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Esta é a histdria do meu Menino Jesus.
Porque razdo que se perceba

nao ha de ser ela mais verdadeira

gue tudo quanto os filésofos pensam

e tudo quanto as religibes ensinam?
(ALBERTO CAEIRO)



RESUMO

O estudo tem como objetivo geral analisar a trajetéria e a missdo do Padre Ibiapina
(1806-1883) no Nordeste brasileiro, evidenciando o porqué de suas acdes serem
esquecidas durante cerca de cem anos e de um reavivar de sua memoria, nos dias
atuais. Como metodologia, a pesquisa se caracteriza como de carater
predominantemente qualitativo, de analise de natureza socio-histérica, sendo adotado
0 estudo de caso. O estudo foi embasado na analise documental dos relatos das
missbes do Padre Ibiapina, do Estatuto e do Regimento que ordenavam o
funcionamento das Casas de Caridade, nas principais biografias, todas as publicacdes
sobre o tema, de varios autores, interessados e curiosos, religiosos ou nao, que
escreveram sobre a acdo missionaria de Ibiapina. Além disso, foram realizadas
entrevistas no Santuario de Santa Fé, Arara — PB, lugar de peregrinacédo dos devotos
do Padre Ibiapina: com o ex-reitor do Santuario, Padre Gaspar, com o atual reitor,
Padre José Florence, que organizou o arquivo, com dois bispos, bem como com os
peregrinos que visitavam o Santuario. Contou-se também com o aporte da Historia
Oral, que valoriza as historias narradas por pessoas comuns, que anteriormente nao
tinham oportunidade de ser escutadas. A trajetéria de vida de Ibiapina esta inserida
na realidade socioecondmica e cultural do semiarido nordestino, com suas
contradicbes que gravitam por diversos campos, como 0 catolicismo popular e seus
subcampos: o catolicismo mistico e o sertanejo, que permeiam e delineiam a mesma
existéncia. Pode-se concluir que a heranca de Padre Ibiapina ndo foi diretamente
confrontada, questionada. Simplesmente, deixaram-na morrer, como uma plantinha
gue morre sem agua... Nada se fazendo para renova-la ou lhe dar continuidade, um
espaco de sobrevivéncia. Durante quase cem anos, Padre Ibiapina permaneceu nao
apenas desconhecido, mas também relegado, pois seu exemplo de vida apontava
para um modelo bem mais distinto de uma pastoral que tem como fundo uma opcéo
preferencial pelos pobres. Somente depois do surgimento das Comunidades Eclesiais
de Base, na década de 70 do século XX, e da Conferéncia Episcopal Latino-
Americana de Puebla, em 1979, é que houve, por parte da Igreja Catdlica, uma nova
valorizacdo da religido do povo ou do que ainda sobrou dela. Na construcdo dessa
memoéria do “Santo” de Santa Fé ocorreu a descoberta de diversos agentes da
pastoral: bispos, padres, religiosos, religiosas, leigos, de seu belo exemplo de vida,
acao pastoral e santidade e eles se tornaram promotores de sua causa, de maneira
especial os que passaram pela Diocese de Guarabira: Dom Marcelo Carvalheira e
Dom Anténio Muniz. Na multiddo que acorre ao Santuario de Santa Fé no dia 19 de
fevereiro percebe-se ndo apenas o reconhecimento de suas virtudes heroicas, de sua
santidade, mas também uma afirmacéo, um reconhecimento de sua maneira de ser
missionario, que penetrou no coracao e ha mente do povo nordestino.

Palavras-chave: Igreja. Modelos eclesiais. Memaria. Trajetéria. Construcao social.



ABSTRACT

The objective of this study is to analyze the trajectory and mission of Father Ibiapina
(1806-1883) in the Brazilian Northeast, showing why his actions have been forgotten
for about a hundred years and a revival of his memory in the present day. As a
methodology, the research is characterized as predominantly qualitative, of socio-
historical analysis, and the case study was adopted. The study was based on the
documentary analysis of the reports of the missions of Father Ibiapina, the Statute and
the Rules of Order, which ordered the functioning of the Houses of Charity, in the main
biographies, all publications on the subject, of various authors, interested and curious,
religious or not that they wrote about the missionary activity of Ibiapina. In addition,
interviews were held at the Sanctuary of Santa Fe, Arara - PB, pilgrimage site of the
devotees of Father Ibiapina: with the former rector of the Sanctuary, Father Gaspar,
with the current rector, Father José Florence, who organized the archive, with two
bishops, as well as with the pilgrims who visited the Sanctuary. There was also the
contribution of Oral History, which values stories told by ordinary people who
previously had no opportunity to be heard. Ibiapina's life trajectory is part of the
socioeconomic and cultural reality of the northeastern semi-arid region, with its
contradictions that gravitate towards various fields, such as popular Catholicism and
its subfields: mystical Catholicism, the sertanejo, which permeate and delineate the
same existence. It can be concluded that the inheritance of Father Ibiapina was not
directly confronted, questioned. They simply let it die, like a little plant that dies without
water ... doing nothing to renew it or give it continuity, a space of survival. For almost
a hundred years, Father Ibiapina remained not only unknown, but also relegated, for
his example of life pointed to a model that is much more distinct from a pastoral one
that has as its background a preferential option for the poor. Only after the emergence
of the Basic Ecclesial Communities in the 1970s and the Latin American Episcopal
Conference in Puebla in 1979 has there been a new appreciation of the religion of the
people or of the Catholic Church. which is still left of her. In the construction of this
memory of the Saint of Santa Fe, a number of pastoral agents were discovered:
bishops, priests, religious, lay people, about their beautiful example of life, pastoral
activity and holiness, and they became promoters of their cause, especially those who
passed through the diocese of Guarabira: Dom Marcelo Carvalheira and Dom Antonio
Muniz. In the crowd that comes to the Sanctuary of Santa Fe on February 19, not only
the recognition of their heroic virtues, of their sanctity, but also an affirmation, a
recognition of their missionary way of life, has penetrated the heart and soul. of the
Northeastern people.

Keywords: Church. Models. Memory. Trajectory. Social construction.



RESUMEN

El estudio tiene como objetivo general analizar la trayectoria y la mision del Padre
Ibiapina (1806-1883) en el Nordeste brasilefio, evidenciando el porqué de sus
acciones ser olvidadas durante cerca de cien aflos y de un reavivar de su memoria,
en los dias actuales. Como metodologia, la investigacion se caracteriza como de
caracter predominantemente cualitativo, de andlisis de naturaleza socio-historica,
siendo adoptado el estudio de caso. El estudio se baso en el andlisis documental de
los relatos de las misiones del Padre Ibiapina, del Estatuto y del Reglamento que
ordenaban el funcionamiento de las Casas de Caridad, en las principales biografias,
todas las publicaciones sobre el tema, de varios autores, interesados y curiosos,
religiosos o religiosos, no, que escribieron sobre la accién misionera de Ibiapina. En
el santuario de Santa Fe, Arara - PB, lugar de peregrinacién de los devotos del Padre
Ibiapina: con el ex rector del Santuario, Padre Gaspar, con el actual rector, el Padre
José Florence, que organizo6 el archivo, con dos obispos, asi como con los peregrinos
que visitaban el Santuario. Se contd también con el aporte de la Historia Oral, que
valora las historias narradas por personas comunes, que anteriormente no tenian
oportunidad de ser escuchadas. La trayectoria de vida de Ibiapina esta inserta en la
realidad socioecondmica y cultural del semiarido nordestino, con sus contradicciones
gue gravitan por diversos campos, como el catolicismo popular y sus subcampos: el
catolicismo mistico, el sertanejo, que permean y delinean la misma existencia. Se
puede concluir que la herencia del Padre Ibiapina no fue directamente confrontada,
cuestionada. Simplemente, la dejaron morir, como una plantita que muere sin agua ...
nada haciendo para renovarla o darle continuidad, un espacio de supervivencia.
Durante casi cien afos, el Padre Ibiapina permanecié no sélo desconocido, sino
también relegado, pues su ejemplo de vida apuntaba a un modelo mucho mas distinto
de una pastoral que tiene como fondo una opcion preferencial por los pobres. Sélo
después del surgimiento de las Comunidades Eclesiales de Base, en la década del 70
del siglo XX, y de la Conferencia Episcopal Latinoamericana de Puebla, en 1979, hubo
una nueva valoracién de la religion del pueblo o del pueblo, que aiun quedaba de ella.
En la construccion de esta memoria del Santo de Santa Fe, se produjo un
descubrimiento de diversos agentes de la pastoral: obispos, sacerdotes, religiosos,
religiosas, laicos, acerca de su hermoso ejemplo de vida, accion pastoral y santidad y
se convirtieron en promotores de su causa, de manera especial los que pasaron por
la Diécesis de Guarabira: Mons. Marcelo Carvalheira y Mons. Anténio Muniz. En la
multitud que acude al Santuario de Santa Fe el 19 de febrero se percibe no sélo el
reconocimiento de sus virtudes heroicas, de su santidad, sino también una afirmacion,
un reconocimiento de su manera de ser misionero, que penetro en el corazon y en la
del pueblo nordestino.

Palabras-clave: Iglesia. Modelos eclesiales. La memoria. Trayectoria. Construccion
social.
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INTRODUCAO

Esta Tese esté inserida na area das Ciéncias da Religido, particularmente nas
subareas de Historia, Sociologia e Antropologia da Religido. Tem como proposta
estudar a vida e a missdo do Padre José Antbnio Maria Ibiapina (1806-1883),
“esquecidas” ao longo de mais de cem anos, e em processo de reconstrucéo, nos dias
atuais. O principal intuito do estudo é compreender o porqué desse esquecimento.

Contrariamente ao que se preconizava acerca da racionalizacédo e laicizacao
dos Estados Ocidentais, no Brasil ocorreu uma proliferacdo de misticos hos campos
e subcampos catélicos, incluindo as relacdes dos agentes com outras esferas de
religiosidades néo catdlicas.

Partindo de uma visdo que aponta a mistica como forma autbnoma de
institucionalizagéo religiosa, em que cada mistico percebe o caminho percorrido como
uma via devotionis (ou via beatitudinis), que demarcou grandes espacgos sociais
durante a Idade Média, surgiram, nos ultimos dois séculos, dois grandes adversarios:
a Igreja (a partir do século XVI), e a Ciéncia Moderna — que até pouco tempo a
identificava como atraso, ignorancia. Dai decorre uma sistematizacéo e teorizacédo
sobre este fenbmeno, no Brasil, como um processo de hibridismo, que molda as
expressodes religiosas entre suas manifestacbes particulares e simetrias no mundo
ocidentalizado.

A pesquisa constitui um estudo socioantropologico da missdo e da
espiritualidade vividas pelo Padre-Mestre?! Ibiapina, nascido José Antonio Pereira, em
05 de agosto de 1806, na fazenda Morro, onde hoje se encontram bairros periféricos
da cidade de Sobral, Estado do Ceara. Durante sua infancia viveu com seu pai,
Francisco Miguel Ibiapina, que lutara na Confederacao do Equador, em 1824 (MARIZ,
1997).

Sua trajetoria na juventude foi marcada por tragédias que, por vezes, O
obrigaram a interromper os estudos e mudar a dire¢éo de sua vida: o falecimento de
sua mae, de seu pai e de seu irmado mais velho, os dois Ultimos em circunstancias
dolorosas. Em 1825, Ibiapina foi obrigado a interromper os estudos, no Convento dos
Oratorianos, na cidade do Recife, e voltar para o Ceard, para cuidar das irmas orfas,

empobrecidas pelo fato de os bens da familia terem sido confiscados pelo Império. A

1 Nome como o Padre Ibiapina era chamado pelo povo dos sertdes nordestinos.
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experiéncia dolorosa da juventude moldou seu carater austero, seu senso de justica
e a solidariedade com os sofredores e abandonados.

Em 1834, ele obteve o diploma, entdo ‘carta’ de Bacharel em Ciéncias Sociais
e Juridicas, na Faculdade de Direito, Olinda-PE, e se tornou lente na mesma
Faculdade onde estudara. Foi eleito deputado cearense a Assembleia Geral do Brasil,
no Rio de Janeiro, e, no ano seguinte, Juiz de Direito e chefe de policia em
Quixeramobim, no Ceara.

Entre os anos de 1828, quando ingressara na Escola de Direito de Olinda, e
1850, quando abandonou a advocacia, o Brasil passava por um periodo de profundas
crises e revolucdes. Durante todo esse tempo, o que fazia Ibiapina? Filho e irm&o de
revolucionarios, como ele reagia ante tempos tdo conturbados, com sua
personalidade apegada a justica?

E curioso que um de seus bidgrafos, Celso Mariz, nada menciona sobre essas

lutas, apenas diz que

continuando a viver em Recife por toda a década de 1840 a 1850,
Ibiapina consolida a sua reputacdo intelectual e moral, por uma
conduta a parte. Trabalhando e estudando, solteiro, retraido das
elegancias da cidade, sempre em relagdo com altos clérigos e
elementos leigos da Igreja e catolicismo de Pernambuco (1997, p. 37).

Comblin (1984b) esclarece que o martirio do pai e do irm&o mais velho, na luta
pela liberdade, a dura orfandade e as privacdes financeiras fortaleceram, no juiz e
deputado e, mais tarde, no missionario José Antdnio Ibiapina, a consciéncia de justica
social. Por isso, no periodo em gue trabalhou com a justica assumiu as causas dos
pobres e assim ficou conhecido e respeitado, na Paraiba e no Recife.

Foi ordenado padre na Sé de Olinda, em 1854, e passou a exercer o cargo de
Vigéario-Geral da Diocese e Professor de Eloquéncia Sacra do Seminario Diocesano,
atividades a que renunciou para atender ao chamado de sua alma, ansioso para
mitigar “a miséria em que se debatem as classes menos favorecidas da fortuna, [...]
milhares de infelizes oOrfaos, arrastando os andrajos da miséria, [...] a tiritar de fome”
(HOORNAERT, 20086, p. 75).

Entre os anos de 1860 e 1876, Padre Ibiapina viveu sua peregrinacdo, sua
itinerancia nos sertdes do Nordeste, percorrendo incansavelmente, a pé ou a cavalo,
as provincias de Pernambuco, Paraiba, Rio Grande do Norte, Alagoas, Ceara e Piaui,

numa jornada que o levou a ser denominado Pai do Povo, por Comblin (1993, p. 21-
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22): “Ele é missionario porque se torna o Pai fundador do povo do interior. Ele é fator
de ligagdo e comunhao desse povo”.
Coincidentemente, foi durante esta peregrinacdo que a Igreja comegou 0

processo de romanizacédo, criando, assim, dificuldades para a sua acao.

Os bispos da época queriam destruir as formas populares e mais ou
menos carismaticas de liderancas religiosas. Quiseram destruir o
papel dos conselheiros, beatos ou beatas. Queriam promover a Unica
autoridade religiosa prevista pelo direito canénico, a autoridade dos
parocos. A heranca de lbiapina fora atacada diretamente. Deixaram-
na morrer sem fazer nenhum esforco para renova-la (COMBLIN, 1993,
p. 46).

Com a romanizagéo vai se eliminando a producéo religiosa popular. Dai, a
hierarquia eclesiastica € investida de uma visao preconceituosa quando se propde a
elevar o nivel cultural e religioso do povo; combatendo principalmente o tradicional
carater lusitano leigo do mundo devocional. Junte-se a isso a desarticulacdo das
funcdes dos leigos, como beatos e rezadores, como também do trabalho de
missionarios populares, como o foi Padre Ibiapina.

Considera-se, neste estudo, que o Padre Ibiapina estava imerso num conflito
de padrdes (ELIAS, 1995) entre uma religido romanizada, racionalizada, e uma
religido cabocla, de origem luso-brasileira.

Suas acgdes ocorriam num contexto conflituoso: de um lado, a realidade vivida
por um catolicismo popular? e, do outro, a negativa dos bispos, através do novo
fendbmeno de ‘romanizacao™ do clero nordestino, praticamente iniciada por D. Luis
Antdnio dos Santos, nomeado primeiro bispo do Ceara, em 1861.

Foi entre a dureza da vida concreta e em meio a conflitos acerca das formas

de organizacdo eclesial que ele teve que tomar decisbes e fazer suas opcoes.

2 A nocao de “catolicismo popular’, apesar de ter um desenvolvimento préprio, constréi-se quase
paralelamente ao conceito de romanizacao, apresentado, as vezes, COMo 0 Seu 0posto, ou 0 aposto
do catolicismo ortodoxo. A ele sdo ligados tragos do catolicismo pré-tridentino, de magia, de
supersticdo, de sincretismo, de crendices e humanizagéo do divino, entre outras caracteristicas. Para
tratar dessa nocdo e de sua historiografia aqui, precisariamos de mais um capitulo, no minimo; por
isso, ndo serd tratado. Para um aprofundamento sobre essa nocdo: SOUZA, Laura de Mello. O diabo
e a Terra de Santa Cruz: feiticaria e religiosidade popular no Brasil Colonial. Sdo Paulo: Companhia
das Letras, 2009: ela tem um capitulo inteiro sobre o tema nesse livro; AZZI, Riolando: “Catolicismo
popular e autoridade eclesiastica na evolugédo histérica do Brasil”. Religido e Sociedade, n. 1, 125-
149, 1977; O episcopado do Brasil frente ao catolicismo popular. Petrépolis: Vozes, 1977; O catolicismo
popular no Brasil. Petrépolis: Vozes, 1978; O Altar unido ao Trono: um projeto conservador. Sdo Paulo:
Paulinas, 1992.

3 Apesar de nao existir consenso sobre essa nomenclatura, nés o utilizamos a partir de Hoornaert
(1991), que considera a Romanizagcao como um processo de sujeicdo de Igrejas locais a hegemonia
romana, ocorrido na Igreja do Brasil a partir da segunda metade do século XIX.
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Portanto, foram resgatadas e analisadas a pratica pastoral, missdes, mutirdes e
mistica do Bom Pastor, que moviam o Padre-Mestre, bem como a espiritualidade
implantada nas Casas de Caridade* por ele fundadas. O tema estudado nesta
pesquisa em Ciéncias da Religido poderia ser descrito numa frase: “O passado € a
morte das coisas” - Padre Ibiapina: ante o esquecimento, a memoria em construgao”.

Personagens como o Padre Ibiapina ainda suscitam polémicas dentro e fora
da Igreja Catolica do Brasil e sdo objeto de diversas interpretacdes. As vezes,
inclusive, sdo catalogados como fanaticos e radicais. Por isso, foi adotado esse
mesmo enfoque, na tentativa de enfrenta-lo e supera-lo a partir de uma leitura mais
aproximada de sua realidade.

Esta pesquisa tem importancia e relevancia académica devido ao seu carater
inovador. Ao realiza-la, ndo se pretendeu construir uma biografia do Padre Ibiapina,
mas, sim, propor uma trajetéria individual segundo a perspectiva teérica de Pierre
Bourdieu, buscando resgatar seu valor antropoldgico e historiografico. A proposta é
situar o Padre Ibiapina (1806-1883) no amplo contexto da Histéria do Nordeste e na
sua relacdo com os movimentos sociais e religiosos brasileiros.

Ainda podemos evidenciar a correlagdo entre memaria e histéria: as narrativas
biogréficas e as trajetérias de vida sdo assunto de grande atualidade no mundo
académico, literario e artistico, sobretudo nas areas de Histéria, Ciéncias Sociais,
Letras, Literatura e Psicologia. No Brasil, vivemos uma recorrente afirmacao de que
somos “‘um pais sem memoaria”, uma expressao que ganhou forca e visibilidade nos
ultimos meses — e ndo apenas entre a comunidade cientifica -, com o incéndio do
Museu Nacional, no Rio de Janeiro, e também com as recentes discussdes no campo
da politica e da Histéria sobre ter havido ou ndo uma ditadura militar no Brasil, no
periodo de 1964 a 1985. Nossa pesquisa, além de atualizar o debate historiogréafico
sobre memoria e historia, dialoga com outros temas e outras areas de conhecimento,
como a Histéria Regional do Nordeste, Histéria do Sertédo, Histéria da Cultura e sobre

o Patriménio Cultural, Histéria da Religido, Historia das Mulheres, entre outros.

4 HOORNAERT, Eduardo. 5 reflexdes sobre o padre Ibiapina. ADITAL - Noticias da América Latina
e Caribe, Fortaleza, 02 maio 2011. Disponivel em
<www.adital.com.br/site/noticia_imp.asp?lang=PT&img=S&cod=56034>. Acesso: 09 mai. 2016.
Durante vinte anos de sua agao missionaria, Padre Ibiapina fundou vinte e duas Casas de Caridade
espalhadas pelo interior nordestino, de Bezerros (PE) no sul (1866) a Acaral (CE) no norte (1860), de
Pildes (PB) no leste (1860) a Crato (CE) no oeste (1869).
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Uma dificuldade a transpor diz respeito a escassez de fontes, pois muitos
misticos, beatos, cristdos anbnimos e marginalizados — é 0 que se pode dizer destes
personagens —, geralmente emergiram na historiografia como “casos de policia”, pois
com ela acabaram sendo envolvidos. Foi o caso de Antonio Conselheiro, em Canudos,
José Lourengo, em Caldeirdo, e do beato Franciscano, em Monte Belo (AL).

O propdsito é investigar, a partir dessas caracteristicas, como se instalou uma
alternativa de vivéncia religiosa na Igreja do Brasil: o poder dividido entre a instituicao
eclesiastica, ligada ao sistema colonial, e o livre caminhar de missionarios que
despontavam em quase todos os periodos da histéria da Igreja Catolica no Brasil,
sobretudo a partir do ciclo missionario mineiro®, que foi marcadamente leigo, ndo
clerical.

Essa alternativa nasceu da auséncia da Igreja oficial que, dessa forma, deixou
o caminho aberto para a influéncia dos missionarios e agentes leigos. Com a Reforma,

isto mudou: ela queria acabar com o “fanatismo” e a “supersticdo” do povo ignorante.

De repente ele (o0 povo) se viu separado dos seus santos, impedido de
cumprir suas tipicas promessas. E 0 clero passou a reprovar suas
atitudes e seus costumes religiosos. Nao €, pois, de estranhar que
alguns desses grupos marginalizados vissem, no sacerdote, um
inimigo de sua religido e de sua fé (AZZI, 1981, p. 30).

No convivio com essa caracteristica “leiga” da religido popular® se percebe que
a atuacdo dos misticos e beatos prescinde do padre. Nao se precisava da presenca
de um padre, ja que existia um beato: seu relicario substituia a missa, a imagem do
santo excluia o sacrario, enquanto a capela substituia a matriz.

O desafio maior proposto nesta pesquisa € investigar por que, nao obstante as
andancas do Padre Ibiapina pelos sertdes nordestinos, onde percorreu mais de 600
kmz2, pregando missdes, construindo, com o povo, 22 casas de caridade, 4 hospitais,
cemitérios, acudes e cacimbas, deu-se um declinio e um certo esquecimento de sua
pessoa e de sua obra.

Por que, s6 depois de mais de cem anos de sua morte, a partir do Brejo
Paraibano, com a presenca de Dom Marcelo Pinto Carvalheira, em 1974, quando se

5 Surgido no século XVIII, especificamente em Vila Rica (MG), tem uma caracteristica especial, pois,
diferentemente dos demais realizados pelas ordens religiosas, este € um ciclo popular, laico, feito
especialmente pelas irmandades e sao elas que fardo a catequese dos mamelucos paulistas atraidos
pelo ouro (o ciclo durou entre 1720 e 1750).

6 Nas Ciéncias Sociais 0 uso da palavra ‘popular qualificando o termo ‘religido’ estabelece uma
dicotomia de dificil solugao. Mas, ao usar este termo, queremos indicar ‘nao oficial’, ‘nao eclesial’.
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criou a Regido Episcopal de Guarabira, € que come¢ou um resgate da memoria do
Padre lIbiapina, depois continuada pelo seu sucessor, Dom Frei Antonio Muniz
Fernandes, em 1998, e, por ultimo, com Dom Francisco de Assis Dantas Lucena, que
encampou a causa e deu continuidade ao processo de beatificacdo do Padre Ibiapina?

Outro fato que levanta questionamentos: o Padre Ibiapina era filho e irméo de
revoluciondrios, viveu no século XIX, cujas quatro primeiras décadas foram marcadas
por uma efervescéncia politica pontuada por insurrei¢cdes (Revolucdo Pernambucana,
Confederacéo do Equador, Praieira). Nao obstante, um de seus biégrafos, Celso Mariz
(1942) nado diz uma so6 palavra sobre qualquer um desses movimentos. O que explica
isso? Ainda mais: Por que, ao contrario do que aconteceu com o Padre Cicero Roméao
Batista, de Juazeiro do Norte (CE), o Padre Ibiapina ndo cedeu ao apelo de certo tipo
de populismo que Ihe trouxesse vantagens politicas ou sociais?

Diante disso, ao debrucar-se no estudo da trajetéria de vida e missao do Padre
Ibiapina é possivel deparar-se com questionamentos que vdo do esquecimento a
construcdo de sua memaria nos dias atuais, 0 que justifica a realizacdo deste estudo,
gue torna possivel apontar sua relevancia social e académica.

Nesse contexto, o estudo teve como objetivo geral analisar a trajetéria e a
misséo do Padre Ibiapina (1806-1883) no Nordeste brasileiro, evidenciando o porqué
de suas acdes serem esquecidas durante cerca de cem anos e de um reavivar de sua
memoria, nos dias atuais. E, como objetivos especificos: | — resgatar a trajetoria do
Padre Ibiapina (1806-1883) no amplo contexto histérico e social do Nordeste
brasileiro; Il — refletir sobre 0 modelo de catolicismo que Ibiapina e seus seguidores
vivenciavam, superando as leituras deterministas existentes; Il — identificar os meios
de articulagéo utilizados pelo Padre Ibiapina que asseguravam a concretizagcdo dos
projetos sociais que ele coordenava; e IV — verificar, diante de cem anos de
esquecimento, como se da a construcdo da memoria e da santidade do Padre
Ibiapina, tendo como ponto de partida o Sertdo do Curumatau paraibano.

Como instrumentos de recuperacdo da memoria utilizamos tedricos como
Maurice Halbwachs, Paul Ricouer, Pierre Nora, Fernando Catroga e Jacques Le Goff,
procurando convergir a memoria e a histéria, com a clareza de que “memoaria é vida
sempre carregada por grupos vivos, (...) e esta em permanente evolucdo, aberta a
dialética da lembranca e do esquecimento” (NORA, 1993, p.9).

Mas, falar do Padre Mestre é falar do “Santo” de Santa F€, o que, por sua vez,

nos remete as romarias que a cada ano se repetem para celebrar o dia de sua morte.
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Estas romarias sédo realizadas a cada 19 de fevereiro, o que torna mais forte a
presenca do “santo”’. E nelas que sua auréola de santidade se reflete mais
intensamente. Por este motivo, vamos tratar do espaco sagrado de Santa Fé e do
peregrinar de romeiros aquele solo sagrado.

Como metodologia, a pesquisa se caracteriza como de carater
predominantemente qualitativo, de analise de natureza sdcio-histérica, sendo adotado
0 estudo de caso como método. O estudo foi embasado na analise documental dos
relatos das missdes do Padre Ibiapina, a partir das Cronicas das Casas de Caridade,
edicdes do Jornal A Voz da Religido no Cariri, cartas do Padre Ibiapina as Superioras
das Casas de Caridade e os Estatuto e Regimento que ordenavam o funcionamento
das Casas de Caridade. Também foram analisadas as principais biografias, todas as
publicacdes sobre o tema, de varios autores, interessados e curiosos, religiosos ou
ndo. Enfim, de todos que escreveram sobre a acdo missionaria de lbiapina, que se
tornaram, para nds, preciosos dados de pesquisa, diante da dificuldade de reuni-los e
das muitas lacunas verificadas no que diz respeito ao registro oficial da histéria que
buscamos construir. Ao citar os textos referidos, o fizemos atualizando a escrita de
acordo com as normas atuais da lingua portuguesa.

Além disso, contamos com o Santuario de Santa Fé (Arara - PB), lugar de
peregrinacdo dos devotos do Padre Ibiapina, onde realizamos entrevistas com o ex-
reitor do Santuario, Padre Gaspar Rafael, com dois bispos e o atual reitor, padre José
Florence, que organizou o arquivo, bem como com 0S peregrinos que visitavam o
Santuario. Um aporte valioso da Histéria Oral, que valoriza as narrativas de pessoas
comuns, da Historia, e que, anteriormente, ndo tinham a oportunidade de ser
escutadas.

No inicio da pesquisa pressupomos que o tema era bastante documentado,
com um vasto campo de informagdes nos arquivos dos institutos histéricos, nas
paréquias e curias diocesanas. A realidade, contudo, era bem diferente: os registros
encontrados eram poucos e dispersos. Possivelmente, pelo fato de a maioria das
instituicoes criadas pelo Padre Ibiapina terem sido mantidas apenas por algum tempo,
sem continuidade, ap0s sua morte. Mais ainda, suas biografias foram baseadas
nestes registros escassos, produzidos por beatas e beatos que o acompanharam e
com ele conviveram. E, mais uma dificuldade: os documentos atestando os fatos
ocorridos no semiarido nordestino, no entorno de Padre Ibiapina, foram publicados ao

longo do século XX e, nos anos mais recentes, ndao foram objeto de edicOes
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atualizadas. Nao sao facilmente encontrados e, por sua raridade, se tornaram
documentos de pesquisa. E a razao primeira e maior de tudo isso: a falta de interesse
da Igreja e das autoridades pertinentes em contribuir para perpetuar a vida e os feitos
do Padre-Mestre.

Portanto, vale salientar que a tese central de nossa pesquisa € que uma boa
parte da obra missionéria do Padre Ibiapina (Casas de Caridade, hospitais, as beatas,
0s beatos), caiu no esquecimento, no abandono, sob a acdo de um certo modelo
eclesial, implantado na Igreja do Brasil a partir da segunda metade do século XIX. Um
processo iniciado antes mesmo de sua morte, conforme atestam alguns fatos: D. Luis
Anténio, bispo do Ceara, o proibe de missionar na regido do Cariri e o Padre Mestre
entrega aquela Diocese a administracdo das Casas de Caridade edificadas nas
cidades do Crato, Milagres, Barbalha e Missdo Velha; a reconstrucao da sua memaoria
se da a partir do Sertdo do Curumatau-PB, quase um século depois, nos anos setenta
do século XX.

Para melhor atingir os objetivos a que nos propusemos, a tese foi estruturada
em quatro capitulos:

O primeiro, cujo titulo é “Nao nascemos s6 para nés, cada planta deve dar seu
fruto”, traz a trajetdria de vida de Padre Ibiapina, desde seu nascimento até o exercicio
de suas profissdbes e caminhadas, antes e enquanto missionario, numa tentativa de
apresentar os fatos significativos de sua historia.

O segundo, intitulado “Padre Ibiapina: aprendiz dos sinais do tempo”, faz uma
abordagem das questdes religiosas que envolveram a vida de Padre Ibiapina, um
estudo da arte sobre os diversos movimentos populares que eclodiam nos sertdes e,
sobretudo, como poderiam ser tipificados os seus seguidores, chamados, muitas
vezes, de fanaticos, beatos e misticos, e os efeitos da romanizacgéo sobre eles.

O terceiro capitulo, a que demos o titulo “Padre Ibiapina nos sertbes
nordestinos: a construcdo de sua memoria”, descreve sua trajetoria e memoria no
Sertdo nordestino, sua pregacdo, sua fé e afinidade com os pobres e sofridos
sertanejos.

Por fim, com o titulo “Padre Ibiapina diante do esquecimento, a memoaria e a
construgdo do santo: histérias narradas no Santuario de Santa Fé, Arara — Pb,” o
qguarto capitulo faz a analise documental e a pesquisa de campo, com énfase no

porqué tao importante e significativa figura da Histéria do povo sertanejo permaneceu
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adormecida da memoria nacional, em especial da memoria da Igreja, por mais de cem
anos.

Padre Ibiapina continua sendo uma figura inesquecivel para o sertanejo, com
sua fé inquebrantavel, ndo obstante tantas vicissitudes, tantas iniquidades sofridas,

por conta dos poderosos, e até mesmo, ironicamente, da propria natureza.
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1 - “NAO NASCEMOS SO PARA NOS, CADA PLANTA DEVE DAR SEU FRUTO”’

No dia 19 de fevereiro de 2018, no Santuario do Padre Ibiapina, no vilarejo
de Santa Fé, em Arara (PB), Dom Aldemiro Sena dos Santos, Bispo da Diocese de
Guarabira, diante de aproximadamente oito mil romeiros, comegou a celebragao pelos
135 anos da morte do Padre Ibiapina dizendo: “Estamos no solo sagrado de Santa Fé
para fazermos a memoria do Padre mestre: Padre Ibiapina, inspirai-nos! A caridade
em primeiro lugar”.

Etimologicamente, a palavra memoria, de origem latina, deriva de menor e oris,
e significa “o que lembra”, ligando-se, assim, ao passado; portanto, ao ja vivido
(GIRON, 2000, p. 23). Ao considerarmos o nivel individual, a memoria é a capacidade
de um conjunto de fun¢des psiquicas que possibilitam conservar certas informacoes,
“gragas as quais o homem pode atualizar impressdes ou informagdes passadas, ou
que ele representa como passadas” (LE GOFF, 2013, p. 423).

Para Maurice Halbwachs (2015), a funcdo primordial da memadria enquanto
imagem partilhada do passado é a de promover um laco de filiacdo entre os membros
de um grupo com base no seu passado coletivo, conferindo-lhe uma ilusdo de
imutabilidade, ao mesmo tempo em que cristaliza valores e as acepcodes
predominantes do grupo ao qual as memorias se referem. Quer dizer que o individuo
qgue lembra é sempre um individuo inserido e habitado por grupos de referéncia; a
memaoria € sempre construida em grupo.

Para o autor, diversos fatores contribuem para que uma lembranca venha a
tona, seja individualmente ou em grupo. Na recorréncia a essa memaria, muitas vezes
€ necessario retornar ao momento de ocorréncia do fato e, nesse retorno, identificar,
além das pessoas envolvidas, as circunstancias em que aqueles fatos ocorreram.
Nessa perspectiva, ganha destaque, nos estudos de Halbwachs, a nogcdo de tempo,
visto aqui ndo como recuperacgao exata do dia, mas como recordacdo de um periodo,
0 que faz com que pouco a pouco haja o reviver de uma lembranca.

A identificagéo de um contexto temporal que particulariza aquele acontecimento
diante de muitos outros pode possibilitar que ele seja lembrado por meio de vestigios

gue se destacam quando pensamos no momento em que ele ocorreu. Sobre essa

7 Citagdo de Hoornaert (2006, p. 40).
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relagao entre a nogao de tempo como “localizagao temporal de um fato”, Halbwachs

destaca que

nao deixa de ser verdade que, em grande numero de casos,
encontramos a imagem de um fato passado ao percorrermos 0O
contexto do tempo — mas, para isso, € preciso que o tempo seja
apropriado para enquadrar as lembrancas (2015, p. 125).

Mas, sera que € pertinente, em nossa pesquisa, falar em memoaria coletiva?
Nao sera esse conceito “filho de uma ilusdo holistica, de cariz antropomorfico,
incompativel com a atual reivindicacdo da subjetividade e com a contestacdo da
autossuficiéncia e autonomia das totalidades sociais?” (CATROGA, 2018, p. 11). Ja
Santo Agostinho, na sua obra Confissdes, Livro Xl, centra a recordagéo na alma, como
medida do tempo, sendo este experimentado “‘como uma indizivel tensdo entre a
anamnese e as saudades do futuro” (CATROGA, 2018, p. 11), inaugurando, assim,
um novo modo de pensar que circunscreve a memoria a um “olhar interior” e a
“assuncao pessoal das temporalidades” (CATROGA, p. 11).

Porém, alguns autores tém acentuado o “olhar exterior” da memodria, dando
énfase a sua dimensdo coletiva e social, como que seguindo o pensamento
sociologico de Durkheim, como o fez Halbwachs (2015). Outros, ainda, tém
sublinhado que, “em coexisténcia interna com a memaria publica, existe a memoria
privada, sendo dificil ndo reconhecer que ambas interagem e se formam em
simultaneo” (CATROGA, 2018, p. 12). Uma espécie de terceira via entre “o atomismo
social extremo e o0 organicismo totalizante, onde a memdria coletiva emerge
substantivada como memoaria histérica” (CATROGA, 2018, p. 12). Sendo esta “a
recolha de vestigios deixados pelos acontecimentos marginais que foram afetados
pelo curso da histéria dos grupos” (RICOEUR, 2018, p. 284). Assim, € ela que confere
“o poder de colocar em cena as lembrangas comuns por ocasiao das festas, rituais e
celebragbes” (RICOEUR, 2018, p. 284).

Perspectivar a estruturacéo, assimilacdo e reprodugdo da memoria
coletiva na longa duracéo néo é incompativel com a tese de Ricoeur,
segundo a qual recordar em si mesmo é um ato relacional, ou melhor,
de alteridade (CATROGA, 2018, p. 13).

Para Ricoeur (2018), “fazer memdéria” € lutar contra o esquecimento. O autor
analisa o esquecimento como condi¢éo da falibilidade humana. Ele conclui a terceira
parte do seu livro, A memodria, a historia e o esquecimento (2018), com uma analise

sobre o fendbmeno do esquecimento e o situa no mesmo nivel de importancia da
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memoria e da histéria que analisou anteriormente. H4 um denominador comum entre
esses trés fenbmenos — a referéncia ao passado: “é o passado que, em sua dupla
dimensdo mnemonica e histdrica, no esquecimento, se perde” (RICOEUR, 2018, p.
374). Portanto, é enquanto perda do passado que o esquecimento se revela como
inquietante ameaga para toda tentativa de fenomenologia da memoria, pois ele
emerge como representacdo da vulnerabilidade de toda condic¢éo histérica. Podemos
dizer, com Ricoeur, que 0 esquecimento revela o carater problematico da pretensao
de ser fiel ao passado, levantada pela proposicdo “eu posso fazer memoria’
(RICOEUR, 2018, p. 538).

Portanto, na tarefa de constru¢cao da memoéria do Padre Ibiapina (1806 — 1883)
diante do “esquecimento”, faremos uma primeira abordagem da trajetoria de vida

desse missionario, objeto de nosso estudo.

1.1 HISTORIA E TRAJETORIA DE VIDA

Existe uma relagdo bem aproximada entre Biografia e Historia e, desde muito
tempo, ela esta inserida em um campo amplo de dualidades presentes na Sociologia,
baseada na exploracdo de dialéticas como individuo/sociedade, acao
individual/coletiva, entre outras. Ela aponta para a manutencdo, no individuo, de
componentes subjetivos sociais ligados ao grupo em que ele vive, tecendo, assim, um
aparato mais vasto de representacdes da memoria, internalizadas a partir da
sociedade.

Dentro dessa relacao dialética encontramos a histéria de vida, entendida como
uma narracdo biografica de acontecimentos que um ator social realiza para justificar
suas ac¢les e condicbes presentes. No entanto, em narrativas desse tipo, 0os atores
destacam apenas o que lhes parece relevante, com um encadeamento de fatos
marcantes, construidos a partir de uma sele¢cdo que ndo obedece a uma linearidade
na narrativa ou a uma logica a qual o individuo atribua sentido e que se justifiquem
entre si, através de relagdes inteligiveis.

Para Bourdieu, esses fatos importantes relacionados para descrever uma
histéria de vida dependem da posi¢do do agente em um determinado campo. A titulo
de exemplo, o relato de um individuo, aos 50 anos, sobre 0s seus primeiros 20 anos,
difere do que ele contaria caso fosse inquirido aos 20 anos para falar sobre sua vida.

Assim, a trajetdria de vida é vista como um
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sistema de disposicdes duraveis e transponiveis que, integrando todas
as experiéncias passadas, funciona a cada momento como uma matriz
de percepcdes, apreciacdes e acles, e torna possivel a realizacédo de
tarefas infinitamente diferenciadas, gracas as transferéncias
analdgicas de esquemas que permitem resolver os problemas da
mesma forma e gracas as correcdes incessantes dos resultados
obtidos, dialeticamente produzidas por estes resultados (1983, p. 65).

Com essa ideia, 0 autor vai além do conceito de histéria de vida e introduz o
conceito de trajetoria de vida, que se articula aos conceitos de campo e de habitus.
Na sua acepcdao, a trajetoria de vida é linear, cronologicamente ordenada por eventos
continuos, de modo que sao apresentados nas posicbes em que foram
sucessivamente ocupados pelo agente num campo. Por consequéncia, a narrativa do

agente tera uma vinculagéo determinada dentro do campo social:

O campo, no seu conjunto, define-se como um sistema de desvio de
niveis diferentes e nada, nem nas instituicbes ou nos agentes, nem
nos atos ou nos discursos que eles produzem, tem sentido sendo
relacionalmente, por meio do jogo das oposicdes e das distin¢cdes
(BOURDIEU, 2007, p. 179).

Logo, a narrativa é sustentada por sua historia passada, acumulada, como uma
espécie de “script”, que orienta o perfil e a agao posterior da trajetdria do individuo, ou
seja, seu habitus.

Assim, seguindo a defini¢cdo classica de Bourdieu, o habitus deve ser pensado

como sistema das disposi¢des socialmente constituidas que,
enguanto estruturas estruturantes, constituem o principio gerador
e unificador doconjunto das praticas e das ideologias
caracteristicas de um grupo de agentes (2007, p. 191).

