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Resumen: El articulo tiene como objeto abordar la singularidad de las trayectorias
de mujeres consagradas durante la 1iltima dictadura militar en la Argentina. La
hipétesis del trabajo es que su doble condicion de mujeres y consagradas las situé
coyunturalmente en una posicion de ventajas comparativas para hacer frente a la
represion estatal. Para llevarlo a cabo reconstruimos un derrotero tipico a partir de
una seleccion intencionada de historias de vida y entrevistas a profundidad realiza-
das a religiosas de diversas congregaciones para luego analizar comparativamente
el repertorio de estrategias agenciado por las religiosas para enfrentar la represion
estatal en distintos contextos, desplegado a partir de dicho derrotero tipico. Para
concluir exponemos cuatro tipos de estrategias, que combinan visibilidad y agencia,
Yy que resultan eficaces para sortear exitosamente situaciones de represion estatal en
las que estas mujeres se ven expuestas.

INTRODUCCION

La trama asociativa que se constituy6 durante la tltima dictadura mili-
tar tuvo como uno de sus actores colectivos més visibles a organizaciones
integradas exclusivamente por mujeres o con una alta participacién de
ellas. Estas asociaciones fueron creadas para denunciar publicamente y
dar contencién a la angustiosa situacion de las victimas y familiares de
detenidos y desaparecidos del terrorismo de estado. Madres de Plaza de
Mayo es quizés el caso emblematico.

Atn cuando los agentes de la represién no discriminaron entre varones
y mujeres a la hora de ejercer las atrocidades de conocimiento ptblico, co-
yunturalmente los actores en situacién entendieron que el corte de género
era una barrera protectora a la hora de salir a la calle. Con este horizonte,
estas mujeres hicieron propio el espacio publico y relegaron a sus maridos
al ambito seguro de lo privado (cfr. Moreno 2002).

En sus origenes, estas reuniones de mujeres no recuperaron como re-
ferente identitario a los movimientos cohesionados en torno a demandas
feministas—existentes en el pais desde comienzos del siglo XX—sino
que reforzaron la identidad de madre catdlica que traian de sus hogares

Latin American Research Review, Vol. 45, No. 2. © 2010 by the Latin American Studies Association.



28 Latin American Research Review

(cfr. Krier 2008). El nticleo originario que inici6 sus actividades en la Igle-
sia Santa Cruz no sélo estaba integrado por madres, sino también por, al
menos, una monja, Alice Domon, desaparecida junto con Maria Ponce de
Bianco, Azucena Villaflor de Vicenti y Esther Ballestrino de Careaga. En
contraste con el rol de las madres extensamente trabajado, ha sido poco
investigado el papel que desempefiaron las mujeres consagradas a la hora
de hacer frente a la represion estatal. Frente a este vacio este articulo esta
dedicado a analizar diversas trayectorias de religiosas que vivieron en
primera persona o en su entorno préximo el terrorismo de estado.

Abordar este colectivo de mujeres religiosas cobra relevancia por varios
motivos. En primer lugar, eran numéricamente la poblacién mas relevante
de los elencos dirigentes del catolicismo (obispos, sacerdotes, religiosos
y religiosas). Segtin estadisticas de 1974, publicadas en el anuario ponti-
ficio de la Santa Sede en 1975, las religiosas alcanzaban la cifra de 12.363
mujeres distribuidas por todo el pais. Tal cifra contrasta con la poblacién
masculina de religiosos, sacerdotes y obispos que, para la misma época,
sOlo alcanzaba la suma de 8.957 (cfr. Pellegrini 1975). Con esta realidad nu-
mérica desentona la escasa visibilidad ptiblica de las religiosas como parte
de una institucion de larga tradicién y legitimidad para amplios sectores
de la sociedad argentina. En segundo lugar, por su tradicional gestién y
desempefio en institutos educativos y de salud, dependientes, en mayor
o menor medida, del subsidio y regulacién estatal se encontraban en una
posicion paraddjica que las hacia participes, y que a la vez las dejaba mas
expuestas al dispositivo represivo que articul6 la tltima dictadura militar.
Por tltimo, la posicién privilegiada de la institucién eclesial en la estruc-
tura social argentina y en la alianza de gobierno durante la dictadura, las
convirti6, junto con sus pares varones (obispos, sacerdotes, religiosos), en
un caso paradigmatico para explorar las tensiones expresadas durante la
experiencia traumaética del gobierno militar.

En este marco, la hipétesis de este trabajo es que su doble condicién de
mujeres y consagradas las situ6 coyunturalmente en una posicién de ven-
tajas comparativas para hacer frente a la represion estatal llevada a cabo
durante la tltima dictadura militar.

Para desarrollar este argumento es preciso dar cuenta de la convergen-
cia de diversos procesos sociohistéricos, en los cuales nos detendremos
aqui. En primer lugar, desde la perspectiva de la historia institucional ob-
servaremos los cambios introducidos, primero, por el Concilio Vaticano I
(1869-1870), y mas tarde por el Concilio Vaticano II (1962-1965), en el fun-
cionamiento y organizacion de las congregaciones femeninas. A partir de
estos datos, y retomando algunos aportes de las teorias de género, inte-
rrogaremos la condiciéon de mujeres consagradas y su singularidad en la
sociedad argentina de la segunda mitad del siglo XX. Considerando esta
especificidad, desde una mirada sociolégica ponderaremos la experiencia
ganada por estas mujeres en diversos &mbitos de socializacion y las condi-
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ciones de posibilidad y eficacia préctica de las redes sociales articuladas a
partir de dichas experiencias. En tercer lugar, considerando este complejo
entramado de perspectivas y herramientas interdisciplinarias, reconstrui-
remos un derrotero tipico a partir de algunas trayectorias de religiosas
pertenecientes a distintas congregaciones para ilustrar las convergencias
de estos fenémenos en casos concretos de persecucion y/o exposicion y
supervivencia a la represion estatal durante la tltima dictadura argentina.
Por ultimo, analizaremos comparativamente el repertorio de estrategias
agenciado por diversas mujeres religiosas para sortear la represién estatal
en distintos contextos, desplegado a partir de este derrotero tipico.

En términos metodoldgicos, este trabajo se enmarca en una investi-
gaciéon mas amplia dedicada a abordar las estrategias de negociaciéon y
supervivencia de los elencos dirigentes del catolicismo—en su conjunto—
durante la dltima dictadura militar. En ese marco, siguiendo un disefio de
investigacion cualitativa, de tipo interpretativo, inductivo, multimetédico
y reflexivo (Vasilachis 2006, 29), disefilamos un muestreo teérico para la
seleccién intencionada de grupos de comparacion. El primer criterio de
relevancia tedrica fue el sufrimiento en primera persona—o en su entorno
inmediato—del terrorismo de estado durante la dictadura. En funcién de
este primer criterio, la construccién de grupos multiples de comparacion
requirié la combinacién de otros tres criterios: la pertenencia institucio-
nal, la localizacion territorial y la red social. En este proceso, las religiosas
constituyeron un grupo cuya especificidad merecia un trabajo analitico
particular. En este sentido, la perspectiva biografica contextualizada nos
ofrece un marco adecuado para, a partir de los casos particulares, inter-
pretar los procesos sociohistéricos mas amplios, abordando las recompo-
siciones de la vida social, religiosa y politica de la época.

