz o que se lhe pede no momento em que é pedido e torna o
presente perfeito. A intuicdo santa do que esta vivendo, a receptividade total a
Deus em cada instante, a entrega de tédas as situagdes, fazem com que ela
viva e se realize em cada minuto. (“Editorial — Maio: Més de Maria” in
Alavanca, no. 02, maio de 1966, p. 03.)

A perfeita dona de casa de acordo com o editorial era aquela que sempre
obedecia ao que era pedido, tornando o presente “perfeito”; sabia entregar-se e por isso
vivia e se realizava em todos os momentos de sua vida. A cursilhista, mirando-se em
Maria, seria a dona-de-casa, a esposa e a mae perfeita, na qual seus familiares veriam

ndao s6 a mulher dedicada na qual se transformou depois do Cursilho, mas também o
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préprio Cristo:

Vemos uma mulher, a mae de familia, nossa esp6sa mesma, lavar, coser,
esfregar. Hoje, amanha, ontem, anteontem, sempre. As méos vermelhas, os
olhos cansados, a beleza perdida. As criangas tossem a noite e ela esta
sempre disposta a saltar da cama. Elas tém febre e ela passa sua mao
preocupada pelas frontes. E nés, cansados, de mau humor, irritados. Ela
paciente, junto a nés. Nao pensamos no Cristo que ha agora no rosto dessa
mulher cansada e sofrida? Como podemos estar impassiveis ou fastiados ao
lado dEle? Ela, sua esposa, nossa mae, a minha — € um caminho para o amor
ao Cristo vivo que estd atras de si. (“Rostos de Cristo” in Alavanca, no. 04,
junho de 1965, p. 01.)

Esse é um dos pouquissimos textos em que o autor € um homem (ndo
identificado), escrevendo para um leitor masculino, sobre o comportamento ideal da
mulher. Outros textos escritos dessa maneira foram aqui trabalhados — como aqueles
gue tratavam da mini-saia dos concursos de beleza — mas nenhum deles descrevia o
ideal de mulher para esse grupo de catélicos. Para essa pesquisa, ele reforca a visao
descrita pelos artigos das mulheres, e vice-versa.

Nessa breve analise dos artigos de Alavanca sobre comportamentos morais,
principalmente o feminino, foi possivel elaborar algumas conclusées sobre o papel das
mulheres no Movimento de Cursilhos de Cristandade. A primeira delas, ja colocada
aqui, é a delimitacdo — e manutencao — do espaco de acao das mulheres na sociedade:
a esfera doméstica e privada. As mulheres, assim como os homens do movimento,
passaram pelo triduo, mas o objetivo do retiro para cada um deles diferia em um
aspecto fundamental. Enquanto o homem era incitado a exercer o seu apostolado nos
seus ambientes — no trabalho, no clube, nas rodas sociais — atuando neles como
verdadeira vértebra de cristandade, a mulher era guiada a exercer seu apostolado em
casa, na mesma esfera da qual ja fazia parte. Ela ndo tinha por objetivo ser uma
vértebra no sentido de vertebrar cristandade nos ambientes e converter a todos os que
ali convivem em cristdos renovados. Sua agdo era complementar a do marido,
auxiliando-o na educacéo dos filhos e na administracdo do lar.

Além disso, a esposa cursilhista, ciente da doutrina da Igreja e do MCC, nao se

oporia as atitudes cristds do marido depois desse ter se convertido ao “fundamental
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cristdo”. O equilibrio entre o casal cursilhista foi o principal motivo pelo qual abriu-se a
possibilidade de se realizarem cursilhos femininos. Retomando o que foi dito no inicio
desse trabalho, o0 MCC era um movimento masculino, pensado para homens segundo
Hervas, seu idealizador. Com o tempo, no entanto, surgiu-se a necessidade de se
oferecer o retiro para as esposas dos convertidos.

Um artigo, originalmente publicado como editorial do jornal Cursillos de
Cristiandad de Madrid, foi parcialmente transcrito em Alavanca na edigcdo de novembro
de 1968 e traz maiores informacdes sobre o assunto. De acordo com o texto, os
Cursilhos nao foram pensados para mulheres — sem com isso haver nenhum indicio de
exclusdo segundo o autor — mas depois a necessidade surgiu, principalmente devido ao
desequilibrio nos lares nos quais os maridos eram cursilhistas. O texto ressaltava
também que nenhum tipo de preconceito devia atingir as mulheres em relacao a isso,
pois elas faziam parte do plano salvifico de Deus tanto quanto os homens. Nas palavras

do autor:

“E a possibilidade transformou-se em necessidade, ao ter que neutralizar o
desequilibrio que se manifestava nos lares, provocado por um marido
cursilhista que via fragmentar-se, entre as paredes familiares, seus melhores
propédsitos, ou porque eles ndo eram compartilhados pela esposa, ou porque
ela, surpreendida pelas conseqléncias das razbes cristds dele, procurava
amortecé-las: era preciso conseguir uma sintonia espiritual entre o homem e a
mulher que se uniam e eram chamados a viver unidos pelo vinculo do
matriménio”, segundo acentuou Monsenhor Hervas.