Partindo dessa perspectiva, o estudo se propde analisar a trajetéria do Padre
Ibiapina: vida e missao, buscando a possibilidade de estabelecer uma relagédo com o
momento histérico-social, com destaque, sobretudo, para as revoltas que
aconteceram na segunda metade do século XIX, momento em que ele iniciou sua vida
missionaria.

1.1.1 Trajetoria de vida do Padre Ibiapina

Ibiapina nasceu José Antonio Pereira, aos 05 de agosto de 1806, na fazenda

Morro, local onde hoje se encontram bairros periféricos da cidade de Sobral, Estado

do Ceara. Foi o terceiro filho de uma prole de sete, frutos do casamento de Francisco
Miguel Pereira e Tereza Maria de Jesus, seus pais.
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O primeiro documento sobre sua vida consiste no assentamento do seu

batismo:

JOSE, filho legitimo de Francisco Miguel Pereira e Maria, digo Tereza
Maria de Jesus, naturais e moradores nesta freguesia de Sobral,
nasceu a cinco de agosto de mil oitocentos e seis, e foi batizado
solenemente nesta fazenda de Olho d’Agua a vinte e cinco do mesmo
més e ano pelo Reverendo Padre Antonio Mendes de Mesquita e
foram padrinhos Joaquim José de Souza e sua mae Maria, digo
Tereza Maria da Assumpcao e para constar mandei fazer este assento
gue assignei. Pe. José Gonsalves de Medeiros, vigario colado de
Sobral (Livro de Batismo de Sobral, 1804-1808, fl. 12v).

Em 1816, quando ja nascidos todos os seus filhos, Francisco Miguel Pereira
viajou, em companhia do filho Alexandre, a povoacdo de S&o Pedro de Ibiapina,
fronteira do Ceard com o Piaui. A viagem foi motivada pela intencdo de encontrar
novos meios de subsisténcia, enquanto sua nomeacao para um cargo de escrivdo nao

se concretizava. No entanto:

A nomeacao nao foi totalmente a esperada pois ndo fora nomeado
para Sobral e sim para Ico, onde deveria assumir as funcbes de
escrivdo do crime. De inicio, teve logo que superar as dificuldades da
resisténcia da familia, que se opunha a sua ida, e da fatigante
preparacao para uma viagem tao penosa para Si, para a esposa e 0s
filhos menores. A distancia de Sobral para Ic6, mesmo em linha reta
sdo (sic) quase quatrocentos quildbmetros de sertdo impérvio e de calor
causticante (ARAUJO, 1995, p. 22).

Pouco depois da chegada a Ic6, acompanhado por sua familia, foi deflagrada
a Revolugdo Pernambucana de 1817. Francisco Miguel acompanhou os fatos de
longe “e o0 menino José Antdnio Pereira Ibiapina encetou os estudos primarios
(MARIZ, 1997, p. 8)".

Dois anos depois, Francisco foi transferido para a Comarca do Crato,
assumindo o cargo de proprietario vitalicio dos oficios de tabelido mais anexos. Mais
tarde, com a acentuada mudanca politica acontecida na provincia do Ceara, a partir
da Independéncia do Brasil, ocorrida em 07 de setembro de 1822, o protetor de
Francisco Miguel, Francisco Porbém Barbosa, foi indicado para fazer parte do
Governo Provisério do Cearad. Em decorréncia desse fato, Francisco Porbém deixou
o Crato e se estabeleceu em Fortaleza.

Naquela nova configuracédo politica, Francisco Miguel sentiu-se inseguro e
resolveu transferir-se com a familia para Fortaleza, numa exaustiva, mas necessaria
viagem de 500 quildmetros, para cuidar da saude de Tereza, sua esposa, e realizar

seu desejo de enviar o filho — José Anténio — para o Seminario de Olinda. “E realmente
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comovente verificar o profundo sentimento de justica e retiddo de consciéncia de
Francisco Miguel, duas riquezas morais que sempre procurou cultivar e transmitir aos
filhos” (ARAUJO, 1995, p. 23).

Com a chegada a Fortaleza, as principais preocupacdes de Francisco Miguel
se concentraram em dar assisténcia total no cuidado da saude da esposa enferma e
em enviar José Pereira ao Seminario de Olinda. Porém, sofreu um revés: sua esposa
veio a falecer, em 04 de novembro de 1823, com 38 anos de idade, deixando na
orfandade os sete filhos. José Antbnio fora matriculado no Seminario olindense em 10
de novembro, mas logo teve que sair, em 15 de dezembro do mesmo ano, para
retornar ao Ceara, atendendo ao chamado do pai vitvo (Livro de matricula do
Seminario de Olinda, n® 7, fl. 2v).

Em 1824 estourou, em Pernambuco, mais precisamente em dois de julho, o
movimento republicano da Confederacdo do Equador. Foram estopins desta revolta
dois atos arbitrarios do Imperador Pedro I: a dissolu¢do da Assembleia Constituinte,
em 12 de novembro de 1823, e a promulgacdo autoritaria da primeira Constituicao
Brasileira, chamada de Carta Outorgada, em 25 de marco de 1824, que impunha um
governo centralizador. “A Confederagao do Equador foi uma resposta rebelde a estes
gestos ditatoriais. A rebelido alastra-se pelo Nordeste e o Cearéa a ela adere no dia 26
de agosto” (ARAUJO, 1995, p. 23).

Francisco Miguel e seu filho Alexandre Raimundo se engajaram nesta luta até
a morte, “imbuidos dos ideais libertarios e separatistas” (ARAUJO, 1995, p. 23). E,
como prova do seu compromisso “e de que nao mais voltariam atras, assumem a
alcunha de Ibiapina, nome de guerra, que depois foi assumido pela familia como
sobrenome” (ARAUJO, 1995, p. 24).

No dia 31 de outubro de 1824, numa luta decisiva contra as for¢cas governistas
no povoado de Santa Rosa, hoje cidade de Jaguaribara (CE), Francisco Miguel foi
preso e remetido para Fortaleza, onde foi fuzilado no Campo da Polvora, no dia 07 de
maio de 1825. Alexandre Raimundo — que, como o pai, também Iutou na
Confederacéo do Equador —, foi exilado na Ilha de Fernando de Noronha, em 1824
(COMBLIN, 1984, p. 10), “onde faleceu com as ondas” (HOORNAERT, 2006, p. 65).

De acordo com o testamento® deixado por seu pai Francisco Miguel Pereira

Ibiapina, ele morreu coberto de dividas “contraidas principalmente durante sua agitada

8 Testamento feito no dia 05 de maio de 1825, na cidade de Fortaleza (CE).
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participacéo nos movimentos da Confederacdo do Equador’ (ARAUJO, 1995, p. 25).
Diante da situacdo de penuria econdmica, em 1825 Ibiapina foi obrigado a voltar ao
Ceard para cuidar de suas irmas orfas e empobrecidas, em decorréncia dos bens da

familia terem sido confiscados pelo Império.
1.1.2 A semente cai na terra fértil (Mt 13,8): formacao na vida e no saber

As informacdes sobre a educacgéao informal de Ibiapina sao bastante reduzidas
e seu biégrafo, Celso Mariz (1997), restringe-se a afirmar que “a personalidade de
Ibiapina se veio formando e definindo com serena coeréncia desde a infancia” (p. 7).

“Padre Ibiapina é um auténtico filho do sertdo” (ARAUJO, 1995, p. 34). Esta é
uma caracteristica que veio a consolidar seu carater por toda a vida. Segundo
estudiosos como Gustavo Barroso (1947), da Academia Brasileira de Letras, de modo
geral se admite que a palavra portuguesa ‘sertao’ nada mais é do que a corruptela ou
abreviatura de ‘desertdo’, deserto grande, apelativo dado pelos portugueses as
regibes despovoadas e hispidas da Africa Equatorial. Tal vocabulo, por sua vez,
derivou-se da forma latina correspondente: desertus (interior, coragao das terras).

E importante frisar que, quando nos referimos a Regido Nordeste do comeco
do século XIX ndo pretendemos fazer uma leitura anacrénica, tendo em vista que o
conceito “Nordeste” € bem mais recente, provavelmente a partir da segunda metade
do século XX.

Segundo Albuquerque Jr. (2015), qualquer local, cidade, regido ou nacédo é
composto por uma realidade variada de vidas, histdrias, habitos e costumes. Porém,
€ o0 encobrimento desta variedade, em nome ou em torno de uma unidade interessada,
gue possibilita a instituicdo de um discurso identitario predominante. Com o Nordeste
nao ocorreu diferente. Para o autor, a regido Nordeste que emerge na “paisagem
imaginaria” do pais nas primeiras décadas do século XX (colocando-se no lugar da
antiga divisao regional Norte e Sul), foi fundada na saudade e na tradicdo. O Nordeste,
nao mais sob a otica naturalista-geografica, foi, como dito acima, uma “elaboragao”,
uma “invengao”: o Nordeste ndo € um fato inerte na natureza. Nao esta dado desde
sempre. Os recortes geogréaficos, as regides, sao fatos humanos, sdo pedacos de
histéria, magma de enfrentamentos que se cristalizaram, ilusorios ancoradouros da
lava da luta social que um dia veio a tona e escorreu sobre este territorio. Assim, 0

Nordeste é uma espacialidade fundada historicamente, originada por uma tradi¢cdo de
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pensamento, uma imagistica e textos que lhe deram realidade e presenca (p. 66).
Segundo o autor:

O ano de 1877 é erigido como marco da propria decadéncia regional,
como um momento decisivo para a derrota do Norte diante do Sul. Um
momento de transferéncia de poder de uma area para outra. Freyre,
por exemplo, atribui a esta seca e ao fim “abrupto” e sem indenizacao
da escravidao o declinio da produgéo nordestina. Para Freyre, a seca
de 1877 contribuiu inclusive para acelerar a prépria abolicdo, ja que
obrigou a transferéncia de uma grande quantidade de escravos para
0 Sul, regionalizando o mercado de trabalho, destruindo
solidariedades escravistas ao Norte. Segundo Freyre, a subordinacéo
nortista foi acentuada ainda mais pelo éxodo de inteligéncias; homens
de elite que a seca de 1877 transferiu para o Sul (ALBUQUERQUE
Jr., 2015, p. 72).

Dentro desse contexto, o autor destaca que

€ o saber socioldgico, preocupado com as questdes sociais e culturais,
gue vai assumindo um papel de suma importancia na definicdo de uma
identidade para o brasileiro e para o Brasil, bem como na definicdo de
suas regides e de seus tipos regionais” (p. 93).

Nesse sentido, o autor levanta a questao dos fatores natural (clima) e étnico
(raca). E importante ressaltar que nessa vertente foi moldada a regido Nordeste, que
substituiu “a antiga divisao regional do pais entre Norte e Sul” (p. 76).

Destaca-se que, além da semiaridez da terra, o capitalismo agrario nascente e
os desastres climaticos acarretam dificuldades para os grandes proprietarios de
terras, que tentam soluciona-las através da maior exploracdo dos pobres, tomando-
Ihes terras ou exigindo proventos dos moradores. Assim, as “leis sagradas" caem: “a
sagrada instituicdo do compadrio se rompe. Ha uma outra transgressao entre as mais
sagradas leis: a de nao roubar a terra cultivada” (OTTEN, 1990, p. 258). Nesse
contexto, o universo do sertanejo se desagrega. A justica ndo funciona: o pobre passa
a enxergar a vinganga como uma solugdo, uma vez que, no Sertédo, a honra masculina
€ vista com maior valor do que os mandamentos biblicos, como “hdo mataras”. Ha,

assim, uma violenta disputa pelos poucos bens.

O banditismo e o cangaco é (sic) também outro tema que, eleito pelo
“discurso do Norte” para atestar as consequéncias perigosas das
secas e da de investimento do Estado na regido, de sua nao
modernizacdo, adquire uma conotacdo pejorativa que vai marcar o
nortista ou o nordestino com o estigma da violéncia, da selvageria
(ALBUQUERQUE Jr., 2015, p. 74).

A dissolucéo néo veio so6 de fora. E, nesse sentido, Queiroz (2003) alerta que

a “anomia” reinava no Sertdo desde a origem da sociedade sertaneja (p. 319).
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Documentos da época falam de brancos com 60 filhos de varias mulheres. Familias
desorganizadas e sem solidariedade; sendo esta caracteristica afirmada como valor,
mas, negligenciada como comportamento. Ha prostitui¢cao, violéncia e abusos. O povo
sertanejo € descrito como capanga e matador, além de relaxado, barulhento,
cachaceiro, sem religido e soberbo. Assim, esta crise ndo vem do capitalismo agrario:
vem do berco.

O novo sistema econdmico acelera o processo de dissolu¢cdo de grupos, a
abolicdo das novenas, das festas de santo etc. Aumenta o nimero de migrantes nus
e moribundos, contribui ainda para que o povo sertanejo perca nao sé os costumes,

mas a fé.

Foram-lhe roubados, de uma vez, a vida na terra e no céu. Neste
contexto cabe o depoimento daquele pai que evita falar de Deus aos
seus filhos para ndo precisar falar-lhes mal dele. Nao conhece e nao
Ihe reconhece a bondade [...]. Abundam no sertdo os benditos
penitenciais (OTTEN, 1990, p. 263).

De acordo com a antropéloga alagoana Luitgarde Oliveira Cavalcanti Barros
(2000), existe uma mistificacédo das visdes sobre 0 Sertdo e o sertanejo, como também
sobre as classes sociais que formavam o Sertdo nordestino. O Sertdo, tantas vezes
interpretado como uma realidade homogénea, assume, nas paginas da obra ‘A
derradeira gesta”, as formas e o conteido de uma realidade heterogénea e dinamica,

da mesma forma que o sertanejo aparece em toda sua diversidade e complexidade.

Cientificamente analisando o sertdo enquanto realidade geo-climatica,
tem-se um panorama do locus natural, o cenério onde se constroem
histérias-dramas, tragédias e tragédias e comédias; lutas-vitérias e
frustracBes, sonhos de homens singulares nhuma sociedade original.
Por isso ndo falo do sertanejo, abstracdo teoricamente construida,
mas de homens e mulheres, criancas, jovens, adultos e ancidos, que
viveram uma saga huma época, nesse lugar. Esse é ao mesmo tempo
um espaco analisado pela ciéncia e trabalhado materialmente pelo
homem, e um mundo construido pelo imaginario, guardado na
memoria, permeando o cotidiano, povoando o presente com vividas
ou esmaecidas imagens do passado (BARROS, 2000, p. 66-67).

s

A estratificacdo social do Sertdo nordestino é normalmente simplificada em
interpretacfes presas a oposi¢cao entre senhores e escravos e/ou entre o latifundio
semifeudal e 0 camponés semisservil, com uma presenca incipiente de trabalhadores
livres (BARROS, 2000, p. 104). Tais interpretacdes, segundo a autora, acabam
negligenciando a complexidade das classes e das fracfes de classes em conflito na

sociedade sertaneja. Ela destaca o papel das fracdes intermediarias, formadas pelos
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pequenos proprietérios, comerciantes e artesdos. Sendo que Ferreiras e Nazarenos
sdo oriundos dessa camada social de “remediados” (p. 105).

No Sertédo das calamidades climaticas, “onde agem forgas incontrolaveis como
seca, chuva, fome e doenca, diante desse jogo das forcas naturais, projeta-as na
imagem de um Deus distante, implacavel” (OTTEN, 1990, p. 102). Entédo, se a
natureza é cruel e implacavel, Deus, como criador e senhor da natureza, assume
tracos semelhantes: rigidez inflexivel, que exige do homem submisséo e resignacéo
ante os imprevisiveis golpes do correr do tempo.

Nessa regido, as marcas mais profundas parecem ser as da morte e néo as
da vida. A resposta religiosa se manifesta em peniténcias sem fim. As revoltas e os
bandos de cangaceiros séo reprimidos pelas autoridades com crueldade e esvaziados

pelos sermdes dos frades a um alto custo. Porém, a religido ndo é mais hegemaonica.

E provavel que o Deus que levaram aos rebeldes ndo atendesse as
misérias dos sertanejos. Era o Deus das autoridades que os frades
proclamavam, e ndo o do povo ignorado e desatendido [...]. O Deus
que levardo, por sua vez, Ibiapina e Anténio Conselheiro atende ao
povo e é atendido pelo povo do sertdo, mas causara irritacdo e a
reagdo das autoridades (OTTEN, 1990, p. 265).

Segundo Araujo (1995), Padre Ibiapina é um auténtico filho do Sertéo, “fato que
vai |he marcar o carater por toda vida” (p. 34). E, analisando a diversidade do
comportamento reativo do sertanejo diante das forcas adversas do meio, o autor o
resume em trés tipos principais: sublimacéo, resisténcia e rebeldia. O primeiro tipo, de
sublimacéo religiosa, é aquele em que, diante das adversidades, surge o santo. O
segundo tipo, reacao por resisténcia, corresponde ao heroismo sertanejo, e o terceiro
tipo, reacdo por rebeldia, é aguele em que a seca ndo é mais vista como a causa
principal dos sofrimentos do nordestino, mas, estas devem ser buscadas nos fatores
estruturais e na exploracao egoistica por parte da pequena minoria que detém o poder
econdmico em suas maos.

De acordo com essa tipologia reativa ou regionalista, em que dire¢gdo caminhou

a formacgéo do jovem José Antbnio? Um de seus bidgrafos, Araudjo (1995), diz:

Parece-me que seguramente foi no tipo de sublimacdo abrangente,
incluindo os aspectos religioso, artistico e intelectual. [...] Soube ser
missionario catolico, e ao mesmo tempo, homem estudioso do Direito
e da Ciéncia Politica, incansavel educador do povo [...]. Soube vencer
todas as dificuldades do meio hostil e das muitas adversidades da vida
mediante o processo de sublimacgéo centrada na fé, no estudo e no
servico educativo do povo empobrecido (p. 35).
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Nesse sentido, soube aliar a pratica da religido com os ditames da
racionalidade do seu tempo. A experiéncia infanto-juvenil de Ibiapina marcou seu
carater, como € o caso de tantos outros grandes lideres que, a partir do Nordeste,
trilharam caminhos, ainda que distintos, de inconformismo ou revolta com as injusticas
das quais foram vitimas. Entre esses lideres pode-se destacar Antonio Conselheiro,
Beato Zé Lourenco e até a vindita primitiva do guerrilheiro Lampiéo.

“Foi esta a heranca maior de sua educacéo informal, assimilada desde a mais
remota infancia" (ARAUJO, 1995, p. 35). Desde cedo, aprendeu a viver com seriedade
e senso de responsabilidade. “O sertdo marcou-lhe profundamente a aima” (ARAUJO,
p. 35). “Nao se sentiu feliz, enquanto viveu na cidade grande” (p. 35), mas, sim,
somente quando entrou sertdes afora, e se entregou a vida peregrina, missionaria,
pelos mais distantes lugares do interior do Nordeste. A educacéo formal, recebida
posteriormente, veio apenas aprimorar sua educacdo informal, adquirida na
experiéncia vivida através de seus estranhos deslocamentos.

Em se tratando da educacao formal de Ibiapina, sabemos que, nos seus dez
primeiros anos de vida (1806-1816), passados sempre na fazenda do interior e na vila
de Sobral, junto a seus familiares, ele “recebeu apenas a educagdo doméstica, as
primeiras letras e os rudimentos da doutrina cristd” (ARAUJO, 1995, p. 35).

Em 1816, quando a familia se transferiu para a entéo vila do Icg, José Antdnio
foi matriculado na escola do professor José Felipe, lugar de inicio da sua “educacéao
formal”. “Moreno, de crescimento inferior, constituicao de aparéncia fragil, ‘Pereirinha’,
antonomasia que logo inspirou na escola, era, entretanto, de inteligéncia licida e
vivaz” (MARIZ, 1997, p. 8).

A familia permaneceu em Ic6 até 1819, quando Francisco Miguel foi removido
para a recém-criada comarca do Crato, lugar onde o jovem José Antbnio teve aulas
de religido com o padre José Manuel Felipe Gongalves; apenas no ano seguinte foi
mandado para Jardim, onde aprendeu latim com o mestre Joaquim Teotbnio Sobreira
de Mélo. O paroco de Jardim acolheu o jovem em sua residéncia, onde permaneceu
até terminar o curso de humanidades e ser considerado apto para os estudos no
Seminario de Olinda. Por esse motivo, José Antonio voltou ao Crato, coincidindo com
0 momento em que seu pai planejava a transferéncia para Fortaleza, o que ocorreu
em “principios de 1823 e pds-se na viagem com toda a familia, menos a idolatrada
esposa que havia falecido vitima de um aborto” (NOGUEIRA, 1888, p. 163).
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José Antbnio ndo esteve no sepultamento de sua genitora, pois na ocasiao se
encontrava matriculado no Seminario de Olinda; na época, contava dezessete anos e
trés meses de idade. Sua permanéncia no seminario foi rapida; porém, por duas
vezes: a primeira, por trinta e cinco dias, de dez de novembro a 15 de dezembro de
1823, e a segunda, por seis meses, de 03 de fevereiro a 05 de agosto em 1828. Afirma
um dos biografos de Ibiapina que “o nivel moral do estabelecimento era ao tempo
improprio para a formacéo do carater sacerdotal” (MARIZ, 1997, p. 9).

Segundo Araujo (1995):

O jovem viajou por mar de Fortaleza ao Recife e trazia consigo carta
de recomendacao do padre oratoriano Antbnio de Castro e Silva,
dirigida ao Pe. Joéo Dias, oratoriano do Convento da Madre de Deus
no Recife, que o acolheu e depois 0 encaminhou ao Seminario (p. 47).

Afirma ainda o autor que sua breve estada no seminario se deu nao por razdes
morais, conforme ja apontado, “mas porque foi chamado por seu pai, tendo em vista
o falecimento da mée, ocorrido a 4 de novembro” (p. 48). E importante destacar que
a razao de ele ter permanecido fora do seminario foi o0 envolvimento do seu pai na
Confederacéo do Equador, na qual acabou perdendo a vida. A partir de entéo, Ibiapina
e seus irmdos estavam 6rfaos. “Esses dolorosos acontecimentos exigiram a
permanéncia do jovem seminarista no Ceard, so lhe tendo sido possivel retornar em
1828” (MARIZ, 1972, p. 10).

Gilberto Vilar de Carvalho (1983) afirma que, durante a perseguicéo e morte do
pai e degredo do irméo mais velho, Ibiapina se encontrava escondido no Convento da
Madre de Deus, no Recife, onde permaneceu por todo o tempo que durou a revolta e
sangrenta repressao que culminou com a derrota dos confederados. Seja como for,
logo que as coisas se acalmaram, Ibiapina, ja com 22 anos de idade, teve de deixar o
Madre de Deus (p. 100).

Entretanto, segundo Araujo (1983), Gilberto Vilar ndo cita em qual fonte se
baseia para fazer tal afirmacgé&o; assim, fundamentado em um dos primeiros biégrafos,

Paulino Nogueira faz a seguinte assergao:

Ibiapina completou 22 anos a 5 de agosto de 1828, quando o Convento
da Madre de Deus n&o mais existia, pois desde 27 de outubro de 1825
transformara-se oficialmente em Alfandega e, naquele dia do
aniversario, o que ele deixou foi o Seminario, pela segunda vez.
Durante os anos de 1824 a 1827 o jovem lIbiapina residiu no Ceara,
com um pequeno intervalo de uma viagem ao Maranhdo (1888, p.
168).
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Durante quatro anos, Ibiapina amargou experiéncias dolorosas: apos a perda
da mée, com 38 anos, em 1823, aconteceu a de seu pai, em 07 de maio de 1825,
executado a tiros em praca publica pelas for¢as governistas, e de seu irméao Alexandre
Raimundo, exilado até a morte na llha de Fernando de Noronha. Em 15 de outubro do
mesmo ano, ainda aconteceu o assassinato, em Sobral, de seu cunhado, Otaviano
Néri, deixando sua irm& Francisca vilva, ap0s menos de dois meses do seu

casamento.

José Antbnio achou-se no dever de assumir a orientacao da familia
economicamente esfacelada e moralmente deprimida. Superou
galhardamente todas as adversidades, considerou-as passageiras,
porque confiou no Deus de sua fé. Entregou-se a vida de oracéo e a
leitura assidua da “Imitacao de Cristo”, onde encontrou consolacdo
para o espirito. Tomou também a si cooperar com o integral
cumprimento do testamento do pai e por isso teve de embarcar para o
Maranhdo, com o fim de resolver o problema de uma fianca e
responsabilidade financeira, que o genitor assumira (ARAUJO, 1995,
p. 49).

Com o passar do tempo e a ajuda de parentes e amigos, pouco a pouco a
familia se recompds. E, em 1827, a sorte dos irmaos foi definida: “a vilva Tereza e
Rita, que logo se casou, permaneceriam em Sobral, enquanto os adolescentes Jo&o
Carlos, Maria José e Ana seguiriam com José Anténio para o Recife” (ARAUJO, 1995,
p. 49). O dinheiro das passagens foi conseguido por uma campanha feita pelo Padre
José Martiniano de Alencar, pai do escritor José de Alencar, e outros amigos.

Assim, a viagem ao Recife foi feita por mar, na companhia apenas de suas duas
irmas. Permanecendo seu irmao para viajar em uma data posterior, apds concluir os
estudos de humanidades.

No Recife, Ibiapina conseguiu hospedar as irmas no Recolhimento Nossa
Senhora da Gléria, destinado a meninas orfas, situado no bairro da Boa Vista, ao lado
da igreja de mesmo nome.

Sua segunda matricula no Seminario Episcopal de Olinda ocorreu no dia 3 de
fevereiro de 1828, sendo inscrito como aluno numerario, gratuito. O registro de sua
matricula no livro dos numerarios é simples e humilde: “Ceara — José Antonio Pereira,
filho de Francisco Miguel Pereira, de idade 21, entrou a 3 de fevereiro e saiu a 5 de
agosto” (Livro de Matricula dos Numerarios, fl. 3).

Vale ressaltar que, no Brasil, apds a Independéncia, foram criados os primeiros
cursos juridicos, em agosto de 1827, em Olinda e em Sao Paulo. Em Olinda, as aulas

se iniciaram em 2 de junho de 1828, no Mosteiro de Sdo Bento. Numa turma com mais
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de quarenta estudantes, José Antdnio Pereira foi aprovado nos exames admissionais
e matriculado no novo curso (ARAUJO, 1995, p. 119). No livro de matriculas, o nome
de Ibiapina vem sob o n° XXVIII seguido dos dizeres: “José Antdnio Pereira, filho de
Francisco Miguel Pereira, natural da Vila de Sobral, provincia do Ceara” (ARAUJO,
1995, p. 13-16).

Era o jovem Pereirinha um dos estudantes mais bem preparados para
encetar o curso das ciéncias que se bebiam naquele templo de
sabedoria. Instigado, pois pelo ardente desejo de saber e ilustrar o seu
espirito, entrou com outros nesta luta gloriosa. Encontrando sérias
dificuldades nesta empresa, em razéo de sua pobreza, esteve a ponto
de abandonéa-la, mas animado e auxiliado pelos companheiros,
prosseguiu o0 curso e no ano de 1832 obteve a carta de bacharel em
ciéncias sociais e juridicas pela Academia de Pernambuco
(CARVALHO, 2008, p. 28).

Sobre sua atuacdo no Curso de Ciéncias Juridicas e Sociais, Aradjo afirma que
“Ibiapina fez um curso brilhante. Foi aprovado em todas as matérias, mas dedicou-se,
de maneira especial, a trés de sua predilecdo: Direito Natural, Direito Eclesiastico e
Direito Criminal” (1995, p. 55).

Em 14 de setembro de 1831 irrompeu um levante militar popular, em
Pernambuco e no Maranhdo, conhecido como “Setembrada”, com o intuito de
expulsar das terras brasileiras todos os colonos portugueses, “e muitos académicos
armados envolveram-se na luta. Quando a sedic¢éo foi reprimida e tudo parecia voltar
ao normal, rompe outro levante, conhecido por novembrada e, outra vez, os alunos se
agitam” (ARAUJO, 1995, p. 53). No ano seguinte, surgiu a “Abrilada”, perdurando o
clima de intranquilidade por um ano inteiro.

Embora ndo existam recursos documentais para produzir avaliacbes téao
subjetivas sobre as opc¢des politicas do estudante José Antdnio Pereira, destacamos
gue, naquele momento de sua vida ele se encontrava sem recursos financeiros e com
a familia destruida apds os envolvimentos politicos, ja narrados, de seu pai e de seu
irmao mais velho. Assim, sua escolha de vida foi pragmatica, dispondo-se a estudar e
se inserir socialmente através do diploma de bacharel, o que abriria novas
perspectivas para si e para o sustento das suas irmas desamparadas. Para tanto, ele
contava com o apoio moral e financeiro de alguns amigos, como Manuel Teixeira
Peixoto, Padre Jodo Dias e os irméos Joao e Francisco Bandeira de Melo.

Durante os primeiros anos do Curso de Direito, Ibiapina ficou hospedado no
Mosteiro de Sao Bento e “acompanhava religiosamente a vida litirgica dos monges,
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inclusive na recitagéo do oficio divino” (ARAUJO, 1995, p. 53). Diante da insatisfacéo
da comunidade beneditina com o funcionamento do referido curso nas suas
dependéncias, o que culminou na transferéncia para outro local, “Ibiapina resolveu,
por iniciativa propria, solicitar ao Pe. Jodo Dias, ex-preposto dos oratorianos e entao
capeldo da Igreja da Madre de Deus, a caridade de o acolher, no que foi atendido
prontamente” (ARAUJO, 1995, p. 54).

Finalmente, ele se bacharelou, aos 26 anos de idade, na primeira turma; a
colacdo de grau ocorreu aos 09 de outubro de 1832, em um periodo de agitacéo

politica. Foi-lhe expedida a Carta de Bacharel formado:

Academia de Ciéncias Sociais e Juridicas. Em nome da Congregacao,
eu, Manuel Inacio de Carvalho, exercendo as funcdes de diretor da
Academia de Ciéncias Sociais Juridicas da cidade de Olinda, tendo
presente o termo de aptiddo no grau de Bacharel Formado obtido pelo
Sr. José Antbnio Pereira Ibiapina, nascido na Vila de Sobral, provincia
do Ceard, a 5 de agosto de 1806, e de Ihe haver conferido o dito grau
0 presidente e lente que o examinaram e o0 aprovaram plenamente. E
em consequéncia da autoridade que me é dada pelos estatutos que
regem esta Academia e do que nelas me é ordenado, dou por esta
presente, ao dito José Antbnio Pereira lbiapina a carta de Bacharel
Formado em Ciéncias Sociais e Juridicas para que com ela goze de
todos os direitos e prerrogativas atribuidas pela lei do Império. Olinda,
9 de outubro de 1832. O presidente do ato, Antonio José Coelho. O
diretor da Academia Juridica, Dr. Manuel Inacio de Carvalho. O
secretario Manuel José da Silva Porto. (Livro do Registro dos
Diplomas de Bacharel expedidos pelo Curso Juridico de Olinda, 1832-
1848, Faculdade de Direito do Recife (ARAUJO, 1995, p. 59, nota 69).

Segundo Hoornaert (2011), Ibiapina ndo se entusiasmava com as grandes
ideias libertarias que afetavam a burguesia de sua época, 0 que se mostra estranho
diante de uma historia familiar marcada pelas ideias francesas. Seu pai e irmao
lutaram e morreram por ideias libertarias. Ibiapina, ao contrario, se posicionou de

forma independente, ndo aderindo aos grandes ideais burgueses.

Parece que néao lhe interessavam aqueles grandes programas e
gue ele preferiu formar-se distante das ‘brigas de gente grande’.
Podemos ver nisso, desde ja, o esboco da futura opgdo pela
gente miuda da sociedade? Mais tarde, Joaquim Nabuco
implicitamente deu razdo a Ibiapina, ao escrever. “As
revolucdes brasileiras sdo ondulagcbes do que se passa em
Paris’. Elas ndao combinam com a realidade do pais (p. 4).
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1.2 — “NAO PERCAM TEMPO” - “VAMOS, A GLORIA VOS ESPERA® :
COMECANDO A VIDA PUBLICA

Tendo recebido a Carta de Bacharel, aos 26 anos de idade, José Pereira estava
“habilitado a ingressar na vida publica” (ARAUJO, 1995, p. 63). Foi ai que tomou
conhecimento que, entre os 41 bacharéis de sua turma, “seu nome fora remetido ao
Ministério do Império, para fins de nomeacdo de Professor de Direito Natural”
(ARAUJO, 1995, p. 63). Assim, sua nomeacédo ocorreu em 10 de outubro de 1832
(BEVILAQUA, 1927, p. 44); uma vez que tinha pela frente quatro meses de férias
escolares, viajou ao Ceara para visitar os parentes e amigos. Em Fortaleza, fez uma
visita de cortesia ao Presidente da Provincia do Ceara, José Mariano de Albuquerque
Cavalcante, que o consultou para apresentar seu nhome como candidato a Deputado
Geral, pelo Partido Liberal, nas elei¢cdes que se aproximavam: marco daguele ano de
1833. Porém, Ibiapina recusou a proposta, alegando ja ter assumido 0 compromisso
de ser lente de Direito Natural, no Curso Juridico de Olinda, no ano letivo seguinte. A
recusa nédo foi aceita, sob o argumento de que a posse dos deputados eleitos so
aconteceria em abril de 1834. Convencido, Ibiapina aceitou o convite e foi eleito
Deputado Geral, pelo Partido Liberal.

Naquele periodo de férias, Ibiapina passou a frequentar a casa de dona Ana
Triste de Araripe, vilva de Tristdo Gongalves de Alencar que, do mesmo modo que
seu pai, foi executado pelo envolvimento na Confederacdo do Equador. Nas visitas,
Ibiapina conheceu Carolina Clarence, filha primogénita da vilva, brotando uma paixao
no coracdo dos dois jovens. Tendo que regressar a Olinda para o ano letivo, ele

prometeu voltar nas proximas férias para a realizacdo do casamento.

Lecionou metodicamente, com pontos cuidadosamente preparados
em varios compéndios principalmente os de Zeiler e Heinécio. Primou
pela “palavra eloquente e ilustrada” clareza e facilidade de expresséo,
além da exemplar assiduidade, pelo que foi atenciosamente ouvido
por “discipulos que vieram a honrar o mestre” (NOGUEIRA, 1888, p.
170).

Concluido o ano letivo e liberado das obrigacfes escolares, voltou a Fortaleza
para se preparar para 0 casamento, que deixara acertado, e para assumir a cadeira
de Deputado, no Rio de Janeiro. No entanto, ao chegar em Fortaleza, a primeira
noticia que recebeu foi a do casamento inesperado de Caroline Clarence com um
primo. “O jovem professor de Direito e agora deputado tinha sido preterido no coragéo
da adolescente pelo parente Antdnio Sucupira” (ARAUJO, 1995, p. 64).
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Diante disso, Ibiapina antecipou sua viagem ao Rio de Janeiro, com
antecedéncia prolongada, para assumir as fungées de Deputado. “Ao desembarcar,
teve conhecimento de que havia sido nomeado Juiz de Direito da comarca de Campo
Maior (hoje Quixeramobim), por carta imperial de 13 de dezembro do mesmo ano”
(ARAUJO, 1995, p. 65). Prestou juramento e tomou posse no recesso legislativo da

sessao de 1834.

Um titulo pomposo, um emprego prestigioso e uma comissdo
importante punham o jovem Dr. Ibiapina em contato com as grandes
e principais notabilidades do Império. Os seus conhecimentos das
letras humanas e seu talento portentoso, a sua facil dialética, a sua
diccao florida e poética, eram acessorios que Ihe abriam um vasto
horizonte na representacdo nacional, a par dos Andradas, dos
Calmons, dos Montezumas (CARVALHO, 2008, p. 28-29).

José Antbnio Ibiapina fora o mais votado para Deputado, em toda a provincia,
para a legislatura de 1834-1837, a terceira do Império apds a Independéncia do Brasil.
Durante aquela legislatura, o Brasil passava pela fase intermediaria da Regéncia,
“periodo dos mais interessantes de nossa evolucdo politica, porque corresponde a
organizagdo do Estado brasileiro” (ARAUJO, 1995, p. 66). Para alguns historiadores,
a partir da maioridade de D. Pedro I, a situagédo politica piorou, “de 1837 a 1849
percorre a politica brasileira a mais caracterizada trajetéria reacionaria de sua historia”
(PRADO Jr., 1978, p. 142).

“Ibiapina foi considerado liberal moderado” (ARAUJO, 1995, p. 66). Marcado
por uma postura silenciosa, sé saia dela para defender os interesses das causas

populares, destacando-se na Comissao de Justica Criminal da qual fazia parte.
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Figura 01: Ibiapina Advogado, Deputado e Juiz

Fonte: Museu da Casa de Caridade de Santa Fé - PB

Na sequéncia, Ibiapina retornou ao Ceara ap6s o encerramento da Sessao
Legislativa de 1834, para assumir as fun¢des de Juiz de Direito e Chefe de Policia de
Quixeramobim (CE), onde trabalhou por trés meses. Era, entdo, Presidente da
Provincia do Ceard, José Martiniano de Alencar, pai do romancista José de Alencar.
Ele retornou ao Rio de Janeiro, em marco de 1835, para reassumir os trabalhos
parlamentares.

No Brasil, em 1835, a vida politica fervilhava de lutas, como a Guerra Civil dos
Cabanos, que ocorreu entre os anos de 1835 e 1840 na provincia do Grao-Para (hoje,
estado do Para). O movimento recebeu esse nome em decorréncia dos muitos
revoltados morarem em cabanas a beira de rios, sendo chamados de cabanos. Na
Bahia, destacou-se a revolta dos Malés, na cidade de Salvador (provincia da Bahia)
entre os dias 25 e 27 de janeiro de 1835. No periodo, também aconteceu a mudanca
da Regéncia Trina para Una, com eleicdo e posse do Regente Unico, o Pe. Feijo.
Outra luta foi deflagrada: a Guerra dos Farrapos, no Rio Grande do Sul, mais
precisamente na provincia de S&o Pedro do Rio Grande do Sul, entre 20 de setembro
de 1835 e 1° de marco de 1845, conhecida também como Revolugéo Farroupilha, que
se configurou como um conflito regional de caréater republicano, contrario ao governo

imperial brasileiro.
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Destaca-se que todas as revoltas foram abafadas com repressoes

sanguinarias. E ainda:

Se nos dermos ao trabalho de arrolar os padres, os militares,
intelectuais, jornalistas, levados ao patibulo ou as prisbes, sob a
regéncia, verificamos que grande parte deles eram de antigos
combatentes da Independéncia (SODRE, 1965, p. 231).

Em tal contexto, temas polémicos se revezavam na tribuna: independéncia da
Igreja Brasileira frente ao Vaticano; nomeacao de bispos, admissdo de novicos nas
ordens religiosas, provimento de paréquias e recrutamento militar.

“Ibiapina € um deputado silente, mas ndo omisso” (ARAUJO, 1995, p. 67).
Como interpretar esse siléncio, esse “alheamento” diante de lavas de vulcao
vomitadas pelas ruas, através dos movimentos populares que se insurgiam contra 0os
governantes? Por que ndo chama a atencéo dos historiadores e demais estudiosos a
trajetGria que percorreu o cearense durante os anos de 1834 a 18377

Sua pratica parlamentar teve caracteristicas diferenciadas, as quais podem ser
observadas, entre outras coisas, mediante relacdes interpessoais travadas durante os
qguatro anos e nas questdes politicas de realce das quais se ocupou, como, por
exemplo, a anexacdao territorial feita & provincia do Ceara, a reforma dos cursos de
Direito no Brasil e a intervencdo civil nas Igrejas num modelo galicano, que foi
defendida também pelo regente, Padre Feijo.

Em 1837, terminou a legislatura e, com ela, o mandato do Dr. Ibiapina, que nao
mais quis continuar na vida politica. “Foi-lhe oferecida a presidéncia de uma provincia
e a pasta de Ministro da Justica, mas ele de ambas declinou” (NOGUEIRA, 1888, p.
172). A Ultima sessdo da Assembleia Geral Legislativa do Império de que Ibiapina
participou, conforme consta nos Annaes do Parlamento, foi a de 18 de agosto de 1837.
Nos Annaes esta relatada sua participacdo numa Comisséo Especial da qual foi um
dos trés membros componentes, encerrando ai sua carreira de deputado provincial

pelo Ceara. Segundo Mariz:

Ibiapina também nado voltou a Assembleia Nacional no periodo
seguinte. Ja& entdo dominavam outros elementos. Formara-se o
Partido Conservador nas transformacdes que se deram apés o Ato
Adicional. Dada a sua ultima atitude, ndo Ihe podia ser infenso o
gabinete de 19 de setembro, o primeiro nomeado pelo regente Olinda.
Entretanto, sumiu-se da politica (1997, p. 35).

Ibiapina voltou, entdo, as suas origens, para assumir a funcéo de Juiz de Direito

na comarca de Santo Antonio de Quixeramobim, como se ouvisse uma voz secreta
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que sussurrava aos seus ouvidos: “Este caminho vai errado; o nosso destino € outro,

procuremo-lo” (CARVALHO, 2008, p. 29).
Neste choque continuo do espirito contra a matéria, da religido contra
a politica, da virtude contra o vicio, o nosso Dr. Ibiapina estacava,
vacilava e quando queria retroceder, o mundo lhe bradava forte:
“VYamos, a gléria vos espera!” “Mas onde esta esta gléria?” dizia ele
para si. Desde o Chefe da Nagéo até o ultimo dos magistrados nao
vejo sendo fingimentos, mentiras e traicdes. A gloria, pois ndo se
encontra por este caminho. Mas, qual serd o caminho da gléria? O seu
espirito enfraquecido ndo tinha liberdade para lhe apontar. Ele

vacilava ainda e dizia: “Cumpramos o nosso dever!” (CARVALHO,
2008, p. 29).