ANTECEDENTES Y PERSPECTIVA

Los estudios dedicados al catolicismo durante la tiltima dictadura mili-
tar suelen concentrarse fundamentalmente en el papel desempenado por
obispos y sacerdotes (cfr. Mignone 1986; Obregéon 2005). Las religiosas, en
cambio, a pesar de ser numéricamente significativas en el universo de la
Iglesia Catdlica han despertado poca atencién por parte de los especialis-
tas en el tema. Al respecto existen algunos trabajos testimoniales como
los de Welty-Domon (1987) y Cabrejas (1997) sobre el caso emblematico de
Alice Domon, que constituyen sin duda una valiosa fuente documental,
pero que—a nuestro juicio—acercan la biografia a una hagiografia, ha-
ciendo dificil una comprensién sociolégica del fenémeno. Recientemente,
desde el &mbito de la investigacién periodistica, Lanusse (2007) recupera
la trayectoria de la ex religiosa Guillermina Hagen para incluirla dentro
del espectro contestatario del catolicismo, que el autor denomina “Iglesia
militante”. Solidariamente, desde la historiografia, Touris (2006) analiza
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diversas experiencias de mujeres consagradas para dar cuenta de la exis-
tencia de una corriente de “mujeres tercermundistas”, protagonistas de la
efervescencia de renovacion conciliar durante los afios sesenta. En su tra-
bajo encuentra una disociacion entre practicas renovadoras emprendidas
por las religiosas tercermundistas y la ausencia de una conciencia discur-
siva de esa praxis. Este reducido niimero de antecedentes contrasta con
la vasta produccion dedicada a reconstruir biografias de clérigos varones
durante el periodo.

Este desinterés generalizado puede deberse a un estereotipo temprana-
mente instalado en nuestras sociedades que proyecta una imagen de las
religiosas como mujeres enterradas en vida. Soeiro (1974) encuentra esta
imagen presente ya en las sociedades coloniales, atin cuando el convento
se destacaba como una institucién central por su funcién socioeconémica.
Sin embargo, desde los tiempos de la colonia los monasterios femeninos
habilitaron una alternativa al matrimonio para muchas mujeres con ambi-
ciones intelectuales, o de liderazgo, o simplemente reacias a las exigencias
de la vida marital. Esta opcién habilitaba una forma de evitar el universo
jerdrquico de la domesticidad y de la relacion conyugal y familiar; hacia
posible un camino de libertad para algunas mujeres que preferian perma-
necer en un universo exclusivamente femenino y depender de una madre
superiora antes que del marido. Esta compartimentalizacién rigurosa de
la vida de los géneros producia una simetria inexistente fuera del convento
que hacia posible trayectorias singulares como la emblematica de Sor
Juana Inés de la Cruz. A pesar de esto, tal como afirma Bidegain (2006, 40)
la petite histoire des femmes es casi un chisme, comparada con la “verdadera
historia” de la Iglesia Catdlica. La perspectiva de Segato (2003) nos brinda
un marco explicativo para comprender la heterogeneidad constitutiva que
introduce la dimension de género en la historia del catolicismo. En efecto,
este enfoque permite dar cuenta de la yuxtaposicion entre un orden con-
tractual, que es modificado en proceso histérico de ampliacion de liberta-
des modernas propio de las sociedades latinoamericanas del siglo XX y
que tiende a homologar derechos de hombres y mujeres, y un régimen de
estatus, propio de la dimensién de género, que introduce un efecto disrup-
tivo en la trama de relaciones sociales restableciendo un orden jerdrquico
entre hombres que ocupan posiciones de dominio y mujeres que quedan
sujetas en posiciones de subordinacién.! Asi, aunque, dentro de la esfera
del contrato, la legislacién contribuya a la transformacién de las posicio-
nes y subjetividades de género, la estructura de género nunca adquiere un

1. En este punto es importante sefialar que Segato (2003) desliga la categoria de género
de una relacién de adecuacién con las anatomias hombre-mujer, para concebirla como una
estructura abstracta que configura lo masculino (como sujeto de habla, del d&mbito ptblico
y capaz de trocar signos y objetos) y lo femenino (como objeto-signo que puede ser trocado)
en posiciones relativas que admiten la circulacién de los actores sociales.
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caracter completamente contractual, sino que su régimen permanente es
el de estatus. La apuesta de Segato es sostener que la tensién constitutiva
e irreductible entre el sistema de estatus y el del contrato configura una
estructura elemental de la violencia, en tanto produce y reproduce histé-
ricamente un mandato moral y moralizador de reducir y aprisionar a la
mujer en una posicion subordinada.

Este desfase irreductible entre el orden contractual y el orden de esta-
tus constituye y reconstituye el juego de relaciones y tensiones del campo
religioso, el cual tiene una historicidad propia pero también una historia
largamente silenciada, subordinada a la historia contractual que privile-
gia la homogeneidad institucional de la Iglesia Catélica.

OTRA NARRACION, OTRA HISTORIA

La demanda de congregaciones femeninas para América Latina estuvo
inicialmente ligada al rol civilizatorio asignado a la religion en el espacio
publico durante los gobiernos liberales de los nacientes estados naciona-
les de fines del siglo XIX. En este contexto, politicamente hostil para la
injerencia publica de la institucién eclesial, eran bien vistas las acciones
emprendidas por las mujeres por medio de sus congregaciones y obras,
dirigidas a atender las necesidades que el capitalismo relegaba y excluia
(Bidegain 2006, 41).

Concretamente, sus obras estaban destinadas a contener socialmente a
los indios, los pobres, los enfermos y las mujeres mismas. Esta demanda
liberaliz¢ el rigido modelo de clausura sin suprimirlo. Mas bien, vino a
diferenciar el espacio dentro de una misma institucién total (cfr. Goffman
1972) que prolongaba la légica del convento sobre las obras (hospicios,
hospitales, colegios).

Por otra parte, el marco de renovacién global que trajo aparejado el Con-
cilio Vaticano I con su impronta de centralizacion y romanizacién buscé
homogeneizar bajo una estructura comun la heterogénea composicién del
catolicismo. El resultado para las mujeres consagradas fueron unas rigidas
normativas que desconocian las condiciones histdricas donde se inserta-
ban las comunidades femeninas y emulaban las formas organizativas de
la Casa Madre, situada en Roma donde debian formarse las superioras.
A su vez, quedaban subordinadas a la tutela masculina, de acuerdo con
la norma social imperante,> que equiparaba el tratamiento de las mujeres

2. Es pertinente subrayar la convergencia entre esa normativa religiosa y la legislacién
civil vigente de entonces que reducia a la condicién femenina a la de un sujeto incapaz.
Recién el 22 de abril de 1968, el General Juan C. Ongania firm¢ el decreto ley 17.711 que
consagro la plena capacidad de la mujer, cualquiera fuere su estado civil. Paraddjicamente,
fue una dictadura militar la que otorgd a la mujer la emancipacién civil que consagra el
pleno goce de las libertades proclamadas por el imaginario democratico-liberal del mundo
(cfr. Giordano 2004).
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con el tenido para con los minusvélidos, por considerarlas necesitadas de
proteccion (Bidegain 2006, 42).

A pesar de la reclusién en la clausura y del control masculino y clerical,
el Vaticano I trajo una novedad para las mujeres religiosas: la posibilidad
de distinguir lo ptblico de lo privado. Si la funcién socioecondmica del
convento durante la colonia era inherente a la misma reproduccién de la
“vida extramundana” (Weber 2001, 529-530), la libertad de construir sus
propias obras y atender las necesidades de asistencia social, de salud y
educacion les permitié demarcar un modo de accién inserto en la vida p-
blica. Mediante estas obras, llevadas adelante por religiosas, el catolicismo
engroso su presencia y legitimidad entre diversas clases sociales. En este
marco, la labor de las mujeres consagradas se convirtié en un pilar fun-
damental de la estrategia del catolicismo integral.’ En el &mbito educativo
las religiosas tuvieron un rol preponderante en la formacién masiva de
mujeres de las clases medias nacientes, particularmente en América La-
tina, donde en muchos casos los estados nacionales no daban prioridad ni
destinaban medios a la educacién femenina. Atendiendo colegios donde
se educaba a las mujeres en un ambiente catélico lograron, a su vez, por
intermedio de la impronta que ellas llevaban a sus familias, una enorme
influencia social (Bidegain 2006, 42—43).