[...]

Trata-se ndo s6 de que o marido e a esposa situem-se numa linha de
espiritualidade, mas também de que o matriménio enriquega-se de idénticas
gragas espirituais, segundo nos diz o arcebispo de Zaragoza. (“Cursilho para
Mulheres” in Alavanca, no. 20, novembro de 1967, p. 05)

Nesse texto, 1&é-se que, caso a mulher ndo fosse cursilhista, os bons propdésitos
cristdos de seu marido poderiam desaparecer. Era necessario garantir a estabilidade da
vértebra dentro das diretrizes do movimento. A participagdo das mulheres no

Cursilho,entao, pode ser pensada como uma necessidade principalmente masculina.

O MCC, um grupo predominantemente masculino, tem na mulher o principal
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objeto de seus textos sobre comportamento, familia e moral cristdos. O objetivo, no
entanto, ndo era exatamente analisar a situagdo feminina dentro do grupo, mas
reafirmar a masculinidade no movimento, na familia e na sociedade como um todo. A
partir do momento em que muitos textos eram publicados reafirmando o que a mulher
deveria ser ou ndo ser, os cursilhistas também elaboravam, ou melhor, reiteravam o
que os homens deveriam ser: chefes de familia, vértebras cristas, catélicos viris. A
grande tbnica — e preocupacao — era manter as coisas em seus “devidos lugares”, ou
seja, manter a tradicao crista e os papéis sociais de género inalterados, independente
da situacao cultural, social ou politica do pais.

No Brasil da década de 1960, os cursilhistas garantiram com suas publicacées o
seu posicionamento contra 0 comunismo, mas suas afirmagdes nao se desenvolviam
para uma acao politica e social mais direta, como acontecia com alguns grupos
envolvidos com a Teologia da Libertacdo. Suas preocupagdes estavam mais restritas a
esfera privada, inalterada com a ditadura ou com a democracia. Sua missdo continuava
a mesma: vertebrar cristandade e conquistar os homens para Cristo.

A sua aproximagdo com a esfera privada, maior do que nos movimentos
progressistas da Igreja, fez com que o MCC fosse descrito como “alienado” e “burgués”,
adjetivos que, de certa forma, marcaram o movimento na maioria dos trabalhos
historiograficos. O presente trabalho, no entanto, desejou ir além, e interpreta-lo fora do
viés politico tradicional. Analisando-o culturalmente, é possivel considera-lo um grupo
catblico conservador, que se preocupava majoritariamente com as tradicbes e
comportamentos pregados por sua religido, ndo s6 em tempos de ditadura politica, mas
principalmente em épocas de mudancas culturais que poderiam ameacar seus valores

e instituicdes mais importantes.
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- Conclusao -

Logo no inicio do presente trabalho argumenta-se que o estudo da histéria do
MCC ajuda, a seu modo, a compreender as atividades da Igreja Catdlica
contemporanea e a acolhida e incentivo da instituicio aos movimentos leigos
considerados conservadores. Joseph Ratzinger, o papa Bento XVI, fortaleceu tal
postura desde que assumiu o papado em 2005, ndo s6 declarando seu apoio expresso
a posturas catélicas mais tradicionais (como sua oposicao ao aborto, ao sexo antes e
fora do casamento, etc.), mas também ao pedir, por exemplo, para que pessoas
separadas e homossexuais ndo comungassem durante o rito catdlico — o que, na
pratica, € uma excomunhdo. Apesar dos holofotes da midia estarem sobre ele, o papa
certamente ndo inventou ou inaugurou tal conservadorismo. Grupos leigos defensores
dessa tradigao existiram e trabalharam em varios momentos da histéria da instituicdo —
e o MCC é um deles.

Através da leitura da historiografia sobre a Igreja Catélica brasileira da segunda
metade do século XX percebe-se a predominancia dos grupos progressistas e da
Teologia da Libertacdo, os quais contribuiram para a construcdo de uma Igreja e uma
religido publicas, engajadas na oposicdo ao regime miltar e no processo de
redemocratizacdo do pais. Essa mesma Igreja, no entanto, também apresentava
preocupacdes privadas, as quais, majoritarias dentro da religiao segundo o0s
apontamentos de Hannah Arendt, ndo deixaram de existir ou ter importancia mesmo em
tempos de ditadura.