O Dr. Ibiapina percebia que

a gangrena, porém, que fere de morte a nossa sociedade ja ia fazendo
vitimas. Todas as paixdes se tinham feito aceitaveis em politica, o vicio
era igual a virtude, o patriotismo ao egoismo, a probidade a hipocrisia;
e s6 se distinguiam os individuos pela forca de suas bajulacfes e
servilismo. O Dr. Ibiapina, que prestava culto a verdade, a probidade
e a justica, saiu da Corte desgostoso em fins de 1834 em procura de
sua Comarca, onde pretendia viver retirado do grande bulicio do
mundo, a quem ja temia (CARVALHO, 2008, p. 30).

1.2.1 O Juiz de Direito

Ibiapina havia assumido, efetivamente, a magistratura por apenas trés
meses, durante o periodo do recesso parlamentar, compreendido entre o final de 1834
e 0 comeco de 1835. Voltando para reassumir seu cargo de Juiz de Direito e Chefe
de Policia da Comarca de Quixeramobim, em 1837, sua posse foi marcada para 10
de dezembro. Ele encontrou “a provincia governada pelo Padre José Martiniano de
Alencar que assumira o cargo h& apenas dois meses, exatamente a 6 de outubro”
(ARAUJO, 1995, p. 77).

Martiniano de Alencar, com toda a sua experiéncia de luta na Confederacgéo do
Equador, ainda no cargo de Deputado Geral e Senador, assumiu, aos 40 anos, pela
primeira vez, um cargo executivo. E Ibiapina, aos 29 anos, iniciou uma nova atividade,
apos a breve experiéncia como Professor de Direito e Deputado Geral. “Ambos,
portanto, eram novatos nos respectivos setores, o que os levou, pela inexperiéncia, a
tomar algumas posicdes apressadas que chegaram ao rompimento” (ARAUJO, 1995,
p. 77).

Chegando a sua comarca, tratou de desempenhar os seus deveres de

Magistrado. Abriu a sessdo do juri e novos escandalos se lhe
apresentaram. Além das pretensdes exageradas que teve de
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combater. Deu-se um fato que muito o impressionou: um individuo
tinha sido arrancado da cadeia publica da Vila do Taua e assassinado
cruelmente em meio das ruas mais publicas; instaurou-se 0 processo
e nao houve criminoso! (HOORNAERT, 2006, p. 68).

Ocorreram alguns conflitos entre Ibiapina e o padre governador da provincia,
principalmente por diferengas de opinido e de temperamento: “Padre Alencar, homem
forte e cheio de confianca em si mesmo; Ibiapina, jovem timido e reservado, porém
intransigente na defesa da justica e do direito” (ARAUJO, 1995, p. 78).

Em 14 de dezembro de 1834, lbiapina, recém-empossado na Comarca de

Quixeramobim, escreveu ao Presidente Alencar:

Participo a V. Exa. que no dia 10 deste corrente més tomei posse da
vara de Juiz de Direito desta comarca. Pronto, portanto, estou para
obedecer as ordens de V. Exa. e executar as leis na parte que me
toca. Aproveito esta mesma oportunidade para pedir a V. Exa. forca
Com gue possa punir os criminosos. V. Exa. sabe bem avaliar o estado
das coisas desta comarca e providenciara, portanto, a tal respeito,
enguanto eu, no circulo de minhas atribui¢cdes, emprego todo o0 meu
cuidado, para que de uma vez o crime deixe de zombar das leis. Deus
guarde a V. Exa. muitos anos. Vila Santo Antdnio de Quixeramobim,
14 de dezembro de 1834, José Antbnio Pereira Ibiapina (NOGUEIRA,
1888, p. 176).

Em poucas linhas, Ibiapina tragou seu plano de ac&o: cumprir e fazer cumprir a
lei e combater os criminosos. Para cumprir seus objetivos, pediu refor¢co policial ao
presidente da Provincia. A resposta do Presidente Alencar foi direta, “pde a disposicao
a forca publica que for necessaria” (ARAUJO, 1995, p. 78).

Com a chegada do primeiro juiz de direito em Quixeramobim, a esperanca foi
reacendida na populacédo, desgastada e cansada do banditismo, das rivalidades e das
vingancgas entre as familias locais: Maciel, Araujo e Leitdo, que deixaram um saldo de

assassinatos, de outubro a dezembro, além de crimes hediondos.

Por toda a parte, a desorganizacdo da justica era verdadeira
calamidade; ndo estavam estabelecidos os limites da comarca, nao
havia prisdes, nem local para reunir o juri e nem funcionamento das
juntas de paz. Ibiapina deseja tudo reorganizar, mas sente que lhe
faltam os meios (ARAUJO, 1995, p. 79. Grifo original).

Mais uma vez, ele escreveu ao Presidente Alencar, um longo oficio datado de
30 de janeiro de 1835, relatando o que ali realizou: instalagao de jurados nos povoados
da comarca, ndo achando casa propria para os jurados e a Igreja trabalharem, “onde

em falta dessa deveriam trabalhar, ndo serviu por mui pequena e maltratada. Servi-
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me de uma casa particular, que as circunstancias me ofereceram melhor” (ARAUJO,
1995, p. 79).

No dia da abertura do juri, Ibiapina realizou uma festa para que as pessoas se
alegrassem e dessem parabéns a si mesmas. Na ocasido foi plantada uma arvore,
por ele denominada de Liberdade. O hino nacional foi cantado e podiam-se ouvir, pela
primeira vez, vivas a Liberdade e a Constituicao.

“Como bom orador, falando a linguagem do cidaddo manso a chorar a vista das
desgracas dos nossos semelhantes, fizemos passar como homens despreziveis
aqueles que protegiam assassinos e a estes, por tigres da Escania” (ARAUJO, 1995,
p. 80). Ibiapina fazia-se ouvir sobre a Constituicdo e o Codigo Penal, como
instrumentos de protecéo e defesa dos direitos, das liberdades individuais. No referido
oficio, ele fez menc¢éo ao processo educativo que, embora seja uma meta a longo
prazo, se coloca como um remédio para muitos males. Terminou o oficio fazendo um
balanco de seu trabalho de poucos meses, viajando pelos distritos de Taua, Mombaca

e redondezas.

Esta carta, verdadeiro relatério das atividades do juiz em Mombaca,
mostra que o Dr. Ibiapina ndo queria ser apenas o julgador do crime,
mas principalmente o educador do povo, com a consequente
consciéncia dos direitos e deveres da cidadania. Entendia que néo se
combate o crime tdo somente pela punicdo posterior, mas pela
educacdo preventiva e formadora da personalidade humana,
responsavel pelo bem comum da sociedade (ARAUJO, 1995, p. 82).

A resposta de Alencar aquele oficio demonstra que o Presidente comecou a se
irritar com a postura sincera e transparente do juiz de direito: “V. Mercé escreve
palavras inconsideradas que, além de atacarem minha pessoa, sdo em extremo
ofensivas do decoro devido & autoridade de que me acho revestido” (ARAUJO, 1995,
p. 82).

Ibiapina percebeu certa incoeréncia no oficio recebido de Alencar: primeiro,
uma reprimenda e, depois, carta branca para que agisse.

Concluindo todos os processos pendentes, em 24 de margo de 1835, Ibiapina
deixou Quixeramobim e foi a Fortaleza, de onde se dirigiu para o Rio de Janeiro, a fim
de assumir os trabalhos na Assembleia Legislativa Nacional, para a qual havia sido
eleito para o periodo de 1834 a 1837.

Em Fortaleza, aos 07 de abril, foi instalada a Assembleia Provincial. Durante a

sessdo, Alencar falou aos primeiros deputados cearenses:
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Devendo falar-lhe com franqueza, o juiz de direito da comarca de
Quixeramobim “no pouco tempo que nela esteve, causou males
irreparaveis pelas doutrinas anarquicas que pregou e a oposi¢cao que
fez as ordens do governo, dirigidas contra assassinos prepotentes,
tachando-as de ilegais e insinuando contra elas o direito de resisténcia
(CORREIO DO CEARA, 20 marco 1960).

O que, de fato, foi a “oposicao de Ibiapina as ordens” do Presidente Alencar?
Segundo Paulino Nogueira (1888, p. 189), o Presidente da Provincia quis que ele
atendesse a vontade de um coronel local de Quixeramobim e condenasse um rapaz
acusado de roubar um cavalo do dito coronel. Ao invés de seguir a orientacéo de seu
superior, Ibiapina instalou um processo judicial e absolveu o rapaz. Diante disso, o
Presidente da provincia passou a hostiliza-lo e Ibiapina teve de abandonar sua terra
natal.

O Dr. Ibiapina exerceu a magistratura em Quixeramobim por apenas trés
meses, mas deixou um memoravel exemplo de honradez e senso de justica. Como ja
referimos, ndo se limitou a julgar, mas, juntamente aos deveres de Juiz de Direito,
assumiu, voluntariamente, o papel de defensor da cidadania, educador do povo e
civilizador dos sertdes. 2.2.2 “Mas onde esta esta gloria?”: a vida de advogado

Os trabalhos da Assembleia Nacional foram encerrados em 1837 e Ibiapina
optou por ndo continuar na vida publica, apesar de estar com apenas 31 anos de
idade.

A vista, pois, da grande desmoralizag&o que lavrava nas classes mais
elevadas da sociedade, resolveu o Dr. Ibiapina deixar a vida publica e
estabelecer-se na modesta profissdo de advogado. Voltando,
portanto, a Assembleia Geral em 1835, pediu e obteve a demissao do
lugar de Juiz de Direito, e concluidos os trabalhos legislativos, voltou
a Pernambuco e estabeleceu banca de advogado na cidade do Recife
(CARVALHO, 2008, p. 30).
Em principio de 1838, Ibiapina foi convidado para ir a Vila Real do Brejo de
Areia (PB), para tratar de negoécios de uma casa de comeércio importante na regiao.
No lugar, ele passou a exercer a profissdo de advogado e fixou moradia em Areia,
uma vila préspera do brejo paraibano, formada por uma burguesia de senhores de
engenho de agucar (produgao de rapadura) e de ‘casas de farinha’. “Ali esteve trés
anos, ocupado com os negoécios dessa casa e muitos outros Ihe foram aparecendo”
(CARVALHO, 2008, p. 30).
Nesse periodo, ele foi muito bem acolhido pela cidade, ndo s6 pela sua

competéncia, mas pelo seu compromisso com a causa dos mais pobres.
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Ibiapina ficou famoso na regido quando defendeu dois pobres agricultores,
Antonio Nunes de Sousa e Jodo Caetano do Nascimento, acusados de tentativa de
morte contra Jodo Marinho Falcdo. A razdo da dendncia: ambos atravessaram a
propriedade do denunciante com espingardas e facas. Entretanto, tudo havia sido
motivado por uma antiga rixa entre as familias de ambos. Como advogado dos réus,

Ibiapina fez a seguinte defesa:

A razdo desta dendncia provinha da inimizade que, ha bastante anos,
havia entre o pai e o sogro dos réus. [...] Os denunciados, é verdade,
levavam cada um uma espingarda, mas era para cacar e nem isto foi
contestado. [...] Portanto, isto ndo sé ndo indica intencéo de fazer mal
ao denunciante, nem ainda a menor disposi¢céo de perpetrar um crime
(ARAUJO, 1995, p. 92).

Outro episodio que ilustra sua atuacdo consistiu em um processo no qual
Ibiapina teve de usar toda a profundidade do seu conhecimento em Direito Penal, bem
como sua oratéria, para defender um jovem acusado de horrendo crime. Por este
motivo, entrou, de novo, em conflito com a ‘boa sociedade’: ao voltar da roca, um
camponés tinha encontrado sua mulher com outro homem. Imediatamente disparou a
espingarda, matando o ‘adultero’. Ibiapina alegou forte pressdo psicolégica e
conseguiu que n&ao se condenasse 0 rapaz como assassino culposo. Sua defesa em
Juri foi pronunciada no dia 18 de marco de 1838, perante o Juiz de Areia, em defesa
de Felipe José, cuja pena de morte era exigida na acusacdo do promotor publico.
Assim canta um cordelista®:

Ninguém se julgue infeliz/ Nem desanime da sorte/ Viu-se em Brejo de

Areia/ Da Paraiba do Norte/ Um réu escapar da forca/ Ja sentenciado
a morte.

Quando o padre Ibiapina/ Ainda era doutor/ Que depois disso ordenou-
se/ E foi grande pregador/ Se foi bom advogado/ Ainda foi melhor
pastor.

Ai entrou o conselho./ Ibiapina saiu./ Quando chegou no hotel/ Um
almoco entdo pediu./ Com pouco ali chegou o réu,/ Curvado a seus
pés caiu.

Levante-se, disse o doutor,/ Nao tem que me agradecer/ Quem lhe
deu a vida foi Deus,/ O mesmo que o fez viver./ Eu apenas fiz ali/ O
gue Deus manda fazer.

% Jodo Melquiades Ferreira da Silva, poeta popular nascido em Bananeiras (PB), aos 7 de julho de
1869 e falecido em Jo&o Pessoa, aos 10 de dezembro de 1933 fez a narrativa desse evento em um
folheto de cordel. Revista do Instituto do Ceara, 1998, p. 92-97.
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Ao terminar seu cordel, o poeta popular diz a razdo que movia o advogado Dr.
Ibiapina a buscar a justigca: “0 que Deus mandou fazer”.

A partir de 1840 fixou residéncia no Recife. Conforme afirma Carvalho (2008,
p. 30): “Concluidos os seus trabalhos na cidade de Areia, voltou ao Recife, onde
ocupou-se na profissdo de advogado até 1850”. No Recife, conquistou o crédito de

“grande advogado’,

nao so6 pela vastidao de seus conhecimentos profissionais, como pela
certeza de sua probidade inconcussa, as vantagens que auferia, a
independéncia, que mais que tudo prezava, de sua nobre e modesta
profissdo, seriam titulos de gléria e invejavel felicidade para os
espiritos vaos, mas nao para o nosso doutor (CARVALHO, 2008, p.
31).

Na década de 1840 a 1850, Dr. Ibiapina morou na capital pernambucana, com
total dedicacdo ao estudo do Direito e ao seu trabalho profissional de advogado.
Residia no bairro de Sao José, Rua Santa Rita, 37. Todo seu talento, saber e energia
foram colocados a servico dos pobres e dos humildes, adquirindo a fama de ser um
dos melhores juristas de sua geracdo (COMBLIN, 1984, p. 10-11).

Dr. Ibiapina frequentava diariamente a Capela de Santa Rita, como também a
da Penha, dos frades capuchinhos, hoje Praca D. Vital, onde também esta localizado

0 Mercado de S&o José.

Durante muitos anos foi ele considerado, sendo o primeiro, com
certeza um dos mais notaveis advogados do Recife, ja pelos seus
conhecimentos como civilista, ja pela factindia e aptidao que revelava
na tribuna criminal. Neste género deixou ele mais de um trabalho
notavel; os moc¢os o tomavam por modelo, porque de fato havia em
seu estilo alguma coisa de original, e a frase era limpida e correta
(DIARIO DE PERNAMBUCO, 05 agosto 1878).

No Recife, Ibiapina era muito procurado para defender as causas da Diocese e
do clero, talvez por sua capacidade juridica, mas também pela condicdo de ex-
seminarista. Durante os cinco primeiros anos em sua atividade de advogado dedicou-
se, exclusivamente, aos servigos e atendimentos a sua grande clientela. “O estafante
trabalho no escritério, com a consequente exigéncia da vida sedentaria, comegou a
Ihe provocar acessos de asma, enfermidade que, mais ou menos intensamente,
carregou pelo restante da vida” (ARAUJO, 1995, p. 99).

No ano de 1844, o Nordeste sofreu os efeitos de uma seca que perdurou até

1846, e foi uma das maiores da histéria, espalhando a fome por toda a regido.
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A fome se alastrava nos sertdes. O bispo D. Jodo da Purificacéo,
preocupado com o abatimento moral e fisico do povo, resolve realizar
missdes populares no Recife. [..] A procissdo penitencial de
encerramento reuniu imensa multiddo nas ruas centrais e foi seguida
de copiosas chuvas, o que mais fez entusiasmar os participantes”
(REVISTA DO INSTITUTO DO CEARA, tomo I, p. 205).

Foi a partir dessa Santa Missao que o Dr. Ibiapina comecou a frequentar mais
assiduamente os atos religiosos e a intensificar a amizade com os frades capuchinhos
da Penha. Certamente, foi a partir desse contato e dos trabalhos missionarios
daqueles frades que brotou no seu coragdo o gosto pelas missdes e o desejo de
trabalhar pelos pobres e sofredores do Sertéo.

Os capuchinhos da Penha, que missionaram pelo Nordeste desde
1725, intensificaram seu trabalho no interior depois da experiéncia da
grande missdo em Recife, quando se destacaram admiraveis figuras
de missionarios: como Frei Caetano de Messina, Frei Serafim, Frei
Placido de Catania, Frei Sebastido de Melia, e tantos outros,
beneméritos pregadores do evangelho e defensores das causas
populares (ARAUJO, 1995, p. 99).

Acredita-se que a preferéncia dos missionarios capuchinhos pela regiao
Nordeste, especialmente pelos sertbes, ndo foi por acaso. Havia nela um rastro de
vida e de sofrimento. O flagelo da seca, a fome, a miséria e a carestia sempre
marcaram a vida do sertanejo. Essa situacéo, que coloca a regidao nordestina como
uma das regides de maior tensdo social no pais, tornou-se fértil para a acdo dos
missionarios, que traziam o conforto espiritual e material para a populacdo. Contudo,
como lembra Regni (1991, p. 226): “Este sentimento de confiante abandono nas méos
de Deus nédo indica uma aceitacdo passiva e resignada de uma estrutura social
baseada na injustica, na opressdo e no desfrute da classe pobre”. Por isso, os
missionarios, longe de somente contribuirem com a conformacdo do povo, estavam
atentos a esses sofrimentos e organizavam formas de contestagéo da realidade.

Em 1848, o Dr. Ibiapina retornou ao Brejo paraibano para resolver um longo
processo de demarcacdo de terras de um fazendeiro cearense que la possuia
propriedades. Ao retornar ao Recife, em 1849, “o Dr. Ibiapina ja trazia consigo a
intencdo de abandonar o exercicio da advocacia, desenganado da politica e da
magistratura, desencantado do matrimonio e agora praticamente desiludido dos
homens” (ARAUJO, 1995, p. 100).

Ele olhava para o céu e consultando o povo ndo encontrava uma
tangente que tocasse a morada eterna dos bem-aventurados. A sua
alma desejava ardentemente conversar assaz com Deus e s6 pendia
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para a soliddo. Retirou-se, pois, do mundo no ano de 1850 e procurou
a soliddo que sua alma desejava com tanto empenho (CARVALHO,
2008, p. 31).

Em tal estado de solidao, aludido nas Crénicas das Casas de Caridade, Ibiapina
sentiu o desejo de entregar-se inteiramente a Deus, na esperanga de encontrar a

realizacdo da sua vida.

Mas, afinal, desgostoso por certas contrariedades que sofreu e mesmo
pela doenca de asma que muito e muito o perseguia ao ponto de
passar noites inteiras sem dormir e recostado em sua cadeira, deixou
a vida de advocacia, digo mesmo, abandonou a sociedade e recolheu-
se a um sitio que possuia para as bandas de Caxangd, junto a
povoacao da Varzea (NOGUEIRA, 1888, tomo Il, p. 197).
Retirado da agitacdo do mundo e imergido no siléncio, passou a refletir sobre
o destino da humanidade, inquieto diante de tudo que via e ouvia. “Génio
incompreendido” de quem muito se fala e que na verdade existe, embora em nimero
reduzido (FREYRE, 2013, p. 91).
Se olharmos para o céu durante o dia, vemos a Deus criador e
regulador do mundo como que dando vida e movimento as suas
criaturas e dizendo: Andai e obrai! Se olharmos durante a noite, vemos
a Deus como que descansando no seio da natureza, alumiado de

milhdes de tochas, dizendo: Descansai e meditai! (CARVALHO, 2008,
p. 31-32).

1.2.3. “Descansai e meditai”’: os anos de solidao

Tendo abandonado a advocacia em 1850, aos 44 anos de idade, de posse das
economias que fizera nos anos de trabalho Ibiapina comprou um sitio em Caxanga,
suburbio do Recife, perto do bairro da Varzea, margem direita do rio Capibaribe. O
sitio fazia parte do “espolio do Cénego Francisco Pereira Lopes Caxanga, falecido em
1833, que havia construido ali a capela dedicada a Sdo Francisco de Paula, onde
Ibiapina ia orar, meditar e participar da missa dominical” (ARAUJO, 1995, p. 107).
Durante trés anos (1850-1853) ficou mergulhado em uma reclusdo que sé era
interrompida pela assisténcia a missa e por rapidas saidas para fazer compras. Assim

relata a Cronica:

Se subimos o monte, vemos o seu nome esculpido nas pedras, nos
troncos e nas flores das arvores, e as brisas nos cochicham ao ouvido,
dizendo: Louvemos a Deus! — e 0s ecos repetem os seus hinos. Se
descemos aos prados, vemo-Lo no tapiz das varzeas, no aveludado
das flores, no aroma delicioso que respiramos — e a limpida corrente
nos murmura, dizendo: S6 Deus é bom! (CARVALHO, 2008, p. 32.
Grifo original).



48

Naquele ambiente distenso Ibiapina passou trés anos em retiro espiritual, sob
meditacdo e exercicios de piedade. O tempo serviu para uma profunda revisdo de
vida: suas vicissitudes, as desgracas que o cercaram — seu pai fuzilado pela politica,
seu irmao desterrado com uma morte violenta e suas irmas 6rfas, abandonadas pelas
casas dos parentes “deram ao meu espirito uma direcao tdo penosa, que aprendi a
pensar seriamente, na idade da juventude, e com pendor sempre para coisas
penosas” (ARAUJO, 1995, p. 107).

Nesse tempo de reflexdo, para leitura levou consigo a Biblia, o Breviario, um
Manual de Teologia, o Flos Sanctorum'® e a Imitagao de Cristo. “Como lazer, dedicava
muitas horas ao cultivo de um jardim e de um pomar” (ARAUJO, 1995, p. 107).

Diante de tamanho siléncio e soliddo, que pensamentos brotavam na cabeca

de Ibiapina? A resposta ele mesmo deu, anos depois, abrindo sua alma:

Tenho simpatia pelas ruinas de Cartago, de Palmira, do Egito, e
outras. Meu espirito se impressiona e me convida a meditar sobre 0s
destinos da Humanidade e a marcha sapientissima com que Deus leva
0 homem ao fim para que foi criado. O presente e 0S suUCessos
ordinarios da vida ndo me impressionam. Sou homem do passado e
do futuro (MARIZ, 1997, p. 227-229).

Um dos livros que leu foi ‘A imitacado de Cristo’, de Tomas Kempis:

Trata-se do livro mais lido depois da Biblia! Sem exagero, podemos
considera-lo como fruto maduro e permanente da Devo¢do Moderna.
Com esta obra — na realidade, um conjunto de quatro pequenos
tratados intimamente relacionados entre si — seu compositor, Tomas
Kempis (1380 - 1471), prestou ao mundo cristdo e & humanidade em
geral um servigo de inestimavel alcance espiritual (MATOS, 2014, p.
63).

O livro, datado do século XIV, provavelmente chegou a seu conhecimento nos
anos de permanéncia no Madre de Deus, em contato com 0s padres oratorianos
daquele Convento. A espiritualidade dos padres oratorianos contrastava com a das
tradicionais ordens religiosas do Brasil colonial, principalmente os carmelitas,
franciscanos e beneditinos. Era uma espiritualidade herdeira da chamada ‘devogao

moderna’*!, ou ‘vida comum’, um movimento leigo atuante no sul da atual Holanda

10 Denominacgédo, em latim, das traducGes e edicdes hispanicas da famosa Legenda Sanctorum ou
Legenda Aurea, de Jacopo de Varazze (1230-1298).

11 “Devogdo se refere a uma manifestagdo exterior de sentimentos religiosos, piedade ou fervor
espiritual. “Moderna” simplesmente aponta para aquilo que existe ha pouco tempo ou que se mostra
atual.
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(donde provém Kempis), nos ultimos séculos da Idade Média (XIV e XV). A busca de

interioridade é, inegavelmente, o aspecto mais caracteristico da Devo¢do Moderna.

“‘Devocao Moderna” ou “renovagéao interior” pressupde uma dinamica
gue conjuga graca divina e colaboracdo humana. O ser humano é
convidado a tornar-se o que, no fundo, ja é: imagem de Deus. (...) Este
‘caminho espiritual’ se realiza de acordo com o ritmo e a situacao
concreta da pessoa. O caminhante aprende a desprender-se,
gradualmente, de si mesmo, numa entrega progressiva ao amor
divino, sendo finalmente, acolhido no seio da Trindade Santa, objetivo
derradeiro e cabal de toda a sua existéncia (MATOS, 2014, p. 40).

A ideia basica é que o ‘mundo’ também é lugar de santificagdo, ndo s6 os
conventos. Nem todos(as) tém condic¢des de viver em convento ou frequentar a igreja.
A grande maioria vive a vida toda no trabalho, na cozinha e na oficina, no comércio e
na lavoura, na casa e no casamento, afinal. Eis o lugar ‘frequente’ da santificacdo das
pessoas ‘comuns’, escreve Tomas Kempis.

“A Imitacdo de Cristo” se divide em quatro partes ou livros: no primeiro, tudo
comecga com a vontade de mudancga, de ‘deixar as trevas’ e entrar na ‘luz da verdade’.
E uma pergunta basica o norteia: O que realmente € importante para mim? O que me
move por dentro? O segundo livro faz ver que o desejo de abertura a Deus pressupde
uma crescente interiorizagdo da pessoa, pois dentro dela € que se encontra o ‘Reino
de Deus’ e a Verdade de Deus, de Cristo. Tudo isso inclui um processo de desapego.
Ja o Livro trés aborda a Eucaristia. Inicia um insistente dialogo de Cristo com o fiel
(discipulo). O quarto e ultimo livro é o mais mistico. O ‘amigo’ e ‘discipulo’ de Cristo é
introduzido, sem merecimento nenhum, na graca divina. Essa introducdo se da
através da contemplagdo. Como se vé, ‘A Imitacédo de Cristo’ delineia um caminho
espiritual de progressiva profundidade.

Eis uma ideia simples e fundamental, defendida desde muitos séculos por
alguns mestres espirituais: Mestre Eckhart, Gerardus Grotius, Tereza D’Avila e tantos

outros. Esta ideia foi compreendida e vivida pelo Padre Ibiapina.

Atingido o objetivo da experiéncia contemplativa de trés anos no
eremitério de Caxanga, quando sentiu restabelecida a saude fisica e
conquistada a paz espiritual, resolveu vender o bucdlico sitio para
poder comprar a casa que mantivera alugada no Recife. Sua meta
agora, era conseguir realizar a vocagdo sacerdotal que, desde a
infancia, sentia insistentemente palpitar dentro do coracdo (ARAUJO,
1995, p. 108).
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Com o dinheiro da venda do sitio, Ibiapina comprou a casa da Rua Santa Rita,
no Recife, e ao voltar a morar na antiga residéncia conservou consigo o desejo de se

tornar sacerdote, mas nao partilhou tal propdosito com ninguém.

Levantou seu pensamento além do espaco, e foi encontrar a Deus.
Lancou a vista sobre a vastiddo dos mares, e viu a Deus. Escutou o
murmurar das ondas, o sibilar dos ventos, o gorjear das aves, e ouviu
Deus. Provou os frutos, apalpou 0s corpos que o cercavam, pisou
sobre as flores, sobre as areias e, em toda parte, encontrou a
sabedoria, a providéncia de Deus. O seu espirito (...); a sua alma
encontrando em Deus o Ente que procurava, como que rejuvenesceu.
Os sentimentos, as idéias que Ihe afagaram a infancia, reapareceram
e tomaram vulto. E um grande pendor de piedade acabou por decidi-
lo na escolha de uma vida contemplativa e solitaria (CARVALHO,
2008, p. 32-33).

Este trecho, que se refere a natureza como inspiracéo, fonte da revelacédo de
Deus, é profundamente baseado em Santo Agostinho, que pregava que Deus
escreveu dois livros: a biblia e a natureza.

Na “Crbénica do século XIX”, escrita por colaboradores e amigos do Padre
Mestre, descreve-se uma visdo que ele teve com a palavra Eternidade. Ao tentar

tomar nota do que viu, ndo o conseguia, por causa da

afluéncia de lagrimas aos olhos que ele sentava [...] 0 nome e as
lagrimas o apagavam; de sorte que ndo pdde tomar nota. Era entdo
dia de S&o Jerbnimo [...] e, desde logo esse homem deu as costas ao
mundo e procurou encher o destino que a Providéncia lhe marcou
(CARVALHO, 2008, p. 56).

1.2.4 “Faga-se, Senhor, a vossa e ndo a minha vontade”: Ibiapina sacerdote

Como relatam os manuscritos, foi no ano de 1850, a partir da visao
supradescrita, que Ibiapina mudou a sua vida. Largou a profissao e passou trés anos
lendo, estudando e meditando. Aquele estilo de vida chamou a atengdo de alguns
padres do Recife, inclusive do bispo Dom Jo&o Perdigéo, “que muitas vezes passou
muitos dias com ele e que muito o considerava” (MILITAO, 1888, t. I, p. 202).
Pensavam na possibilidade de aproveita-lo para o sacerdocio: um homem tdo bem-
dotado, piedoso, com profundas convicgdes cristds. No dia 12 de junho de 1853,
reuniram-se o bispo, o0 Cénego Lourenco de S& e o Padre Gama, amigos de Ibiapina,
e convenceram o Dr. Américo de Freitas Magalhdes, ex-colega de foro e intimo do
referido, a lhe perguntar se ndo gostaria de ser padre. O Dr. Américo foi realizar a
missédo da qual fora encarregado: era domingo e lIbiapina havia acabado de chegar da

missa na Igreja da Penha.
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O amigo tomou-se de resolu¢do e avangou subito: ‘O senhor nesta
vida assim... por que nao se ordena? Nao € melhor? E ter4 havido uma
pausa um tanto incébmoda. Entdo Ibiapina rompeu as Ultimas barreiras
da alma e proferiu impetuoso: ‘Sr. Américo, o senhor hoje foi mandado
pela Providéncia. Saiba que meu espirito ha muito luta com essa ideia
e esse € o meu maior desejo!’ E acrescentou seus escrupulos de se
abrir com alguém e de passar como doido ao juizo dos faladores
(MARIZ, 1997, p. 52).

E ainda fez uma exigéncia ao amigo interlocutor: “Faga ver o Sr. Dom Joao que

guero ordenar-me, mas, ndo me sujeito a exame nenhum. Se for possivel assim, muito

bem. Do contrario, nada se fara. Entretanto, peco-lhe o maior segredo em tudo isto”
(ARAUJO, 1995, p. 109).

Dom Jodo, sabendo o quanto Ibiapina ja estava preparado para o sacerdocio,

deixou que fossem queimadas as etapas, suprimiu os intersticios canénicos e lhe

conferiu as Ordens Menores logo no sabado seguinte, dia 18 de julho de 1852, e no

domingo, dia 19, o subdiaconato. No dia 26 do mesmo més, ja era ordenado

sacerdote.

Depois de receber o presbiterato no domingo seguinte, 26 de julho,
[...] Ibiapina celebrou a primeira missa no dia 29, na igreja da Madre
de Deus. Trocou o0 sobrenome de Pereira pelo de Maria, em
homenagem a Méae de Jesus, que ia ser o culto e inspiracdo do seu
apostolado (MARIZ, 1997, p. 55).

Essa alteracdo do seu nome nao se deu logo apdés a ordenacado, como afirma

Celso Mariz, e sim, somente a partir de 8 de dezembro de 1855, no primeiro

aniversario da proclamacao do dogma da Imaculada Conceicdo de Maria.

Cheio de vida, contava com 48 anos de idade?, cheio de gosto,
dedicagdo e bons desejos por ter achado afinal uma carreira que
preenchia suas mais intimas aspira¢des, no fim da qual ja estava de
bracos abertos o Supremo Ente que sua alma desejava e que ja
comecara a amar. [...] A humildade, a caridade, o amor de Deus enfim,
com relagéo ao préximo, dimanavam de suas palavras e de seus atos,
como as aguas cristalinas que dimanam da fonte da vida; como essas
aguas purissimas que destila a fonte do Caldas?*?, de que Deus se tem
servido para tantas e tdo grandes maravilhas! (CARVALHO, 2008, p.
34).

Logo apds a ordenacdo sacerdotal, Ibiapina desfez-se completamente dos

poucos bens que ainda lhe restavam, inclusive de um resto de livros de literatura que

12 Tendo nascido aos 05 de agosto de 1806, Ibiapina estava com 47 anos incompletos quando foi

ordenado.

13 A referéncia as maravilhas de Deus pelas aguas do Caldas indica que o texto foi escrito depois das
curas miraculosas operadas, através dessa fonte, a partir de 1868.
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ja ndo guardava, e os de direito. Renunciou a tudo em favor de duas irmés com quem
entdo morava (MARIZ, 1997, p. 56).
Ordenado padre, pelo bispo de Olinda e Recife, exerceu varios cargos da

Igreja: professor de Eloquéncia Sagrada no Seminario, Vigario-Geral e,

em atendimento ao convite de Dom Jodo da Purificacdo, passou a
residir temporariamente no Palacio Episcopal da Soledade. Algum
tempo depois, informa o Dr. Américo Militdo, o bispo quis homeé-lo
vigario geral e provisor do bispado, mas ele s6 por mera obediéncia,
como me disse, aceitou a nomeacao de vigario geral (REVISTA DO
INSTITUTO DO CEARA, 1888, t. Il, p. 205).

Tempos depois, movido pelo senso de justica e solidariedade advindos da
familia e da escola da vida, renunciou a tudo. Deixou a vida cdbmoda da capital e foi-
se embrenhar nos sertdes, ao encontro dos abandonados da ‘sorte’. Comblin, ao falar
do homem messianico, o caracteriza como ser da liberdade. Ser livre é ir ao encontro
do outro, reconhecer e acolher a dignidade do outro e colocar-se a seu servigo (2005,
p. 33-36).

Comblin entende que o testemunho do pai e do irm&o mais velho, martirizados
na luta por liberdade, a dura orfandade e as privacoes financeiras fortaleceram, no juiz
e no deputado e, mais tarde, no missionario José Antdnio Ibiapina, a consciéncia de
justica social e solidariedade dirigida aos pobres. No periodo em que trabalhou com a
justica, assumiu as causas dos pobres, 0 que o levou a ser reconhecido e respeitado
na Paraiba e no Recife (2011, p. 21-23).
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Figura 2: Ibiapina Padre

Fonte: Museu da Casa de Caridade de Santa Fé - PB

Era o ano de 1854 e, por aquele tempo, comecou a chegar a noticia de que
uma epidemia de colera-morbo estava se alastrando pela Bahia e chegando a
Pernambuco. Por maiores que fossem os esfor¢cos profilaticos realizados, néo foi
possivel impedir que a doenca se disseminasse pelas provincias do Nordeste e
dizimasse milhares de pessoas. “Nessa triste situagcdo, padre Ibiapina sente-se
omisso, por ndo estar ao lado da populacdo que sofre, e resolve abandonar o
magistério e outros afazeres burocraticos, para se dedicar inteiramente ao servigo dos
pobres” (ARAUJO, 1995, p. 115).

Aconteceu, entdo, outra mudanca profunda em sua vida: diante da realidade
permeada pela miséria, surgiu, de repente, um homem ativo, lutador, impetuoso, um
apaixonado pelas grandes viagens, um pregador constante e incansavel, um
construtor de casas, de estradas e de acudes, comprometido com 0s mais pobres da
regido penosa que escolheria para o seu apostolado. Surgiu “um obstinado no
pensamento de viajar, curar, educar e construir para o povo semi-abandonado dos
sertoes” (MARIZ, 1997, p. 56).

Ele tinha entrado no &mago da nossa sociedade; tinha visto em todas
as suas fases, em toda a sua hediondez, a miséria em que se debatem
as classes menos favorecidas da fortuna. Ele tinha visto milhares de
infelizes 6rfaos arrastando os andrajos da miséria, a tiritar de frio e de
fome, embrutecidos pela falta de alimento espiritual, aviltados e
esquecidos no meio da sociedade (CARVALHO, 2008, p. 36).
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Naquele momento surgia, sobretudo, um amigo do povo, do povo sem-terra do
semiarido: os abandonados, os 0rfaos, os enjeitados, 0s mais miseraveis, justamente
porque nao tinham mais esperanca.

A partir de entdo, o padre José Antbnio de Maria Ibiapina iniciou sua vida pelo
interior de todo o Nordeste — 600 Km?2 — pelas provincias de Pernambuco, Paraiba,
Ceara, Rio Grande do Norte e Piaui. Em vinte anos de misséo, levou sua mensagem

de fé e esperanca aos irmaos mais necessitados.

De todos os sacerdotes que foram adotados pelo povo sertanejo,
Ibiapina foi 0 mais puro, 0 mais licido e o mais inteligente, o mais digno
de permanecer na memodria dos pobres e de ser proposto aos
missionarios como modelo (COMBLIN, 2011, p. 10).

Foi essa experiéncia que levou o Padre Ibiapina ao encontro dos pobres e,
através de palavras simples, a reconstruir a vida daquele povo, renovar a esperanca
gue move as pessoas. Construiu mais que obras materiais: capelas, cemitérios, asilos,
casas de caridade, acudes. O Padre Mestre fazia discursos que eram entendidos
pelos mais simples do povo, e neles fazia ecoar sua maxima: “Pequeno nao existe.
Grande s6 Deus” (CARVALHO, 2008, p. 32).

1.2.5 “Andai e obrai”: 0 missionario viajante

Nos seus escritos, José Comblin reconhece o Padre Ibiapina como “o maior
missionario do Nordeste do Brasil” (2011, p. 7). Assim, Padre Ibiapina se lancou nas
estradas do Nordeste, procurando responder, com a maior rapidez possivel, a todas
as situactes draméticas e desumanas que encontrava em suas andancas, como que
movido pela convicg¢ao de que nao tinha tempo a perder!

Lembramos aqui que, durante seus vinte anos como missionario itinerante,
apos a experiéncia como vigario-geral e professor no Seminario de Olinda, “Ibiapina
nao aguenta essas funcdes, nem se deixa seduzir pela quase certeza de ser eleito
bispo para a primeira diocese vacante” (COMBLIN, 1984, p. 11). Andou, entéo,
milhares e milhares de quilébmetros, a pé ou a cavalo, construiu e fundou vinte e duas
casas de caridade, dez igrejas, dez acudes, nove cemitérios, quatro hospitais, uma
casa paroquial, uma cacimba publica e um gabinete de leitura. Esse missionario
incansavel era movido por uma verdadeira paixao: apos descobrir os abismos de
miséria material e moral do povo, quis responder concretamente, e com pressa, ao

estado de abandono do nordestino, no interior do Brasil.
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O missionario Ibiapina convocou o povo do Nordeste para juntar todas
as suas forcas espalhadas pelo sertdo, era possivel dar-lhes novas
esperancas. Sabia que ndo podia contar com a ajuda de ninguém. Viu
gue juntando as energias dos camponeses espalhados pelo sertdo,
era possivel dar-lhes novas esperancas, consciéncia da sua
capacidade (COMBLIN, 2011, p. 12-13).

Podemos afirmar, ainda, que Ibiapina encontrou uma sociedade em estado de
anomia, em dissolucéo, cujos efeitos sao visiveis para ele na ruina dos costumes. “O
vicio partindo de bem alto e do mais alto, arrastou consigo muitas massas, muita
miséria” (HOORNAERT, 2006, p. 40). Conjugando, assim, a sua percep¢ao da miséria

e a denuncia do pecado.

Mas quantos anos Deus ja nos adverte fazendo pesar sobre nés todos
os flagelos que faz desgracado o homem e a humanidade: a miséria
publica, a fome, a nudez, as angulstias que vivem 0s pobres, a
perturbacdo geral, falta de sossego e paz de consciéncia, a perda da
boa moral, forca contra o fraco, desesperacdo, por ndo haver
confiancga, a perda da boa moral substituida pelo escandalo, pelo furto,
pela falta absoluta do temor de Deus. Tudo isto pesa infelizmente
sobre nos, e € um meio poderoso de que Deus se serve para nos
chamar ao arrependimento, sendo a maior de todas as coisas o ultraje
gue se faz a Jesus Cristo Nosso Senhor e a sua Santa Lei (COMBLIN,
1984, p. 78-79).

Parece-nos quase impossivel descrever linearmente a missdo empreendida
por Ibiapina, durante vinte anos, pelos sertdes do Nordeste. Também nao se pode
afirmar ao certo o ano em que ele comecou a empreender sua viagem missionaria.
Irineu Pinto relata a presenca do missionario, na Paraiba, em 1856, “ano da primeira
irrupcao da colera nesta provincia. Ibiapina teria fundado um cemitério para pestosos”
(MARIZ, 1997, p. 57).

Porém, existem outras biografias de Ibiapina que s6 aludem a construgdes a
partir de 1860, opcao feita por Celso Mariz (1997). Ja Luiz da Camara Cascudo
escreve, no jornal “A Republica”, Natal, 09 junho 1940, que a visita do missionario ao
Rio Grande do Norte ocorreu em 1860, quando fundou a Casa de Caridade “em Santa
Luzia de Mossoro”.