Luego de la crisis de 1930, su experiencia organizativa y su capacidad
de movilizar recursos y formar ciudadanos para el trabajo de asistencia
social ofrecieron un valioso modelo para la consolidacién del Estado de
Bienestar. Al mismo tiempo, la creaciéon de la Accién Catdlica Argentina
(ACA) en 1931 para la centralizacién del laicado, organizado en ramas fe-
menina y masculina, bajo control directo de la jerarquia eclesidstica, vino
a reforzar la articulacion entre mujeres consagradas y seculares dando
continuidad a la formacién de militantes catolicas, educadas por las reli-
giosas. Los colegios de mujeres fueron un semillero de cuadros militan-
tes para los movimientos femeninos de la Juventud de Accién Catélica.
Las religiosas asumieron el rol de asesoras espirituales de los movimien-
tos femeninos, de cuya dindmica surgian, a su vez, nuevas religiosas. Al
mismo tiempo, este nuevo espacio de socializacién femenina aport6 una
plataforma que, a pesar de la tutela clerical, habilitaba acciones de rela-

3. Fortunato Mallimaci (1992) define al catolicismo integral como una forma de catoli-
cismo que busca estar presente en toda la vida. Recuperando la caracterizacién de Emile
Poulat (1977), se trata de un catolicismo romano (centralizado, vertical y jerarquico en la
obediencia a Roma), integral (definido por la presencia y la accién en todas las esferas de la
vida), social (preocupado por la cuestién social) y politico (con vocacion politica en la socie-
dad y el estado). Este modelo, hegeménico en la sociedad argentina a partir de 1930, supuso
un esfuerzo por construir una alternativa al modelo liberal, imponiendo una modernidad
catolica. Para ello se vali6é de un vasto dispositivo de instituciones: el Circulo de Obreros
Catolicos (1892), los Cursos de Cultura Catdlica (1922), la Revista Criterio (1928) y la Accién
Catolica Argentina (1931) fueron algunas de sus expresiones mas notorias.
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tiva autonomia, fomentaba el aprendizaje organizativo y dejaba asentadas
las bases para un movimiento social. Los circulos de estudio semanales,
de anélisis y discusion de la realidad social, politica y religiosa, tanto de
injerencia nacional como internacional, paulatinamente, y como una con-
secuencia no buscada de la accién, fueron abonando el terreno para la
participacién de las mujeres en la vida democrética (Bidegain 2006, 52).

En este ambito, las mujeres catélicas realizaron aprendizajes y articu-
laron una trama asociativa que, a pesar de estar permeada por el discurso
maternalista y esencializador de la condicién femenina, como principal ve-
hiculo de transmisién y resguardo moral del orden social, esgrimido tanto
por las autoridades politicas como religiosas, sentaron las bases para la ar-
ticulaciéon de demandas llevadas mds tarde a la arena social y politica.

Hacia fines de los afios 1950, Pio XII promueve la formacién profesio-
nal y teoldgica de las religiosas. Progresivamente, frente a conflictos sa-
cerdotales o ausencia de presbiteros, las congregaciones femeninas son
llamadas a suplir esta ausencia, como en el caso de la di6cesis de Rosario.
Durante la década de 1960, algunas veces anticipandose al Concilio Vati-
cano Il y otras inmediatamente después, muchas congregaciones modifi-
can el uso del habito o dejan de usarlo y renuevan sus instancias de forma-
cién previa al ingreso formal a la congregacién, realizada ahora fuera del
convento, en pequefias comunidades insertas en barrios marginales y, en
algunos casos, en instancias de formacién compartidas con los religiosos
varones. Este proceso inauguré una tendencia mas igualitaria entre varo-
nes y mujeres dentro de la institucién eclesial.

El Concilio Vaticano II marcé un punto de inflexién: vino a cristalizar
y regular una serie de transformaciones que se estaban produciendo de
manera paulatina. El documento central del Concilio en lo que concierne
a la vida religiosa fue el llamado Perfectae caritatis (PC). Este documento
puso en tela de juicio el monopolio de la santidad reservado histérica-
mente a los religiosos y religiosas, democratizando este bien de salvacién
para todo el “Pueblo de Dios”. En consecuencia, la vida religiosa dejaba de
ser un “estado de perfeccion” para ser solo un “estado religioso” ubicado
junto a otros “estados de vida”* Esta redefinicién instalaba una ambi-
gua simetria respecto del estado laical, cuya resolucién exigia una nueva
definicion.

La especificidad del estado religioso dejo de estar atada a una autoridad
(o gracia) de funcién (de institucién) reservada a aquellos que contraian

4. Anteriormente, el estado de perfeccién, para hombres y mujeres consagradas, suponia,
contractualmente, una “consagracién total a Dios” que implicaba un esquema tripartito
de prohibicién, el cual garantizaba el monopolio de la santidad. Este monopolio se funda-
mentaba en la obligacion perpetua que contraian los sujetos en las cosas relativas a la per-
feccién, mediante los votos de obediencia, pobreza y castidad. En consecuencia, el “estado
laical” quedaba relegado a una salvacién de segundo orden a la cual podia acceder mediante
el ejercicio de los mandamientos (Quifiones 1999, 61).
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votos (de obediencia, pobreza y castidad) y pasé a estar identificada con
una funcién estrictamente profética,® fundada en la intensidad: el estado
religioso exigia ser un testimonio permanente. En consonancia con el
planteo del documento PC, la enciclica Lumen gentium (LG) definia clara-
mente esta funcién testimonial del estado religioso, “que deja mas libres a
sus seguidores frente a los cuidados terrenos, manifiesta mejor a todos los
creyentes los bienes celestiales—presentes ya en esta vida—y sobre todo
da un testimonio de la vida nueva y eterna conseguida por la redencién
de Cristo y preanuncia la Resurreccion futura, y la gloria del Reino celes-
tial” (LG, No. 44).

Los documentos del Concilio Vaticano II no conformaron un corpus
homogéneo y univoco. Por el contrario, habilitaron diversas interpretacio-
nes y modalidades de accién que hacian posible la convivencia intergene-
racional, morigerando los conflictos existentes. Asi, mientras la LG seguia
definiendo la vida religiosa como testimonio por su “renuncia al mundo”®
PC la definia por su funcién en el mundo.”

Para las congregaciones femeninas, estas divergencias expresaron y ha-
bilitaron la convivencia de los dos modelos disponibles: el viejo modelo de
clausura y el incipiente modelo de “vida inserta”:®

Para las religiosas el Concilio fue un sacudén [. . .] después de tanto afios de llevar
un estilo de vida muy reglamentada lo que hacia que lo demas tenia que ade-
cuarse, ahora serfan ellas las que se adaptarian al modo de vida de la gente. Aun-
que las diferencias no eran tajantes, el cambio implicé un largo proceso de adapta-
cién. Un ejemplo de esta transformacién fue cambiar los habitos haciéndolos mas
sencillos. Pero si bien no era facil, se habria un camino de posibilidades, de mayor
integracién entre las congregaciones, de mayor protagonismo para las religiosas
y de asumir responsabilidades, tanto que algunas congregaciones elegian el NEA
[noreste argentino] para enviar su gente joven a lo que consideraban una verda-

5. Segtn Bourdieu (1971) en la lucha por el ejercicio legitimo del poder religioso, la Igle-
sia conquista y defiende el monopolio de un capital de gracia institucional, controlando
los medios de produccion, reproduccién y acceso a los bienes de salud y delegando en un
cuerpo de especialistas una autoridad (o una gracia) de funcién (de institucién) la gestién
y distribucién de ese capital, que los dispensa de confirmar y conquistar continuamente su
atribucién y los resguarda de las consecuencias del fracaso de la accién religiosa. El profeta,
en cambio, pone en cuestion este monopolio y debe, mds bien, conquistar y reconquistar
continuamente una autoridad sometida a las fluctuaciones de la relacién coyuntural entre
la oferta de servicios religiosos y la demanda religiosa de los laicos determinados.