O MCC, criado durante as décadas de 1940 e 1950, chegou ao Brasil nos
primeiros anos da década de 1960 e antes mesmo de se estruturar nacionalmente ja
comegou a conviver com o governo militar. Nesse contexto politico determinado, é
possivel ler nas publicagdes do grupo um alinhamento nas fileiras de combate ao
comunismo e as “concepcdes marxistas”, 0 que nao sé poderia coadunar com 0S seus
principios, mas também garantir aos seus seguidores certa tranquilidade para se
trabalhar dentro de suas organizacdes. Tal posicionamento politico, no entanto, nao
parecia ser a principal preocupagdao do movimento. Diferentemente da Teologia da
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Libertacao, cujos registros e praticas pareciam mais interessados na atividade publica e
politica da instituicdo catdlica e de seus componentes, os artigos escritos pelos
cursilhistas brasileiros em seu periddico Alavanca pareciam mais interessados em
manter os valores tradicionais da Igreja do que em promover a justica social e a opcao
preferencial pelos pobres.

A preocupagédo dos cursilhistas é interessante ndo s6 em sua caracterizagdo
como um grupo conservador, mas também para compreendé-lo dentro de sua época. A
década de 1960, marcada pelos movimentos de emancipagdo feminina, a lei do
divércio, a pilula anticoncepcional e a liberacao sexual, poderia soar, aos ouvidos mais
tradicionais, como os primeiros acordes das trombetas do Apocalipse. Afinal, a
sociedade na qual os cristdos conservadores acreditavam e se apoiavam era colocada
em questdo em uma de suas principais instituicoes: a familia. Os novos
comportamentos, principalmente femininos, ameacavam a seguranca daquela “célula
da sociedade” a partir do momento em que deixavam de priorizar o coletivo — o grupo
familiar e o seu bem-estar — e passavam a propagar o individualismo e a satisfacao
pessoal.

A quebra da supremacia do coletivo e a predominancia do individuo na década
de 1960 sao abordadas em pesquisas recentes sobre movimentos religiosos e culturais
do periodo. Seguindo a linha argumentativa de Zygmunt Bauman em seu artigo
“Religido pds-moderna?”'*', o individualismo é a grande marca da sociedade pos-
moderna, na qual os homens, senhores de seu pensamento e de sua liberdade, sé&o os
responsaveis por suas escolhas e trajetérias. A sua vida e os caminhos que nela
percorreria eram 0s mistérios a serem compreendidos, ndo mais a vida eterna e o
purgatorio. Tal estilo de vida, confortavel para alguns, poderia representar um pesado
fardo para aqueles que, agoniados por ndo saberem ou poderem escolher que caminho
tomar, sentiam-se perdidos sem o apoio de um grupo, de uma coletividade.

Nesse sentido, grupos religiosos mais conservadores ganham forca ao suprirem
a falta de uma “direcdo coletiva” para essas pessoas. Nas palavras do socidlogo

1 BAUMAN, Zygmunt. “Religido pés-moderna?” in . O mal-estar da pés modernidade.
Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1998, pp. 205-230.
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polonés, “a amarga experiéncia da liberdade”™*® traz incertezas, com as quais nem
sempre os homens conseguem lidar. Um grupo como o MCC, reafirmando a
importancia da familia e dos preceitos cristdos, conseguiu agregar entre seus membros
nao so6 catélicos tradicionais, mas também individuos de certa forma perdidos dentro de
uma nova organizacao social, oferecendo-lhes a seguranca coletiva quase perdida e,
junto com ela, a manutencao de papéis sociais de género na sociedade e na familia.

A insisténcia sobre o comportamento da mulher e do homem no casamento,
assim como a justificativa para a participacao das catélicas no movimento cursilhista
nos fazem pensar ndo s6 na manutengdo da estrutura familiar, mas também na
tentativa de manter homens e mulheres em seus lugares originais dentro da doutrina
cristda: eles no ambiente publico, elas no ambiente privado, independente do sistema
politico no qual viveriam. Nesse caso, nao importava a ditadura ou a democracia: o
ambiente privado era o mesmo, as preocupacdes familiares eram as mesmas, e a
sociedade, nessa estrutura, deveria permanecer como era.

Assim, os cursilhistas registraram a sua marca dentro da histéria da Igreja
Catélica: um grupo conservador, ndao sé em posicionamentos politicos, mas
principalmente em termos morais. O MCC, contrario aos novos comportamentos criados
na sociedade p6s-moderna, tentou garantir aos seus membros a manutencao daquilo
qgue lIhes conferia sentido e identidade. Dessa maneira, contribuem, ndo sé no presente
discurso, mas em muitos outros, a construir um mosaico heterogéneo e mdultiplo das

culturas catoélicas p6s-conciliares no Brasil.

'“2 BAUMAN, Op. cit., p. 227.
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