Nesse sentido, fazemos a opc¢ao de fixar em 1860 o inicio de suas viagens de
maior penetracdo nos sertdes. No registro da Casa de Caridade de Santa Fe,
publicado em 1915 pelo Monsenhor José Paulino Duarte, encontramos: “Ja tinha o
nosso missionario apostolico feito até 1860 grandes conquistas em favor da religido,
do Estado, da moral e dos bons costumes, da paz e da harmonia da sociedade”
(MARIZ, 1997, p. 63).
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O percurso que ele empreendeu em suas viagens constitui um verdadeiro
labirinto, uma vez que né&o era feito a partir de alguma geometria humana, mas, “pelo

vento que sopra onde quer, como 0s que nasceram pelo espirito” (Jo 3,18),

para buscar a sua vocacdo no sertdo. Deixa a Igreja instalada na
capital pernambucana para buscar o povo de Deus perdido nesse
interior que a ninguém interessa. Entdo comeca a sua vida de
missionario. Os dUltimos 28 anos da sua vida vao fazer uma
extraordinaria carreira de missionario (COMBLIN, 1984, p. 11).

Muitas vezes, durante um s6 més, lbiapina realiza missdes em trés diferentes
provincias, com idas e voltas constantes, o que, sem duavida, dificulta a narracéo
histdérico-cronoldgica de seus deslocamentos.

A respeito disso, Aderbal Jurema afirma, em um comentério sobre a obra de

Celso Marriz:

Ibiapina sempre chegava a tempo has vilas e cidades do sertdo, ainda
ignorado da metrépole, para fundar colégios, hospitais, capelas,
igrejas, cemitérios, movimentando-se do Piaui a Pernambuco como se
nao usasse sapatos de fivela e botas de couro cru, botas de sete
léguas de gigante dos contos de Grimm, furando o serdo adusto e a
mata fechada em cima de alimarias, de liteira e, muitas vezes, a pé.
Diga-se mais que tal ardor do andarilho foi mantido durante vinte anos,
cessando somente gquando uma paralisia das pernas obriga a se
sujeitar a uma cadeira de rodas (JUREMA apud MARIZ, 1997, p. 8).

Por essa razdo, para descrever suas andancas missionarias, tivemos que
abandonar a ordem cronoldgica direta e procurar preserva-las na descricdo por
provincia. Como fontes de informacéo sobre o periodo, utilizamos as “Cronicas das
Casas de Caridade”, manuscritos recolhidos por Eduardo Hoornaert (2006), e o
trabalho de compilacdo das duas versdes, feito pelo Padre Ernando Luiz Teixeira de
Carvalho (2008).

PERNAMBUCO

No inicio de 1856 aconteceu uma epidemia do vibrido colérico. Quando um
colega, vigério do interior, o informou que, no distrito de Gravata do Jaburu, no interior
de Pernambuco, apareceu um surto de colera e que muita gente estava morrendo por
absoluta falta de infraestrutura para combater a terrivel epidemia, Ibiapina n&o hesitou.

Em maio de 1860, retornou a povoacao de Gravata, onde

pregou e fez o santo més mariano e tomou por protetores os sagrados
Coracg0es de Jesus e Maria e comecou o primeiro edificio da caridade,
ele ‘abriu missdo’ segundo a tradicao. Mas foi uma missao diferente,
uma missao ‘util’, no sentido de que Ibiapina aliou o trabalho espiritual
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(oragbes, sacramentos, sermdes, peniténcias, procissdes) ao trabalho
material: comandou a construcdo de um hospital provisério e de um
cemitério. Escreve a Croénica: ‘[Ibiapina] tratou de associar obras
espirituais [morais] e materiais, como [construcdo de] igrejas,
cemitérios e acudes (HOORNAERT, 2006, p. 73).

Organizada e inaugurada a primeira Casa de Caridade e entregue, para sua
manutenc¢ao, a uma comissao encarregada de tal funcao, “Padre Ibiapina permaneceu
ainda alguns meses na regido, quando pregou missbes em Vertentes e iniciou a
construcdo das capelas de Taquaritinga do Norte, Santa Maria do Cambucé e Santa
Cruz do Capibaribe” (ARAUJO, 1995, p. 123).

Em 1867, Padre Ibiapina apareceu na Vila de Floresta, onde pregou missoes,
levantou um cruzeiro e fez a béncéo da pedra fundamental da nova matriz, cujo projeto
arquitetdnico ele proprio desenhou.

No mesmo ano de 1867, Padre Ibiapina fez uma visita a paréquia de Bezerros,
onde “aproveitou muito e deu inicio a uma Casa de Caridade, a qual por justo motivo
nao pode (sic) acabar, mas deixou isto aos cuidados dos Revmos. Srs. padres Trajano
e Seabra que estavam muito empenhados na sua construgdo” (HOORNAERT, 2006,
p. 39).

Durante sua terceira visita aguela localidade foi inaugurada a Casa de Caridade
de Bezerros, com a Capela de Nossa Senhora da Soledade construida em anexo.
Essa fundacgéo foi bastante noticiada pela imprensa do Recife e de outras capitais do
Nordeste. Na edigdo de 11 de novembro de 1870, o jornal “Pedro II”, de Fortaleza,

publicou a seguinte noticia:

O Rev. Ibiapina — O “Jornal de Recife” noticiou que o Rev. Padre Dr.
José Antdnio Maria Ibiapina, secundado pelo vigario Trajano de
Figueredo Lima, tinha fundado na povoacdo de Bezerros um asilo
destinado aos 6rfaos desvalidos. A inauguragédo teve lugar no dia 11
de setembro.

Com o término da missdo em Bezerros, Padre Ibiapina comegou uma longa
viagem, a cavalo, para o Piaui, passando por Caruaru, Pesqueira, Arcoverde e
Custddia, lugar onde pousou a noite e fez uma farta refeicdo. Em Vila Bela, hoje Serra
Talhada, permaneceu por alguns dias para pregar missdes e dar inicio a reconstru¢ao
da Igreja matriz de Nossa Senhora da Penha. De Serra Talhada, continuou sua
viagem até Salgueiro, onde pregou missdes e deu inicio a ampliacdo da capela de
Santo Antonio de Padua. As construcdes de Ibiapina, por maiores que fossem, eram

concluidas ou podiam ser inauguradas em poucos dias ou em poucos meses. Ele
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trabalhava com a multiddo, em festa de fé e gloria pelas realizagbes (MARIZ, 1997, p.
65).

Saindo de Salgueiro, seguiu para Ouricuri, onde fez uma pequena pausa na
capela de Santa Ana de Leopoldina, hoje Parnamirim. Na capela de Sado Sebastido
de Ouricuri, cuja construcao foi iniciada em 1847 e concluida no ano de 1865, Padre
Ibiapina pregou misséo.

Rumando para o Piaui, cortando caminho pelo sul do Ceara, o missionario
atravessou a Serra do Araripe e chegou ao seu destino a tempo de celebrar o Natal
de 1870 e a passagem do ano novo para 1871.

Em outubro de 1871, Padre Ibiapina regressou do Piaui e retornou a Provincia
de Pernambuco, permanecendo na Fazenda Sao Gongalo, hoje cidade de Araripina,
onde deu inicio a construcdo da capela de Nossa Senhora da Conceicdo e do
cemitério. La permaneceu até a conclusdo da capela, que foi considerada o marco
inicial da atual cidade.

A capela construida por Ibiapina “foi reformada em 1923 e o cemitério, ao lado,
fechado no mesmo ano” (ARAUJO, 1995, p. 127). A populacéo repudiou a violagcdo
do respeito feita a essas reliquias e houve protestos, que o poeta popular (ARRAES,
1988, p. 9) soube bem expressar:

Igreja sem campanério,/ Sem adornos de beleza,/ Toda ela singeleza/
Como Jesus no seu sacrario,/ Ndo chegou ao centendrio/ Esquecendo
seu passado./ As maos frias de um malvado/ Derrubaram a Igrejinha/
E tudo que nela tinha/ Com tanto gosto criado./ Sei que nao tem
perdao/ Para crime tdo infame,/ Nem que todo céu conclame/ Em favor
desse vildo,/ Que chamou a maldicao/ Do santo padre Luis,/ Que
erguida sempre a quis,/ E do padre Ibiapina/ Que ornou Araripina/ Com
essa pequena matriz.

Na viagem de volta, de Araripina a Serra Talhada, Padre Ibiapina, sempre a
cavalo, faz 0 mesmo percurso da sua ida ao Piaui, para visitar novamente os locais
por onde passara, objetivando reforcar os trabalhos de catequese e reanimar 0s
servigos das obras iniciadas.

Partindo de Serra Talhada, subiu em direcdo a regido do Pajeu, Serra da Baixa
Verde, com parada nas cidades de Triunfo e Flores, na Vila de Santa Cruz, antiga

fazenda Brocotd, no interior de Triunfo:

Ibiapina prega missdo na fazenda Brocotd, onde levanta um cruzeiro
gue deu o nome da localidade de Santa Cruz da Baixa Verde, hoje
sede de distrito. Depois parte para Flores, sede da velha freguesia de
Nossa Senhora da Conceigédo do Pajel, onde sua pregagédo € ouvida
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por grandes numeros de participantes e com registro de muitas
conversodes e grande afervoramento da fé (ARAUJO, 1995, p. 127).

Desse ponto, Ibiapina atravessou a fronteira da Paraiba, permanecendo nessa
Provincia cerca de seis meses. Em meados de 1873, retornou a Pernambuco para
fazer uma visita a Casa de Caridade de Gravata e pregar missdes no povoado de
Santa Cruz, onde fez a ampliacdo da Igreja de Bom Jesus da Via-Sacra, edificada em
1790, com a construcédo de um cemitério novo e um acude. Na Fazenda Carrapato ele
se dedicou, durante o més de julho de 1873, a edificacdo da Capela de Nossa Senhora
da Conceicéo, hoje respectivamente Santa Cruz do Capibaribe e Santa Maria do
Cambuca.

Em torno da Capela de Nossa Senhora da Conceicdo, em Carrapato, foi
nascendo uma povoacao, que deu origem a cidade de Santa Maria do Cambuc4, fato
este cantado pelo poeta populart4:

A origem da cidade/ Para nos é tradicdo:/ O Sr. Tavares Lira/ Fez a
sua instalacdo,/ Donde o primeiro passo/ Foi fazenda de criacédo./ O
seu nome Cambucéd/ Deve-se a serra existente,/ Onde um pé daquela
arvore/ Viveu com os antepassados/ No ponto leste ou nascente,/
Morreu sem deixar semente.

Transformou-se em povoado/ Quando ainda era menina/ A sua antiga
capela,/ Reliquia que nos fascina,/ Foi a mesma edificada/ Pelo Padre
Ibiapina./ Vindo la do Ceara,/ Chegou ao itinerario,/ Dedicou nossa
capela/ A Senhora do Rosério,/ Fez as suas pregacdes/ Dignas de um
missionario.

Ao terminar os trabalhos em Santa Maria do Cambuca, “h& noticia que o Padre
desceu pelas margens do Capibaribe e seguiu até a Fazenda Pedra Tapada, hoje,
municipio de Passira, onde construiu a Capela de Sao José, com o cemitério ao lado”
(ARAUJO, 1995, p. 129).

Ibiapina retornou a Paraiba, onde permaneceu nos anos de 1874 e 1875. Em
novembro de 1875, o Padre-mestre veio, mais uma vez, a Pernambuco. Dizem as

Crobnicas das Casas de Caridade:

No més de setembro de 1875 noticiaram a meu pai que a Casa de
Caridade da Vila de Baixa Verde estava sofrendo oposicoes e
contrariedades, bastante para em breve desmoronar-se. E isto falou
alto ao seu coracédo, que ele, como mae carinhosa que vé seu inocente
filninho em perigo de ser devorado pela desumana fera, ndo deixa de
arriscar a propria vida, a do inocente amor do seu coragao
(HOORNAERT, 2006, p. 83).

14 Antdnio José da Silva, cordelista de Santa Maria do Cambuca (PE).
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Ele havia partido da Casa de Santa Fé, na Paraiba, em 23 de setembro de
1875, visitando as Casas de Caridade de Santa Luzia do Sabugi, Souza e Cazajeiras
e “seguiu em direcdo a Baixa Verde, onde chegou no més de novembro do mesmo
ano” (HOORNAERT, 2006, p. 88). La permaneceu até o dia 07 de janeiro, por conta

da sua enfermidade: asma, paralisia das pernas.

As trés horas, mandou rezar a primeira parte do Oficio divino, depois
o oficio de Nossa Senhora, ladainha, salve-rainha, tudo cantado. As
cinco e meia, mandou que nds o colocassemos na cama de viagem,
mas o seu estado era tdo doloroso, que ndo permitia se tocasse na
cabeca. Mesmo assim, com muito jeito nés o levamos e o colocamos
na cama. As seis horas e dez minutos, saimos para fora. Ele subiu por
uma rua e nos descemaos por outra, quase na carreira (HOORNAERT,
2006, p. 85-88).

RIO GRANDE DO NORTE

Luis da Camara Cascudo, em sua coluna do Jornal “A Republica”, de Natal,
publicou, no dia 09 de junho de 1940:

Pelo sertdo ainda se fala no Padre-mestre l|biapina, o santo
missionario, com mais lendas que passos dados na terra. Uma vida
singular, intensa e alta, foi a sua (...) A pé, a cavalo, carregado em
rede gquando aleijado, o pregador das missdes, o evangelizador do
sertdo, semeou a palavra de Deus erguendo capelas, cemitérios,
casas de caridade, recolhimentos. Atravessou as secas e epidemias
em plena coivara acesa. Caminhou pelas almas dos homens. Advinha,
prevé, abencoa, trabalha. E, em quatro provincias, imprime o vestigio
de seu home no coracao de todas as lembrancas.

Vindo do Ceard, varias vezes varou o Rio Grande do Norte,
reganhando a Paraiba pelo Seriddé. Em 1860, visitou-nos. Em Santa
Luzia do Mossor6 fundou uma Casa de Caridade. Em 1862, instalou
no Acu outra Casa. Consegue ai a conversao do Irmao Inacio, depois
sua sombra inseparavel (...). Em Angicos, de 19 a 26 de agosto de
1862, pregou as missdes. Falava na sombra de uma latada, fazendo
intercalar o sermd@o com canticos coletivos, numa inteligente intuicdo
do canto orfednico. Construiu o cemitério, que veio a 1900. E
consertou o agude, abandonado sessenta e dois anos depois. Quando
deixou Angicos, as familias cantavam:

Foi embora o padre-mestre/ Deixou trés ervas plantadas;/ Salve-
rair)ha ao meio-dia,/ O terco a boca da noite,/ O oficio de madrugada
(CAMARA CASCUDO, 1989, p. 128).

O Padre-mestre fez a primeira visita a Provincia do Rio Grande do Norte
durante a primeira epidemia de colera, em 1856. Saindo de Soledade, na Paraiba, e
chegando ao Serid6 para socorrer 0os doentes, passando por Parelhas, Carnauba e
Acari, subindo até Currais Novos. “O cemitério publico e respectiva capela,

construidos em 1856 e inaugurados em 1857, foram da iniciativa do missionario Frei
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[sic] José Antbnio de Maria Ibiapina e custeados pelos 6bolos da populagao” (LIMA,
1942, p. 386).
A “Crbnica das Casas de Caridade” (2006), referindo-se ao ano de 1862,

informa;

Foi o Revmo. Missionario convidado para pregar na cidade de Acu,
onde fez grande colheita com proveitos maravilhosos, sendo o mais
notavel a conversdo do Irmao Inécio, que desde logo dedicou-se a
caridade e hoje é esmoler geral das Casas de Caridade, instituidas
pelo mesmo missionario Ibiapina. O nosso virtuoso apostolo achou o
lugar préprio e conveniente para estabelecer uma Casa de Caridade,
gue deixou em boa posi¢ao e bem dirigida (HOORNAERT, p. 43).

Na narrativa das “Crbnicas” consta que o Padre-mestre, apds fundar e
estabilizar a Casa de Caridade de Acu, “foi missionar na Vila de Santa Luzia, hoje
Mossord, onde houve muitas conversdes e instituiu uma Casa de Caridade, que
deixou na mesma circunstancia, isto €, em boa posigao e bem erigida” (HOORNAERT,
2006, p. 43).

Em agosto de 1864, Padre Ibiapina retornou ao Rio Grande do Norte para

pregar em Acari, conforme informa a “Crénica”:

Em 1864 foi chamado para pregar na Vila do Acari, onde achou grande
vantagem e proveitos espirituais que deram lugar a estabelecer ali
uma Casa de Caridade, que foi instalada em 15 de agosto do mesmo
ano. Mas, logo no dia de sua instalagéo, ele disse em uma profecia:
“Estabeleco aqui esta Casa, mas, ela ndo ha de permanecer” (2006,
p. 47).

No ano de 1866, registra-se que o Padre foi a Fazenda Flores, hoje cidade de
Florania, onde deu inicio a construcdo da Capela de Sao Sebastido, que foi
inaugurada no dia 25 de dezembro do mesmo ano. Pode-se ver que é “hoje, um
templo confortavel e elegante, de construgédo sélida e estilo moderno, depois dos
reparos por que passou em 1876 e 1892” (ARAUJO, 1995, p. 137).

As missdes em Florania foram encerradas em janeiro de 1867. Ha noticias de
gue o missionario foi até Acu e Mossoro0, inspecionar as Casas de Caridade, dai

voltando para o Brejo paraibano.
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CEARA

Padre Ibiapina, que percorreu 600 km? durante os vinte anos de sua atividade
missionaria pelas provincias do Nordeste, ndo poderia deixar de visitar também sua
provincia natal, especialmente a cidade de Sobral, onde nasceu.

Segundo Paulino Nogueira (1888), ele partiu em 7 de setembro de 1862, apés
construir Casas de Caridade em Acu e Mossor6. Ao chegar em Fortaleza, foi visitar o
recém-chegado bispo do Ceara, Dom Luis Antbnio dos Santos. O bispo, na ocasiao,
se encontrava em Caucaia, em uma visita pastoral. “Para |a se dirigiu 0 missionario, e
obtida a necessaria vénia, fez ele ai de manha, perante S. Exa. Revma., a sua primeira
prédica” (p. 47).

Naquele ano de 1862, a Provincia do Ceara estava sob ameaca do reinicio de
um surto de célera, 0 que deixava a populacdo preocupada e temerosa,
principalmente os habitantes do Vale do Acaral, onde Sobral esta localizada. Assim,
para |4 seguiu o missionario®. A ida até Sobral, a pé, previa algumas paradas
intermediarias: em Itapipoca, onde celebrou missa e pregou, em Santana do Acarau
e, por ultimo, fez ainda uma parada na Capela de Nossa Senhora da Conceicao, de
Sao José da Mutuca, onde pregou e passou uma noite, tendo chegado a Sobral na
tarde do dia 20 de setembro de 1862, quando foi festivamente recebido por grande

multiddo que o aguardava no patio da Matriz. Assim foi noticiado em jornal:

No dia 21 do passado, entrou nesta cidade o Revdo. padre-mestre
missionario apostolico José Antdnio Pereira lbiapina, para pregar
missdo nesta cidade. Foi bem recebido pelos seus patricios
sobralenses e comecgou a pregar com muito bom resultado, porque os
ouvintes prestaram-lhe muita atencéo e respeito e mostraram muita
contricdo. (...) O mesmo missionario foi a cadeia publica para
confessar os presos e ali fez uma pratica e foi um chefe de obra, isto
€, uma obra-prima (O CEARENSE, 14 out. 1862).

“‘Estas missdes em Sobral serviram também de preparacdo para a primeira
visita pastoral de Dom Luis Antbnio dos Santos, primeiro bispo do Ceara, cuja
chegada estava marcada para o dia 14 de dezembro” (ARAUJO, 1995, p. 140). Mas,
a grande obra deixada pelo missionario foi a instituicdo da “Casa de Caridade” na sua

cidade natal.

O prédio adquirido por contrato de compra e venda ao Sr. Francisco
José Madeira, custou dois mil contos e quinhentos mil réis, dinheiro

15 %0 Cearense”, 20 marco 1863. O jornal informa que “em 1862, morreram no Ceara 12.584 pessoas
vitimas do célera”.
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conseguido de esmolas. No interior da casa haviam sido instalados
uma sala de aula, uma enfermaria, uma capela, um refeitério e um
dormitdrio com capacidade para trinta leitos (AMARAL, 1931, p. 23).

Com o término das missdes em Sobral, 0 padre-mestre seguiu para Santana
do Acarad, iniciando ai as missdes em 04 de outubro de 1862, dia em que se celebra
Sao Francisco de Assis. Narra o “Municipio de Santana”, publicado em 1926 pela
editora sobralense “Correio de Semana”, a pagina 197: “A povoagao regurgitava de
povo [sic]. Os que dispunham de meios ocupavam as casas e outras comodidades.
Os demais, as chogas, as margens do rio e as moitas nas varzeas’.

No dia 06, segunda-feira, iniciou a construcdo de um cemitério, quando

aconteceu um fato inesperado, uma desgraca. Segundo Paulino Nogueira (1888):

Era o dia 10 de outubro. [...] Seriam dez horas da manha, quando um
ruido medonho, pavoroso, misto de angustia e desespero, atroou nos
ares despertando em todos as ideias do mais desastroso
acontecimento. De todas as partes, o povo em tropel corria para o lado
do cemitério. Em breve se viu ali toda a populacao de que falamos. A
cena foi horrivel. O fato é de natureza indescritivel. Tinha sido uma
das paredes do cemitério que desabara pela impulsdo de enorme peso
de areia, amontoada de encontro a ela, dando por sobre a multiddo
gue se apinhava. Morreram oito pessoas: seis pais de familia e dois
rapazes (p. 214).

O padre-mestre permaneceu em Santana o tempo suficiente para enterrar
dignamente as vitimas e consolar as familias enlutadas. Apds isso, prosseguiu viagem
pelas margens do rio Acaral. Sua caminhada foi lenta, pois parava em cada casa,
levando consolo aos moradores. “Caminha evangelizando e ensinando o povo a viver
dignamente” (ARAUJO, 1995, p. 143).

Pregou missdo e promoveu, com O povo, a restauracdo da Matriz e a
construgcdo de um cemitério em Barra, hoje cidade de Acarau. Terminadas as missées
em Acaraul, o missiondrio subiu as margens do rio homdnimo em direcdo a Sobral,
chegando no dia 28 de outubro para inaugurar, oficialmente, a Casa de Caridade,
fundada em 27 de setembro.

Inaugurada a Casa de Caridade de Sobral, padre Ibiapina retornou a Santana
do Acarau, onde passou 0s meses de dezembro de 1862 e janeiro de 1863, ocupando-
se com a construcao e fundacao da Casa de Caridade de la. Depois da inauguracao,
0 missionario continuou ainda alguns dias naquela paroquia, quando levantou o

cruzeiro em frente da Matriz.
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De Santana, Padre Ibiapina foi, de novo, a vila do Acarau e de & seguiu, por
via maritima, até Fortaleza, onde embarcou, no vapor “Jaguaribe”, em diregdo ao
Recife.

ApoGs essa viagem, o Padre Ibiapina ndo mais retornou ao Vale do Acarau. No
entanto, no ano seguinte, regressou ao Ceard, pela regido do Cariri, onde passou trés
periodos em intervalos: 14 de novembro de 1864 a 03 de fevereiro de 1865, fim de
maio de 1868 a meado de agosto de 1869 e 9 de fevereiro a 25 de abril de 1870.

Em 1865, construiu e fundou, em Misséao Velha, uma Casa de Caridade e, na
cidade do Crato, em 1868 e, no ano seguinte, 1869, as Casas de Barbalha e Milagres.
Também na regido do Cariri construiu cemitérios em Barbalha, em 1864, Porteiras,
Séo Pedro, Missédo Velha e Abaiara, em 1868, e o de Caldas, em 1870.

Em 1868, foi a vez do Hospital de Milagres e das Igrejas de Missao Velha,
Barbalha, Porteiras e Goianinha; como também do acude, em Porteiras, e de
cacimbas, em Milagres, Abaiara, Barbalha, Goianinha e Sao Pedro.

Pregou missées em Missdo Velha, ano de 1865, Crato em 1868, Barbalha e
Milagres, em 1869. Na semana santa de 1870, de 10 a 17 de abril, Padre Ibiapina
oficiou em Milagres. “Terminada a Semana Santa, padre Ibiapina reuniu as irmas para
aconselhar e instruir, despediu-se das 6rfas e viajou para Cajazeiras, onde prosseguiu
seus trabalhos missionarios” (ARAUJO, 1995, p. 162).

Desta data em diante ndo mais pregou missao no Ceara, “...pois deixara o Cariri
e a zona norte da Provincia suficientemente assistidos pelas instituicbes que
continuaram em funcionamento” (ARAUJO, 1995, p. 163).

Tendo noticias de que a Provincia do Piaui estava espiritualmente necessitada,

no ano seguinte ele atravessou o Ceara em dire¢do ao Piaui.
PIAUI

O primeiro relato da presenca do missionario no Piaui € encontrado em uma
missiva que ele escreveu de Carnaibinha (PI), a 2 de janeiro de 1871 (MARIZ, 1942,
p. 241), hoje, cidade de Pio IX, nome por ele sugerido. Em um terreno dentro da
fazenda Carnaibinha, “o missionario construiu apenas um apartamento que lhe serviu
de rancho durante a sua permanéncia em Pio IX” (ARAUJO, 1995, p. 163), cujo
espaco seria mais tarde utilizado como sacristia. Naquele local foi construido um

palanque e o padre-mestre pregou a misséo e deu inicio a construgéo da Igreja. “Se
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nao concluiu a Igreja, terminou completamente o cemitério e a capela anexa dedicada
a Sao Miguel” (1995, p. 163).
José de Alencar Bezerra, escrevendo no n° 25 da Revista Itaytera, no Crato,

reproduz os seguintes versos colhidos em Pio IX (PI):

Padre-mestre |biapina/ Percorria os sertbes,/ Construiu muitas
igrejas,/ Converteu as multidées,/ Pedreiros e carpinteiros/ Tinha em
sua companhia,/ Eram sdélidas e bem feitas/ As construcdes que fazia.

Foi no século XIX/ Que deixou o Cariri/ E, no ano de setenta,/ Penetrou
no Piaui:/ Na fazenda Carnaibinha/ Uma igreja edificou/ Deu o nome
de Pio IX/ A cidade que fundou.

Da Fazenda Carnaibinha, Padre Ibiapina seguiu para Picos, onde chegou em
meados de abril de 1871. A matriz estava arruinada e, diante disso, o padre-mestre
promoveu animacéo do povo para construir um novo templo, bem como um cemitério
e um cruzeiro de madeira, para permanecer como lembranca das missdes ali
pregadas.

Ibiapina deixou o Piaui e seguiu para Araripina - PE, para dar continuidade ao

trabalho ali iniciado, e ndo mais retornou aquela provincia.
PARAIBA

Consideramos, seguindo Mariz (1997) e Araujo (1995), que os acontecimentos
mais relevantes da vida e da acdo missionaria do padre-mestre ocorreram na antiga
provincia da Paraiba. Foi la que ele iniciou e concluiu sua vocacao de peregrino da
caridade, apostolo do Nordeste. Também foi ali que fundou o maior nimero de Casas
de Caridade e visitou a maioria das povoacdes do interior, passo a passo, fincando,
na regido do Brejo, o centro do seu trabalho evangelizador.

Na antiga fazenda de Santa Fé, perto da povoacdo de Arara, construiu
a mais ativa e bem organizada das Casas de Caridade. Nos intervalos
das inUmeras viagens sempre tornava a esse centro evangelizador,
onde recuperava as forcas, refazia planos, repousava das fadigas,
escrevia a crbnica e preparava as orientacfes necessarias ao bom
andamento das muitas obras de caridade que espalhou por todo o
Nordeste. Ai passou os Uultimos anos de sua vida e faleceu
santamente. Também ai, jaz sepultado nesse espaco de chéao
paraibano, que ele tanto amou e que tanto serviu (ARAUJO, 1995, p.
168).

Em 1855, comecam a aparecer os primeiros casos de epidemia de célera no
interior da Paraiba. Um décimo da sua populacéo, de 300 mil habitantes, morreu na

epidemia: cerca de trinta mil pessoas foram vitimadas pelo vibrido colérico.
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“Irineu Pinto da a presencga do apostolo na Paraiba em 1856 (...). Ibiapina teria
fundado um cemitério para pestosos. Esse campo santo, que batizou de Soledade,
teve uma capela anexa e em torno algumas casas” (MARIZ, 1997, p. 57). Chegando
a regido do Brejo e do Curimatau, em meados de 1857, lbiapina encontrou a
populacdo desolada: s6 na povoacao de Areia, 2.300 mortes foram registradas e o
namero de doentes era ainda mais elevado. Por essa razdo, o padre-mestre demorou-
se mais na regiao para construir hospitais de emergéncia. Ao fazer uma pregacao em
Arara, sua palavra despertou a generosidade de um rico fazendeiro, 0 major Antdnio
José da Cunha, cuja esposa, Candida Americana Hermdégenes de Miranda, ha pouco
se restabelecera do mal; ambos fizeram “doacao de uma propriedade de terras, no
lugar de Santa Fé e Sobradinho, para patriménio de um desses hospitais de caridade”
(MARIZ, 1997, p. 85).

Na fazenda recebida em doacéo, Ibiapina construiu um hospital que, depois, foi
transformado em Casa de Caridade, inaugurada oficialmente em 1° de maio de 1866.
Ja os hospitais de Alagoa Nova e Areia entraram em funcionamento imediatamente e,
em seguida, foram transformados em Casas de Caridade, porque “tinha visto tantos
invalidos, enfim, a quem a idade ou a moléstia privaram do uso de forcas para
ganharem o pédo de cada dia e que desfalecem pelos alpendres dos ricos”
(HOORNAERT, 20086, p. 40).

No final de 1863, pregou missdes em Bananeiras, onde foi recebido com

grande entusiasmo popular. O cronista descreve:

O povo compareceu com fervor, mas logo no primeiro dia da misséo
houve um desagrado por parte do santo apdstolo, motivado pela
ignorancia do povo que, ndo entendendo o preceito da misséo,
comecou a retirar-se para as suas casas, de sorte que ele subindo ao
pulpito, ndo achou gente a quem encarregar os trabalhos. Entéo disse:
Sendo assim, eu me retiro e deixo de pregar aqui! A estas palavras
nao esperadas, o povo comecou a formigar de todos os lados e dia a
dia aumentava o circulo do auditério, que chegou ao nimero de oito
mil pessoas (HOORNAERT, 2006, p. 44).

Ibiapina comecgou a construcdo da nova matriz, a maior de toda a provincia,
sobre os escombros da igreja anterior, que desmoronara.

De Bananeiras, o missionario se deslocou para Santa Fé, onde trabalhou na
construcdo de um acude. Dai partiu para o Rio Grande do Norte e, em seguida, para

a regido do Cariri, no Ceara. Ao encerrar essa primeira estada no Cariri, em 1865,
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Ibiapina deu-se conta de que ja estava no décimo ano de sua acao missionéria e
resolveu fazer uma pausa no restante do ano para refletir, reavaliar a sua agao.

A crbnica ndo faz nenhum registro desse periodo de recolhimento e reflexao,
mas vagamente se refere: “Ele saiu pressuroso, subindo montes e descendo vales,
atravessando bosques escuros” (HOONAERT, 2006, p. 47). O ano foi de visitas,
inspecado do que ja fora feito e passagens inesperadas por lugares ja visitados. Sem
missdes populares, foi um tempo dedicado a reflexdo, oracdo e meditacao.

Como resultado da sua avaliacdo, decidiu que deveria concentrar o maior
namero de fundacdes de Casas de Caridade na Paraiba, com o objetivo de
proporcionar atendimento maior a populacdo pobre da regido: alfabetizacao,
educacdo religiosa, formacdo profissional e atencdo a saude, priorizando o
atendimento as meninas orfas.

Depois de inaugurar a Casa de Caridade de Santa Fé, o padre-mestre foi até a
povoacao de Pocinhos, onde passou tempo suficiente para levantar e instalar uma
Casa de Caridade, que entrou em funcionamento no final de maio de 1866. Esta Casa
de Caridade passou por muitas dificuldades de manutencdo, superadas pelos
esforcos e cuidados especiais que o missionario Ihe dedicou, conforme atestam as
correspondéncias que manteve com a superiora da casa.

Na sua jornada sem descanso, Ibiapina foi até a povoacao de Pombas, onde
“acabou de fazer uma casa que ja havia comecado (...), de sorte que, sendo esta uma
Casa de Caridade, ficou em melhor posicdo” (A VOZ DA RELIGIAO NO CARIRI, 03
outubro 1869). Foi inaugurada em outubro de 1866.

No dia 2 de agosto de 1869 o padre-mestre deu inicio a missdo em Cajazeiras,

sendo saudado pelo Dr. Praxedes Teddulo da Silva:

Este € o momento solene em que temos a felicidade de ver, no meio
de nds, o venerando missionario, cujas virtudes e maravilhas ferem,
arrebatam e obumbram o espirito mais forte e pertinaz. (...) Véde-o
fraco e abatido no corpo, mas sua alma, robusta de fé e cheia de amor
divino, esvoaca pelas regides do infinito e se vai prender ao Criador,
de quem espera receber o galarddo do martir e o diadema do justo (A
VOZ DA RELIGIAO NO CARIRI, 03 outubro 1869).

As missoOes tiveram duracdo de doze dias, terminando em 31 de agosto. Em
Cajazeiras foi construida uma Casa de Caridade, com o apoio da populacéo local,
inaugurada em 15 de maio de 1870. Relata o cronista que era “tempo de fome, mas
nao faltou coisa alguma para o servico da Casa de Caridade”. Concluida a obra,
Ibiapina deixou as recomendacdes para o bom funcionamento da Casa e partiu para
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Barra do Jua, no dia 9 de outubro, la permanecendo de 10 a 28 de outubro de 1869.
Logo no dia 12, comegou a construcao da parede de um grande acude e um cemitério
com capela anexa. Indo a cidade de Sousa, construiu e instalou uma Casa de
Caridade: “para tal fim, o missionario recebeu as doagdes do sobrado de propriedade
do paroco local” (ARAUJO, 1995, p. 177). No dia 23 de janeiro de 1870, foi feita a
inauguracgao. Ele partiu de Sousa em 31 de janeiro de 1870.

Depois de uma longa viagem ao Piaui, o padre-mestre foi até Santa Fé para
rever o andamento da Casa de Caridade e descansar. No dia 7 de julho de 1872, ap0s
celebrar a missa, despediu-se das irmas e das 6Orfas e foi até Areia: “Ali ndo se cansou
de pregar a palavra de Deus e ainda trabalhou na ampliacdo do hospital” (ARAUJO,
1995, p. 179). Partiu, entdo, para Alagoa Nova, onde pregou missdes, recebeu novos
pobres para o ingresso na Casa de Caridade, instruiu as Irmas e distribuiu alimentos
para muitos pobres.

Prosseguiu viagem para Soledade, passando por Pocinhos, onde fez
conferéncia e deu assisténcia espiritual as irmas e 6rfas da Casa de Caridade.

No dia 26 de julho chegou a povoacao de Pariri, em cuja Casa de Caridade
demorou pouco tempo, mas o bastante para realizar um trabalho na comunidade,
instruindo e orientando, tanto espiritual como materialmente.

Em principio de agosto de 1872, viajou para Cabaceiras, onde se demorou até
construir uma Casa de Caridade. L4, pregou missdes e construiu a obra em pouco
tempo; sua inauguracao ocorreu no dia 15 de agosto, festa da Assuncédo de Nossa
Senhora.

No dia seguinte — 16 de agosto — 0 missionario seguiu viagem para Campina
Grande, onde ja iniciara, em viagem anterior, a construcdo da Casa de Caridade,
inaugurada em 25 de agosto de 1872, dez dias apos a instalacdo da de Cabaceiras.

Enquanto o Padre Ibiapina se encontrava em Campina Grande, a chamada
“Questdo Religiosa” comegou “a tomar vulto na Diocese de Pernambuco, a qual
pertencia a provincia da Paraiba” (ARAUJO, 1995, p. 179). O padre-mestre, no interior
da Paraiba, tomou a firme decisao de defender seu Bispo e a Igreja, como demonstrou
em suas pregacdes nas missdes e em manuscritos de livros de registros de suas
Casas de Caridade.

Em 1873, em pleno ardor da Questao Religiosa, o Padre Ibiapina permaneceu

por trés meses na Casa de Santa Fé.
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Nesse tempo, meu Pai empreendeu fazer um acude, que ficasse
dentro do cercado da casa, para refrigério das pessoas que ai
residiam, porque a terra era arida e seca. Nao havia outro acude perto,
gue servisse ao pessoal da casa (HOORNAERT, 2006, p. 79).

Ao término da construcdo do acude, foi pregar na Serra da Raiz, regressando
depois a Santa Fé, onde deu inicio a construcdo de um cemitério, com uma capela
anexa, concluido em pouco tempo. Foi ai que “manifestou a resolucdo de fixar
residéncia nessa Casa de Caridade, onde espera passar os ultimos anos de vida. Aos
66 anos de idade, ja se sentia sem forgas para empreender outras longas viagens”
(ARAUJO, 1995, p. 180). Mesmo assim, com toda a limitacdo imposta pela asma,
pretendia ir & Casa de Caridade de Gravata do Jaburu, talvez pela ultima vez, para
visitar sua irma Ana, que ali se consagrara ao servi¢o das 6rfas internas.

Padre Ibiapina iniciou a viagem no inicio de junho de 1873, fazendo uma parada
em Cabaceiras, onde pregou missdes e concluiu a construcdo da Capela de Nossa
Senhora da Conceigédo, construiu um cemitério e um agude.

Partiu, em seguida, para a Barra de Santana (hoje vila Bodocongd, municipio
paraibano de Boqueirdo), onde pregou missao, trabalhou na reforma da Igreja e, “no
meio de todas essas ocupacdes, ndo se cansava de estar no confessionario
constantemente” (HOORNAERT, 2006, p. 80).

Enquanto pregava missdes em Bodocongd, em outubro de 1873, “Padre
Ibiapina recebeu convite do entéo vigario de Campina Grande, padre Calixto Coreia
da Nébrega, para ir pregar em sua paréquia” (ARAUJO, 1995, p. 181). Existia, nesta
cidade, uma loja magonica, denominada “Segredo e Lealdade”, contra a qual o padre
mirou toda sua artilharia, chegando a declarar em publico: “Os magons s&o contra
Dom Vital e eu serei contra os magons”! (ARAUJO, 1995, p. 181).

Ibiapina chegou em Campina Grande em meio aquela agitagado. Contudo, “o
zelo do apostolo, amante da santa religido, deu principio a misséo, nao temendo a
nada, nem aos mesmos macons que até queriam tirar-lhe a vida” (HOORNAERT,
2006, p. 80).

Finda a missdo em Campina Grande, o padre-mestre seguiu viagem até
Pocinhos, onde, na Casa de Caridade, celebrou o Natal na companhia de suas filhas
espirituais: irmas e orfaos, a quem orientava todos os dias, dando sua assisténcia
paternal e espiritual. Dali retornou para a Casa de Caridade de Santa Fé; chegou em
29 de dezembro de 1873 e nela pretendia passar o restante de sua vida.
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Em Santa Fé, comecou o servico de construcdo da nova Casa. Uma vez
concluida a obra, Ibiapina ali permaneceu; 1a, “nos domingos e dias-santos: havia o
catecismo na capela do cemitério” (ARAUJO, 1995, p. 183). Ainda no ano de 1874,
celebrou a Semana Santa com algumas ceriménias, na referida Casa de Caridade.

Por se sentir impossibilitado de pessoalmente empreender viagem de inspec¢ao
as instituicdes que criara pelo interior, Ibiapina resolveu organizar uma caravana de
irmas para seguir, desde o interior da Paraiba, até o Cariri Novo, no Ceara. Ele mesmo
preparou tudo e a comisséo visitadora partiu de Santa Fé no dia 4 de julho de 1874,
retornando a 3 de outubro do mesmo ano.

Permanecendo na Casa de Santa Fé, em setembro de 1875 lbiapina tomou
conhecimento de que a Casa de Caridade de Baixa Verde (hoje Triunfo, em
Pernambuco), “atravessa fase de muitas dificuldades, com ameaga de fechamento. A
noticia fez com que ele recobrasse forcas para resolver empreender aquela que seria
a ultima viagem missionaria de sua vida” (ARAUJO, 1995, p. 185). A 23 de setembro,
a cavalo, o missionario deixou Santa F€, acompanhado de oito irmas e dez o6rfas, que
seguiram a pée.

A viagem foi entremeada por paradas e visitas intermediarias as Casas de
Caridade de Pocinhos, Santa Luzia do Sabugi, Souza e Cajazeiras, chegando a Baixa
Verde bastante doente, no final de novembro de 1875.

Apesar da sua fragil saude,

iniciou sua viagem de volta a Paraiba. Em liteira e marcha lenta, tendo
percorrido 18 km em 3 dias, exatamente de 7 a 10 de janeiro de 1876.
[...] Quando chegou a Princesa Isabel, foi obrigado a permanecer
durante mais de dois meses, por motivo da recaida de pleuris, fortes
crises de asma e dores reumaticas.

Essa procissdo comovente chegou ao seu destino exatamente as trés horas da
tarde da sexta-feira santa, 14 de abril de 1876 e, na chegada, o encontro da comitiva
itinerante com a comunidade de Santa Fé se deu em Arara.