6. “Los religiosos apartandose del mundo y renunciado totalmente a sus bienes y pre-
ocupaciones, son también ellos testimonio viviente del Reino de Dios que no es de este
mundo” (LG, 34-36).

7. “Toda la vida religiosa debe estar imbuida de su espiritu apostélico, y toda la acciéon
apostoélica, informada de espiritu religioso” (PC, 8). Para profundizar en el andlisis de los
documentos, cfr. Quifiones 1999.

8. En el documento de Medellin, elaborado por la I Conferencia del Episcopado Latino-
americano (CELAM 1968) se opté por enfatizar el modelo de “vida inserta” (cfr. Quifiones
1999).
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dera escuela de como vivir la Iglesia. (Testimonio de Laura Renard [2006, 212-213],
religiosa de la congregaciéon Auxiliares Parroquiales).

Esta ambivalencia, antes de ser una incoherencia o una inconsistencia,
puede comprenderse como estrechamente vinculada al engrampaje de
la mujer como significante habitual de la posicién femenina (cfr. Segato
2003). Producto de esta fijacion coactiva a la que queda sometida bajo el
orden de estatus, la mujer tiene la particularidad de comportarse ambi-
guamente: parte sujeto, parte objeto, parte hablante, parte signo. En esta
ambivalencia conviven en ella una dimensién que se adapta a la posicién
que le es atribuida junto con un resto que trasciende esa fijacion del orden
de estatus y se expresa como una agencia libre, un deseo de algo mas,
renuente a la sumisién. La mujer es, en este esquema, un anfibio del orden
del estatus y del orden del contrato que, desde esa posiciéon hibrida, se
inserta doblemente en el sistema total de relaciones sociales (Segato 2003,
144-145).

A pesar de, y mediante, esta ambivalencia, la redefinicién de la especi-
ficidad religiosa en torno a la funcién profética de dar testimonio habilité
una reconfiguracién del régimen de visibilidad® para las religiosas, alen-
tando su presencia en el espacio publico.

TRAMAS ASOCIATIVAS Y APRENDIZAJES COLECTIVOS

Este impulso activé los aprendizajes colectivos acumulados en expe-
riencias previas y dio lugar tanto a la reinvencién de tramas asociativas
ya existentes como a la inauguracién de nuevas formas de organizacion.
En 1968 se resolvid la compra de un inmueble destinado a ser sede de la
Consejo de Superioras Mayoras (COSMARAS),® que hasta entonces habia

9. El concepto de “régimen de visibilidad” ha sido usado desde distintas perspec-
tivas como una matriz para conceptualizar las relaciones de poder entre dominadores-
dominados. En Vigilar y Castigar, Michel Foucault (2004) presenta dos modos histéricos
distintos de articulacién entre formas de visibilidad: el modo panéptico propio de las so-
ciedades disciplinarias y el espectaculo propio de las sociedades de soberania. Desde otra
perspectiva, Goffman (1972:137) analiza entre las consecuencias personales de los estigmas
sociales el manejo de la informacién sobre si mismo como una estrategia para atemperar el
probable rechazo derivado de la posesién de un atributo cuestionable por otros. En funcién
de esto, de acuerdo a cada situacion de la accién, los sujetos dejaran ver cierta parte de si,
substrayendo otras. Si la perspectiva foucaultiana pone el foco en la visualizacién como
estrategia de sujecion del poder, el enfoque de Goffman permite conceptualizar estrategias
de agencia de aquellos que estdn sujetados. Esta maleabilidad del concepto es 1itil a los fines
de analizar juegos de luces y sombras producto de las estrategias de sujecién y de agencia
propias del régimen de estatus.

10. Enrealidad, la conformacién de COSMARAS es precedente. Tuvo lugar en 1954, como
respuesta a una directiva vaticana, orientada a crear consejos que nuclearan a las congrega-
ciones religiosas en cada nacién. Para ello, las religiosas delegaron en el nuncio apostélico,
Mons. Mario Zanin, la eleccién de las postulantes (superioras provinciales) que integrarian
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funcionado en el Colegio del Sagrado Corazén de Jests, en el barrio de
Caballito. Para ello debi6 tramitarse una personeria juridica. En sintonia
con la efervescencia conciliar, desde COSMARAS se promovi6 la parti-
cipacién en el Plan Nacional de Pastoral (PNP). La elaboracién del PNP,
por medio de una comision especial designada a tales efectos, fue una
convocatoria original de la Conferencia Episcopal Argentina (CEA) para
el disefo de la recepcién y puesta en practica del Concilio Vaticano II en
el pais (Gonzalez 2005, 65). De manera inédita, la Comisién Episcopal de
Pastoral (COEPAL), que se form¢ para la implementacién del PNDP, delegé
en la Junta consultiva de COSMARAS la designacion de diez religiosas
para formar parte de este organismo. Incentivadas por el mismo proceso,
las religiosas demandaron una mayor representatividad en la Conferencia
Latinoamericana de Religiosos (CLAR).

El cambio de autoridades de la CEA, con la asuncion del obispo cas-
trense Adolfo Tortolo como presidente en 1970, inicié un proceso en el cual
la efervescencia participativa, generada en torno al PNP fue quedando
progresivamente relegada hasta su interrupcién abrupta con la disolucién
de la COEPAL en 1973. En este marco, la COSMARAS no sélo perdi6 este
valioso espacio sino que también fue cuestionada en su estatuto jerarquico.
Esto desencaden¢ la sancién disciplinaria—que llevo a la destitucion—de
la Presidenta M. Aida L6épez, montada sobre el escandalo que provocé un
articulo suyo que alentaba la renovacion de la vida religiosa acorde a “los
tiempos de liberacion de la mujer”. De cara a estos conflictos que ponian
en cuestién la autonomia de las autoridades femeninas, la respuesta de
las mujeres fue democratizar sus organizaciones para fortalecer su auto-
nomia. Cobré importancia la renovacién de los estatutos—prevista para
mayo de 1971—a partir de los cuales fue posible cambiar la denomina-
cién de la Conferencia para llamarse Conferencia Argentina Religiosas
(CONFER)." Aunque formalmente las superioras seguian integrando la
junta directiva, el cambio de denominacién implicé una ampliacion de la
participacién para todas las religiosas.

A su vez, tuvo lugar un proceso de diferenciacién de grupos dentro
de las mismas congregaciones y de mayor intercambio con otros agentes

el consejo. Esta forma organizativa no preveia cambios sustanciales, como podria ser la
formacién teolégica, cultural, cientifica y técnica de las religiosas, ni contemplaba las espe-
cificidades propias de la vida consagrada femenina. El estatuto que daba a las mujeres era
idéntico al que reglamentaba la organizacién masculina (Conferencia Argentina de Reli-
giosos [CAR]); inclusive en términos estilisticos se referia al “Consejo de Superiores Mayo-
res Religiosos”. La diferencia residia en la obligada tutela masculina y clerical oficiada por
un sacerdote asesor para la organizacién femenina (Quifiones 1999, 23-24).