Diz o cronista:

Neste desejado encontro, ndo houve nada de sentimentos alegres,
com que se costumava encontra-lo. [...] Primeiro, por ser o dia e a hora
da paixao e morte de nosso adorado Jesus; e, segundo, porque o seu
grave mal pouco se tinha cedido [...]. E ele, ao ver suas queridas filhas,
nao pdde pronunciar uma s6 palavra, mas, as lagrimas que lhe
molharam a face [...]. Enfim, chegamos a Santa Fé (HOORNAERT,
2006, p. 80).
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Assim, cessou o peregrinar de Ibiapina, o “incansavel peregrino da caridade”
(ARAUJO, 1995, p. 187), que ja ndo mais podia se deslocar pelo Sertdo. “Passara
sete anos preso a uma rustica cadeira de rodas, toda feita de madeira, que ele mandou
confeccionar pelos carpinas da Casa” (ARAUJO, 1995, p. 187). Uma paralisia das
pernas foi, ironicamente, o pre¢co que pagou por trilhar tantos caminhos.

No dia 05 de agosto de 1881, dia do seu aniverséario de 75 anos de idade, a
comunidade prestou-lhe uma homenagem que “as 6rfas prepararam, como forma de
parabéns e cujo texto as irmas deixaram escrito no livro de registro da Casa (Livro de

Céanticos da Casa de Santa Fé, fl. 57):

No mundo nasceu um homem/ Que se chamava José,/ que de longes
terras veio/ habitar em Santa Fé.

Estribilho: Eis aqui 0 nosso pai,/ Nosso pai que Deus nos deu,/ que de
longes terra veio,/ cumprindo mandado seu. (...)

Assim passou este homem/ Seus dias em Santa Fé./ Roguemos por
ele a Deus/ e também a Séo José.

Ibiapina falava muito em Nossa Senhora nas suas Ultimas horas. Falava as
beatas: “Minha filha, vocé esta vendo Maria? Olhe ali, minha filha, |a esta Maria!”
(MARIZ, 1997, p. 185).

No dia 19 de fevereiro de 1883, as 15 horas, faleceu o Padre Ibiapina. “Sua
fama de santidade, firmada no exercicio heroico das virtudes e guardada na memoria
popular, fundamentou a abertura de sua causa de canonizagéo, ora em tramitacao no
Vaticano” (ARAUJO, 1995, p. 207).

Comblin (2011), escrevendo a respeito de Ibiapina, diz:

Ibiapina foi 0 missionario completo, capaz de dar ao povo abandonado
do Nordeste os sinais do evangelho que esse povo esperava e podia
compreender. Longe de separar o “material” do “espiritual”, Ibiapina
sabia que o evangelho sem as obras € puro vento sem consisténcia
(p. 13-14).

Encerramos este capitulo, apés uma incursao pela trajetéria de vida do Padre
Ibiapina, o que nos levou a refletir, como Halbwachs (2015), que uma das funcdes da
memoria “é a de promover um fio de ligagdo entre os membros de um grupo”. Para tal
fim, pretendemos, no préximo capitulo, a partir do estado da arte, estabelecer um olhar
sobre os grupos de seguidores do Padre Ibiapina, discutindo sua natureza e suas

articulagcbes com os diversos campos e subcampos da vida religiosa.
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2 - PADRE IBIAPINA: APRENDIZ DOS SINAIS DO TEMPQO1®

Neste capitulo, o estudo se alicer¢cou na trajetoria de vida do Padre Ibiapina,
considerando a afirmativa de Halbwachs (2015, p. 41) de que toda memodria individual
existe sempre a partir de uma memoria coletiva e, ainda, que os homens tecem suas
memorias a partir das diversas formas de interacdo que mantém com outros
individuos. Segundo Pollak (1989):

A referéncia ao passado serve para manter a coeséo dos grupos e das
instituicdbes que compdem uma sociedade, para definir seu lugar
respectivo, sua complementariedade, mas também as oposi¢cdes
irredutiveis (p. 6).
Para alcancar tal objetivo, a partir de Bourdieu (2004), investigamos 0 campo
religioso e os subcampos em que se desenrolou a agdo missionaria de Ibiapina e seus

seguidores. De acordo com o autor,

A profecia opbe-se ao corpo sacerdotal da mesma forma que o
descontinuo ao continuo, o extraordinério [...]. Ao ordinario, o extra
cotidiano ao cotidiano, ao banal”’, mas, para realizar-se, a profecia tem
de morrer enquanto tal a fim de “fundar uma comunidade capaz de
perpetuar-se numa instituicdo apta a exercer uma acdo de imposicao
e de inculcacdo duradoura e continua (relacdo entre profecia de
origem e o corpo sacerdotal” (p. 89-90).

Considera-se, nesse momento, que lembrar e esquecer, sob o ponto de vista
da historiografia contemporanea, adquiriram densidade e complexidade para além do
gue a memoria tradicionalmente as concebe. Isto é, mais do que funcdes intrinsecas
e mutuas, estes atos polares da memoéria sdo também resultados de determinadas
condi¢gbes historicas; procuramos, ainda, elaborar o estado da arte sobre a
conceituacdo do catolicismo popular sertanejo no qual esté inserido o Padre Ibiapina
com seus beatos e beatas e a acao delimitadora da europeizagédo ou romanizacao da

Igreja, no Brasil.

16 Expressdo colhida de um poema cujo titulo é “Apressador de Urgéncias”, de autoria da Irma
Agostinha Vieira de Mello, 2003, por ocasidao do octogésimo aniversario de nascimento do Padre
Comblin.
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2.1- TECENDO O FIO DE ARIADNE: O CATOLICISMO POPULAR — MISTICOS, BEATOS,
FANATICOS, MESSIAS E PROFETAS

Para Michel de Certeau (2011, p. 62): “Toda pesquisa historiografica se articula
com um lugar de producdo socioecondmico, politico e cultural’. Quando se refere,
particularmente, as caracteristicas do trabalho do historiador, o autor ressalta que a
operacédo historiogréfica tem a singularidade de aludir ao dominio e a um lugar ao
praticar a sua investigacao.

Resumidamente, pode-se dizer que, a seu ver, existe um saber histérico dentro
de um lugar, e entre o saber e o lugar se ajusta o enquadramento das pesquisas. “O
estudo histérico esta muito mais ligado ao complexo de uma fabricagcédo coletiva do
que ao estatuto de efeito de uma filosofia pessoal ou a ressurgéncia de uma ‘realidade’
passada. E o produto de um lugar’ (CERTEAU, 2011, p. 73).

A partir dos anos sessenta e primeira metade de 1970, a producao sociolégica
sobre o catolicismo comegou a enfocar os movimentos religiosos de contestacao que
ocorreram nos sertbes nordestinos do Brasil, na segunda metade do século XIX e
primeira metade do século XX. Classificados como milenaristas ou messianicos, tais
movimentos foram associados a violéncia “decorrente do carater moral e das
disposi¢cdes interiores de individuos que nado teriam ascendido ao nivel da
racionalidade moderna que teria alcancado a sociedade brasileira como um processo
natural e irreversivel” (STEIL, 2010, p. 1).

Entdo, a partir de que lugar devemos pesquisar uma determinada narrativa
decorrente de um fato social? As denominacdes atribuidas a algo correspondem a
realidade que se pretende designar? Sao misticos, fanaticos, milenaristas ou
messianicos 0s movimentos que eclodiram no Nordeste brasileiro a partir da segunda
metade do século XIX e primeira metade do século XX?

Uma das assercOes basicas da teoria socioldgica sobre a religido, desenvolvida
por Pierre Bourdieu, é a de que ela é uma estrutura estruturante (2007) e ele a trata
como linguagem: sistema simbolico de comunicagédo e de pensamento. Portanto, “é
enquanto sistema de pensamento que a religido interessa a sociologia, uma vez que
ela opera para uma dada sociedade a ordenacéo logica do seu mundo natural e social,
integrando-o num cosmos” (OLIVEIRA, 2003, p. 178). Em outras palavras, para a
religido, o que existe ou que venha a existir tem sentido por se integrar numa certa

ordem cosmica.
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Ao enfatizar a producao de sentido (assumindo a contribuigdo de Max
Weber), Bourdieu descarta a critica iluminista da religido (como se ela
fosse um sistema explicativo, equivalente a filosofia ou a ciéncia) e a
ponta sua especificidade: unir cada evento particular a ordem cosmica
(OLIVEIRA, 2003, p. 178-179).

Por isso, a medida que a religido € um sistema simbodlico, ela € estruturada,
porque seus elementos internos se relacionam entre si, formando uma totalidade
coerente capaz de construir uma experiéncia. Diante disso, 0s Varios pares
dicotdbmicos que compdem o sistema religioso (sagrado e profano, céu e terra, eterno
e temporal) irdo funcionar como alicerces sobre os quais se constrdi a experiéncia
vivida. “Alicerces, porque, sendo revestidas de carater sagrado, elas nao podem ser
postas em discussdo e podem assim assegurar o consenso ldgico e moral de qualquer
sociedade” (OLIVEIRA, 2003, p. 179).

Bourdieu (2007) fala, ainda, do poder de consagracao, que seria uma funcao
eminentemente politica desempenhada pela religido, com sua eficacia simbdlica
revestida da habilidade de transfigurar instituigbes sociais em instituicdes de origem
sobrenatural. “O mesmo efeito de consagracéo pode aplicar-se a atributos de grupos
ou pessoas, que passam a ser considerados como frutos do designio divino ou de
uma ordem natural intocavel” (OLIVEIRA, 2003, p. 179). Sendo assim, reafirmamos
seu carater de forca estruturante da sociedade. Uma vez aplicada as rela¢cfes sociais,
ela da necessidade, virtude e transforma o “assim €” em “assim deve ser”.

A isso Bourdieu (2007) chama de alquimia ideoldgica (grifo nosso) porque, ao
revestir o que € produto humano com o carater sagrado, conforme disserta Oliveira
(2003, p. 180), “desempenha a funcao simbdlica de conferir a ordem social um carater
transcendente e inquestionavel [...]", residindo ai, “sua eficacia simbdlica e, ao mesmo
tempo, sua fungdo eminentemente politica”.

Essa transfiguracao, essa alquimia religiosa faz com que o campo religioso nao
somente cumpra fungdes de atendimento de demandas estritamente religiosas,
correspondendo aos interesses por acdes e praticas magicas, mas esteja vinculado a
demandas propriamente ideoldgicas, donde a “necessidade de legitimagdo das
propriedades associadas a um tipo determinado de condicbes de existéncia e de
posicdo na estrutura social” (BOURDIEU, 2007, p. 84). A demanda ideoldgica

corresponde, por conseguinte, a:

espera de que uma mensagem sistematica seja capaz de dar sentido
unitario a vida, propondo a seus destinatarios privilegiados uma visao
coerente do mundo e da existéncia humana, e dando-lhe os meios de
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realizar a integragcdo sistematica de sua conduta cotidiana. Portanto,
capaz de |Ihes fornecer justificativas de existir como existem, isto €, em
uma posicao social determinada ( p. 85-86).

Ainda segundo Bourdieu (2007), as correlacdes entre essas duas tensoes
definem a dinamica do campo religioso como um campo de forcas (pode ser
comparado a um campo magnético). O autor procura explicar a producéo e 0 consumo
dos bens religiosos, relacionando seus componentes internos (os diferentes agentes
religiosos) aos interesses externos dos grupos ou classes sociais cuja posi¢do é
legitimada pela religido. Portanto, existe o trabalho religioso quando os homens
produzem e objetivam as suas praticas e discursos revestidos de sagrado, atendendo,

assim, a necessidade de expressao de certo grupo ou classe social.

Enquanto a experiéncia mistica e a especulacdo permanecem na
esfera subjetiva, o trabalho religioso s6 se completa quando as
crencas e praticas sugeridas por alguém socializam-se como crencas
e praticas de um grupo, por pequeno que seja (OLIVEIRA, 2003, p.
182).

A producdo de bens simbolicos de salvacdo, que ocorre dentro do campo
explicitado, recebeu o nome de “trabalho religioso” e pode ser classificado de acordo
com a sua procedéncia, podendo ser anénimo ou coletivo, quando efetuado por leigos,

ou institucional, quando produzido por especialistas ou agentes de uma crenca oficial.

De fato, esses dois polos sdo abstracdes e nao realidades historicas.
Eles apenas ajudam a situar as religides entre esses dois extremos:
uma sociedade simples, onde todos fossem produtores de sentido
religioso para seu proprio uso; e outra, onde o trabalho religioso
estivesse monopolizado pelos produtores e todos os demais membros
fossem consumidores dos bens simbdlicos (como no modelo ideal de
cristandade, que separava a nobreza, o clero e os “leigos”)
(OLIVEIRA, 2003, p. 183-184).

A busca incessante pela hegemonia da producéo, organizacéo e distribuicdo dos
bens religiosos, manifestada dentro do campo religioso por um grupo de especialistas,
€ contrabalancada pelo agir de grupos e classes dominadas. Estes buscam outro
sentido em uma via alternativa de explicacdo da sua condic&o existencial, recorrendo
a autoproducédo religiosa ou aos especialistas que agem paralelamente as
determinacdes das instituicdes oficiais. Esclarece Pedro Ribeiro de Oliveira (2003),
quando comenta a dindmica do campo religioso segundo a concepc¢éo de Bourdieu
(2007, p. 186):
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H4, portanto, duas fontes de tensdes internas ao campo religioso: uma
gue opBe agentes especializados a autoproducao dos leigos, e outra,
gue opde 0s agentes especializados entre si ho atendimento das
demandas leigas.

Entendidas quais séo as relacdes que sustentam o campo religioso, € preciso
saber como estes bens simbdlicos, produzidos por um grupo que detém um tipo de
conhecimento, impbem-se aos outros que ndo possuem acesso ao conhecimento
especifico. Por isso, é preciso compreender bem, principalmente as relacdes que se
estabelecem entre os especialistas do sagrado (os que fazem o catolicismo oficial,

romanizado) e os leigos, beatos e conselheiros, com seu catolicismo popular.
2.1.1 Em busca de uma definicao para o catolicismo popular, mistico

Sera possivel definir um catolicismo “mistico”? Ao falar de mistica, nos referimos
a apreensdo do mistério ou do “sagrado”, que sdo modos de revelacdo!’ do divino,
sobrenatural, ou, ainda, transcendente.

Paul Tillich (1984) d&a a “mistério”, que etimologicamente vem do grego muein, o
significado de “fechar os olhos” ou “fechar a boca”, apontando que um mistério
genuino é experimentado em uma atitude que transcende a nossa cogni¢ao ordinaria.
Assim, segundo o autor: “O mistério transcende o ato de ver, de enfrentar os objetos,
cujas estruturas e relacdes se apresentam ao sujeito para o seu conhecimento, isto é,
precedem a relacao sujeito-objeto” (TILLICH, 1984, p. 97).

Portanto, o mistério acontece quando a razao € levada além de si mesma, até o
fundamento mais profundo, que se manifesta como o “totalmente outro”, que ora se
manifesta como o0 mysterium tremendum, no momento demoniaco, quando se
identifica com o terror e angustia, ora no mistério divino da experiéncia religiosa — o
mysterium fascinans,'® com a fascinagdo da unido erético-mistica (ALVES, 1975, p.
97).

A experiéncia mistica designara entdo todo e qualquer encontro com
o divino ou transcendente, onde sdo superadas as categorias da

17 Revelagdo “é a denominacao que se da ao ato de desvendar, de tornar claro e compreensivel alguma
coisa, por meio de uma comunicagdo. A palavra provém do termo latino revelatio que,
etimologicamente, se refere a agao de “retirar o véu” de algo ou de alguém e, assim, desvendar o
que anteriormente estava escondido (Enciclopédia digital Latino-Americana
http://theologicalatinoamericana.com/)

18 Rudolf Otto, na sua obra “O Sagrado”, define o sentimento de criatura, um reflexo da experiéncia do

numinoso, que se apresenta como mysterium tremendum et fascinans (2007, p. 37-45).


http://theologicalatinoamericana.com/
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linguagem discursiva num sentimento de comunhdo apenas
comunicavel através de simbolos religiosos (HIGUET, 1984, p. 21).

Certeau (2015), diante do grande dilema que se esconde por tras da palavra
“mistica”, opta por limitar sua analise a partir de uma mudanga de perspectiva que
ocorre no século XVI, tomando como referéncia dois aspectos que |he sédo
constitutivos: pragmatico e metalinguistico. Mas, qual foi essa mudanca?

A mudanca se deu porque “‘mistica” era um adjetivo que significava uma
“‘maneira de dizer”; e o que ocorreu no século XVI foi importante, porque de adjetivo,

“mistica passou a ser substantivo (a mistica)’.

A mistica, pois, ndo relne, nem regula suas praticas, mas € um nome
de algo que nao poderia converter-se em objeto (sendo mistico) e que
nao deixa de julga-las enquanto lhes escapa. Desvanece-se em sua
origem (CERTEAU, 2015, p. 84).

Nesta pesquisa, chamamos de “misticos” todos os fenbmenos religiosos que
implicam relagbes diretas ou imediatas com o Sagrado, isto é, “relagbes que
dispensam ou reduzem de maneira significativa as mediacbes de discursos —
preferindo a linguagem do simbolo — e das instituicées reguladas de forma oficializada
da religido” (HIGUET, 1984, p. 22).

Por isso, iremos nos referir a um catolicismo “rastico”, “mistico”, “profético”,
“messianico”, nao institucionalizado, nao racionalizado, nao teologizado. Temos a
certeza de estar tratando de um tipo ideal: a religiosidade (no nosso caso, do
catolicismo!), sabendo-se, também, que ele ndo existe de forma pura, pois a reacao
contra o peso das institui¢des inclui um momento de anomia ou de “caos”, mas a
necessidade de seguranca leva a reconstituicdo da ordem institucional sob outras
formas, a partir do que foi pesquisado, interpretado, escrito, sobre esse fendbmeno, a

partir da segunda metade do século XX
2.1.2 As primeiras interpretacoes

Thales de Azevedo publicou, em 1955, o primeiro trabalho académico com foco
exclusivo no catolicismo, o “Catolicismo no Brasil”. Na obra, o autor pretende situar
os fenbmenos religiosos como integrantes da psicologia coletiva, na qual se
manifestam as concepc¢des populares acerca do sobrenatural e do divino. As

manifestacbes religiosas surgem, assim, como respostas as aspiracdes e
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necessidades de ordem psiquica, de maneira especial as relacionadas com a busca
de seguranca e seguranca afetiva.

Ao que parece, seu objetivo, ao publicar aquele trabalho, foi o de romper com as
leituras feitas até entéo, nas quais essas manifestacoes religiosas eram tratadas como
comportamento exético, da mesma maneira que na narrativa da nacdo brasileira.
Neste trabalho, assumimos uma perspectiva extremamente diferente daqueles que
viam as praticas catdlicas “como pitorescas ou exéticas, ou como aspectos
depreciativos e ridiculos da fé popular, ou como esquisitices com que o cientista social
podera se distrair’ (AZEVEDO, 2002, p. 7).

O autor também demonstrava preocupacdo com a mudanca que vinha
ocorrendo no periodo: o inicio de uma diversificacdo no campo religioso brasileiro. Faz
um levantamento das questfes que seriam importantes para investigacdo pelas
Ciéncias Sociais:

A expansdao e as caracteristicas do protestantismo, do espiritismo, do
ocultismo, da teosofia, como as implicagbes sociais da indiferenca
religiosa e do préprio ateismo; do peculiar anti-clericalismo brasileiro;
dos sincretismos encarados ndo somente do lado das religides
africanas e do espiritismo mas do lado do catolicismo; dos surtos de
fanatismo e de misticismo em torno dos lideres carismaticos, de

taumaturgos e até sacerdotes catdlicos como o padre Cicero e o padre
Antdnio de Urucania (AZEVEDO, 2002, p. 6).

Assim, pode-se dizer que Azevedo nao foi apenas o precursor dos estudos sobre
0 catolicismo no Brasil, mas, que ele foi o primeiro a chamar a atencédo para a
diversificagdo do campo religioso e para a necessidade de as Ciéncias Sociais

investigarem esse fenbmeno.
2.1.3 Visbes em que predominam a realidade econémica

A partir dos anos 60 do século XX, teve inicio a virada que causou o colapso das

esperancas desenvolvimentistas.

As contradigfes internas e externas do desenvolvimento econémico,
o conflito entre os donos do poder e as classes pobres, a compreensao
de nossa situacdo como um capitalismo dependente (cabendo-nos as
desvantagens do capitalismo, sem usufruir suas vantagens...) e
finalmente a inauguracdo de um estado totalitario em 1964, solucéo
de forca para os conflitos indicados acima, decretaram o fim de
esquema ideoldgico anterior (ALVES, 1978, p. 116).

Uma ideologia que ganha forca neste vacuo € o marxismo. Uma parte das

pesquisas sobre 0s movimentos sertanejos se inscreve nesta ideologia. Uma primeira
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obra de grande alcance é a de Rui Facé, “Cangaceiros e fanaticos”, publicada em
1963. Livro de valor historico extraordinario, com uma interpretacdo inédita das
politicas em curso no Brasil, analisadas com o rigor da dialética marxista. O autor
apreende a Historia como um processo de lutas de classe. Para ele, o papel politico
das classes dominantes é impedir a organizacao de comunidades, entendidas como
0 ajuntamento de pessoas pobres em varias areas do Nordeste brasileiro.

Ao lado dessa andlise, Rui Facoé identificou, no papel politico das classes
dominantes, uma reacao para impedir a organizacdo de comunidades, entendidas
como o ajuntamento de pessoas pobres em varias areas do Nordeste brasileiro.

Na abordagem de Facé, o catolicismo aparece “como a Unica ideologia possivel
entre aquelas camadas da populagao sertaneja” (1976, p. 132). Uma ideologia capaz
de subverter o latifundio, “mas, incapaz de realizar a revolugao social, por se tratar de
uma ideologia primaria” associada a um estagio pré-capitalista do desenvolvimento
das forgas produtivas”. Faco as denomina de “atraso medieval” (1976, p. 38).

O autor questiona a leitura oficial sobre o papel das lutas do campo, qualificadas
como misticismo e, para alguns, dotadas de passividade no processo de resisténcia.
Para ele, pode-se até encontrar caracteristicas de uma resisténcia passiva a partir do
papel desempenhado por figuras como Antonio Conselheiro, Beato José Lourenco e
Padre Cicero. No entanto, essa passividade como forma de luta ndo era real e
concreta no conjunto das manifestacdes de resisténcias no campo, no século XX
(FACO, 1976).

Facd (1976) nao compreendia os sertanejos como “atrasados” e “fanaticos”,
mas, antes de tudo, como vitimas de uma “monstruosa organizagéo social”, que ainda
hoje impediria uma viséo idealista e romantizada das classes oprimidas. A religido é
vista por ele como uma determinacdo da superestrutura da realidade econdémica.
Ainda na esteira da realidade socioecondmica como determinante da producéo
religiosa popular, Pedro Assis Ribeiro de Oliveira, em seu livro “Religido e dominacéo

de classes” (1985), comenta:

Até entdo, ela (a religiosidade popular) funcionava como garantidora
das relacdes pré-capitalistas, sacralizando os lagos de dominacgéo/
dependéncia pessoal e representando a ordem social pré-capitalista
como a manifestacdo terrena da ordem cdsmica estabelecida por
Deus (p. 263).

O capitalismo agrario, porém, vem dissolver a dominacéo pessoal. O senhor

enfraquecido ndo consegue mais cuidar do camponés, assim desprotegido. A ordem
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social comeca a ruir, 0 camponés ndo entende mais o mundo. N&o s6 a situacao
econdmica piora: “0 camponés sente a ruptura da alianca entre poderosos e fracos
como uma quebra de compromissos sagrados” (OLIVEIRA, 1985, p. 239). Protecéo,
promessas e obrigacdes de auxilio falham: rompem-se os lagos sagrados. O mundo
torna-se desencantado. Os camponeses reagem pela intensificagéo de sua producéo
religiosa; mas, uma vez que as praticas tradicionais se mostram ineficazes, eles

partem para praticas mais poderosas:

Jesus se reencarna, ou Sao Sebastido, o chefe dos militares, volta; os
beatos os anunciam: e os camponeses deixam tudo e o0 seguem,
porque ja ndo h& mais lugar para eles — lugar s6 no novo mundo, no
novo século, no século da liberdade, da ordem e da festa. Diante desta
experiéncia, o camponés reage pelo banditismo ou marginalidade
social, pela migracdo pelo sertdo, ou pelo protesto religioso
(OLIVEIRA,1985, p. 240).

O autor acrescenta: “Os movimentos religiosos de protesto camponés
aparecem como sendo determinados pela mudanca de relagdes sociais de produgao”
(p. 266). Este mecanismo néo funciona no sentido mecanicista ou economicista —
estes esquecem a importancia da vontade humana —, no sentido de que “tal processo
provoca a reacdo dos dominados, mas nao define qual seria a producéo religiosa dela
decorrente. Essa producgao religiosa € moldada pelos atores sociais” (OLIVEIRA,
1985, p. 267).

Mas, ainda havia uma questédo de fundo marxista: a for¢a histérica das classes
populares. Teriam elas capacidade de enfrentar, de maneira consciente, a luta de
classes? Eric Hobsbawm, em “Rebeldes primitivos” (1978) e o “Banditismo” (2010)
afirma que elas irdo influenciar, por muito tempo, as pesquisas das ciéncias historicas,
antropoldgicas e sociologicas no Brasil.

Nesse momento, o historiador buscava compreender a formacdo do que
chamou de “movimentos sociais pré-politicos”. Isto €, que apresentavam uma postura
de oposicédo a ordem social vigente — ordem comumente estabelecida em forma de
organizac¢des socioecondmicas pré-capitalistas —, mas que nao tinham um programa

politico preciso. Tais movimentos eram formados por

Gentes pré-politicas que ndo encontraram ainda uma linguagem
especifica para expressar suas aspiracdes sobre o mundo. Apesar de
gue os movimentos que eles participam muitas vezes sdo movidos
pela cegueira e pela inseguranca do terreno em que se movem,
guando comparados ao que chamamos de modernos, ndo por falta de
importancia ou que sejam marginais (HOBSBAWM, 1983, p. 11-12).
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Ao atribuir real importancia a tais movimentos, Hobsbawm retira um carater
negativo dessas formas de insurgéncias as quais chama de arcaicas. As diferencas
com os métodos de acdo modernos sao explicitadas, ndo no sentido de atraso dos
rebeldes, mas como formas de adaptacéo a contextos histéricos especificos.

Ao refletir sobre o banditismo, Hobsbawm esta interessado nas
transformacdes, sendo estas explicadas de forma estrutural. E, para isso, importam
tanto os condicionamentos econémicos e sociais como a sublevacao pelas ideias,
subvertendo assim a maior critica feita ao materialismo histérico: seu suposto
determinismo entre base (estruturas econémicas e sociais, grosso modo). O método
utilizado por Hobsbawm implica, ao invés disso, “uma considerag¢ao da superestrutura
também como base, ou seja, a importancia das ideias”, de maneira que importa
analisar “a logica interna de sistemas e comportamentos” que “se adéquam ao modo
pelo qual as pessoas vivem em sociedade em sua classe particular e em sua situagéo
particular da luta de classes, contra aqueles de cima, ou [...], de baixo” (HOBSBAWM,
2010, p. 199).

Esta pesquisa nos fez perceber que a visdo marxista cai hum evolucionismo
mecanico. E a luta de classes como meta histérica que comanda tudo. Parece, assim,
gque o0s autores ndo se adaptaram ao mundo moderno, que tem suas formas

especificas de lutar.

2.1.4 Visao Socioantropolégica

José de Souza Martins (1981), em suas diversas obras, sobretudo em “Os
camponeses e a politica no Brasil”, oferece-nos sua visdo sobre 0s movimentos rurais,
sobretudo o de Canudos, na tentativa de recuperar a “historia dos trabalhadores e
rebeldes”, pois até agora a histéria do Brasil € “a historia das suas classes dominantes”
(MARTINS, 1981, p. 184).

Messianismo, como aconteceu em Canudos e no Contestado;
banditismo social, como aconteceu no Nordeste com Antdnio Silvino e
Lampido; associativismo e sindicalismo, como aconteceu com as
Ligas Camponesas e com os sindicatos de trabalhadores rurais
(MARTINS, 1981, p. 185).

Segundo o autor, 0s movimentos e as lutas camponesas sao antigos. Como,

por exemplo, 0 messianismo e o cangaco no Nordeste brasileiro, sem duvida alguma
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uma resisténcia de classe que buscava romper com a exploracdo implantada pelo
sistema latifundiério e seus coronéis.

Ainda conforme Martins (1981), tal processo foi marcado pela expropriacao de
posseiros, foreiros, parceiros e arrendatarios que, principalmente nas décadas de
1940 a 1970, culminaram em confrontos destes com os fazendeiros, seus jagungos e,
muitas vezes, contra 0s governantes e a sua policia. Estes governantes, na maioria
das situacdes, movidos pela busca de apoio politico, auxiliavam os fazendeiros na
constituicdo e ampliacdo de suas terras, em detrimento de outros.

Os grupos religiosos e milenaristas tém uma “presenca quase sempre ativa nas
lutas camponesas” (MARTINS,1981, p. 28). A teoria segundo a qual a religido seria
suplantada pela politica ndo se confirma.

O movimento sindical e politico-partidario no campo passa a cobrir
uma boa parte do espaco que antes era ocupado pelo messianismo e
pelo banditismo social, mas ndo cobre, mesmo hoje, todo o espaco. E
significativo que o movimento messianico e o movimento sindical se
entrecruzem com frequéncia, sem causar nos seus participantes o
mesmo choque que tal cruzamento causa nos guardides da pureza
politica das lutas populares (MARTINS, 1981, p. 30).

O misticismo dos camponeses ndo pode ser explicado como limitacdo de
classe, segundo Martins. Seu trabalho quer libertar os movimentos milenaristas de
conceitos sufocantes que uma perspectiva evolucionista lhes imp6s. O autor interpreta
sucintamente o movimento de Canudos: a Lei de Terras e a entrada do capitalismo

no campo afastam os pobres de suas terras.

Os moradores passaram a ter de oferecer ao fazendeiro determinado
namero de dias de trabalho gratuito ou mediante baixa remuneracao
no canavial. A concessao do sitio para lavoura de subsisténcia fica
cada vez mais dependente do trabalho no canavial (MARTINS, 1981,
p. 44).

Para interpretar os movimentos messianicos, Martins conseguiu resgatar o
espaco livre, abrindo o cerco restringente do ideario evolucionista. No entanto, este
esforco ndo trouxe ainda uma valorizacéo concreta do papel da Religido.

Foi Maria Isaura Pereira de Queiroz quem conferiu peso ao tema do
messianismo no Brasil, a partir de 1965. O seu livro “O messianismo no Brasil e no
mundo”, baseado na famosa tipologia de Max Weber acerca da autoridade carismatica
e do conceito de carisma, procura englobar os movimentos rurais brasileiros da

Republica Velha (1889-1930) no conceito de messianismo. Em vasta obra, ela realgcou
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a importancia politica dos movimentos rusticos e sua capacidade de adaptacdo ao
mundo moderno.

A autora se coloca em oposicdo as interpretacbes marxistas, posicao
respaldada pela sua compreensédo da economia dos movimentos. A meta nao seria a
luta de classes, mas a contribuicdo ou adaptacao ao desenvolvimento econdmico e
ao progresso. “A reorganizagao da sociedade rustica fornece a base ao progresso”
(QUEIROZ, 2003, p. 347).

Queiroz (2003) trilha por uma visdo funcionalista e racionalista quando
evidencia, nos sertanejos, capacidade de entrar no mundo moderno, descartando sua
resisténcia a civilizagao e seu apego a tradigbes sagradas. “Em fungdo do maior nivel
de instrucdo, da vivéncia mais diversificada e do descortino de seus lideres as
comunidades messianicas erigidas funcionam como polos de desenvolvimento
econdmico regional” (p. 305).

Numa situagdo de anomia, surgem 0S movimentos messianicos com um
objetivo claro: “Surgindo em tais condi¢ées e como uma reagao contra elas, o intuito
da reorganizacgao e reordenacgao das relagdes sociais de tais movimentos é manifesto”
(QUEIROZ, 2003, p. 319). Tentam preservar a esséncia da sociedade rustica, a sua
moralidade e as relagcdes comunitarias religiosamente sancionadas. A autora

acrescenta:

Na comunidade anterior ao grupo messianico, ninguém se preocupava
em fazer coincidir o comportamento efetivo com os valores coletivos
vigentes na comunidade enquanto numa comunidade messianica esta
preocupacédo era maxima (p. 319).

Sendo assim, 0s movimentos messianicos podem ser considerados
conservadores ou talvez inovadores, enquanto o combate a anomia, pelo
fortalecimento de valores, padrbes morais, regras rigidas, como no caso de Canudos,
€ conservador. Quando, como no Contestado, inaugura novos padrdes, procura
anular a estrutura e organizacéo vigentes para reformula-las, é inovador. “Nenhum
dos messias sertanejos pregou somente contra a camada abastada e superior, contra
grandes proprietarios de terras, num sentido classista” (QUEIROZ, 2003, p. 324). A
autora esclarece que o Messias € sempre um lider reformista, as vezes conservador,
as vezes inovador, mas nunca revolucionario, pois “ndo busca a destruicdo nem de
estrutura nem de organizacgao social existentes; ndo quer aniquilar o que é vigente, e
sim dar-lhe meios de funcionar melhor” (QUEIROZ, 2003,p. 329).
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Este conceito de messianismo ganha novos contornos quando se trata de
salvaguardar o carater racional e progressista dos movimentos. Sustenta a autora,
contra Max Weber, Eric Hobsbawm e outros, que os movimentos messianicos nao sao
movimentos de rejeicdo e fuga do mundo, mas, sim, de adaptacao e transformacao.

A funcéo do Messias é ser produtor do progresso:

Assim a vocacdo do lider messianico ndo seria tanto a vocagao
religiosa, mas uma intuicdo desenvolvida para problemas sociais,
constituindo a religido um meio de que lanca méo, consciente ou
inconscientemente, para legitimar as solu¢des que propfe para as
crises que o preocupam (QUEIROZ, 2003, p. 370).

Mauricio Vinhas de Queiroz, em Messianismo e conflito social: a Guerra
Sertaneja do Contestado: 1912-1916, lancado em 1966, em comemoracado aos
cinquenta anos do término da Guerra Sertaneja do Contestado, se propde entender a
dindmica do movimento messianico sob uma perspectiva teorica, partindo de “uma
exposicao dos fatos tao fidedigna, clara e completa quanto possivel” (p. 4). O autor
conseguiu realizar esse objetivo ao apresentar o desenrolar dos episédios num quadro
fundamentado numa detalhada coleta e analise de depoimentos, reportagens,
documentos, processos etc., facilitando ao leitor o entendimento de um acontecimento
obscuro de nossa Historia.

O movimento messianico se configura no momento em que se desencadeia um
processo de crise na sociedade sertaneja, que passa a ser envolvida de modo mais
direto pelas decisbes que emanam dos grandes centros urbanos do pais. A
canalizacdo para a area em questdo de capitais e da forca de trabalho necessaria
para o estabelecimento da ligacao ferroviaria com o extremo sul, a0 mesmo tempo em
que se inicia a exploracdo dos recursos florestais por companhias estrangeiras,
provoca o solapamento da base sobre a qual se fundamentava a organizagcao
tradicional, que era a propriedade da terra. Compreende-se, entdo, por que, a partir
de um determinado momento, ocorre um movimento messianico que se transforma
mais tarde numa guerra franca, que faz do sertanejo um jaguncgo, “esse demdnio de
furia, coragem inventiva e pertinéncia” (VINHAS DE QUEIROZ, 1977, p. 2).
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2.1.5 Retorno ao Sagrado

Os estudos histéricos e socioantropoldgicos baseados na realidade econdémica
muito contribuiram para desfazer o preconceito de “banditismo” com referéncia aos
movimentos de protesto religioso. Mas, tanto a linha desenvolvimentista emanada do
positivismo e liberalismo como a marxista séo interpretacdées do mundo “que querem
fundamentar-se na economia e para as quais a economia fornece a base de toda visao
do mundo” (COMBLIN, 1982, p. 222). Constata Duglas Teixeira Monteiro (1974): “No
caso de movimentos de rebeldia com um teor religioso, a dimenséo religiosa pode
entdo ser facilmente alijada como um epifendmeno — uma capa que apenas esconde
o que seria essencial” (p. 12). Em seus estudos de sociologia da religido Monteiro da
énfase a dimensao religiosa dos acontecimentos.

Em sua obra principal, “Os errantes do novo século: um estudo sobre o surto
milenarista do Contestado”, Monteiro retoma o tema do milenarismo e propde uma
nova e diferente interpretacdo daquela que havia sido apresentada por Maria Isaura
Pereira de Queiroz. Assim, enquanto Maria Isaura enfatiza os eventos gerais do
Contestado e considera a religido como um epifendbmeno que escondia o que era
essencial ao movimento, Duglas Teixeira Monteiro procura compreender o significado
das acdes religiosas e dos rituais para os atores sociais envolvidos com o0 movimento.

Monteiro (1974) mobiliza os mesmos velhos elementos histéricos ha tanto
conhecidos, mas, redefine-os dentro de um outro quadro teodrico, fa-los adquirir novos
conteudos e, portanto, mudar de sentido. Um dos varios elementos reinterpretados é
a frequéncia com que tais movimentos se apresentam como monarquistas, dai para a
repisada reflexdo corrente, comprometidos com o retrocesso. Porém, o autor se detém
e tenta entender o conteudo desse ideal de monarquia por parte dos que se insurgem,
ndo como uma simples volta a um passado considerado melhor, mas, sim, “um
simbolo que exprime [...] a unica alternativa politica formal que conheciam”.
(MONTEIRO, 1974, p. 11).

O velho século ligado ao Império era aquele das antigas rela¢cdes de dominacéo
paternalista e pessoal: a entrada do capitalismo pleno na regido do Contestado, com
as grandes companhias expulsando os antigos moradores vai expor a verdadeira face
dessas relacdes. O povo do campo ficara desprotegido, ao mesmo tempo, ante a
velha e a nova ordem. Se a Republica é o presente e ela nos é perversa, e s6 ouvimos

falar numa alternativa para ela, que € a monarquia, entdo desejamos a monarquia;
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mas, segundo o autor, uma monarquia simbdlica, expressdo da caréncia e
desorientacéo desse povo.

Essa nova perspectiva foi enriquecida pelas areas do saber ativadas: além da
Sociologia, a Antropologia, a Historia, e também a Literatura, a Teologia e as teorias
do mito. Assim, por exemplo, o cdmodo rétulo de fanaticos e hereges classicamente
atribuido, no Brasil, a esse tipo de rebeldes, perdeu seu sentido, porque o0 autor
examinou a doutrina catdlica e mediu os desvios com relacdo a ela. E, se os
encontrou, procurou analisar quando esses desvios comecaram, como tal, a ser
considerados na prépria histéria da ortodoxia, remetendo, em certos casos, ao
cristianismo primitivo e mesmo aos tempos biblicos, para encontrar a explicacéo.

As questbes levantadas passaram a ser, entdo: que significado tém a
persisténcia e a descontinuidade no que se refere a ortodoxia catolica? Que relacéo
tém certas persisténcias e descontinuidades com as camadas do mito ou, melhor
dizendo, com o0 pensamento escatoldgico existente que, as vezes, aflora em outras
rebelides? A gue necessidades profundas ou conjunturais atendiam? Resume Lisias

Negrao a interpretacao de Monteiro:

Com a emergéncia das oligarquias regionais republicanas,
comprometidas com a modernizagdo e com a expansao das formas
capitalistas de relacdo de trabalho, entram em crise 0s segmentos
patrimonialistas da sociedade brasileira, sustentados pelo
mandonismo local. Baseados até entdo em relagdes clientelistas, que
vincularam o coronel ao agregado, regidas por um cédigo tradicional
de direitos e deveres reciprocos, que associavam de forma integrada
consenso e coergao, os “manddes” locais nao relinem mais condicoes
de honrar seus compromissos. Da-se assim um processo que Douglas
Teixeira Monteiro chamou de “desencantamento do mundo”,
correspondente a disjuncao entre consenso e coercdo. A violéncia
rotineira oculta aflorou, e a dominagdo patrimonialista revelou
totalmente sua face cruel. Somente a religido rustica, que forneceria
0s quadros ideolégicos aos sertanejos poderia servir de instrumento
capaz de propiciar o novo “Reencantamento do mundo” (NEGRAO,
1983, p. 54-55).

No entanto, um aspecto que acreditamos ser de grande importancia consiste
no fato de o autor mostrar como pairou, no Contestado, o sonho do “reino da
liberdade”, concretizado na festa permanente. A medida que a festa cotidiana ali
perdeu seu carater de ocasido excepcional para alivio coletivo de tensdes, a vida nos
redutos tendeu a se tornar uma festa permanente, uma recuperacao da alegria de

viver. Acabando assim, a nosso ver, a dualidade entre a festa profana e a sacra.
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Dando-nos a entender que todas as insurrei¢des, religiosas ou laicas, tém a ver com
a esfera dos valores e com o desejo de superacéo da infelicidade.

Além de todos os outros temas estudados por tantos autores, os errantes do
novo século vém nos inspirar a ndo continuar errando em qualquer século.

Eduardo Hoornaert (1974), para defender certa abordagem histérica, lembra
que a historia deve estar atenta ao que acontece ao homem comum e ndo apenas a
classica historia dos grandes personagens, “narrada pelas fontes diplomaticas
escritas. Tal historiografia pode ser interessante nas horas vagas, mas, nao interessa
a quem esta na luta” (p. 27).