11. A partir de la conformacién de la CONFER, se cristalizaron algunas instancias de
participacién conjunta entre religiosas mujeres y religiosos varones nucleados en la CAR.
Un buen ejemplo es la revista Vida en Fraternidad de produccién conjunta que se edita entre
los afios 1970 y 1976.
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eclesiales. Estas pequefias comunidades de una misma congregacién se
insertaron en barrios marginales, donde se unieron a la pastoral diocesana
y comenzaron a trabajar en conjunto con otras congregaciones femeninas,
masculinas y con el clero diocesano. La conformacién de estos nuevos
espacios de sociabilidad habilit6 diversos procesos de agencia que contri-
buyeron a la diferenciacion e individuacion de las mismas religiosas, pero
siempre dentro de los limites institucionales de cada congregacion. Para
las religiosas, la congregacién siguio siendo el marco de referencia fun-
damental. Sin embargo, gracias a estos espacios de sociabilidad, se cons-
truyeron marcos de circulacién e intercambio entre mujeres de distintas
congregaciones (el caso de COSMARAS primero, y luego de la CONFER),
ambitos de mayor simetria entre agentes de distintas posiciones de autori-
dad (el caso de la COEPAL) y espacios de interaccién mixta entre varones
y mujeres religiosas (el caso de la revista Vida en Fraternidad) o el espacio
de la didcesis para las comunidades insertas. Como correlato, los limites
de la congregacion se extienden y se vuelven mds difusos. En consecuen-
cia, observamos un doble movimiento de corrosién del orden de estatus,
dentro y fuera de la congregacion, que logra dislocar—o al menos poner
en cuestion—algunas modalidades histéricas de subordinacién naturali-
zada, tanto a la autoridad de la propia congregacién como a la estructura
patriarcal de la Iglesia Catélica, habilitando a las religiosas a competir en
un plano mas igualitario por el mundo de la masculinidad, haciendo mas
amplio el tejido de redes que luego seria la base fundamental para el des-
pliegue de un repertorio de acciones frente a la represion estatal durante
la Gltima dictadura.

LAS TRAYECTORIAS: UN RECORRIDO TiPICO

Las trayectorias de religiosas que hemos reconstruido trazan un derro-
tero tipico. En general el nticleo social primario (la familia) se define como
catdlico. Sus redes de parentesco son expresion del doble proceso de mi-
litarizacién y catolizacién de la sociedad argentina, institucionalizado en
1930 (cfr. Mallimaci 1992). La carrera eclesiastica y la carrera de las armas
son trayectorias familiares habituales, entre sus parientes préximos. La
transmisién religiosa se refuerza enviandolas a colegios religiosos catdli-
cos, donde en algunos casos tienen experiencias de desencanto:

Las hermanas, que yo estudié, eran las del Divino Maestro . . . eh . . . me dieron
buenos ejemplos y me aportaron mucho, tengo que ser agradecida. Pero, después,
sabés qué yo veia que entraban muchas chicas jovenes, quince afios ... alomejor...
y me parecia que no las trataban bien. Viste eso que cuando uno es joven el sen-
tido de justicia . . . qué eran injustas algunas profesoras con ellas y, algunas profe-
soras incluso religiosas. Me parecia que les exigian mucho. Y esas cosas . . . y fui
dejandoy...bueno...esas que dejaron la vida religiosa, también para mi fue una
desilusion. (Entrevista a religiosa de la congregacion Franciscanas Misioneras de
Maria, 30 de marzo de 2006)
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El énfasis en estas experiencias marca el inicio de su propio proceso
de seleccién que ird demarcando nuevos limites identitarios en el interior
de un mismo universo catélico: ellas hacen un esfuerzo por distinguirse
de sus familias, eligiendo sus propios dmbitos de socializaciéon catélica.
Otras, en cambio, continuaran la linea de linaje familiar y haran el ingreso
a la congregacién vinculada al niicleo social primario:

Vengo de familia medianamente catdlica, pero no practicante, pero me educo en
un colegio de religiosas, que no fue lo decisivo para la vocacién y el ingreso a la
congregacién sino mas fue la incidencia de la Accién Catdlica, yo era dirigente
de la Accién Catoélica. Yo soy mendocina. Eh . . . siendo dirigente de la Accién
Catolica [. . .] yo estaba en la Accién Catélica desde los diez afios, en contra de mi
papa, porque yo no habia hecho la primera comunién y en la Acciéon Catélica se
podia entrar cuando uno hacia la primera comunién. Me gustaba . . . y, entonces,
mi papa como tenia miedo que me hiciera monja, me lo habia prohibido. Enton-
ces, fui hice la comunién, no dije nada, calladita . . . y entré en la Accién Catdlica.
La formacién era muy sélida, era muy fuerte . . . yo hice el curso de dirigente de
accion catdlica, después milité en politica. Estuve en distintos aspectos de la vida
universitaria muy activa. (Entrevista a religiosa de la congregacién Hijas de San
Pablo, 8 de marzo de 2006)

Aungque resulte paraddjico, para muchas de ellas entrar a la Accién Ca-
télica era una manera de transgredir el mandato familiar. Para las que ini-
cian este camino, alli experimentan su proceso de conversion dentro del
catolicismo, profundizando su compromiso.”? Para las que participan de la
Accién Catélica, rama femenina, encuentran aqui su primer acercamiento
a la politica entendida en la mayoria de los casos como sufragio.”” Algunas
dan un paso més y se afilian a un partido politico, pero sin romper con el
catolicismo, acercandose a algtin partido confesional. En este sentido, en
aquellos casos en que hay un paso hacia la politica partidaria, también se
produce dentro de los &mbitos catdlicos:

A la Accion Catdlica debo haber entrado a los doce, trece afios . . . y de cate-
quista ya a los quince, y fui delegada de estudiantes, cuando iba al Liceo, asi
que yo era la delegada de estudiantes . . . las reunia . . . y después fui delegada
de las nifias y aspirantes a la Accién Catdlica . . . cuando pertenecia a las Se-
fioritas de la Accién Catdlica, en aquella época se llamaban las seforitas [. . ]
cuando cumpli los dieciocho recién pude votar . . . asi que . . . si, antes de entrar
[a la Congregacién] voté una sola vez, me parece . . . entré a los veintiuno . . . y
participé asi . . . pero muy poca cosa . . . estaba en la Unién Civica y la Unién

12. De manera analoga Donatello (2004) sostiene que la Accién Catdlica configuraba una
instancia fundamental para la profundizacién del compromiso para jévenes que, mas tarde,
participaron de la politica insurreccional en los afios 1960 y 1970. Esta instancia puede com-
prenderse como un ritual de pasaje a través de la cual los involucrados dejaban de sentirse
uno mas, para concebirse un elegido por Dios para realizar una accién en el mundo condu-
cente a la salvacion. Para dar cuenta del fenémeno, Donatello (2005) utiliza la categoria de
“aristocratismo de la salvacién” (cfr. Weber 1920).

13. Recordemos que la practica de sufragio femenino era una novedad para la época,
otorgado recién en 1949.
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Civica alla [en Uruguay] es la catdlica, viste . . . viene a ser . . . cristiana. (Entre-
vista a religiosa “A” de la congregacion Hermanitas de la Asuncién, 13 de marzo
de 2006)

Aunque en muchos casos forman parte de la misma generacién por de-
finicién etaria, se establece un clivaje generacional entre quienes ingresan
siendo nifas al viejo modelo de Accién Catdlica, estructurado en torno
a la divisién sexual (rama femenina y rama masculina) y aquellas que
se incorporan de jovenes al nuevo modelo de ramas especializadas.” La
novedad proponia una socializacién mixta que supuso algunas resisten-
cias por parte de las mujeres que venian del viejo modelo. Las dificulta-
des surgian del preconcepto acerca de la imposibilidad de una verdadera
amistad entre personas del mismo sexo, sumado a la falta de educacién
sexual en los colegios religiosos y el hecho de que la sexualidad fuera un
tabt (Bidegain 2006, 61).

En cambio, estos tabties no eran un obsticulo mayor para las muje-
res que ingresaban a las ramas especializadas a partir de la socializacién
universitaria.

Si, después estudié Sociologia en la UCA, que fue cuando cerraron Sociologia
en el dltimo afio porque decian que éramos de izquierda. Tuve profesores muy
buenos . . . Justino O’ Farell, Imaz . . . Bueno, me parece que fue una época muy
buena de la Universidad Catdlica, de sociologia [. . .] terminé sociologia y entré
al noviciado, después estuve en Cérdoba un afio, después volvi aca . . . hice un
curso con Pablo Freire en Montevideo, eso me ayud6 a ver que toda la sociologia
que yo estudiaba era funcionalista . . . eran los pobres en el sistema, pero no cémo
cambiar el sistema . . . (Entrevista a religiosa de la congregaciéon Hermanas del
Sagrado Corazoén de Jestis, 5 de abril de 2006)

Esta trayectoria previa las hacia merecedoras de un mayor reconoci-
miento por parte de sus pares varones. Progresivamente, se fue generando
un nuevo modelo de experiencia religiosa marcada por la mirada sobre lo
social y, con ello, un nuevo modelo de mujer, mas auténoma, que fue ga-
nando espacio y mayor respeto por sus pares varones (cfr. Bidegain 1998).

Estas experiencias fueron un insumo importante para muchas de estas
mujeres que, una vez ingresadas a la congregacién, participaron de una
formacién de noviciado mixto y promovieron trabajos pastorales en con-
junto con religiosos varones.

En esa época yo vivia en Budge, yo hice el noviciado en Budge, 71, 72 y 73 y con
todo un trabajo barrial: llegamos nosotras en marzo de 1972 y en abril ya estaba-
mos todas metidas hasta aca en el barrio, porque habia todo un dilema con los

14. Las ramas especializadas de la accién catélica dejan de lado la division sexual para
hacer una divisién de acuerdo al &mbito de accién social privilegiado. Estas son la Juventud
Obrera Catdlica (JOC), la Juventud Estudiantil Catdlica (JEC), la Juventud Universitaria Ca-
télica (JUC), Movimiento Rural de Accién Catélica (MRAC) y la Juventud Agraria Catdlica
(JAC).
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terrenos . . . y un grupo del ERP que se estaba apoderando de la situaciéon del
barrio, que no eran del barrio, eran del barrio vecino, que vinieron a la Iglesia.
Ahf trabajamos cuatro congregaciones, dos masculinas y dos femeninas. Noso-
tras [. . ] los padres lazaristas y los dehonianos. Y realmente, fue una experiencia
hermosa de reunirnos, de trabajar y de ver qué respuesta le ddbamos a la gente.
(Entrevista a religiosa “B” de la congregaciéon Hermanitas de la Asuncién, 13 de
marzo de 2006)

En ambos casos la Accién Catdlica constituye un dmbito de sociabili-
dad para las mujeres y un acercamiento a la politica, tanto entendida en
términos de participaciéon ciudadana como en términos de transformacion
social. Estas experiencias vividas en la ACA fueron una plataforma para
dar un salto cualitativo hacia otra forma de vida. Rdpidamente, las actoras
experimentaron su posicién en el espacio social (cfr. Bourdieu 1997) como
un limite a la percepcién de si mismas como sujetos con capacidad de
agencia:

Fue un proceso gradual de crecimiento en la fe . . . yo senti que se me terminaba
el camino . . . en la Accién Catdlica senti que todo lo que tenia para dar lo habia
dado ... para una entrega plena tenia que entrar a la congregacion. (Entrevista a
religiosa de la congregacion Hijas de San Pablo, 8 de marzo de 2006)

Senti que con la sociologia podia cambiar hasta cierto punto la sociedad . . . lo
mas importante era que la gente pudiera descubrir a Dios. Esa es la mistica. (En-
trevista a religiosa de la congregacién Hermanas del Sagrado Corazoén, 5 de abril
de 2006)

Para estas mujeres, el dispositivo institucional del catolicismo integral,
cristalizado en los afios 1930 y dedicado a catolizar a las masas ganando
espacios sociales diferenciados, era limitante en su repertorio de formas
de accién. Su horizonte de sentido las llevaba a ampliar todavia mas las
posibilidades de accién, con una formulaciéon mistica de la vida; pero esta
concepcién mistica, lejos de suponer una fuga extramundana supuso para
ellas una préctica intramundana. En ese sentido, la congregacién no fue
una forma de enterrarse en vida, ni de consagrarse a la contemplacién,
sino de ampliar del horizonte de sentido que les permiti6 canalizar in-
quietudes sociales, politicas y competencias de liderazgo.

Si reconstruimos el derrotero que siguieron quienes realizan estas afir-
maciones encantadas, tomando dos ejemplos emblematicos, encontramos
que en el primer caso se trata de una mujer que ingres6 a la congregacion
de Hijas de San Pablo a los veintiséis afios de edad, en el afio 1970. Su
trayectoria recorre diversos paises del Cono Sur en situaciéon de dictadura
militar: durante el periodo de 1973 a 1976 vivi6 en el Uruguay, ese afio
fue reubicada en Brasil donde se desempené hasta 1979, cuando se instala
en Argentina. A lo largo de su carrera se desempefio en diversas funcio-
nes relativas a la administracion de la editorial Paulinas hasta asumir el
cargo de directora. En 2006 ejercia la funcién de secretaria ejecutiva de
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la Comisién Episcopal de Comunicacién Social. El segundo caso corres-
ponde a otra mujer de destacada trayectoria en la vida publica. Hizo su
ingres6 a la congregacion del Sagrado Corazoén de Jestis a los veinticuatro
anos en 1966. En 1971, fue parte de la inauguracion de una comunidad
de religiosas en la di6cesis de La Rioja, donde participé de la efervescen-
cia ligada a la figura del obispo Enrique Angelelli: fue asesora del Movi-
miento Rural Diocesano, impulsé la creacién del sindicato local, ligado a
la Federacion Argentina de Trabajadores Rurales y Estibadores (FATRE) y
del movimiento de cooperativas de tierras en la regién. Le tocé transitar el
asesinato del obispo y vivir en su entorno préximo variados casos de sa-
cerdotes, religiosos y religiosas victimas de la represion estatal. Estuvo en
La Rioja hasta 1980, cuando fue asignada a la localidad de Gral. Mosconi
(Salta) donde se dedic¢ al trabajo con las comunidades de base, a la orga-
nizacién de los indigenas y los trabajadores de la empresa entonces estatal
Yacimientos Petrolificos Fiscales (YPF) en el ambito local. En 1986 se mudé
a Villa Tesei (Morén) donde se dedicé a la educacion hasta 1996 cuando se
va a vivir a Villa Jardin (Lants) y se volc6 de lleno a la educacién no for-
mal. Alli funda y asume la direccion de un Instituto de Formacion de
Educadores Populares, inspirado en la pedagogia de Paulo Freire, cargo
que ejerce hasta su muerte en 2007.

REPERTORIOS DE ESTRATEGIAS Y REGIMENES DE VISIBILIDAD

En un contexto hostil, como el que instal6 la dictadura militar a partir
de 1976, estas trayectorias podian ser facilmente tachadas de subversivas.
En efecto, la lucha contra la subversion, funcioné como el principal factor
de cohesién interna y legitimacién externa del régimen militar. A su vez,
involucrd la participacién de civiles que, pragmaticamente, se hicieron eco
de la necesidad de erradicar la subversién de la Argentina. Este proceso
habilit6 la racionalizacién de estructuras institucionales diversas: empre-
sas, escuelas, hospitales, sindicatos, iglesias. La vaguedad de la condicion
subversiva que se alent6 desde el discurso publicitario (cfr. Gilbert y Vita-
gliano 1998) funcioné como un recurso para resolver conflictos propios de
la misma dindmica social en dichos &mbitos. En este marco, las religiosas
se encontraron doblemente expuestas: por una parte, se encontraban en el
centro operativo del dispositivo del catolicismo integral, y por otra, arti-
culaban Ia relacién con el aparato estatal desde los &mbitos de educacion
y salud.

15. Para comprender este fendmeno no habria que descartar el factor epocal, conside-
rando que un lustro mds tarde, con otras condiciones, para mujeres con una trayectoria
similar, el paso por las ramas especializadas de la Accién Catélica serd decisivo para optar
luego por la lucha armada. Al respecto puede verse Donatello 2002.
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En este sentido, adquirieron una visibilidad que, en su condicién feme-
nina y religiosa, dio lugar a una forma de mistificacién que puede com-
prenderse en los términos de Segato (2003, 132): “No existe sociedad que
no endose algtn tipo de mistificacién de la mujer y de lo femenino, que
no tenga algun tipo de culto a lo materno, a lo femenino virginal, sagrado,
deificado”.