Nesta abordagem o autor adota a postura tedrica dos historiadores franceses,
como Febvre e Braudel, defendendo a historia de cunho econ6mico e social,
influenciada pelo marxismo, fazendo oposi¢do a uma historia politica, defendida pelos
historiadores do século XIX, como Ranke e Macauley (HOORNAERT, 1974).

Utiliza, também, o termo “cultura da pobreza”, emprestado do antropélogo norte-
americano Oscar Lewis (1961), para relaciona-lo as correntes missionarias, as quais
divide em quatro movimentos: 0s jesuitas, os missionarios brasileiros do século XIX,
os atuais missionarios catolicos e os protestantes. De maneira especifica, a “cultura
da pobreza” esta ligada aos jesuitas.

Hoornaert (1974) o considera assistencialismo, quando destaca a protecao
dada, pelos jesuitas, aos indios das missdées. Sua tese é a seguinte: “A protecdo aos
indios criou no Brasil a cultura da pobreza que sobrevive até hoje” (1974, p. 38). Para
o autor, o grande problema é que, no Brasil, a cultura da pobreza criou aspectos de
um sentimento de marginalidade, de abandono, de inferioridade e de desvalorizagéo
social.

Por outro lado, Hoornaert acredita que 0s missionarios do século XIX
deixaram uma marca no povo, de uma ética para o desenvolvimento, exemplificando
com os casos de Padre Cicero, em Juazeiro do Norte, no Ceara, e de Padre Ibiapina,
no interior de Pernambuco, Paraiba, Ceard, Piaui e Rio Grande do Norte. Eles
conseguiram transformar as cidades em que intervieram com obras sociais e politicas,
através da educacéao ou pelos famosos “conselhos” que influenciavam as pessoas que
ali residiam.

Ibiapina (1806), Anténio Conselheiro (1830) e Pe. Cicero (1844),
considerados “os maiores evangelizadores do sertdo nordestino” no cenério do século

XIX, segundo Modino (2014), embora nascidos em anos mais ou menos distantes,
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foram contemporéaneos, inclusive chegaram a se cruzar pelos caminhos de suas vidas
e missdes. Com Antbnio Conselheiro, certamente ocorreu um primeiro encontro
quando o apéstolo da caridade fora juiz em Quixeramobim. Ali 0 menino Antdnio
Vicente Mendes Maciel deve ter visto varias vezes aquele famoso magistrado que
tentou muitas vezes pacificar a contenda entre os Maciéis e os Araujos, tendo ele
ficado do lado dos primeiros. Alexandre Otten (1990) acredita que houve um tempo
em que o Conselheiro chegou a acompanhar Ibiapina em suas missdes (p.272). Nas
vezes em que se encontraram, certamente o futuro Conselheiro se impressionou com
o exemplo de Ibiapina, procurando imita-lo em alguns pontos?®.

Segundo Araujo (1995), o encontro com Padre Cicero e Padre Ibiapina
aconteceu em 1865, na missao do Cariri. O jovem Cicero Romao Batista se fez
presente na inauguracao da primeira Casa de Caridade da regido. Naquele mesmo
ano, aquele jovem ingressou no Seminario de Fortaleza, aos 21 anos de idade(61).
Provavelmente as pregacdes e o exemplo de Ibiapina também influenciaram a

vocacao do futuro Pe. Cicero (p.380-381).

2.2- O CATOLICISMO POPULAR: SANTORIAL E DEVOCIONAL

Ao abordar o campo do catolicismo denominado popular?®®, é necessario
esclarecer que ndo é muito facil demarcar seus limites. Nao obstante os numerosos
estudos??, escritos, pesquisas, esforcos tipoldgicos realizados no Brasil, vamos aqui
tentar fazer alguns resgates.

A primeira pergunta que emerge consiste em definir o que é “catolicismo” e
quem é “catolico”. Nao vamos entrar em declinacfes dogmaticas ou teolodgicas. Mas,

se observarmos o Ultimo censo demografico, perceberemos que, mesmo com a

19 Um dos exemplos dessa imitacdo se da4 no campo da humildade, no combate ao luxo, na

preocupacdo incessante com as obras, (OTTEN, 1990, p. 273); frase como “S6 Deus é grande”, a

saudagao “louvado seja Nosso Senhor Jesus Cristo”; as orientagdes sobre a reza do ter¢co a boca da

noite e a salve-rainha ao meio dia, algo levado a prética, em Belo Monte; e a devo¢do ao Bom Jesus

dos pobres (p. 273).

20 Expresséo usada para indicar a religiosidade popular brasileira que, de fato, é catolica; trata-se do
catolicismo como € vivido na pratica pelo povo brasileiro que, em geral, se distancia do que é vivido
pela Igreja oficial.

21 Podemos citar os trabalhos dos pesquisadores do Cehila (Centro de Estudos de Historia da Igreja
Latino Americano), tais como Eduardo Hoornaert, Riolando Azzi e José Oscar Beozzo, entre outros.
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reducdo dos que se declaram catélicos, os numeros indicam que 64,6%%% da
populacdo brasileira se diz pertencente a Igreja Catdlica.

Gilberto Freyre (1936) acentuava a importancia do catolicismo na formacgéo do
povo brasileiro como um elemento integrador entre as trés racas que vao constituir a

cultura brasileira. Diz ele:

Foi desse cristianismo doméstico, lirico e festivo, de santos
compadres, de santas comadre dos homens, de Nossas Senhoras
madrinhas dos meninos, que criou nos negros as primeiras ligacdes
espirituais, morais e estéticas com a familia e a cultura brasileira
(1936, p. 11).

Podemos, entdo, considerar como catolicismo “aquele sistema de doutrina e
pratica moral-religiosa” que “os membros da Igreja Catdlica reconhecem como
catolicismo” (DANTAS, 1982, p. 4). Chamando a ateng¢édo para o fato de que, dentro
desse grupo, ha comportamentos, motivacées, visdes de mundo, praticas religiosas,
crencas extremamente diversificadas e que apenas uma minoria se aproxima dos
padrdes e valores ortodoxos do catolicismo.

Eduardo Hoornaert (1976a), no artigo “O catolicismo popular numa perspectiva
de libertacdo: pressupostos”, utiliza a abordagem habitual quando destaca os
aspectos antropoldgicos e historicos do catolicismo para que ele se torne possivel;
estrutura seu artigo, primeiro, pela percepc¢éo do problema e, em seguida, realiza uma
aproximacdo histérica e antropolégica da situacdo. Lembra, ainda, o total

desconhecimento da cultura local nacional pelos nossos colonizadores e destaca:

Os primeiros missionarios que abordavam o Brasil estavam imbuidos
de uma forte ideologia religiosa que os fez desconhecer a validade e
mesmo a existéncia de uma religido e cultura indigenas. Eram
representantes de um catolicismo que desconhece suas fronteiras e
s6 concebe a alteridade da religido dos outros em termos de
marginalidade (HOORNAERT, 1976a, p. 189).

O autor enfatiza uma perspectiva de choque entre europeus e indigenas, na
qual a ndo-validade da religido indigena era conviccédo dos primeiros missionarios. O
quadro de referéncia era o europeu e o0 missionario nao se mostrava capaz de uma
atitude de alteridade.

Para o autor, esses condicionamentos existiram até a década de 1970. Ele
analisou as declaracbes episcopais e nelas percebeu, por parte da hierarquia,

observacdes como as seguintes:

22 Dado do Censo do IBGE de 2010.
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A terminologia ‘catolicismo popular’ ndo existe. Os termos usados so:
religiosidade popular, popular, povo. Para os bispos, o catolicismo
popular ndo existe, pois s6 ha um catolicismo, o catolicismo [...]. O
povo é considerado ‘nosso’ [...] a reagao dos bispos diante do ‘intruso’
claramente revela uma atitude possessiva do povo [...] o vocabulario
usado acerca do povo revela uma atitude de descoberta e admiragéo:
o povo €é bom, ordeiro, ativo, sofredor, paciente, hospitaleiro,
abnegado, resignado, simples, corajoso, religioso, admiravel, sabio
(‘mesmo sendo analfabeto’ (sic). Mas ha, também, os aspectos
negativos: povo alienado, fatalista, com motivagdes primitivas, com
fraco espirito de iniciativa, supersticioso [...]. Analisando a
religiosidade popular de modo especifico, as referidas declaracdes
episcopais revelam, de maneira ainda mais clara, o ‘lugar’ a partir do
gual falam: é o lugar da ortodoxia que ainda ndo problematizou suas
posicdes (HOORNAERT, 19764, p. 192-193).

O catolicismo popular seria, entdo, uma das maneiras de traducdo do
catolicismo dentro das condi¢des concretas da vida, com seu universo simbdlico, sua

linguagem e sua gramética particulares. Segundo Hoornaert (1999, p. 5):

O povo vendido, traido, humilhado e sangrado, ndo perdeu a sua
dignidade, mas transformou os simbolos da religido dos dominadores
em simbolos de sua fé em Deus, de sua paciéncia, apesar de tudo, de
sua dignidade, em situagdes de extrema miséria e degradacdo, de
sorte que o catolicismo popular se tornou a expressao mais valiosa do
Evangelho na realidade brasileira.

O mesmo autor, fazendo uso de expressdes como “catolicismo moreno”,

“sertanejo”, sai em defesa de um catolicismo popular e diz:

Existem trés atitudes bem distintas: uns negam simplesmente a
existéncia de um Catolicismo Popular distinto do catolicismo
estabelecido ou patriarcal: no Brasil s6 ha um catolicismo que constitui
o “cimento” da unidade Nacional. Outros aceitam o Catolicismo
Popular, mas lhe negam toda originalidade e todo valor: o catolicismo
vivido pelo povo é simplesmente a interiorizagdo dos temas
apresentados pela religido dominante. A nossa posic¢ao é a seguinte:
existe um Catolicismo Popular distinto do Catolicismo Patriarcal. O
povo tem uma cultura prépria e podemos mesmo afirmar que o
Catolicismo Popular constitui a cultura mais original e mais rica que o
Brasil j& produziu (HOORNAERT, 1991, p. 98-99). Grifo original.

O autor defende, ainda, que somente com uma revisdo continua nos
pressupostos de acao junto ao povo seria possivel uma abordagem do catolicismo
popular em uma perspectiva de libertacdo. Uma dessas posturas seria a de que 0s
agentes nao teriam uma imagem idealizada do povo, havendo, desse modo, um risco
de projetar no povo qualidades como generosidade e cordialidade. E, ainda mais

importante, que eles fizessem uma opcdo mais consciente com relacdo ao
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desprivilegiado, conduzindo, assim, a uma tentativa de rompimento com o0s

colonizadores.

Perceber o problema do catolicismo popular significa, pois, abandonar
o ‘lugar central que é o lugar de quem oprime o povo e passar a
encarar o catolicismo do povo como uma fronteira a ser respeitada,
uma alteridade desconhecida e original, uma novidade a ser estudada,
ouvida, contemplada e admirada como uma revelacao do préprio Deus
(HOORNAERT, 19764, p. 195).

Em outra obra, ao analisar o catolicismo popular, chamado por ele de
“Cristianismo devocional”, Hoornaert (1998) se pergunta: “Estariamos, ent&o, diante
de uma forma alternativa de igreja, talvez a tdo sonhada ‘igreja dos pobres’? (p. 52).
O autor chega a seguinte conclusao: “No fundo, estamos diante de um cristianismo
originario que dispensa intermediarios, um cristianismo ‘devocional’ ” (p. 53).

Riolando Azzi (1976) tenta estabelecer uma tipologia do catolicismo popular em
seu artigo “Elementos para uma Histéria do Catolicismo Popular’. Divide o artigo em
dois enfoques: o sociolégico, em que procura evidenciar alguns aspectos do
catolicismo com um cunho de maior participacdo popular, e o histérico, em que
pretende indicar, no contexto brasileiro, alguns aspectos do catolicismo popular.

Partindo do enfoque sociolégico, o autor faz uma distincdo entre dois tipos
distintos de catolicismo que teriam influenciado a formacéo religiosa do Brasil. O
primeiro consiste no catolicismo tradicional, que remonta ao inicio da colonizacao e é,
portanto, composto pelos seguintes elementos: luso-brasileiro, leigo, medieval, social
e familiar. “O catolicismo do Brasil € em maxima parte heranga de Portugal: a maioria
das tradicbes é trazida da terra-mae, bem como o gosto pelas procissfes, o habito
das romarias e a crenga nos milagres” (AZZI, 1976, p. 96).

O segundo tipo destacado pelo autor diz respeito a um catolicismo leigo,
devedor da instituicdo do Padroado, no qual as figuras dos eclesiasticos seriam
secundarias, uma vez que eles eram considerados funcionarios publicos, pagos pela

Fazenda Real.

A iniciativa de muitas manifestacdes é tipicamente leiga: séo os leigos
gue com frequéncia introduzem novas devog¢des no Brasil, constroem
muitas vezes oratérios e ermidas para cultuar a imagem venerada, e
em seguida se organizam em irmandades ou confrarias para zelar e
manter o culto. Pode-se mesmo dizer que dentro da mentalidade
tradicional o catolicismo € uma religido do povo, ndo do clero (AZZl,
1976, p. 89).
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Um catolicismo medieval. Apesar de afirmar que, no Brasil, ndo existiu uma
Idade Média significativa, para Azzi o catolicismo aqui implantado foi fruto de uma
tradicdo medieval decadente e deformada: “E dentro desse contexto medieval que
surgem eremitas e os irmaos, as recolhidas e as beatas, as Ordens Terceiras e as
Irmandades, as romarias, as procissdes e as inumeras formas de devogéo tradicional”
(1976, p. 99).

Pedro A. Ribeiro de Oliveira (1972), em artigo intitulado “Religiosidade popular
na América Latina”, sintetiza uma pesquisa sociolégica encomendada pela
Conferéncia Episcopal Latino-americana (Celam), em preparacao para a Conferéncia
Episcopal de Puebla, no México. Oliveira afirma que todo o estudo centrado na
religiosidade popular acabaria por se limitar apenas as manifestacdes ligadas ao
catolicismo popular. Primeiro, pela limitacdo dos recursos recebidos para tal e, depois,
“por ser o catolicismo um sistema religioso definido, enquanto o termo religiosidade
seria uma nog¢ao muito vaga para ser operacionalizada, por incluir ndo apenas as
manifestacdes religiosas, mas, outras praticas” (ANDRADE, 2012, p. 183).

No que se refere ao vocabulo popular, Oliveira explica que o termo seria
utilizado como contraposi¢édo ao doutrinal. Assim, conceitua o catolicismo popular da

seguinte forma:

O catolicismo é uma religido que se incorpora numa instituicdo
especifica, a Igreja Catdlica, que é a sua portadora por exceléncia. E
uma instituicdo que oficialmente, propde a doutrina, determina a forma
do ritual e estabelece normas a que devem sujeitar-se seus membros.
O catolicismo popular, portanto, deve ser encarado como um desvio

7

em relacdo ao que é oficialmente proposto pela Igreja, sem,
entretanto, constituir-se outro sistema religioso (OLIVEIRA, 1972, p.
355).

Em seu livro “Religido e dominagdo de classes”, Oliveira (1985) define
sociologicamente o catolicismo popular como um conjunto de representacdes e
praticas religiosas que ligam o ser humano ao sobrenatural pela intercessao dos
santos e santas, independentemente da mediacdo dos religiosos institucionais. As
origens desse catolicismo podem ser encontradas nos tempos do Brasil colonia. E a
autoproducéo religiosa que o define, pois, nele, uma comunidade se une pelos seus
atos religiosos em uma atividade comum e autbnoma. No entanto, em uma sociedade
de classes, os rituais populares catdlicos estédo vinculados aos simbolos religiosos do

catolicismo oficial, do catolicismo romanizado. Diz o autor:
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A autoproducéo religiosa popular néo fica, portanto, separada da
producdo oficial, mas guarda com ela uma relacdo dialética: ela
exprime as condicbes de existéncia das classes dominadas e
subalternas, fazendo uso dos cédigos religiosos oficiais. Isto significa
gue o Catolicismo Popular incorpora elementos do catolicismo oficial
— 0s significantes — mas, lhe d& uma significacdo propria, que pode
inclusive opor-se a significacao que Ihes é oficialmente atribuida pelos
especialistas. O resultado € que o mesmo codigo religioso €
diferentemente interpretado pelas classes sociais de maneira que, sob
uma unidade formal, escondem-se, de fato, diversas representacdes
e praticas religiosas (OLIVEIRA, 1985, p. 135).

Quais caracteristicas dominantes constituem o catolicismo popular? Valdo
César (1976, p. 6), no seu artigo “O que é ‘popular’ no Catolicismo Popular”, constroi
uma andlise do conceito de popular e propde quatro enfoques dialéticos para ele ser
compreendido. O primeiro enfoque aponta que o catolicismo popular se identifica
como rural em contraposi¢cdo ao urbano (enfoque ecoldgico). O catolicismo rural,
mesmo transplantado para a cidade, carrega em si sobrevivéncias de uma “mistica da
natureza”; nele, € vista uma dependéncia incondicional face as forcas do cosmo,
vividas como manifestacdo do sagrado. “Seu mundo vivido esta povoado de
presencas misteriosas e atuantes de santos e demoénios, de Deus e de almas que
cobrem a vida, a histéria, o ambiente, e as pessoas com a nuvem do religioso”
(LEERS, 1977, p. 69-76).

Outra dimenséo acentuada por Waldo César acerca desse enfoque, destaca
gue o catolicismo popular rural €, sobretudo, festivo. Nesse sentido, estéo incluidas
todas as manifestacdes de piedade que se externam sob os simbolos do catolicismo
em ciclos, onde séo ressignificadas as estacdes do ano e as datas da vida: festas dos
santos padroeiros, dias de festa no ciclo do ano (a exemplo da Sexta-feira Santa, com
a procissao de Jesus morto, enfeitado festivamente).

As festas religiosas se transformam em pontos culminantes da vida social e as
tradi¢des religiosas sao funcionais para a conservacgao do estado presente. Os rituais,
além do contato com o sagrado, permitem recriar a consciéncia coletiva do povo. Esse
catolicismo conta com os rituais oficiais (missa e sacramentos) e acrescenta novos
sentidos para torna-los mais funcionais para a vida (batismo-saude, confissdo-cura,
sacramento-compadrio). Dito de outra forma, conforme popularmente consagrado:
“muita reza, pouca missa; muito santo, pouco padre”. Portanto, ndo € um catolicismo

independente da hierarquia eclesiastica, mas uma retraducao dele.
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Como segundo enfoque, Waldo César (1976) assinala que popular se opde a
oficial (enfoque politico). Temos que dizer, de antemao, que a denominagao “popular”
€ externa: quem o nomeia séo os grupos privilegiados (elite), deixando clara, assim,
a diferenca em relacdo as outras classes. Quando o “popular” é aplicado ao
catolicismo, aparece com as seguintes conotacdes: sem poder, pobre, leigo, sem
cultura, ndo reconhecido criativamente, proximo a vida. Em contraponto, tudo o que
for contraste vai caracterizar o catolicismo oficial: poderoso, rico, clerical, instruido,
dominante.

O catolicismo popular, nesse sentido, se caracteriza por religiosidade simples
e espontanea, contraposta a organizagcdo da religido oficial. Enquanto, “a lei” é
proposta pelo catolicismo oficial, com sua hierarquia, desde que 0S missionarios
chegaram no Brasil, juntamente com o projeto de colonizacdo, permanecendo fora da
responsabilidade do povo, a religido popular expressa convic¢cdes pessoais que
exprimem a busca de mais seguranca perante as incertezas da vida.

Portanto, a distingdo popular/oficial coincide, em grande parte, com a distingao
entre tradicional/moderno. O catolicismo tradicional — presente no catolicismo popular
atual — j& foi oficial no tempo da colénia e do império: é o tradicional catolicismo luso-
brasileiro, medieval, congruente com a sociedade, leigo e familiar. O catolicismo
renovado ou modernizado €, por sua vez, romano, tridentino, sacramental, individual
e clerical. “Ele foi introduzido pela acao dos ‘bispos reformadores’ no século passado
e marginalizou aos poucos o catolicismo hoje chamado de tradicional” (HOORNAERT,
1974, p. 34-36).

Podemos ainda acentuar que esse catolicismo popular, tradicional, era uma
religido leiga, com suas devogdes proprias e suas iniciativas religiosas, como a
organizacdo das irmandades e confrarias. Assim, nele, as festas dos santos —
novenas, procissées e rezas —, poderiam ser realizadas sem a presenca do padre.
Quando o padre é convidado, ele participa, ele estd a servico do povo, que tem
desejos e esperangas concretas para com ele.

No que se refere ao terceiro enfoque, podemos chama-lo de cultural: o popular
€ aquilo que ndo se aprende na escola, em oposicdo ao letrado, erudito. A religiao
popular sera das classes néo escolarizadas, dos “ndo-padres”, “dos leigos para os

quais a religido ndo € nem saber especializado ou profissao” (CESAR, 1976, p. 13).
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E preciso atentar para o fato de que o simbolismo popular é, geralmente,
rejeitado — como antropomorfico ou ingénuo — pelos tedlogos, agentes de pastorais e

intelectuais do sagrado.

O catolicismo popular constitui, porém, uma verdadeira cultura, no
sentido antropoldgico do termo, expressando-se por um conjunto de
crencas, de rituais e de formas de organizacdo peculiares. E um
sistema cultural que imprime na pessoa um conjunto de disposicdes
profundas e duradouras que formam o “sentimento religioso do povo”.
Também porque proporciona no crente “uma cosmovisdo” adequada,
uma resposta a questdo do sentido da vida, do sofrimento e do mal
(MARZAL, 1976, p. 129).

Por fim, “popular” significa sagrado, em oposi¢ao a secular (enfoque religioso).

Na concepcao popular do mundo,

da-se um valor religioso a todos os eventos da vida, sejam os do dia-
a-dia, sejam as grandes decisfes, de tal forma que a vida prética
parece envolvida por um certo mistério que a torna dependente do
dominio religioso (CESAR, 1976, p. 14).

Diante disso, podemos afirmar que o catolicismo popular é sacral. Ele se
constréi ndo em cima de uma visdo secular, mas sob uma visao em que a realidade é
sacralizada. Nesta realidade, Deus e 0s demais seres sobrenaturais estdo presentes,
manifestam-se de imediato no mundo e na historia. Ele € também marcado pela
preponderancia do rito e do acesso magico ao sagrado, tendo certa funcionalidade
nos momentos de situacdes de dificuldades, como se, pelo rito, 0 homem forcasse o
sagrado a fazer milagres.

Além disso, o catolicismo popular pode ser caracterizado pelo lugar central que
nele ocupam “constelacées devocionais e de protegcdes” (OLIVEIRA, 1972, p. 355). O

autor explica que a constelacdo devocional

se comple da totalidade das praticas pelas quais o homem toma
contato diretamente com um ser santo e pessoal. S0 todos os atos
de piedade pelos quais pode ser estabelecida uma relagéo intima para
um ser santo, de modo semelhante como se da entre duas pessoas.
As praticas que dao acesso a esta relacao direta e pessoal podem ter
carater individual como oracao, novenas, praticas de piedade diante
de imagens de santos, ou coletivo (como festa, procisséo) (p. 356).

E por meio destas praticas que o crente estabelece uma alian¢a com seu santo
ou reforcga a ja existente. Alianca que nunca podera ser rompida. O santo desempenha
o papel de ‘padrinho do céu’, com obrigagdes mutuas que existem entre padrinho-
afilhado. “O devoto deve prestar um culto regular ao santo. Este, por sua vez, deve
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proteger seu devoto nesta vida e Ihe facilitar o acesso a vida eterna” (OLIVEIRA, 1978,
p. 74).

A partir dos aspectos analisados do catolicismo popular, santorial e devocional
podemos dizer que é uma religido caracterizada pelo misticismo. Espontaneo, criativo,
leigo, dispensando a mediagcéo sacramental e doutrinal da instituicdo eclesial e seu
principal representante — o padre —, o catolicismo popular procura protecdo através de
um contato imediato com o sagrado — na sua fascinagéo e repulsa — que ele encontra

na natureza e na historia, realizando, assim, uma ressignificacado da vida cotidiana.

Assim, ela traduz em si mesma a sede de Deus, que somente 0s
pobres e os simples podem experimentar; ela torna as pessoas
capazes de terem rasgos de generosidade e predispfe-nos para o
sacrificio até o heroismo, quando se trata de manifestar a fé; ela
comporta um apurado sentido dos atributos profundos de Deus: a
paternidade, a providéncia, a presenga amorosa e constante, etc. Ela,
depois, suscita atitudes interiores que raramente se observam alhures
Nno mesmo grau: paciéncia, sentido da cruz na vida cotidiana,
desapego, aceitacdo dos outros (PAULO VI, 1975, n° 48).

A espinha dorsal da religiosidade popular € a mistica, ou seja, a espiritualidade.
Esta presente em todas as expressfes do catolicismo e em todos os graus da

consciéncia popular.
2.2.1- Catolicismo Popular Sertanejo

O Catolicismo Popular Sertanejo € uma forma nordestina do Catolicismo
Popular, que é tipica do Sertdo e tem como nucleo a figura do conselheiro,
“provavelmente enraizada em estruturas amerindias” (HOORNAERT, 1973, p. 59).
Essa manifestacdo do Catolicismo é profundamente marcada pela tradicdo dos beatos
e beatas, segundo o costume dos sertanejos, com suas cantorias e rezas populares;
além disso, ele é também caracterizado pelo medo do diabo e pelo habito de rezar o
terco e o oficio.

Nesse catolicismo, as manifestagdes dos ritos religiosos se renovam, mudam.
Mesmo assim, nao significa que os adeptos do Catolicismo Popular Sertanejo nao
necessitem mais da intermediacéo do catolicismo romano, como, por exemplo, dos
sacramentos. Seu ritual seguiu uma matriz de catolicismo familiar. Esse foi o
catolicismo difundido no Sertdo do Nordeste brasileiro pelos missionarios, através das
Santas Missoes, sobretudo pelos capuchinhos, que aqui estdo presentes desde o

Brasil Col6nia. Segundo Hoornaert (1997):
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O sertanejo nordestino vive imerso num mundo referencial biblico e
cristdo, reconhece os simbolos, sabe interpretar as figuras. E herdeiro
de uma longa e bonita tradicdo teoldgica, sendo ele mesmo um
tedlogo. Teodlogo sofrido, de méos calejadas, mas tedlogo. Embora
nao acostumado ao mundo das letras, produz versos, poesias e textos
gue nao sdo de forma nenhuma simplorios, mas carregados daquela
sabedoria sofrida, tipica do povo da terra, feita de desencanto mas
também de uma esperanga indestrutivel. [...] N&o cartesiano no
sentido de se operar uma rigida separacdo entre a racionalidade e a
emotividade, entre 0s conceitos claros e as imagens, entre o
experimentado e o sonhado. [...] Sua teologia é mistica e escatoldgica,
espera um tempo bom apos tanto sofrimento (p. 63-64).

De acordo com o autor, Padre Ibiapina, Anténio Conselheiro e Padre Cicero
“sao trés figuras religiosas nordestinas que, por assim dizer, caracterizam a religido
do sertdo na segunda parte do século XIX e primeira do século XX” (HOORNAERT,
1997, p. 95).

Maria Isaura Pereira de Queiroz, na obra O messianismo no Brasil e no mundo,
(2003), analisando esse catolicismo usa a expressao “catolicismo rustico”. Ja o
pesquisador potiguar Camara Cascudo rememora: “O povo tem uma fé de antes,
durante e depois dos Concilios e da Patristica” e, ironicamente, cataloga esse tipo de
pratica como “catolicismo ignorante” (CASCUDO, 1985, p. 429). Costa e Silva (1982,
p. 14) chama essa forma de devogao de “catolicismo sertanejo” e vé seus adeptos
como “um tipo de cristdo entre tantos que o cristianismo fez surgir, mundo afora, em
dois milénios. Nao cabe avaliar se mais ou menos ortodoxo que os outros”.

Essa forma de compreender a relagdo homem-Deus-natureza nos sertdes do
Nordeste pode ser atestada, no decorrer do século XX, como bem expressa a letra de
uma musica, abaixo, a suplica do sertanejo, na voz de Luiz Gonzaga, intitulada
“Suplica Cearense”:23

Oh! Deus, perdoe este pobre coitado/ que de joelhos rezou um
bocado/ pedindo pra chuva cair sem parar.

Oh! Deus, sera que o Senhor se zangou/ e sO por isso 0 sol se
arretirou/ fazendo cair toda chuva que ha.

Senhor, eu pedi para o sol se esconder um tiquinho/ Pedi pra chover,
mas chover de mansinho./ Pra ver se nascia uma planta no chéo.

Oh! Deus, se eu néo rezei direito, o Senhor me perdoe,/ eu acho que
a culpa foi/ desse pobre que ndo sabe fazer oracao.

Meu Deus, perdoe eu encher os meus olhos de agua./ E ter-lhe pedido
cheinho de méagoa,/ pro sol inclemente se arretirar.

23 Sobre a musica Suplica Cearense: a letra é de Gordurinha e Nelinho e foi gravada por Luiz Gonzaga,
1979, LP “Eu e meu pai” (RCA).
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Desculpe eu pedir a toda hora pra chegar o inverno./ Desculpe eu pedir
para acabar com o inferno,/ que sempre queimou o meu Ceara.

Tendo esta musica como referéncia, percebemos varias questdes: a concepcao
divinizada do controle da natureza, o Deus cristédo, o Senhor domina de forma absoluta
os fenbmenos climéaticos e, através deles, pune ou gratifica os homens, em
consequéncia das suas praticas de vida; ainda podemos perceber o papel
fundamental destes fendmenos climaticos: seca, chuva, inundacdes, na vida dos
sertanejos que, em boa parte, vivem da agricultura; e, por fim, a pratica da oracéo, da
suplica, que transformaria alguns rituais da Igreja catdlica em metodologias
mediadoras a favor dos homens, junto a Deus.

Pode-se, assim, depreender que a religido “popular, sertaneja, ignorante”,
dentre outros termos, ndo pode ser reduzida a uma realidade menor, desprezivel,

caricaturada, da doutrina oficial da Igreja Catodlica e dos seus sacerdotes.

Diante do assunto que passamos a apresentar existem trés atitudes
bem distintas: uns negam simplesmente a existéncia de um
Catolicismo Popular distinto do catolicismo estabelecido ou patriarcal:
no Brasil s6 ha um catolicismo que constitui o “cimento da unidade
nacional”. Outros aceitam o Catolicismo Popular mas lhe negam toda
originalidade e todo o valor: o catolicismo vivido pelo povo é
simplesmente a interiorizacdo dos temas apresentados pela religido
dominante. A nossa posicdo € a seguinte: existe um Catolicismo
Popular distinto do catolicismo patriarcal. O povo tem uma cultura
prépria e podemos mesmo afirmar que o Catolicismo Popular constitui
a cultura mais original e mais rica que o Brasil ja produziu
(HOORNAERT, 1991, p. 98-99).

Com base nesta visdo, compreender e lidar com o catolicismo do povo € uma
tarefa instigante e desafiadora, uma vez que ndo podemos ‘coisifica-lo’, nem fecha-lo
em um ‘sistema religioso’; a atitude que devemos ter, diante desse fendbmeno, deve
ser de abertura e respeito.

Ao longo dos anos em que trabalhei nas comunidades rurais, durante as festas
dos padroeiros, era comum presenciar manifestacbes de alegria ao término das
festas, que contavam com a procissao, barraquinhas ao redor da capela e as pessoas
demonstrando satisfacao. Atras disso tudo, havia a resignacao da perda da colheita,
uma doenca na familia, uma vez que, para o povo, era “tudo vontade de Deus”.

Esse mesmo povo tinha suas celebracbes sem a mediacdo do padre: a
coroacao de Nossa Senhora, depois de um més inteiro de novena; as procissdes de

madrugada, roubando Sao José, para lavar seus pés no rio, em tempos de seca; 0s
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puxadores de rezas, as benzedeiras que curam 0 mau olhado e a espinhela caida; os

curandeiros com suas meizinhas, feitas de plantas e ervas medicinais.

A coragem e a resignacdo com que 0 camponés aceita 0s muitos
sofrimentos da vida, porque Jesus sofreu muito também; a confianca
gue o povo tem em seus santos protetores e milagreiros, no benzedor
gue cura mordedura de cobra, na rezadeira de reza brava; certas
praticas talvez paregam ao visitante de fora exageradas, esquisitas ou
atrasadas, mas para 0 povo continuam a ter sua significagéo e fazer
parte de sua vida cotidiana, porque ‘sempre foi assim’ (LEERS, 1977,

p. 9).

E notavel a grandiosidade observada em todos os aspectos vivenciados
durante a pesquisa: nos gestos, no linguajar do povo que fala de Deus, de Jesus, de
Nossa Senhora, o tempo todo; que manda gente “pra lugar ruim”; estérias de Jesus e
Pedro que vao de boca em boca, e ndo estdo escritas em nenhum texto da Biblia

Sagrada.

Na unidade relativa do sistema catdlico de vida, a vitalidade
reprodutiva e produtiva do povo rural é tdo grande que sob presséo
clerical transborda por todos os lados as fronteiras marcadas pela
autoridade eclesiastica e seus canones (LEERS, 1977, p. 13).

A atitude da Igreja Oficial muitas vezes é condenatéria, repressiva, atraves das
acOes adotadas pelo clero em relacdo a essas manifestacdes do povo e seus
fendmenos religiosos ‘heterodoxos’; s6 recentemente, a Igreja se tornou mais
tolerante. Mesmo assim, documentos como o de Puebla (1979, p. 451) usam
expressdes como “purificar a religido do povo”, criando, assim, uma situagado confusa
para o povo catélico, que, de um lado, segue, com maior ou menor interesse, as
diretrizes e imposi¢cdes eclesiasticas oficiais, mas, por outro lado, esconde fatos por
medo de censura.

Esta vitalidade é percebida nas festas, novenas e rezas que 0 povo organiza,
por conta propria, em suas casas, ermidas ou em redor de cruzeiros; € também
percebida na fé que brota dos ‘milagres’ disseminados oralmente, além de nos
benzedeiros, beatos e beatas, santos vivos que nunca receberam, e ndo receberao,
o reconhecimento da Igreja oficial.

A guisa de conclusio, podemos dizer que, em muitos aspectos analisados, o
catolicismo popular, santorial e devocional, € um catolicismo autébnomo, leigo.
Caracterizado pela espontaneidade e criatividade leiga e pela dispensa da mediacao
sacramental e doutrinal da instituicdo eclesial e do seu principal representante, o

padre. Dessa forma, ele € interpretado como uma negacao pratica do catolicismo
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romanizado e ndo como uma forma popular de viver o catolicismo. Isso advém da
‘renovacgao’ estabelecida pelo episcopado através do Concilio Vaticano |, que nao
compreendeu os diferentes elementos significativos constituintes desse catolicismo e
estabeleceu uma dicotomia cultural que nomeia o outro como menor, como algo

periférico e supersticioso.
2.3 - AIGREJA OFICIAL E O CATOLICISMO DO POVO

Conforme Riolando Azzi (1977), “desde sua criagdo em 1551, na Bahia, o
episcopado do Brasil procurou exercer uma acao de controle da devoc¢ao popular e
implantar, na medida do possivel, a reforma tridentina” (p.104). Refere-se ao Concilio
de Trento, que representou a consolidacdo da Reforma Catdlica implantada no século
XVI.

No Brasil, as duas forgcas mais poderosas que operaram na
implantagdo da Reforma Catdlica foram a Companhia de Jesus e o
episcopado. Durante a época colonial a Companhia de Jesus teve um
aspecto predominante, pois a atuagdo do episcopado foi muito débil e
limitada. Os jesuitas constituem a grande forca mobilizadora da
coldnia, reagindo fortemente contra as mancebias dos colonos
portugueses, com 0s quais se solidarizam com frequéncia os proprios
membros do clero secular. Somente a partir do periodo imperial o
episcopado passa a assumir uma posicao de lideranca no movimento
de Reforma Catdlica (AZZI, 1976, p. 106).

Mas, foi a partir do periodo imperial (1822-1889), mais precisamente no
Segundo Império, que o episcopado brasileiro passou a unir forcas em torno do ideal
tridentino, mediante o movimento dos bispos reformadores, que procurou levar
adiante a referida reforma, que atingia tanto o clero quanto o povo. “O governo
imperial, fundamentado no Padroado, sustenta o catolicismo tradicional, enquanto o
episcopado brasileiro, com apoio da Santa Sé, defende o catolicismo renovado” (AZZI,
1976, p. 109).

Aos poucos foi-se fazendo a romanizagcdo da Igreja do Brasil, mediante
vinculacdes mais estreitas com a Santa Sé, sob a orientagéo dos bispos reformadores,
com a colaboracdo de religiosos das congregacdes europeias, principalmente os
lazaristas, redentoristas e salesianos, que foram chamados para colaborar na

romanizacdo?*. Tal empreendimento era de duas ordens:

24 Movimento de reestruturacédo interna da hierarquia eclesiastica com a finalidade de reforgar seu poder
espiritual, reafirmando os canones da fé e da moral.
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1) restaurar o prestigio da Igreja e a ortodoxia da sua fé e 2)
remodelar o clero, tornando-o exemplar e virtuoso, de modo que
as praticas e as crencas religiosas pudessem ficar de acordo com
a fé catdlica, apostolica e romana de que a Europa se fazia entao
estandarte (DELLA CAVA, 1977, p. 32).

Os responsaveis pela referida expressdo foram os brasilianistas: o
socibélogo francés Roger Bastide (1898-1974) e o historiador estadunidense Ralph
Della Cava, professor da Universidade de Columbia. A romanizagéo € discutida no
artigo classico de Roger Bastide, Religion and the Church in Brasil. Ralph Della Cava,
a partir dos conceitos elaborados por Roger Bastide, apresentou e desenvolveu o
conceito de ultramontanismo e romaniza¢gdo em sua obra Milagre em Joaseiro (1977,
p. 31-34; 43-44).

Os efeitos da chamada romanizacdo sobre o catolicismo popular foram
importantes; como afirma Pedro Ribeiro de Oliveira, “a romanizagao aparece, pois,
como um processo de repressao clerical do catolicismo do povo. Porém, este altimo
nem por isso desapareceu [...], sobreviveu a margem do controle clerical” (1976, p.
136).

Ressalta-se que o objetivo do catolicismo romanizado era afastar os fiéis do
catolicismo popular, orientando-os para a pratica do catolicismo romano, sobretudo a
recepcgao e vivéncia dos sacramentos. Portanto, era preciso combater o catolicismo
popular, pois assim se livraria os fiéis da ignorancia e de outros males. Oliveira (1980,
p. 181) diz ainda:

Para a burguesia agraria, como para 0s bispos e clérigos, a luta contra
o Catolicismo Popular apresentava-se como uma luta contra a
ignorancia, o fanatismo, as supersticbes, as crencas atrasadas, as
praticas imorais. O combate aparecia, portanto, como uma missao
educativa a ser desempenhada pelo aparelho religioso, para elevar o
nivel cultural e religioso das grandes massas populares.

Desse modo, consistiu em um movimento marcado por uma ambiguidade, pois
da mesma forma que mudou a Igreja, preservou-lhe as tradicbes. Ao mesmo tempo
que a Igreja procurava se adaptar a uma nova sociedade, também decretava a
ortodoxia, a autoridade eclesial e o fim da autonomia leiga. Com isso, indiretamente

proclamava o fim da religiosidade popular presente nos movimentos citados. Portanto:

A romanizacdo foi a modernizacdo conservadora do catolicismo
brasileiro. Surgiu apds os generalizados ataques da Revolugdo
Francesa contra o clero e os privilégios, bens e doutrinas da Igreja. A
fase mais intensa da romanizacdo comecou no pontificado de Pio IX,
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em 1846, e prosseguiu até a Primeira Guerra Mundial (SERBIN, 2008,
p. 79).

Comblin (1966) critica 0 que denomina de processo de re-europeizacao?®,
ocorrido no século XIX. Processo também vivido pela Igreja brasileira, ocorrido apos
1870, época em que houve o movimento de restauracdo na Europa?®. Este movimento
levou ao distanciamento da Igreja em relacdo ao povo e sua religiosidade, criando

uma profunda divisdo no catolicismo brasileiro:

De um lado ficou a maioria da populacdo concentrada no campo,
abandonada pela Igreja, entregue as manifestacées populares e, de
outro, ficou uma populagéo urbana com uma Igreja europeizada e sem
gualquer influéncia sobre os primeiros (ANDRADE, 2012, p. 155).

Comblin (1968b) defende, ainda, a necessidade do estabelecimento de
categorias que definam o catolicismo no Brasil, afirmando que as tipologias existentes

nao déo conta da realidade nacional e propde outra tipologia:

Ha no Brasil [...] varias formas de catolicismo popular, varias estruturas
perfeitamente coerentes e ldgicas, cada uma na sua ordem. Mais
ainda: o catolicismo oficial, definido pela tipologia e pelo direito
candnico, nunca existiu [...] ndo devemos destruir o catolicismo
popular, mas deixar que os proprios cristaos populares o melhorem
dentro do seu préoprio dinamismo (p. 48).