En efecto, la combinacién de lo “femenino virginal” sumado a su con-
dicién de consagradas, exacerbd este efecto de mistificacién que, sin duda,
es el reverso de ese viejo estigma que las considera mujeres enterradas en
vida. En este sentido el repertorio de estrategias desplegado por religiosas
que vivieron en primera persona o en su entorno préximo el terrorismo de
estado ejercido durante la tltima dictadura militar, se vale de este efecto
de mistificacién dando lugar a diversos regimenes de visibilidad. Lo que
las hace mas fuertes es hacer de la debilidad su estrategia.

Aunque, como hemos visto, las trayectorias pueden agruparse si-
guiendo criterios de tipicidad, el contexto especifico y el derrotero sin-
gular que siguié cada religiosa dieron lugar a diferentes resoluciones de
situaciones donde diversas mujeres consagradas se encontraron expues-
tas a la represion estatal. La finalidad de este apartado es documentar la
variedad de estrategias surgidas de trayectorias con un recorrido tipico.

Invisibilidad preventiva

En el extremo de un arco de posiciones estratégicas, el primer caso es
ilustrativo de un universo de religiosas que, a pesar de la renovacion con-
ciliar, mantuvieron representaciones y practicas que trazaron una pauta
de continuidad con el modelo de clausura preexistente. Aqui la exposi-
cién se reduce a un factor casi azaroso que tiene que ver con la proximi-
dad territorial con la ingenieria del terrorismo de estado. En este caso, la
entrevistada se refiere al centro clandestino de detencién, conocido maés
tarde como Garage Olimpo, ubicado en el barrio de Floresta, de la Capital
Federal, a dos cuadras del convento de las Hermanas Dominicas del Santo
Rosario:

Aca cerquita habia una policia . . . se comentaba que empezaron a perseguir a
la gente . . . estaba ahi . . . velamos las camionetas . . . se decia que alli aplicaban
picana [. . ] Ahora esta cerrado, estd como un museo, una cosa histérica. Nosotras
pasdbamos por ahi y sabiamos. (Entrevista a religiosa de la congregacion Herma-
nas Dominicas del Santo Rosario, 30 de marzo de 2006)

Frente a esta situacion, la estrategia preponderante frente a la represién
durante la tltima dictadura acentu6 el modelo de clausura disponible,
demarcando de manera tajante las fronteras simbdlicas entre el adentro
seguro y el afuera incierto. La entrevistada, entonces, describe la congre-
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gacién como una isla. Este aislamiento no solo fue un movimiento externo
sino también interno, mediante una suspension temporal que generd en
ella un efecto de ajenidad con respecto a la realidad social y politica del
periodo. Desde esta posicion se accede a la realidad por el relato de otros
que tienen contacto con el afuera:

Un sacerdote que nos acompafiaba nos decia que esto [“las guerrillas”] viene de
afuera, él venia de Europa, viene de las guerras mundiales, ellos ya lo vivieron.
(Entrevista a religiosa de la congregaciéon Hermanas Dominicas del Santo Rosa-
rio, 30 de marzo de 2006)

Solidariamente, explica genéticamente la represion estatal ejercida du-
rante la dictadura emparentdndola con el conflicto entre Iglesia y Pero-
nismo en 1955, en el cual ellas se sintieron invadidas frente a la amenaza
de allanamiento:

En el 55, que nos bombardearon, ya comenzé eso . . . porque estaba amenazado el
colegio . . . hubo quema de iglesias . . . ya empez6 eso. (Entrevista a religiosa de la
congregacion Hermanas Dominicas del Santo Rosario, 30 de marzo de 2006).

Y, por tdltimo, asimila la situaciéon de dictadura a una crisis moral, que
trae aparejada la disolucién del modelo catélico de familia, el aumento de
la pobreza y de la delincuencia como consecuencia.

Esta posicién estratégica se mantiene, entonces, en un doble registro
de opacidad: por un lado, hacia el afuera de la institucién, la reelabo-
racién de la realidad se hace a partir de la experiencia de otros que in-
gresan a la congregacién y no por la experiencia propia; por el otro, esta
misma opacidad mantiene el adentro como un lugar seguro respecto del
exterior.

Visibilidad paliativa

Otro caso es el de aquellas que experimentaron en primera persona la
amenaza de la represion estatal. En este caso, la entrevistada, religiosa de
la congregacién Hijas de San Pablo, narra un interrogatorio vivido durante
su estadia en Uruguay, bajo la dictadura militar. Aqui el éxito estratégico
esta asociado a una autopercepciéon marcada por una identificacién de lo
femenino como subordinado al mundo de la masculinidad. La estrategia
es la de dejarse ver. La entrevistada es citada por las Fuerzas Conjuntas a
dar un interrogatorio:

Alla habifa mecanismo de presién distintos a los de acé por que era un pais chico
y también una Iglesia mas chica. Yo, la primera vez que me interrogaron, fueron
como dos horas y media . . . las Fuerzas Conjuntas [. . .] me dijeron que tenia una
citacion para el otro dia. Mi superiora no estaba, yo estaba con una viejita que
temia que le diera un ataque al corazén. Fui y le avisé al parroco: ‘mafiana por
la mafana tengo un interrogatorio”. Alan Castro [militar] era el encargado de la
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parte religiosa, lo pusieron en el seminario como si fuera a ser cura para que se
interiorizara con la cuestion religiosa [. . .] Antes del interrogatorio, yo lo tenia a
las diez, mi superiora lleg6 a las ocho y le avisé a la viejita esta. Cuando yo estaba
en el interrogatorio, ella se fue y dijo ‘vengo a buscar a la chica, de acd no me voy
hasta que no me den a la chica’. Al final, yo que tenia miedo por ella, era la més
fuerte de todas. (Entrevista a religiosa de la congregacién Hijas de San Pablo, 8 de
marzo de 2006)

Frente a esta situacion, la estructura jerdrquica dentro de la cual se sitta
la entrevistada funciona como un dmbito de fuerte contencién. En este
marco, el juego de visibilidad aqui consiste en presentarse transparente e
insignificante para el otro:

No es que les interesaba yo directamente, sino yo como la punta de algo . . . bus-
caban que yo comprometiera a otras personas, fundamentalmente acusara al Ar-
zobispo. (Entrevista a religiosa de la congregaciéon Hijas de San Pablo, 8 de marzo
de 2006)

Emparentada con esta posicion estratégica, otro recurso fue acentuar la
visibilidad. Por parte del obispo, Angelelli, otra religiosa, perteneciente a
la congregacion Hermanas del Sagrado Corazén, es interpelada a desem-
pefarse en el mundo de la masculinidad. Con ocasion del asesinato de los
sacerdotes Carlos de Dios Murias y Gabriel Longueville:'

Yo me acuerdo que me ofreci . . . tenfa que ir alguien a hacerse cargo, en nombre
de la Iglesia, a hacerse presente . . . porque estaban todos los laicos con los curas
muertos . . . [en Chamical] y estaban todos los curas y las monjas reunidos en La
Rioja . . . tenia que ir alguien ahi a consolar a la gente, a recibir los cuerpos ... Y
yo me acuerdo que me ofreci, me fui manejando el rastrojero, fuimos con Dolores,
una hermana de las azules y tres curas atras [. . .] y Angelelli dijo que una mujer era
mejor, porque era mds ficil que no la mataran [. . ] Yo no sé, de esas cosas que uno hace
cuando hay que hacerlas . . . Después me acuerdo que fuimos al cementerio . . .
yo pensaba quién irfa a ser el préximo, quién de los que estdbamos ahi. Mira
vos como estariamos! Yo me acuerdo de ese pensamiento. Ibamos cantando “va-
mos a vencer”, “vamos a vencer”, “venceremos al fin”. (Entrevista a religiosa de
la congregacién Hermanas del Sagrado Corazoén, 5 de abril de 2006; el destacado
es nuestro)

Esta operacién consiste en mostrarse u ofrecerse femeninas, pero desde
una posicion (masculina) de dominio frente a la fragilidad de la situacion
de los hombres de la di6cesis. En solidaridad con este argumento, la entre-
vistada recuerda que, durante la dictadura, la forma tipica que tenian de
desprestigiar a las religiosas era hacer correr rumores sexuales, es decir,
desmitificar la figura de religiosa-virginal-femenina.

16. E118 dejulio de 1976 un grupo de hombres vestidos de civil se presentan como miem-
bros de la Policia Federal y piden hablar con los sacerdotes de Chamical, Gabriel Longuevi-
lle y Carlos de Dios Murias. Les avisan que tienen que ir a declarar con ellos a La Rioja. A
la mafiana siguiente sus caddveres aparecen en el Chafar, a pocos kilémetros de Chamical,
con signos evidentes de tortura (cfr. Mignone 1986).
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Visibilidad itinerante

En otro contexto, para religiosas en posiciones jerarquicas la estrategia
principal fue la circulacién. La entrevistada, religiosa de la congregaciéon
Franciscanas Misioneras de Maria, describe el periodo 1973-1978 como
una etapa itinerante. Por sus funciones directivas en la Conferencia Ar-
gentina de Religiosas y en la misma congregacion, ella estd en la calle,
visita comunidades en todo el pais, en Paraguay y también en Uruguay,
donde hay otras casas de la institucién. Esta itinerancia es sin duda una
exposiciéon pero resguardada por una modalidad intermitente: ella no
permanece en ningun sitio: vive al dia. Por otra parte, este nomadismo le
permite tener acceso a informacién diversa y cumple un rol fundamen-
tal en la generacién de redes de informacién a partir de la difusién. Esta
funcién es para ella una responsabilidad que le permite proteger a otros
y, a su vez, protegerse. De este modo, ella desempefia un papel masculino
frente a sus pares, pero siempre resguardada por una fugacidad propia
del mundo anfibio de lo femenino (cfr. Segato 2003).

Invisibilidad forzosa

Por ultimo, aquellas religiosas que durante el periodo vivieron una es-
tigmatizacién dentro de la misma institucion eclesial, se vieron obligadas
a redisefar sus pautas de accion. En este sentido, un caso emblemaético es
el de las religiosas de la congregacion Hermanitas de la Asuncién, en la
didcesis de Rosario, provincia de Santa Fe:

En Rosario el Obispo nos eché, después que nos pidié que fuéramos a atender
la zona y comenzamos a trabajar con los villeros [. . .] En el afio 75, si, que ha-
cia tres afios que atendiamos esa parroquia y lo que no haciamos era celebrar la
misa y confesar, pero después haciamos todo porque el sacerdote se habia ido y el
Obispo . . . nos llamé un dia, las llamé a las Hermanitas y les dijo que se fueran
de la didcesis [. . ], si, por comunistas. Fue muy grave, fue la provincial inclusive
a hablar, habl6 con el Nuncio, hubo manifestaciones, fueron a la Catedral . . .
[Recuerda el encuentro de Mons. Guillermo Bolatti con la Provincial] No tenia
fundamento . . . entonces la superiora fue a decirle: “Bueno, si las hermanas han
obrado mal, digamelo”. “Bueno, mire qué quiere que le diga . . . yo no tengo nada
concreto, lo que le puedo decir es vio cuando entra en una pieza y hay mal olor,
olor a podrido, bueno, eso son lo que son sus Hermanitas”. (Entrevista a religiosa
“B” de la congregaciéon Hermanitas de la Asuncién, 22 de marzo de 2006)

Frente a esta situacion, redisefian su estrategia, dejan de lado la exposi-
cién y, més bien, ofrecen el lugar de lo doméstico: guardan gente en su casa:

Esta muchacha habia dias que estaba sumamente alterada . . . y nosotras nos hacia-
mos las valientes . . . pero los dias que ella estuvo en casa . .. yo vivi un infierno . ..
me acuerdo que ella queria salir a la calle . . . bueno, sali un ratito, pero jpeligra-
mos todas! (Entrevista a religiosa “B” de la congregaciéon Hermanitas de la Asun-
cion, 22 de marzo de 2006)



46 Latin American Research Review

Segtn la entrevistada, a partir de la experiencia de Rosario aprenden a
vivir el dolor de manera privada:

Creo que nosotras somos més de asumir el dolor de otra forma . . . es como parir
nuestra historia . . . lo de Rosario nosotras lo hemos masticado mucho y para
mucha gente de Rosario . . . nosotras fuimos las comunistas y quedamos con ese
estigma. (Entrevista a religiosa “B” de la congregacién Hermanitas de la Asun-
cién, 22 de marzo de 2006)

Aqui, desde el resguardo en el ambito de lo femenino-doméstico, se
metamorfosea la subordinacién al mundo de la masculinidad (cfr. Segato
2003). Se corroe asi el orden de status sin desafiar ptiblicamente el orden
del contrato. Esto funciona en un doble registro: haciendo frente a la re-
presién y al estigma.

CONCLUSIONES

Las experiencias de estas mujeres religiosas durante la tltima dicta-
dura militar documentan un repertorio de estrategias que fueron eficaces
para hacer frente al terrorismo de estado y, a la vez, fueron facilitadas
por su posicion invisibilizada en el marco de una estructura institucio-
nal fuertemente clerical y patriarcal. Esta posicién puede rastrearse en,
al menos, dos dimensiones: el relato histérico, como consecuencia de una
historia no narrada, y el imaginario simbélico, producto de un efecto de
mistificacion estereotipada que las proyect6 histéricamente como mujeres
enterradas en vida.

La ambivalencia, como signo caracteristico de las diversas trayectorias
de estas mujeres, fuertemente misticas pero también profundamente intra-
mundanas, a veces ha sido atribuida a la inconsistencia o incoherencia de
las mismas actoras. Este articulo, en cambio, ha intentado seguir otra clave
interpretativa que considera esta destreza anfibia producto de una fijacion
coactiva a la que queda sometida la mujer como significante habitual de
la posicion femenina. Esta coaccion expresa una tensién irreductible entre
un orden del contrato, que tiende a ser mas igualitario, y un orden de es-
tatus, propio de la estructura de género que tiende a restablecer jerarquias
de subordinacién de lo femenino a lo masculino (cfr. Segato 2003).

Frente a situaciones limite como las que proliferaron durante la dltima
dictadura militar, la reversibilidad de la trama de significados histérica-
mente asignados a estas mujeres consagradas las sittia en una posicién de
ventajas comparativas respecto de sus pares varones para transitar mejor
las situaciones traumaticas desencadenadas por la represion.

A su vez, estas circunstancias dan un mayor protagonismo a las re-
ligiosas, reposicionandolas en el mundo de la masculinidad como mu-
jeres sujeto de habla, del ambito ptiblico y capaces de trocar signos y
objetos.
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Este mismo agenciamiento, convirtié a otras mujeres consagradas en
un eslabdn clave en la cadena de complicidades que articul6 el robo de
bebés durante la dltima dictadura militar. Tal parece ser el caso de religio-
sas pertenecientes a la congregacion de Cristo Rey, cuyo testimonio de lo
sucedido en la maternidad clandestina del hospital militar de Campo de
Mayo, formé parte de la prueba judicial de una de las causas abiertas por
sustraccion de menores. Esta evidencia reciente, refuerza el énfasis puesto
aqui en cuanto al protagonismo de las religiosas durante el régimen mili-
tar, a la vez que, sugiere otros escenarios de comparacion y estimula nue-
vas perspectivas de anélisis.
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