Durante o periodo Imperial (1822-1889), o episcopado brasileiro se vinculou
mais estreitamente a Roma. Podemos apontar algumas causas: a tomada de
consciéncia, por parte do clero e do episcopado brasileiro, do sentido universal de
Igreja e da importédncia da Sé pontificia como centro da unidade e ortodoxia
(FRAGOSO, 1980, p. 182). Um exemplo dessa vinculagéo foi dado por D. Vigoso,
bispo de Mariana, que enviou nove alunos de sua diocese para estudar em Roma,
pois “nada lhe agradava tanto como irem jovens de sua diocese beber a fonte pura
das ciéncias divinas em Roma” (p. 182). Dentre este grupo de alunos seriam

escolhidos os futuros bispos brasileiros,

como D. Pedro Maria de Lacerda para o Rio de Janeiro, D. Luis
Antonio dos Santos para o Ceara, D. Jodo Antdnio dos Santos para
Diamantina. Também as outras dioceses procuravam enviar
seminaristas para Roma. Em 1870 estudavam no Seminério Latino-
Americano 50 brasileiros, assim distribuidos: 18 de Pernambuco, 12
do Rio Grande do Sul, 8 do Ceard, 8 do Rio Grande do Norte, 7 da

25 Conceito emitido por Gilberto Freyre, em Sobrados e Mucambos.
26 Essa restauracao € mais conhecida como ultramontanismo ou romanizagao.
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Bahia, 2 de Santa Catarina, 1 da Paraiba e 1 de Sergipe (FRAGOSO,
1980, p. 182).

Naquele periodo, o Brasil contava com 11 dioceses, além da Arquidiocese de
Séo Salvador, na Bahia: Rio de Janeiro, Mariana, Diamantina, Sédo Paulo, Rio Grande
do Sul, Goias, Mato Grosso, Pernambuco, Ceara, Maranhao e Para. “As Dioceses de
Diamantina e Ceard foram criadas em 1853, e por conseguinte, foram as Unicas
criadas no Segundo Império” (FRAGOSO, 1980, p. 183).

Essa estreita ligacdo com Roma foi sintetizada pelo bispo de Mariana, D.
Vigoso, que durante o conflito da Questdo Religiosa assim se expressou: “Somos 12
bispos unidos em torno do Pontifice Romano, como os 12 apostolos em torno de
Pedro” (p. 182).

Naquele periodo, qual era a situacdo do clero brasileiro? Podemos salientar
uma reducao numérica. “Em 1854 o presidente da Provincia da Bahia queixava-se da
‘falta de sacerdotes’ para prover-se o cargo de coadjutores paroquiais” (FRAGOSO,
1980, p. 192). Redugédo que também acontecia nas outras provincias. “E as razdes
alegadas para tal reducéo eram o descrédito da vocacéo sacerdotal e a mesquinhez
da céngrua que o Governo concedia” (FRAGOSO, 1980, p. 192).

Consoante a bibliografia consultada (FRAGOSO, 1980; SERBIN, 2008),
podemos afirmar que tanto os bispos como o governo achavam que os padres
falhavam naquilo que era a sua principal missdo: a orientacdo espiritual e moral das
massas. “A facilidade de acesso ao sacerddécio, os baixos niveis educacionais, 0
concubinato e o declinio das ordens religiosas reduziam a competéncia da Igreja”
(SERBIN, 2008, p. 68).

A formagao moral e intelectual do clero brasileiro, no periodo, “oscilava entre
uma deficiéncia herdada de épocas anteriores e o esfor¢co de reforma no tocante a
formacgao sacerdotal” (FRAGOSO, 1980, p. 193).

Na Diocese do Ceara, em 1861, Dom Luis Antbnio dos Santos foi nomeado seu
primeiro bispo. Deparou-se com uma realidade assim descrita por Macedo (1961, p.
44):

Com uma populagéo estimada em 720 mil habitantes, possuia apenas
33 padres dos quais mais de dois tercos tinham, conforme se dizia,

familias constituidas e cujo prestigio, entre os leigos, havia atingido,
em consequéncia, 0 seu ponto mais baixo.

O entdo eleito e empossado bispo, ao chegar na Diocese do Ceara, deparou-

se com um estado de coisas que o levou a tomar atitudes drasticas. Diante do quadro,



104

sua primeira providéncia foi fundar o seminario da diocese, um decisivo passo em
direcdo a romanizacao da igreja catolica, no Ceara. Antigo aluno dos padres lazaristas
franceses no seminario de Mariana-MG, Dom Luis os convidou para montar e dirigir o
novo empreendimento. No mesmo periodo (1864), Ibiapina voltou ao Ceara, como
missionario, e encontrou sua provincia natal sob ameaca de um surto de colera;
permaneceu no Vale do Cariri de outubro de 1864 a fevereiro de 1865.
O trabalho realizado por Ibiapina no Vale teve, realmente, algo de
extraordinario: fundou uma congregacgéo religiosa de mulheres, [...]
reuniu pobres e ricos no trabalho em comum pela gléria de Deus e
pelo progresso material do homem. [...] Mas, no tocante a hierarquia
eclesiastica militante e igualmente devota ndo teve boa acolhida,
tendo sido, na realidade, por ela contestado (DELLA CAVA, 1977, p.
33).

No entanto, as interdicdes e os ataques a pessoa do padre-mestre e a sua obra
contaminavam o clero nordestino, que cada vez mais se romanizava através do
trabalho dos bispos da regido. Ibiapina foi chamado por aquela corrente da Igreja de
“padre inutil”. Sobre as suas dificuldades com a hierarquia religiosa, escreveu Comblin
(2011, p. 46):

Os bispos da época queriam destruir as formas populares e mais ou
menos carismaticas de liderancas religiosas. Quiseram destruir o
papel dos Conselheiros, beatos ou beatas. Queriam promover a Unica
autoridade religiosa prevista pelo direito candnico: a autoridade dos
parocos. [...] A heranca de Ibiapina foi atacada diretamente. Deixaram-
na morrer sem fazer nenhum esforgo para renova-la.

Aconteceu um fato que merece registro, pelo agir contraditério de Dom

Luiz, que estava em visita pastoral em Sobral — CE:

No dia 21 de dezembro de 1862, compareceu a [sic] Casa de Caridade
[Sobral, fundada em 28 de outubro daquele ano por lbiapina] e

ofereceu 380 mil réis para ajudar no funcionamento inicial (ARAUJO,
1995, p. 366).

[...] daquela Casa, ouvindo na ocasido o discurso do Sr. Domingos
Pinto Braga, um dos provedores, que destacou em sua fala, a Casa

de Caridade, “fruto dessas santas missdes”, “testemunho de quanto é

sublime a doutrina cristd e poderosa a Palavra de Deus” (FROTA,
1974, p. 263).

Nessa mesma época, Padre lbiapina se encontrava bem préoximo dali, em
Santana de Acarau, onde passou 0s meses de dezembro de 1862 e janeiro de 1863,
a frente da construcdo da Casa de Caridade daquela Vila; portanto, geograficamente,

muito préximo do bispo.
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Durante esta permanéncia em Santana, Padre Ibiapina sugeriu que os
homens acrescentassem o nome de Maria, como sobrenome ao
préprio nome, como ele mesmo fizera apds sua ordenacao sacerdotal.
A proposta foi aceitada e adotada por muitos, mas ndo recebeu a
simpatia do Bispo Dom Luiz, que havia chegado ali em visita pastoral.
Este pequeno e irrelevante incidente foi interpretado por alguns, como
sinal de sérias divergéncias entre o missionario e o pastor diocesano.
Houve até quem chegou ao desplante de afirmar ‘que em janeiro de
1863’, o bispo do Ceara foi pessoalmente a Sobral e condenou, de
publico, as préticas instituidas por Ibiapina e, a despeito da
solidariedade geral, para com o missionario, ordenou sua saida
imediata da diocese (ARAUJO, 1995, p. 371).

Todavia, ndo demorou muito para que o modelo de Igreja, presente no projeto
romanizador do bispo e o projeto missionario de Ibiapina, homens da Igreja, mas com
praticas evangelizadoras diferentes, entrassem em conflito. Dom Luis Anténio dos
Santos, bispo do Cearé entre 1861 e 1881, em sua aguerrida luta para implantar as
reformas exigidas pela romanizacdo, mandou, em 1863, que o Padre Ibiapina saisse
de Sobral.

Porém, em 1869, cinco meses depois de o jornal “A Voz da Religido no Cariri”
ter passado a publicar com frequéncia noticias de curas atribuidas ao Padre Ibiapina,

Dom Luis ordenou que ele cessasse todo e qualquer trabalho missionario:

Palacio Episcopal do Ceara, 19 de julho de 1869. Muito Reverendo
Snr. Tendo nés observado que em algumas missfes, [...] tem
aparecido ndo poucos inconvenientes, com detrimento da disciplina
eclesiastica e daquela paz e harmonia que deve reinar entre o proprio
Pastor e o rebanho, conhecendo nés que em grande parte isto é
devido a ndo conhecerem 0s Reverendos Parocos as faculdades de
gue se acham munidos os Reverendos Missionarios durante os
tempos das Missbes, e querendo nés obviar a este inconveniente
mandamos a V. Revma. ndo permita nem consinta que Missionario
algum de qualquer titulo e ordem que seja missione na sua paroquia
sem licenga nossa por escrito, na qual com a necessaria autorizacao
declaremos as faculdades de que o Missionario podera usar neste
Bispado, o que a V. Revma. cumprira e fara cumprir para maior servico
de Deus e bem dos fiéis. Deus guarde a V. Revma, Luiz, Bispo do
Ceara (PINHEIRO, 1950, p. 160).

Portanto, por obediéncia ao bispo do Ceara, que exigiu que Ibiapina
renunciasse a direcdo das Casas de Caridade situadas no Cariri, ele se retirou da
regido, sem nunca mais retornar, conforme podemos constatar através de carta que

escreveu a superiora da Casa do Crato:

Declaracdo que faz o Padre Ibiapina aos Irmaos, Beatos e Irmas das
Santas Casas de Caridade Cariri Novo. Fiz entrega das Casas de
Caridade do Cariri Novo ao Excmo. [sic] Revmo. Sr. Bispo por segurar-
Ihes um venturoso futuro [...]. Digo adeus a todas as Casas, abracando
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as minhas queridas filhas 6rfas e derramando uma lagrima de ternura
paternal. [...] Adeus bom povo do Cariri Novo, eu vos abraco sem
excecdo porque de todos vOs recebi testemunhos de amor e de
simpatia que bem se conhecia que 0 vOSso coragao era meu, COmMo 0
meu era vosso (PINHEIRO, 1950, p. 161).

Padre Ibiapina faleceu em fevereiro de 1883. E, mesmo depois de morto,
continuou tendo a sua acdo condenada pela Igreja-Instituicdo. Como se pode ver na
carta de Dom Joaquim Vieira, bispo que sucedeu a D. Luis Antonio, enderecada ao
Monsenhor Guidi, internancio apostoélico no Brasil, datada em 27 de margo de 1897:

Presentemente ninguém mais liga importancia as mulheres
embusteiras, que ndo fazem mais milagres e ja cairam no ridiculo; todo
o fanatismo agora se concentra na pessoa do Padre Cicero que os
ignorantes apelidaram de “Padre Santo”; € um segundo Antdnio
Conselheiro, que tem o dom de fanatizar as classes ignorantes.
Cumpre-me cientificar a V. Excia. Revma. que nesta Diocese 0s casos
de desequilibrios das faculdades mentais séo frequentes e ocasionais,
e quase todos se manifestam por tendéncias para o maravilhoso [...];
isto devido ao Dr. Ibiapina, homem ilustrado em ciéncias juridicas, mas
supersticioso, que resolvendo ordenar-se, conseguiu esta graca sem
estudar Teologia, e depois saiu a pregar pelos sertbes de Pernambuco
e do Ceara, e demorando-se mais nesta Diocese, onde muito
contrariou 0 meu antecessor de saudosa memoéria, o Sr. Dom Luis: 0
Padre Cicero, o Sr. José Marrocos e outros foram discipulos deste
Doutor Pe. Ibiapina. Dai vem em parte a histéria do Juazeiro.?’

Verifica-se, assim, que as tentativas da Igreja para conter a religido popular
faziam parte das tendéncias europeizantes que dominaram a cultura brasileira durante
o0 Segundo Império e a Primeira Republica, dando margem a diversas interpretacdes
acerca do catolicismo popular e suas liderancas, visando tirar o povo e seus lideres

religiosos da ignorancia, do fanatismo.

2.4 — IBIAPINA E A REVOLTA DO QUEBRA-QUILOS

Historicamente, o movimento Quebra-Quilos pode ser inserido no cenario de
lutas e manifestacdes sociais do Império, que entrava em declinio na segunda metade

do século XIX. "O Império mumificou-se na sua capacidade de promover reformas.

27 Esta carta encontra-se em dois arquivos: os de Dom Mateus Rocha, beneditino, Rio de Janeiro
(inédito): “Documentos sobre o Padre Cicero” e os de Mons. Francisco Assis Pereira, p. 75
(Documento inédito — Padre Cicero no Santo Oficio, 2004).
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[...] O Quebra-quilos, no Nordeste, é uma dimens&o da crise que a sua imobilidade
nao soube ou nao pdde evitar’ (SOUTO MAIOR, 1978, p. 5).

O principal motivo da revolta foi o estabelecimento do novo sistema métrico
decimal, com o objetivo de substituir as antigas medidas usadas por comerciantes, ou

seja,
a vara como bitola de cinco palmos, feitas em oitavados de madeira,
de preferéncia a sucupira, facilmente aferivel a médo de cada qual,
como a libra de 450 gramas equivalente ao peso de alguns dobrbes

de quarenta réis — o popularissimo gabdo de cobre, e com as
indefectiveis e imutaveis tigelas portuguesas (LYRA, 1939, p. 68).

Pobres e ricos se sentiram ameacados pela lei imperial imposta em 26 de junho
de 1862 (Lei n® 1.157), através da qual entrava em vigor o novo sistema métrico,
seguindo o modelo do Sistema Métrico Francés. Vale ressaltar que os populares
seriam 0s mais atingidos por essa lei.

Souto Maior (1978, p. 35) afirma, para explicar o contexto: “Havia em todo o
Nordeste uma tal identidade de situacbes econdmicas abrangidas e abrangentes de
toda uma estrutura social”. Tratava-se de uma época em que ndo havia tantos meios
de comunicacdo social e, assim, a revolta explodiu, quase ao mesmo tempo, em
diversas cidades e povoados das provincias da Paraiba, Pernambuco e Rio Grande
do Norte.

A respeito deste movimento, A Provincia publicou, sob o titulo “A onda cresce”:

Em Timbauba e Goiana alguma coisa tem havido no sentido de
resisténcia: ndo avultam por enquanto os fatos, mas alguma coisa ha:
sabemos das fontes fidedignas. Tanta compresséo, tanto desbarato
dos brios e do dinheiro do povo [...] algum dia, havia de comecar o
principio do fim. [...] Quem pode marcar o dia do povo? (ed. 29
novembro 1862).

Souto Maior diz que a expressao “Quebra-Quilos” ndo é nordestina, uma vez
que apareceu no Rio de Janeiro, em 1871, em decorréncia das arruacas que la
aconteceram. Entretanto: “O ato depredatorio de quebrar as medidas do novo sistema
de pesos e medidas nas feiras adquiriu pouco a pouco, entre os quebra-quilos, uma
ritualidade que os identificava perante as vilas e cidades nordestinas” (1978, p. 56).

Destaca-se que o primeiro grito de revolta foi dado em 7 de novembro de 1874,
provavelmente em Fagundes, povoacdo proxima a Campina Grande, na Paraiba.
Contudo, pela necessidade de encontrar culpados, de atribuir a alguém a funcéo de

“‘bode expiatorio”, a politica situacionista apontou, sem demora, “a sotaina jesuitica” e
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o clero em geral, principalmente o Padre Calixto, vigario de Campina Grande, e
Ibiapina.

O Presidente da Provincia da Paraiba, Silvino Carneiro da Cunha, queria
convencer o Imperador que a causa principal da revolta foi o protesto as prisbes dos
bispos de Olinda e do Para, Dom Vital e Dom Macedo, respectivamente. No entanto,
0s motivos da revolta eram 0s novos impostos, a lei do servico militar obrigatorio,

chamada pelo povo de “lei da escravidao”, e a substituicdo das antigas medidas pelo
sistema métrico decimal (dai o nome Quebra-Quilos).
Os jornais publicaram um texto an6nimo, com um pseuddnimo muito estranho

— “Um Parahybano” —, que resumia a situagao vivida pelo povo:

Essa Provincia tocou ao desespero. O peso dos impostos e 0 modo
barbaro de cobra-los e as extorsdes de todo o género feitas ao povo
para saciar esse sorvedouro insaciavel que se chama ‘necessidades
publicas’ esgotaram afinal a paciéncia deste e langaram-no no
caminho da revolta. Ndo somos amigos das revolugdes armadas, mas
um povo que se deixa matar a fome é um povo suicida; e o suicidio é
uma infamia no povo como o é no individuo. O Governo do Imperador
guer matar o povo a fome, o povo ndo achou recurso nos seus
representantes e Governador que sdo meros instrumentos daquele
Governo, ndo teve coragem para deixar-se matar, lancou méo do
triste, mas Unico recurso que Ihe restava — a forga, esta no seu direito
porque defende sua vida (p. 25-26).

Nao se pode concluir que “Quebra-Quilos” foi consequéncia da Questéo
Religiosa, mas, para o povo simples do interior nordestino, os grandes males vinham
dos inimigos da Igreja. Tudo parecia claro, nitido: o bem vinha da Igreja, dos padres,
como o Padre lbiapina, o mal sé poderia vir de quem estava contra a Igreja e contra
os padres. Ora, a Maconaria estava em briga com a Igreja, jogando padres e bispos
nas prisdes; entdo a concluséo foi simples: a Maconaria estava do lado do governo, o
que implicava que todos os males sO poderem advir dai.

Conforme narrado anteriormente, naquele periodo o Padre |biapina ja se
encontrava alquebrado pelas doencas e pela velhice, e espacava, cada vez mais,
suas viagens missionarias. Desse modo, em 1875, o Padre realizou sua ultima
viagem, da qual retornou carregado, sobre uma cama, ficando entdo em uma cadeira
de rodas, da qual ndo mais se levantou.

Um dos primeiros biégrafos de Ibiapina, Celso Mariz (1997), insinua um certo
alheamento do padre-mestre a Revolta dos ‘Quebra-Quilos’: ele ndo poderia estar do

lado dos revoltosos, pois “nunca atacou instituicdes e nem Governo” (p. 144-145). Nao
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compartiihamos dessa ideia. O proprio Ibiapina combatera a maconaria que, na
época, era uma instituicdo estreitamente ligada ao governo, e isso é tdo verdadeiro
que, na mente do povo, as duas figuras se confundiam. Portanto, combater a
maconaria era combater o Governo e as demais instituicbes a ele ligadas.
Independentemente dessa associacdo, observamos que houve ataques indiretos
contra o Governo, pois “lbiapina, desde os velhos tempos de Juiz de Paz e de
Deputado Federal, nunca deixou de lutar contra as injusticas e os descasos do
Governo em relagao ao povo” (VILAR, 1983, p. 127).

Podemos até afirmar que ele mais que um lider, foi um combatente. Pois, mais
de uma vez, aconselhou o povo a ndo obedecer ao Governo “por ser o Governo
macom” (SOUTO MAIOR, 1978, p. 45). Ibiapina também foi acusado, pelo Governo,
de ser “a perigosa batina que mais subvertera a ordem” (p. 40-41). Padre Calixto, seu
amigo, foi preso, e Ibiapina ameagado de prisdo. Celso Mariz (1997, p. 146) narra a

sua reacao:

A 18 de dezembro, o padre [lbiapina] dirigia um ensaio de
representacdo na casa nova de Santa Fé quando lhe veio o raio da
noticia. Sem qualquer perturbacgédo, terminou o servigo, s6 mais tarde
comunicando 0 caso a sua gente, a quem recomendou serenidade.
“Eu nao tenho onde me esconder e se tivesse ndo me esconderia. Se
me prenderem, estarei conformado, pois sera pelo amor de nosso bom
Deus que tudo merece”. Nao houve como conter o alvorogo no
povoado e nas vizinhancas. O povo cercou o0 apostolo que debalde
pedia voltassem todos a seus lares e rogados. Muita gente ficou dia e
noite aos pés dos muros da Caridade, sob o abrigo de pequenas casas
e das arvores. De armas nas habitacBes e no colégio, somente as
cruzes. Camponeses fora, quando muitos empunhavam foices.

Uma volante policial chegou a acampar a cem metros de distancia da casa do
padre, no entanto, nenhum soldado se atreveu a Ihe dar ordem de prisdo. Celso Mariz
(1997, p. 147) conclui que, “sem duvida, o Governo nao chegara a formular qualquer
ordem contra o apostolo”. Souto Maior (1978) talvez tenha sido mais realista: “Ibiapina
nao chegou a ser denunciado. Seu nome ja era um mito e o Governo prudentemente
recuou” (p. 51). Segundo Souto Maior (1978, p. 32),

0 missionario surgira na documentacao oficial sobre o Quebra-quilos
como extremamente suspeito. H4, no entanto, que se distinguir sua
pregacdo antimacgbnica, com duras criticas ao governo, e uma
hipotética lideranga entre os quebra-quilos. Na primeira, Ibiapina
provavelmente esta inserido; porém, na segunda, seu home escapa a
I6gica dos acontecimentos. A lideranca entre os quebra-quilos na
Paraiba, como em Pernambuco, foi sempre eventual, desarticulada e
transitoria.
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Dado isso, podemos afirmar que as acbes do Padre Ibiapina se confundem com
as dos participantes do movimento do Quebra-Quilos, sobretudo porque o alvo do seu
discurso era a maconaria que, por sua condicdo, era confundida com o proprio
governo. E “Ibiapina pregara abertamente contra o governo” (SOUTO MAIOR, 1978,
p. 45). Portanto, o Padre Ibiapina, que gozava de respeito por parte dos homens de
governo, nao teve sua prisdo decretada. Acredita-se que, se isso tivesse ocorrido,

poderia ter-se tornado causa de uma revolta maior entre os seus seguidores.

3.5 - COMO DEFINIR O MODELO DE LIDERANCA DO PADRE IBIAPINA?

Padre Ibiapina é reconhecido como “matriz geradora de uma estirpe de
conselheiros do povo (Antonio Vicente Mendes Maciel, Padre Cicero, Beato Lourenco,
etc.)” (MENEZES, 1981, p. 2), que instituiu no Sertdo nordestino, na segunda metade
do século XIX, grande rede de escuta dos gritos, sofrimentos e aflicdes do povo pobre
e excluido. Inaugurou, dessa forma, um novo modo de organizacao, que a ‘elite do
litoral’ teima em n&o aceitar, em ridicularizar e até tenta destruir, sistematicamente,
guase toda a sua obra.

Seria o Padre Ibiapina uma lideranca carismatica, segundo a tipificacéo ideal
weberiana? Para o autor, o lider carismético encontra no profeta seu maior exemplo,
pois este se opde aos sacerdotes, representantes da ‘ordem’ (WEBER, 2004, p. 326).

Bourdieu (2007) usa a tipologia de Max Weber para diferenciar os agentes
religiosos em sacerdotes, profetas e magos. Analisemos cada um deles, para, depois,
esclarecermos a l6gica de suas relagdes no campo religioso.

O sacerdote diz respeito a um agente da religido estabelecida, que reproduz e
pereniza um sistema de crengas e ritos sagrados, marcado pela rotina dos ritos (‘cura

d’almas’, conforme o calendario liturgico) e das crengas (a ‘doutrinacéo’ dos fiéis).

Posto que as instituicbes de tipo igreja visam alcancar o namero
maximo de pessoas, trazendo para ela, leigos de todas as classes e
transformando-os em consumidores dos seus bens simbdlicos, ha
profunda afinidade eletiva entre sacerdote e igreja (grifo do autor)
(OLIVEIRA, 1973, p. 187).

Esta figura esta, portanto, predisposta a atuar em defesa da ordem simbdlica e
social. E, por si mesmo, incapaz de produzir algo novo ou expressar aquilo cuja
existéncia € interditada: tudo o que esta fora da ordem (definida como natural ou

divina) &, entéo, classificado como pecado.
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Desse modo, e para que a religido sacerdotal — ou Igreja — tenha maior poder
de atuacdo e melhores condi¢cdes do que o profeta para realizar o trabalho religioso,
Bourdieu esclarece que os sacerdotes fazem uso, em seu favor, de “um aparelho de
tipo burocratico”, enquanto os profetas possuem basicamente em “sua ‘pessoa’ a
Unica caucdo ou garantia, na falta de qualquer capital inicial” (BOURDIEU, 2007, p.
60).

Embora Bourdieu ndo alongue a explanacdo de como se da a dinamica da
instituicdo burocratica religiosa em favor do trabalho religioso dos sacerdotes, nos
parece imprescindivel identificar a forca de seu aporte em detrimento das a¢ées dos
profetas, para que a Igreja continue em sua situacdo dominante no campo religioso e
consiga produzir e reproduzir os discursos que cabem aos grupos dominantes, com
guem realiza aliancas, para a finalidade ultima de monopolizacdo do campo religioso
— por parte da Igreja — e da continua exploracédo dos grupos dominados — por parte
dos grupos dominantes. Portanto, iremos explorar os estudos sobre burocracia, na
busca de compreender o papel dessas instituicdes burocréticas e sua relacdo com a
religido.

O profeta, contrariamente ao sacerdote, € o agente religioso que, em situacfes
extraordindrias de crise ou a partir de grupos marginais, produz seus discursos e, mais
ainda, sua pratica de uma nova concepcao religiosa. A legitimidade de sua inovacao
ndo € dada por uma instituicdo (como no caso do sacerdote), mas pelo carisma que
socialmente lhe é atribuido. Esse carisma pessoal é que da ao profeta legitimidade
para contestar a nova ordem religiosa (e social) existente e inaugurar uma nova ordem
simbdlica?®.

Os profetas séo, portanto, representantes de um sagrado “ndo-domesticado”,
gue foge das regras fixas estabelecidas que fluem de acordo com os desejos mais
subjetivos, configurando, na teoria bastidiana (BASTIDE, 2006), o sagrado que
extrapola os limites, que se rebela. Sendo, assim, o sagrado “selvagem”, que

(re)encanta o mundo.

Segundo a “Crénica”, abriu-se missdo no dia 18 e nunca povo algum
apresentou tanto entusiasmo, gosto e vontade no trabalho material,
como o de Goianinha. Dividido o servico por turmas, estabeleceram
11 decdurias, cada uma com seu respectivo chefe, que faziam tijolo.
Vinte pedreiros [...]. De 200 a 300 homens trabalhavam em um acude.
Outros tantos conduziam nos ombros as madeiras tiradas a uma e

28 Max Weber exemplifica o profeta com as palavras de Jesus: “Ouvistes o que foi dito aos antigos,
porém eu vos digo” (Mt 5, 21-48).



112

duas léguas de distancia. O restante do povo — homens, mulheres e
meninos colocavam no carreto o material da lenha [...]. Dez a doze mil
almas reunidas em um lugar tdo pequeno e por espaco de doze dias
gue durou a missdo, apresentaram a maior docilidade, a melhor
vontade [...] em uma massa composta de tantos elementos diversos
(HOORNAERT, 2006, p. 52).

Ibiapina rompeu radicalmente com a estrutura eclesiastica de seu tempo e foi
para o interior, um mundo desconhecido, ndo desbravado, uma sociedade nao-
estruturada. Diz Comblin (1993):

Ibiapina nédo fez teoria da sua acdo. Nao era homem de teoria, e sim
de agcdo. Porém, de modo imprevisto e surpreendente, os seus dons
de advogado e politico foram recuperados e lhe serviram de maneira
excelente. [...] O missionario Ibiapina é o “pai” do povo. Ele gera um
povo numa terra sem estrutura. Ele organiza a solidariedade inata (p.
122-123).

Ainda segundo Bourdieu, os profetas e seus discipulos tendem a ser
combatidos pelos sacerdotes, sendo levados a criar uma seita contestataria, a qual
nao almeja conquistar ou converter a todos, mas, sim, congregar o pequeno nimero
dos eleitos. Completando a tipologia bourdiana, temos, ainda, a figura do mago ou do
feiticeiro. Este seria um agente religioso autbnomo que aproveita os bens utilizados
pelos sacerdotes e profetas para atender os interesses imediatos da sua clientela.
Portanto, ele ndo esta vinculado a nenhuma Igreja ou seita, uma vez que seu trabalho
religioso se da como uma forma de prestacao de servico.

Em face do exposto, podemos indagar: qual a natureza da dominacgéo exercida
pelo Padre Ibiapina? Ao se transformar em lider, apdstolo e pai do semiarido
nordestino, parte das necessidades atendidas por Ibiapina ndo eram vistas como da
ordem cotidiana; ao contrario, muitas delas eram consideradas de cunho sobrenatural.
De modo que, em quase todas as povoacdes por onde passou, encontram-se relatos

semelhantes ao narrado a seguir:

Houve um grande numero de conversfes e muitas notaveis, o que
causou grande admiracdo ao ministro Sagrado, que levantando a voz
do pulpito disse: “tenho tido muita consolagdo aqui, por ver que em
outras partes, onde tenho pregado, as conversdes principiam pelos
pequenos, mas em Bananeiras comegou pelas primeiras
personagens. Seja Deus glorificado! (HOORNAERT, 2006, p. 86).

Diante disso, compreendemos que certas demandas e respostas fossem

interpretadas como se atreladas a uma vontade superior a humana, a divina. Tal
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entendimento pressupde que o Padre lIbiapina possuia poder e conhecimento
desconhecidos dos demais.

Na perspectiva do papel profético, Vittorio Lanternari, na obra As religibes dos
Oprimidos (1984), sublinha que a voz de destaque na multiddo configura a voz dos
grupos oprimidos. Ela se mostra critica e profética e denuncia a cultura ocidental e
toda a sua racionalizacdo. Esse grito € um clamor por liberdade e salvag&o. E um grito
que, em sua visao, contém ‘densidade cultural’, pois € capaz de traduzir e denunciar
as insuficiéncias e as contradicfes proprias em que vivem 0s povos oprimidos.

Nesse contexto, ha grandes possibilidades de que surja um movimento
messianico, uma vez que: a) 0 grupo encontra-se brutalmente desintegrado nos
aspectos que envolvem seu cotidiano, tais como economia, politica, alimentacdo; b) o
desequilibrio assume ares de frustracdo e de ameaca; c) ha disposicdo de uma
mitologia apropriada que permite transformar o desespero em esperanca; d) a atengao
do grupo volta-se para uma personalidade carismatica que canaliza a desordem da
miséria social para uma resposta de abundancia social. Lanternari (1984) afirma,
ainda, que os movimentos, por ele chamados de “proféticos”, tém, de fato, um sentido

religioso. No entanto, eles vao além, pois

reivindicam e pretendem realizar bens de importancia vital, bens cuja
rendincia parece aos povos incompativel com uma existéncia digna de
ser vivida. S&8o0 eles a liberdade e a salvacdo: liberdade de toda
sujeicdo e serviddo — salvagdo do risco de perder a propria
individualidade cultural, do risco do aniquilamento como entidade
histérica ( p. 320).

7

O campo de pesquisa de Lanternari é o de nativos perseguidos pelo
colonialismo, grupos que vivenciam situacao de crise; em tal situacéo, o conflito € visto
como a mola propulsora de novos tempos (1984, p. 324-325). Faz, assim, um certo

paralelismo de experiéncias historicas:

Decerto, 0s negros africanos, os indigenas e americanos repetem hoje
experiéncias religiosas — milenarismo, messianismo, profetismo,
expectativa de libertacdo e salvacdo — que o cristianismo sofreu nos
seus primérdios, quando seus martires ofereciam o sangue ndo s6
como testemunhos passivos de uma fé individual, mas também como
componentes de uma milicia de Cristo consciente do impulso
revolucionario e combativo que emana do proprio martirio (1984, p.
325).

Para ele, as forcas que agem de forma opressiva, contrarias a liberdade e a

salvacao das classes oprimidas, sdo agentes que atuam no interior da sociedade. Por
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esse motivo, toda e qualquer reacdo a essas forcas contrarias corresponde a
instalagao de uma nova sociedade. A partir do “[...] seu carater popular revolucionario,
novo e inovador, 0s movimentos proféticos, sob o impulso das exigéncias existenciais
concretas e urgentes dos povos oprimidos, dos povos em crise, visam, pois, ao futuro
e a regeneragao do mundo” (LANTERNARI, 1984, p. 338).

Na religi&o popular, profeta é aquele que anuncia, mesmo sendo chamado de
conselheiro, ermitdo, missionario — como foi o caso de Padre Ibiapina — beato ou
mesmo profeta. O conjunto de suas mensagens continua vivo para o0 povo, que se
lembra das suas profecias, como rememora Margarida Maria da Silva, de Esperantina
(PI), em 2001:

Nés tamos no fim da vida/ ndo temos pra onde ir/ busquemos a
peniténcia/ para nés concluir./ Os espelhos estdo a vista/ sem a luz
noés estamos vendo/ tanto pecador no mundo/ nossas almas se
perdendo./ [...] Frei Biapino deixou/ escada pra ir pro céu/ Bem feliz
dos pecadores/ quem tiver anjo no céu (VAN DER POEL, 2013, p.
491).

Alba Zaluar (1983) afirma que a categoria ‘santo’, muito mais que a de ‘profeta’,
€ a que, de fato, surge entre os participantes dos movimentos "rusticos" brasileiros.
Entretanto, partindo do pressuposto de que € justamente este catolicismo que constitui
o ponto de partida dos movimentos "risticos”, nés dizemos, ainda, que a categoria
‘santo’ nem surge, pois desde sempre existe, e é a organizadora de sentido — junto as
de beato, conselheiro e outras — no catolicismo rural. Por isso, nesta pesquisa damos
preferéncia ao termo ‘movimento sociorreligioso’, utilizado por Lanternari (1984) ao de

‘messianismo’. Eduardo Hoornaert afirmou:

A opcédo de Ibiapina deve ser compreendida ndo na dialética entre
carreira civil e carreira eclesiastica, nem na oposicao entre religido e
progresso, mas sim na migracao por ele operada na sociedade politica
com seus grupos de interesse para a sociedade civil do Nordeste
daquele tempo, constituida basicamente pelos pobres (2006b, p. 13).

No dia 19 de fevereiro de 1883, com a saude profundamente debilitada, morreu
o Padre Ibiapina. Segundo registros da maior parte de seus biografos, o padre-mestre,
no momento de sua morte, teve visdes de Jesus e Maria, imagens que compuseram
fortemente a sua vida e o0 seu imaginario. Segundo o beato Antdnio Modesto, padre
Ibiapina recusou pompas e solenidades para seu sepultamento. O beato descreve a

tristeza e o horror das beatas devido a morte do padre:
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Nesse dia pude fazer uma ideia do horror, isto €, do clamor do juizo
final porque pouco mais ou menos de duzentas pessoas choravam e
guase todos lamentavam a falta incalculavel daquele pai dos pobres e
diretor de almas puras (MODESTO, 1883, p. 36).

O sofrimento, o desespero e o lamento narrados pelo beato ddo uma ideia do
significado da morte do lider religioso que acendeu as esperancas de dias melhores
naqueles que padeciam. O carater paternalista e personalista que padre Ibiapina
imprimiu as suas obras fazia com que as pessoas se questionassem acerca de como
seriam suas vidas diante de sua morte, sentida como uma perda irreparavel.

Padre Ibiapina ndo preparou alguém para liderar suas instituicdes, mas, sim,
pessoas para trabalhar sob seu comando. Portanto, o processo que Max Weber
(2012) chama de rotinizacao do carisma?® nao aconteceu. Por conseguinte, a falta de
um lider prejudicou o desempenho das Casas de Caridade. O proéprio Ibiapina previa

tal derrocada apds sua morte:

Sé&o 17 de janeiro de 1881. Reflexdes que fagco sobre as Casas de
Caridade depois de minha morte. E natural que as casas sofram
violento abalo ndo tanto pela falta que Ihes farei, mas pela novidade e
incerteza em que ficam os espiritos. Alguns, por aproveitarem essa
novidade, a darao com razéo de deixar a Casa, 0 que ja estava ha
muito no meu querer e pensamento, autorizando agora com essa que
ela ainda ndo sentiu, porque nada lhe falta. E a marcha do espirito
humano [...]. Entretanto passado esse abalo e operadas algumas
retiradas, as Casas continuardo, pois conhecido seu proveito e sua
necessidade sempre serdo, porque sempre havera Orfas
desamparadas e mogas expostas. Continuardo as Casas, ainda que
com diferentes figuras, quando as que existam desaparecerem
(IBIAPINA apud ARAUJO, 1995, p. 201).

Podemos perceber, assim, que lbiapina nutria a esperanca de que as suas
instituicbes prosseguissem em pleno funcionamento apds sua morte. Algumas ainda
sobreviveram por algum tempo, como foi o caso da Casa de Caridade de Santa Fé,
na Paraiba, e das Casas de Caridade do Cearad. No entanto, prosseguiram sem

apresentar, no desempenho de suas ac¢des, 0 mesmo animo anterior.

29 Para Max Weber (2012, p. 162), o processo de rotinizagdo do carisma pode se dar a partir das
seguintes situagdes: escolha de uma nova pessoa, segundo determinadas caracteristicas, qualificada
para a lideranca por ser portadora do carisma; por revelacdo: oraculo, sorteio, juizo de Deus;
designacdo do sucessor feita pelo portador do carisma e com reconhecimento da comunidade; por
designacdo do sucessor feita pelo quadro administrativo carismaticamente qualificado, e com o
reconhecimento da comunidade; carisma hereditario, caso o sucessor tenha parentesco de sangue
com o lider anterior carismatico; ou ainda, carisma magico, conhecido como carisma de cargo,
qualidade que poderia ser produzida pelo carismatico a um sucessor por meio de um ritual.



116

Todavia, o que o Padre Ibiapina n&o narrou, e possivelmente ndo imaginou, foi
o culto a sua santidade, propalado pelo povo a partir do Brejo paraibano, fato que sera
abordado em outro capitulo deste trabalho. Culto que se fez presente principalmente
na Casa de Caridade de Santa fé, nas proximidades de onde foi construido o
Santuario do Padre Ibiapina. Neste local, cartas, ex-votos, noticias de jornais e
fotografias evidenciam ser o Padre Ibiapina um santo, para numerosas pessoas,
mesmo ainda nédo tendo sido canonizado®® pela Igreja Catodlica.

A missdo do padre Ibiapina, com suas palavras e gestos, suscitou muitas
vocacdes para 0 servi¢o ao povo, libertou pessoas do egoismo, restaurou a dignidade
dos pobres, junto com o sentimento de pertencimento ao povo de Deus®'. Revelou-
se, em suas acdes, o Espirito da Liberdade3? que moveu Moisés, os profetas, Jesus

e 0s apostolos, continuando presente na historia:

Os pobres reapareceram oficialmente com Jodo XXIIl. Antes dele,
tiveram vida clandestina na Igreja: a clandestinidade de Canudos, de
Padre Cicero Roméo Batista de Juazeiro do Norte, de Pe. Ibiapina. O
evangelho foi anunciado, porém clandestinamente. Os que o
anunciaram publicamente foram expulsos (COMBLIN, 1993, p. 314).

A acdo missionaria de Ibiapina se desenvolveu, como ja afirmado, num raio de
600 km2, num periodo de vinte anos (1854 a 1874), e sua obra é considerada
gigantesca, segundo seus biografos (MARIZ, 1997; ARAUJO, 1995). A pergunta que
fazemos é: em uma época em que 0S meios eram escassos, como o Padre |biapina
conseguiu articular e concretizar os seus projetos?

Um dos recursos por ele utilizados durante a sua missdo foi uma antiga
estrutura de coesao social que o sertanejo conhece: o mutirdo; outro instrumento que
0 missionario empregou na sua agao foi o compadrio, “espécie de irmandade de
auxilio mutuo, respeitosa intimidade e ligacdo espiritual inquebrantavel” (CAMARA
CASCUDO, 1980, p. 243), além do costume de dar e tomar conselhos.

Tais instrumentos serviram para a construcao do projeto que o Padre Ibiapina

construiu, a partir da sua pregacao e da sua acao no semiarido brasileiro, abordados

80 O processo de Canonizacdo do Padre Ibiapina foi iniciado no ano de 1996.

31 A Constituicdo dogmatica sobre a Igreja do Concilio Ecuménico Vaticano Il, mais conhecida
por Lumen Gentium, apresenta a Igreja como o novo Povo de Deus. A imagem do Povo de Deus
peregrinante se impds a outras imagens biblicas, usadas pela eclesiologia e também presentes
na Lumen Gentium, mas que ndo mereceram um capitulo préprio na Constituicao.

32 Expressao utilizada pelo apéstolo Paulo em 2Cor 3,17: “Ora, 0 Senhor é o Espirito e, onde estd o
Espirito do Senhor, ali ha liberdade”.



117

no capitulo a seguir, visando identificar os meios de articulagdo utilizados e que

asseguraram a concretizacao dos projetos sociais que ele coordenava.
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3 - PADRE IBIAPINA NOS SERTOES NORDESTINOS: A CONSTRUCAO DE SUA
MEMORIA

“S6 Deus é grande... Nada faltara!”3

Padre Ibiapina iniciou sua misséo no interior de Pernambuco, no ano de 1856,
em Gravata do Jaburu, lugar escolhido por causa da epidemia de célera que ali se
alastrava. Nesta localidade, deu inicio a construcdo de um pequeno hospital para
atendimento aos enfermos e a uma capela dedicada a Nossa Senhora da Conceicéo.
Com as noticias de que o cllera estava se alastrando pela regido do Brejo Paraibano,
Ibiapina seguiu na direcdo de Campina Grande, retornando a Gravata em maio de
1860:

No ano de 1860, o nosso fervoroso Missionario apareceu na povoagao
de Gravat4a, onde pregou e fez o santo més mariano; dali foi para Barra
de Sant’Ana, donde foi chamado para missionar na povoacao de
Pildes e fazer a Igreja do Sagrado Coracdo de Jesus [...] Dali foi
chamado para Arara onde pregou a Palavra de Deus (CARVALHO,
2008, p. 37).

Considerando sua extensa obra e a mobilizacao que sua memoria ainda suscita
na regido, manifestada com a presenca de milhares de fiéis no Santuario de Santa
Fé, é impressionante a escassez dos registros oficiais e a quase néo valorizacdo dada
pelo Estado da Paraiba a sua existéncia®*. Durante a elaboracdo deste trabalho,
questionamos o porqué de esta acdo missionaria ndo ter tido prosseguimento pela
Igreja e ndo ter sido resguardada pelo governo e por seus agentes publicos. Alias,
esta é uma questado a que voltaremos no préximo capitulo.

Para compreender a extensdo e a espacialidade da a¢cdo missionaria do Padre
Ibiapina langaremos mao de um mapa (Foto 3), disponibilizado por Eduardo Hoornaert
(2006), elaborado a partir do manuscrito “Casas da Caridade do Padre Ibiapina”. E
necessario salientar que ndo havia planejamento das viagens e 0 missionario

orientava-se pelos convites que recebia.

33 Maxima proferida pelo Padre Ibiapina (HOORNAERT, 2006, p. 90).

34 A Casa de Caridade de Santa Fé é um complexo que reune outras construcdes executadas pelo
Padre Ibiapina: sua casa, Capela, cemitério, que foi transformada em Santuario de Santa Fé, no ano
2000, através de uma parceria entre a Diocese de Guarabira (PB) e o Governo do Estado.
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Figura 3: Mapa das MissGes do Pe. Ibiapina
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A partir do mapa, podemos afirmar que os caminhos percorridos pelo Padre
Ibiapina correspondem a antiga estrutura da formacao geografica e espacial do
Nordeste, sobretudo no que diz respeito aos acessos, as estradas e as povoacdes por
ele visitadas.

Hoornaert (2006) afirma que o percurso feito pelo Padre Ibiapina demonstra
uma articulacao entre o Cariri Novo (Chapada do Araripe) e o Cariri Velho (Serra da
Borborema); ele utilizou uma antiga estrada, aberta por Teodésio de Oliveira Ledo3® —
a estrada central paraibana — que foi estratégica durante a Guerra dos Barbaros®’.

Ainda de acordo com o autor, € possivel dividir a acdo missionaria de Ibiapina
em trés etapas: de 1860 a 1864, ele teria atuado no denominado Cariri-Velho, fazendo
uma breve incurséo posterior para Fortaleza, Sobral e Acarau (CE). Entre os anos de
1865 e 1870, etapa denominada por Hoornaert (2006) como 0s anos mais intensos

de sua atividade missionaria, dividiu-se entre o Cariri Velho, indo de Missdo Velha

35 Desenho de autoria da Ir. Adélia Carvalho, FMA.

36 Capitdo-mor, membro de uma familia baiana que, no século XVIII, se estabeleceu no curso do Rio
Paraiba e, a partir dai, comecou a desbravar a regido do Pilar, Ingd, Campina Grande, Soledade,
Taperoa, Descida da Viragdo, Patos, Pombal, Souza (HOORNAERT, 2006, p. 26).

37 Rebelides, confrontos e conflitos envolvendo os colonizadores portugueses e varias etnias indigenas
tapuias no Norte do Brasil, a partir de 1638.
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(CE) para a regiao de Pocinhos (PB), Bezerros (PE) e de volta para Misséo Velha e
mais tarde Milagres (CE). Dai, voltou para o alto sertdo paraibano e regressou, mais
uma vez, para o Crato (CE). Durante o periodo de 1870 a 1872, teria percorrido a
regido central do Piaui. E, por fim, de 1872 a 1876, o missionario se dedicou ao Cariri
Velho. Sua ultima viagem teria sido para Baixa Verde (atual municipio de Triunfo -
PE), dai retornando, em 1876, para a Casa de Caridade de Santa Fé (Solanea - PB),
onde permaneceu até sua morte, em 1883.

Carvalho (2008) descreveu as primeiras missdes a partir de 1860 — data em

que relata a chegada do Padre Ibiapina ao povoado de Gravata do Jaburu (PE):

Ja tinha o novo missiondrio apostélico feito até 1860 grandes
conquistas em favor da religido, do estado, da moral e bons costumes,
da paz e harmonia da sociedade; ja tinha obrado grandes conversbes
e chamado muitas almas para Deus; mas a caridade para com 0s
infelizes estava muito aqguém do que desejava o seu caridoso coracdo

(p. 36).

Apoiados em Carvalho (2008), Hoornaert (2006) e Mariz (1997), podemos
afirmar que, a partir de entdo, Ibiapina deu inicio a uma nova fase de sua vida,
completamente voltada para o atendimento dos pobres, movido por uma caridade
cristd, bem como pelo anseio de atender, moral, econdmica e socialmente, o0s
deserdados dos sertdes, anseio este que ultrapassa o carater caritativo-religioso. Isto
porque as mudancas feitas por Ibiapina ndo se resumiam somente as missoes:
expressavam, na verdade, o anseio por uma mudanc¢a de costumes e habitos, e de
maneiras de viver. Mudangas que iriam transformar as cidades, por meio de suas
obras. Sob a inspiracdo e o comando de Padre Ibiapina foram construidos acudes,
hospitais, escolas, cemitérios, além das Casas de Caridade — o principal feito de sua
obra.

Nessas missoes, podemos perceber a enorme capacidade de mobilizacéo
publica provocada pelo Padre Ibiapina. Por onde ele passava, era cortejado, recebido
com flores e desejado pelas multiddes. Suas ordens de constru¢cdes das obras sociais,
sua peregrinacao, suas ideias e seus poderes foram se tornando, a cada tempo, mais
milagrosos. As cidades se preparavam para sua visita. Era cortejado, aceito e ouvido.
Trazia voluntarios, aos montes, para expandir suas missdes pelo Sertdo. Tornara-se
um idolo do seu tempo para aqueles povos. Silva cita uma passagem da visita de
Ibiapina:
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Certa vez, em visita a cidade pernambucana de Flores, o vigério local
0 aguardava acompanhado de uma procissdo de fiéis, meninas em
traje de virgens e uma banda de musica. Todos carregando
bandeirinhas e recitando versos ao apoéstolo da caridade (2002, p. 71).

Sendo um letrado perante um povo iletrado, Ibiapina usava palavras bem

colocadas e argumentadas. E todas as suas obras seriam resultantes de uma

organizagdo de vida que as linguagens assumiam no pensamento dos sertanejos.

Com sua oratodria e seu grande poder de persuaséao, obtidos através dos estudos e da

formacdo erudita que recebeu, como descreveram seus principais bibégrafos,

conseguia chamar a atencéo para a situacdo de miséria em que 0 povo vivia; assim,

juntos, buscavam encontrar os caminhos e meios para ameniza-la. Podemos perceber

facetas do seu carisma neste relato de sua passagem por Missdo Velha (CE), em

1865:

Chegando a Vila de Missao Velha, abriu missao que logo foi seguida
de muitos proveitos espirituais e notaveis conversbes. Mas, como seu
final era a caridade e sabendo que o célera tinha devastado os
arrebaldes daquele lugar, olhou com ternura de méae carinhosa a
orfandade desamparada; o seu coragdo condoeu-se e pregou com
todo entusiasmo a inspiragdo que teve de fazer ali um Asilo para
abrigar os inocentes 6rfaozinhos que gemiam, chorando de fome, de
nudez, e expostos ao triste cuidado do infortunio.

Falou tao alto sobre o sublime da Caridade que enterneceu até os
mais duros coragcdes. Convidou o povo para fazer ali a nova
empresa, explicou 0s seus misteres, deu as dire¢des necessarias e a
palavra seguiram-se efeitos rapidos e maravilhosos. O povo, como
gue encantado das sublimes virtudes e dos progressos que
continuamente fazia o virtuoso Apdstolo, trazia-lhe esmolas de
todo o género, para efetuar-se o edificio que subia rapidamente,
de sorte que no dia 2 de fevereiro de 1865 instalou-se a primeira Casa
de Caridade no Cariri Novo, com grande festividade, e abundante de
todo o necesséario para a sustentacdo, tendo por patriménio os
Sagrados Coragfes de Jesus e de Maria e 0s coragfes dos fiéis.
(CARVALHO, 2008, p. 52. Grifos do doutorando).

As obras foram feitas a partir do suor das pessoas das povoacdes onde as

missdes eram pregadas e o sertanejo participa como ator social e utiliza o espaco

social como sua identidade, promove a criagdo de uma identidade, processa, assim,

um novo ideal.

A arte em dor, a evolugdo em seu mandato, a criagdo como fim
produzem o Unico projeto humano, o de viver em criatividade. A
criagcdo surge no palco cénico da existéncia naquela fracdo de tempo.
Porém, sua producéo leva o tempo necessario que a gestacao exige.
E um processo proprio, particular, que envereda pelas estranhas do
ser humano e seu existir. O instante supremo de Descartes, eu penso,
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logo existo. A prioridade dada ao processo, a superficie da psique, a
razdo se configurando lenta, doce, vagarosamente, na rapidez
humana de suas necessidades vitais. O processo quando dispara na
intimidade do gerador é ininterrupto, nada é possivel fazer com que o
interrompa. A semelhanca da constru¢cdo de uma nova vida, seja de
uma larva ou de feto humano, a energia concentrada na criacao, a
interrupcdo do processo entre criagdo e dor é humanamente
impossivel, acontecendo quando submetida ao poder condicionador
(MACEDO; NOLF, 2013, p. 95).

O povo participava da propria obra e, assim, fazia um movimento de agregacéo
ao Padre. E, o fazendo, produzia o sentimento, o pertencimento, o imaginario, o
resultante do sentido da sua forca e da sua vida, explicando desse modo, para ele e
para o mundo, uma verdade para a qual ndo existe argumento ou discussdo que
possam levantar duvidas.

As relagdes sociais eram construidas sob o “chdo” daqueles ambientes; eles
se juntavam para construir e se organizavam em uma atmosfera propicia a
disseminacgéo das ideias. Ibiapina pregava, nas suas missdes, sobre os regimes de
mutirdo como alternativa para as constru¢cdes que empreendia. Ele almejava que o
povo construisse uma obra que marcasse a sua vida e que fosse util para a

comunidade. Hoornaert (1981, p. 14) diz que

o sofrimento assumido por Ibiapina ndo provém de um pensamento
religioso doentio, mas de uma percepg¢ao que as pessoas raramente
alcancam: a percepcao religiosa da miséria, a relacdo entre Deus e 0s
miseraveis, a ideia de missdo como compromisso com este povo por
todos abandonado e esquecido.

Aquela nova forma de agir, nas missdes, organizando o povo em mutirdo,
evidencia uma relevante ruptura na pratica pastoral que a romanizacdo estava
realizando na Igreja do Brasil, quando buscava deslocar o interesse pastoral para os
sacramentos e estabelecer o sistema clerical em detrimento da “feliz harmonia que
havia nas missdes ibiapinianas entre a vivéncia religiosa e a preocupagédo material”
(HOORNAERT, 2006, p. 53).

3.1 — OS MEIOS DE ARTICULACAO E A ACAO DO PADRE IBIAPINA NOS
SERTOES NORDESTINOS

Michel de Certeau (2015) prop0de e investiga 0s usos que 0s sujeitos fazem dos
produtos culturais e o que eles “fabricam” a partir dessas praticas culturais,
constituindo o que ele denomina “artes de fazer”. Nessa perspectiva, 0os produtos

culturais usados no cotidiano sao apropriados e transformados pelos sujeitos a partir
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de taticas e astlucias milenares, produzindo novas praticas e novas artes de fazer.
Nelas, Certeau ndo vé os sujeitos massificados, passivos, disciplinados pela industria
cultural ou por mecanismos de poder, mas produtores, ou na sua fala, como “outra

producao”, por ele assim definida:

Esta é astuciosa, é dispersa, mas ao mesmo tempo ela se insinua
ubiguamente, silenciosa e quase invisivel, pois ndo se faz notar com
produtos préprios, mas nas maneiras de empregar os produtos
impostos por uma ordem econdémica dominante (2015, p. 39). Grifo
original.

Vem dai sua concepcao de cotidiano como uma arte de fazer. E o termo arte,
nesse contexto, € muito relevante, porque néo esta ligado a uma técnica, mas a uma
(re)invencgdo, uma (re)criacdo com autoria; todavia, ndo € uma arte contemplativa,
mas forjada nas praticas de resisténcia e sobrevivéncia diarias. Assim, “o cotidiano se
inventa com mil maneiras de caca n&do autorizada” (2014, p. 38), na qual Michel
Foucault vé a onipresenca dos mecanismos de micropoderes, que regulam e
disciplinam a vida a partir das instituicbes da modernidade. Certeau vé focos de
inconformismo dos mais fracos e oprimidos, inclusive diante do poder
macroecondmico e seu condicionamento disciplinador, afirmando que “as astucias de
consumidores compdem, no limite, a rede de uma antidisciplina” (2015, p. 41).

O autor mostra a “arte” brasileira, arte esta que retrata a realidade no povo que
vive no Brasil, destacando a lingua falada pelos lavradores de Pernambuco, como
também do Crato, Juazeiro e Itapetim, no Ceara, mostrando o espaco socioeconémico
que esta montado entre os chamados “poderosos” e os “pobres” lavradores que sao
enganados com as palavras dos ricos. Lavradores que vivem em um mundo de
utopias, esperando a ajuda que vira do céu, dos “santos milagrosos”, como Frei
Damido, por exemplo. Historias contadas por eles que ficam escondidas através de
suas vozes baixas nas rodas de conversa, com medo da opressao dos tao temidos
“poderosos” (p. 72).

A linguagem usada por eles para contar essas historias acaba se tornando um
canto de resisténcia, sem que se torne lei. Todos sabem que sao somente “historias”,
mas creem com lucidez que a luta e as desigualdades continuam, que estdo
escondidas entre as ordens estabelecidas pelos ricos.

Certeau (2015) fala, ainda, sobre o ato de palavra, mediante o qual o locutor
realiza e se apropria da lingua em uma situacdo particular de intercambio ou de

“contrato”; essa problematica pode ser estendida ao conjunto da cultura, a titulo das
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semelhancas entre procedimentos que articulam intervencgdes, seja no campo da
lingua, seja na rede das praticas sociais. Ela se distingue dos estudos de corte mais
tradicional, que abordam os enunciados das lendas, proveérbios etc., ou, de modo mais
amplo, da forma objetiva dos ritos ou comportamentos, visando construir um corpus
proprio da cultura popular e ai analisar os termos variaveis de func¢des invaridveis em
sistemas finitos (CERTEAU, 2015, p. 80).

No contexto de nossa pesquisa, século XIX no semiarido do Nordeste, como
se da a recepcao dessa palavra referida por Certeau e tdo bem empregada pelo Padre
Ibiapina nas suas pregacdes, nos seus conselhos e ensinamentos?

Segundo as Croénicas da Caridade, Ibiapina dedicou 28 anos de sua vida (1855-
1883) a este trabalho e, movido pelo amor a Deus e pela caridade crista, ndo mediu
esforcos para atingir suas metas; pelo contrario, enfrentou desafios na evangelizacéo
no Nordeste e exerceu seu ministério em favor dos excluidos. Nao se restringia a
administrar os sacramentos aos fiéis, motivando a pratica devocional; para além, intuiu
gue deveria fazer algo em proveito de uma sociedade mais humana, resgatando a
dignidade das pessoas em situacdes precariasse.

De acordo com Carvalho (2008): “a sua voz, parecia que se levantavam as
pedras, se abatiam as arvores e se punham em seus pontos, tanta era a facilidade e
prontiddo com que se moviam e se acomodavam” (CARVALHO, 2008, p. 39). Seu
ideal missionario trouxe nao sO beneficios como também mudanca de vida e de
conversao, a ponto de entregar sua propria vida pelo bem dos seus irmaos.

Qual era o espaco propicio onde Ibiapina proferia seus ensinamentos, reunia o
povo em mutirdo e 0 organizava para a construcao das obras sociais que minoravam
seu sofrimento? Apropria-se de uma pastoral muito utilizada pela Igreja do seu tempo:

as santas missdes. Mas, de acordo com Aradjo,

...a intencdo primeira de sua atividade missionaria foi impregnar de
cristianismo as vertentes mais destacadas por onde corriam 0s veios
da nova forma de evangelizagdo que se implantava, entre nos sobre
as cinzas da familia tutelar rural e do trabalho escravo. Dominava-o a
visdo luminosa da aurora do novo mundo social que nascia, marcado
pelo ideal do trabalho livre e pelas influéncias do processo de
urbanizagéo que crescia (1995, p. 112).

38 Para Comblin, Padre Ibiapina “realizou uma obra gigante em condigbes de pobreza e no meio de
tantos obstaculos numa regido tdo castigada e tdo abandonada. [...] soube aproveitar todos os
recursos pessoais que tinha recebido de uma carreira significativa no meio da sociedade do seu
tempo” (CARVALHO, 2008, p.12).
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Para tanto, faz-se necessario compreender a pratica utilizada pelo Padre
Ibiapina em suas missdes, pois tais realizagcdes conscientizavam as pessoas para
uma mudanca de vida. O que acontecia nos dias de misséo era algo simples e de

grande rigueza espiritual que tocava o coracéo das pessoas.
3.1.1 - As santas missoes

Os dois momentos mais fortes da alma religiosa do povo sertanejo do Nordeste
brasileiro eram a “semana da paixao” e as “santas missdes”. Para esse mesmo povo,
as santas missodes representam “um momento forte para expressar sua religiosidade,
abafada pelo formalismo rotineiro da religi&o oficial” (FRAGOSO, 1988, p. 10).

Os pesquisadores do catolicismo sertanejo, como, por exemplo, Candido Costa
e Silva, constatam que “a formacéo cristad da gente sertaneja deve-se basicamente as
missoes itinerantes” (1982, p. 33). Com a suspensdo dos aldeamentos e o
cancelamento da permissdo de presenca estacionaria dos missiondrios junto aos

indios aldeados, esse tipo de misséao foi iniciado.

O trabalho dos missionarios passa a ser a “missdao ambulante”
pregando missGes de lugar em lugar a populacdo sertaneja nao
fazendo distin¢cdo entre indios, brancos ou negros escravos, uma vez
gue com a suspensdo das aldeias, a populagcdo entrou num franco
processo de miscigenacado (OTTEN, 1990, p. 115).

As missoOes itinerantes, chamadas de santas missdes, foram um exemplo
fundamental do contato dos padres com o povo e tiveram efeito profundo e duradouro
sobre a pratica de fé e relacdes sociais. Prescritos por Trento e empreendidos no
Brasil, esses avivamentos catélicos reimpuseram a ortodoxia e reacenderam a
devocgao do povo. “As santas missdes cairam em desuso com o declinio das ordens
religiosas apdés 1759, mas retornaram com novo vigor durante a romanizagao”
(SERBIN, 2008, p. 89). As missdes populares ganharam destaque dentro do plano de
reforma da Igreja, durante o Segundo Império. “As santas missbes personificaram a
romanizagao” (SERBIN, 2008, p. 90).

Nesse clima, a missdo chamava a todos. Diante das massas em perigo de
perdicdo, o missionario lancava mao de todo o seu talento de orador e de todos os
meios cénicos para impressionar e converter a multiddo. Moraes Filho descreve como

um missionario capuchinho iniciava a missao:

Vida breve... Morte certa... Do morrer, a hora incerta... O povo
suspenso a sua palavra, olhava-o pasmado; com o crucifixo na destra
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trémula, tinha no braco a forca de um exército. E depois de confundir
0s vicios, de exaltar as virtudes, de condenar a morte eterna aqueles
gue viviam em pecado, empunhava a disciplina de pontas de ferro, e
a direita e a esquerda acoitando-se convulso, penitente e horrivel,
bradava: Misericordia! Misericérdial... E o povo de brucos, voltado
para a imagem do Cristo encerrado, repetia batendo nas faces:
Misericordia! Misericordial Nesse momento, o choro, as lamentagdes,
0s solugos, e os ais angustiosos asilavam-se no templo, formando
uma atmosfera sonoramente ligubre e dolorosa (1946, p. 218).

O tempo de duragao normal de uma misséo era de oito a dez dias. De manh4,
havia uma pratica sobre os sacramentos. Depois era celebrada a missa, durante a
qual o povo cantava o Oficio de Nossa Senhora. Apdés a missa, fazia-se a
administragdo dos sacramentos: batismo, casamento, crisma, confissdo e a
catequese das criancas. A tarde, prosseguia com uma instrucdo sobre os
mandamentos. Terminada esta, cantava-se até o inicio do sermao principal, cujo tema
sempre era sobre os novissimos: a morte, o juizo particular e o final, o inferno, o céu.

Depois havia a bénc¢éo do Santissimo e todos se recolhiam.

Pecador, agora é tempo de pesar e de temor:/ Serve a Deus, despreza
o0 mundo, j4 ndo seja pecador!

Neste tempo sacrossanto o pecado faz horror:/ Contemplando a cruz
de Cristo, j4 ndo seja pecador!

Vais pecando, vais pecando, vais de horror em mais horror/ Filho,
acorda dessa morte, ja ndo seja pecador.

Passam meses, passam anos, sem que busques teu Senhor./
Como um dia para o outro, assim morre o pecador!

Pecador arrependido, pobrezinho pecador,/ Vem, abraca-me contrito,
com teu Pai, teu criador! %

Como os cantos, os sermdes revelam um cunho forte de peniténcia.
Possivelmente, heranga europeia do catolicismo medieval tardio. No entanto,
podemos dizer que “o aspecto penitencial do cristianismo remonta a origem mesmo
da Igreja” (FRAGOSO, 1988, p. 11). As missdes tinham como meta a conversao dos
ouvintes para assegurar-lhes a vida eterna; era mister salvar a vida e entrar no céu.
Analisando o discurso dos missionarios, tem-se a impressao de que a vida consiste
na arte de salvar a alma. Existe uma tradigdo, “uma ciéncia do bem morrer para
transpor a porta do céu, em oposicdo a ciéncia desta vida que busca alcancar
riquezas, honras, dignidades e conhecimentos profanos” (COSTA E SILVA, 1982, p.
45).

39 Canto de dominio publico entoado nas santas missdes.
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Mas, como um dos acontecimentos mais importantes da vida do povo, elas
reuniam “as duas faces do catolicismo popular: expiacéo e festa” (FRAGOSO, 1980,
p. 210). Afirma a letra de um hino cantado nas missdes: “Sé na santa missao, nos
temos/ uma festa bonita assim:/ o comeco de la do céu,/ onde a festa ndo tem mais
fim”4°, A pregacdo do missionario anunciava um paraiso distante, ndo acessivel ao
povo simples. Diz Costa e Silva (1982, p. 48): “como visualizar, essa gente, a sua
outra vida!? Disposta em torno do arruado raquitico que o barro vermelho reveste de
monotonia cromatica, como conceber a Jerusalém celeste?”. Era festa! Banda de
musica tocando e 0 missionario chegando como um anjo descido do céu, apto para

transformar aquela realidade:

O regozijo da chegada do missionario, da compacta massa popular, o
cantico das criangas, coro angélico em saudacdo ao levita, as
harmonias da musica e as arcadas floridas das ruas assinalam o fervor
dos fiéis com seus pensamentos transportados para a vida
extraterrestre (FRAGOSO, 1988, p. 13).

Nesse clima de festa, 0 povo, que se confinava na estreiteza do dia-a-dia pelos
matos, sitios e povoacfes, se reunia, € era uma alegria 0 encontro raro entre tantos
parentes distantes, entre amigos que ha muito ndo se viam. Toda a ambiéncia das
“santas missdes” transpirava uma alegria bem diferente das alegrias “profanas”. De
forma que os atos religiosos de encerramento — a procisséo e a béncao — deixavam
na alma do povo saudades de momentos felizes que, para aquelas pessoas, eram

marco nas suas histdrias, tanto a pessoal, quanto a comunitaria.
3.1.2 - Os varios modelos de missionarios

Anteriormente, esclarecemos que o periodo do Império, no tocante a vida
religiosa, foi uma época dificil. Além do aviso Imperial de 1855, que proibia os
noviciados no Brasil, houve também uma série de medidas restritivas que iam
dificultando a vida religiosa no Brasil. No Primeiro Império e na Regéncia os religiosos
estrangeiros foram expulsos, ao tempo em que o0s brasileiros também sofreram

restricbes, uma vez que foram impostos limites a sua agao.

Argumentava-se que a vida religiosa era algo ultrapassado, e que teve
a sua validade no periodo missionario da nossa histéria brasileira.
Além disso, era a vida religiosa expressdo de mundo medieval, que ha
muito fora desmoronado pela civilizacdo moderna. E, por fim, se

40 Dominio publico.
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atirava em rosto aos religiosos a acusacao de “inuteis”, “ociosos” e
“‘decadentes” (FRAGOSO, 1988, p. 14).

Foi, entdo, a partir desse argumento acerca da “inutilidade” da vida religiosa,
gue comecou um certo redirecionamento dos ataques aos religiosos estrangeiros,
passando os religiosos brasileiros a ser o alvo principal das investidas. “Os religiosos
brasileiros — franciscanos, carmelitas, beneditinos — em sua quase totalidade tinham
se recolhido aos conventos, numa forma de vida religiosa que nédo atendia aos apelos
do momento” (FRAGOSO, 1988, p. 14).

Essa falta de iniciativa dos religiosos brasileiros para as chamadas “atividades
uteis”, segundo Fragoso (1988), foi também uma das causas de uma quase total
desnacionalizacdo da nossa vida religiosa. No que diz respeito as missfes populares
no Nordeste, elas estavam nas maos dos capuchinhos italianos, dos padres lazaristas

franceses e dos padres diocesanos brasileiros.
3.1.2.1 - Os frades capuchinhos italianos

Os capuchinhos italianos ja se faziam presentes desde o Brasil Colénia, em
atividades de missdes populares, desenvolvidas no norte do pais; eram “oriundos do
hospicio da Penha no Recife” (HOORNAERT, 2006, p. 27). Apds a expulsdo dos
padres jesuitas, os capuchinhos da Penha assumiram a catequese dos indios cariris.

“A maior, mais proveitosa e meritoria obra dos capuchinhos, além da catequese
dos aborigenes, foi, em todos os tempos, a pregacéo da palavra de Deus: as santas
missbées” (PALAZOLLO, 1966, p. 91. Grifo original). Durante o Segundo Império, 0s
capuchinhos italianos foram os missionarios por exceléncia, uma vez que os padres
lazaristas franceses dedicaram-se aos seminarios e a formacéo do clero, e os padres
brasileiros constituiam um grupo bem menor que o dos capuchinhos. Segundo Costa
Porto, “pode-se dizer, sem exagero, que a evangelizacdo do interior nordestino, na
segunda metade do século XIX, foi principalmente obra dos capuchinhos da Penha
(Recife)" (JORNAL DO COMMERCIO, 08 fevereiro 1952).

As sanddlias, a barba longa, o habito rustico, a coragem diaria, o
habito das missdes sem conforto e sem fim, deram aos capuchinhos,
em trezentos anos de campanha, a gléria dessa tradicdo automatica,
espontanea e natural na memdéria e no coragdo do povo, foram e séo,
para as turbas de pecadores e fiéis, os santos missionarios (CAMARA
CASCUDO, “A Republica”, Natal, 18 dezembro 1939).
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Ha tradi¢des orais de profecias terriveis de um Frei Vidal (HOORNAERT, 2006,
p. 31) ou de um Frei Clemente de Adorno:

Que, ao beber o vinho envenenado pela impenitente fazendeira Maria
Rosaria — langou ao povo uma terrivel profecia: o monte do Tremedal
(perto da atual cidade de Vitéria da Conquista, na Bahia) ia se afundar,
transformando-se num lago: este seria o fim do mundo, em castigo dos
pecados (HOORNAERT, 1977, p. 330).

Existe, ainda, a classica profecia que se espalhou pelo Sertdo e ninguém sabe

ao certo sua autoria:

Quando Deus andou no mundo, disse: Adeus, mundo velho, até mil
gue dois mil ndo h& de chegar. Estamos no fim das eras; quem matou
nao mate mais, quem desonrou ndo desonre mais, quem furtou néo
furte mais, estamos no fim do mundo (QUEIROZ, 2003, p. 286-287).

Entre os missionarios capuchinhos que mais se destacaram no Nordeste,

durante o Il Império, podemos elencar:

Frei Caetano de Messina, OFM Cap, que, segundo Costa Porto,
“sozinho poderia encarnar toda a histéria das missdes dos
capuchinhos em terras nordestinas” (JORNAL DO COMMERCIO,
Recife, 8 fev. 1952). Chegou em Pernambuco em 1841, onde, em 19
anos, desenvolveu uma extensa atividade missionaria. “Nas
calamidades publicas era o anjo consolador. Nos surtos epidémicos
de febre amarela, de célera e de variola, acorria pessoalmente. [...]
Frei Caetano fundou um colégio de 6rfas em Papacaca, na mesma
Provincia” (PALAZOLLO, 1966, p. 178).

Em 1860, foi transferido para o Rio de Janeiro, onde assumiu o cargo de
Comissario Geral da Ordem no Brasil. Faleceu em 1878, em Montevidéu, aos 71 anos
de idade. Durante a Guerra dos Maribondos, ou Ronco da Abelha e na Revolta

Praieira, em 1848, agiu como pacificador.

O imperador tinha-o em grande conta e com ele costumava
aconselhar-se em assuntos de consciéncia. Consta que, antes da
prisdo dos bispos, consultou o Abade de S&o Bento e Frei Caetano.
Consumada a sacrilega prisdo, concluiu-se que de nada valeram os
conselhos. Sabe-se, porém, que Frei Caetano nunca mais voltou ao
Palacio. O comissario e Prefeito Apostélico dos capuchinhos assim
respondeu ao augusto monarca (PALAZOLLO, 1966, p. 200).

Segundo Palazollo (1966), durante a fase mais aguda da Questédo Religiosa,
“Frei Caetano, promoveu cruzadas de oragdes pela libertagdo dos bispos na Igreja do
morro do Castelo [...] Mais de uma vez visitou D. Vital na prisdo” (p. 200).

Ainda h& quem afirme que Frei Caetano, valendo-se do prestigio e da amizade

junto ao Duque de Caxias, “tenha influido para que o Marechal declarasse ao
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Imperador que somente aceitaria presidir ao ministério do Exército com a condi¢ao da
imediata anistia aos bispos” (PALAZOLLO, 1966, p. 200). Acontecendo a mesma no
dia 03 de setembro, quando o Imperador concedeu aos bispos e aos outros religiosos
envolvidos na Questao Religiosa sua liberdade da priséo e anistia.

Apolonio de Todi foi um dos frades capuchinhos mais exaltados na Ordem e no
meio religioso. De acordo com Regni (1988, p. 271), “Frei Apolénio nasceu em Riapioli,
lugarejo vizinho a Todi na famosa Umbria de S&o Francisco de Assis, a 23 de janeiro
de 1747”; chegando ao Brasil, percorreu quase todo o territdrio das Provincias da
Bahia e de Sergipe, “espraiando o reino de Deus”. Aos 25 anos de idade, em 1772,
foi ordenado sacerdote e passou a atuar como missionario, inicialmente sendo
enviado a S&o Tomé, na Africa. Em maio de 1783, a Propaganda Fide*! o autorizou a
realizar o seu apostolado em terras brasileiras, onde ele ja se encontrava ha sete
meses.

Frei Apolonio de Todi esteve durante quatro anos e meio com o0s indios de
Rodelas, na Bahia, contribuindo com “a formacado e o desenvolvimento da gente
sertaneja derramada pelo infindo sertdo baiano” (REGNI, 1988, p. 270), onde conviveu
mais de quarenta anos de sua vida com aguele povo, alcancando quase todas as vilas
e lugarejos com sua acao missionaria. Afirma Hoornaert (1977, p. 113):

Suas andancas cobriam todo o litoral baiano e o curso do baixo S&o
Francisco até a Serra Jacobina, voltando sempre as vilas dantes
visitadas para colher os frutos das santas missGes e confirmar as
licbes anteriormente ensinadas.

Frei Ambrésio de Arcévia, em cronica enviada ao Imperador, no dia 25 de
janeiro de 1824, acentuava a preocupacdo de Frei Apolénio com os mais pobres e

seu trabalho junto a eles:

Fr. Apolonio de Todi [acha-se presentemente] em missfes nas
freguesias centrais da Provincia, havendo no extenso espaco de 46
anos até agora de evangélicas fadigas, promovido e conseguido, a
instancia, e rogativas dos vigarios, o conserto, e reedificacdo de
muitas capelas, e matrizes que por muito tempo danificadas
ameacavam proxima ruina, como demais a criacao, [...] de 5 novas
freguesias, cujos lugares, sendo primeiro inabitados e s6 cobertos de
espessos bosques, ou tendo apenas algum agreste morador avulso
em largas distancias, estdo agora povoados de cultivadores e

41 Através da Bula Inscrutabili Divinae, do dia 22 de junho de 1622, o Papa Grego6rio XV criou a
Congregacao, com o nome de Propaganda Fide. Esta congregacdo tem uma tarefa especificamente
missionaria: dar as diretrizes, promover a formagédo de missionarios, dar impulso e prover o sustento
daqueles que estdo em terras de misséo.
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fazendeiros, de que tanta vantagem resulta a geral prosperidade do
Estado (AMBROSIO apud REGNI, 1988, p. 271).

Apolbnio de Todi foi também um dos grandes pregadores das “santas missoes”.
Era devoto da Paixdo de Cristo e fez com que fossem construidas varias igrejas
dedicadas a Nossa Senhora das Dores. Depois de varios anos de dedicacao e servigo
a assisténcia dos indios e do povo sertanejo, “por meio de edificagdo de varias obras
de utilidade publica, faleceu aos 82 anos de idade, no dia 14 de julho de 1828, na
freguesia de Nossa Senhora das Dores de Monte Alegre, Bahia” (HERCULANO, 2011,
p. 61).

O nome verdadeiro de Frei Vidal de Frescarolo, ou Frei Vital da Penha era Vitale
da Frascarolo. Missionou junto aos indios da regido entre as Capitanias de
Pernambuco e do Ceara. Nas suas missdes sempre promovia a devocdo ao Sagrado
Coracdo de Jesus. H& um relato do bispo eleito da Capitania de Pernambuco,
Braganca e Miranda, em 1802, no qual lembra o arduo trabalho do referido
missionario:

Conhecendo as boas qualidades, e virtudes do missionario barbadinho
italiano, frei Vital de Frescarolo, Ihe concedi as faculdades necessarias
para instruir, catequizar, batizar e administrar todos os sacramentos
aos novamente convertidos e o encarreguei daguela missdo com
todas as ordens necessarias para que aqueles habitantes Ihe dessem
todo o auxilio, de que ele precisasse [...] Esta misséo foi abencoada
por Deus, pois que enfim se conseguiu tudo quanto se desejava [...] e
esta conquista, por si mesmo de uma grande utilidade para a igreja e
o estado, é tanto mais apreciavel, quanto ela foi feita sem derramar

uma so gota de sangue (REVISTA DO INSTITUTO HISTORICO DO
CEARA, 1913, p. 204).

Camara Cascudo (1985, p. 453) credita a Frei Vital a profecia mais antiga
escrita em territério brasileiro. Ela teria sido redigida entre 1817 e 1818. Eusébio de
Sousa (1934, p.115-120) a dava como escrita em 1817, ano da revolugao separatista
e republicana de Pernambuco, que envolveu um grande numero de padres e frades.
Contudo, segundo Della Cava (1977, p. 30), essa profecia foi apenas atribuida ao frei
depois de sua morte. A profecia teria circulado por todo o Nordeste “em vastas
centenas de copias secretas, decoradas e ditas em voz alta como versiculos inéditos
do Apocalipse” (CASCUDO, 1985, p. 453). Transcrevemos uma versdo da profecia
pesquisada pelo Padre Francisco de Luna Tavares (apud HOORNAERT, 2006, p. 29-
30):
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De dois a dois VV,/ Um de pernas para baixo

E outro de pernas para cima/ Quatro voltas de um compasso,

Vai chegando a um ponto/ De um disforme mortaco;

O meio ponto a tesoura/ Sera a guerra consumidora

E o tempo sera tal que tudo ira afinal.

Quando vires o sol escuro/ Amola a faca para comer couro no futuro,/
Que na era dos dois XX,/ Vera rebanhos de vinte mil.

Provavelmente, essa revelacao foi associada ao final do século XX, literalmente
a “era dos dois XX". Para Camara Cascudo (1985, p. 454), essa seria a profecia-

padréo, pois em sua indecifrabilidade caberiam todas as interpretacdes e desejos:

E a profecia-padréo, amada pelo Povo porque, nada percebendo, nela
cabem todas as interpretagcbes e se aninhardo as volicbes do
Interesse. [...] Visivel a constante ritmica nos versos soltos, rimados,
tendéncia regular nas profecias populares. A finalistica cristd acusa-
se pelas desgracas anunciadas, sangue, guerra, brutalidades serem
provocacdes tragicas a oportuna intervencdo divina, redimindo os
naufragos desditosos. [...] O maior e decisivo efeito da profecia € a sua
indecifrabilidade imediata e direta. Enfermidade sofrida por todos os
oraculos, indispensando os traduttori-traditori para as infelicidades
prestimosas.

Ao avaliar que ja havia cumprido a sua missao, escreve: “Ja ndo tem mais
gentios brabos neste seu bispado, que possam perturbar o seu rebanho, e desgostar
a Sua Alteza Real” (REVISTA DO INSTITUTO HISTORICO DO CEARA, 1913, p. 214).
Depois de ininterruptos 25 anos de atividade missionaria e 54 anos de idade, Frei Vital

solicitou licenca para descansar.
3.1.2.2 - Os padres lazaristas franceses

Os padres lazaristas ou da Congregacao da Missédo, também conhecidos como
Vicentinos, por causa do seu fundador, Sdo Vicente de Paulo, ja exerciam sua
atividade no Brasil desde os ultimos anos do periodo colonial e inicios do Primeiro
Império. Inicialmente, os lazaristas eram de nacionalidade portuguesa, e,
posteriormente, francesa. Chegaram ao Brasil com destino as missdes indigenas,
mas, logo, passaram a se dedicar a formagéo sacerdotal nos seminarios, atividade
gue marcou, de modo especial, sua presenca em terras brasileiras.

Os lazaristas desenvolveram seu modelo missionario entre os pobres da
Franca. Ja o nome oficial dessa congregacao, da Misséo, revela seu principal objetivo.
Sao Vicente criou as missdes para compensar a pouca instru¢ao do clero paroquial,

principalmente os da zona rural.
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No Brasil, eles aplicaram as mesmas técnicas, comecando por Minas Gerais:
“entre seus métodos eficazes estavam os sermdes sintonizados com a espiritualidade
simples da religido popular mineira do século XVIII” (CARMELO, 1986, p. 54-56). No
ambito missionario, eles formaram o segundo grupo de atuac&o, durante o Il Império,
ao lado dos capuchinhos e dos padres diocesanos brasileiros. Nao tiveram a mesma
expressdo de que gozavam os capuchinhos italianos, mas desenvolveram uma
extensa e fecunda atuacao no Nordeste, principalmente nas Provincias da Bahia e do

Ceard, onde tinham casas missionarias, pois

...as missdes lazaristas difundiram-se por Minas Gerais, Babhia,
Pernambuco e Ceard. SO na Bahia, por exemplo, os pregadores
realizaram 745 grandes eventos religiosos entre 1858 e 1920, e
ministraram a Eucaristia a quase 1 milhdo de pessoas (AZZ1,1974, p.
1239).

Os lazaristas franceses foram, de modo particular, implantadores da reforma
iniciada pelos bispos brasileiros no século passado. Ndo somente no papel de
formadores do clero nos novos seminarios, mas, através das missdes populares, “os
padres encarnavam o catolicismo moderno e tentavam reaver o povo abandonado por
longo tempo ao catolicismo popular, a mistura de crencas indigenas e afro-brasileiras”
(SERBIN, 2008, p. 91).

Ao contréario dos capuchinhos italianos, os lazaristas franceses ndo gozavam
do mesmo prestigio dos agentes do governo. Durante o Segundo Reinado e a Primeira
Republica, os padres vicentinos itinerantes apontaram o comportamento moral, a
obediéncia a Igreja e os sacramentos como 0s caminhos para a salvacdo eterna.
Vistos pelo governo “como ‘ultramontanos’ e acusados constantemente, tanto nos
jornais, quanto na tribuna parlamentar de jesuitas” (FRAGOSO, 1988, p. 25), acabou

sendo formada, contra eles, uma forte oposicao intelectual e nas esferas legislativas.

No caso da Questéao Religiosa, quando houve o grande choque entre
o0 mundo liberal e a Igreja “ultamontana”, as iras se levantaram contra
os lazaristas, a ponto de o Pe. Bénit, CM, visitador das Obras da
Congregacao da Missdo no Brasil, expressar aos seus superiores o
temor que os lazaristas e as irmés da Caridade (também francesas)
fossem expulsos do pais (FRAGOSO, 1988, p. 25).

Em suas missOes populares seguiam a espiritualidade do fundador, S&o
Vicente de Paulo, em uma ac&o missionaria dirigida ao povo pobre e ao homem do
campo. Podemos, assim, resumi-las: catequese as criancas e adultos; divulgacéo de

catecismos; insisténcia na pratica da confissdo e comunhéo frequente; restauracédo
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da paz e harmonia entre as pessoas e 0S grupos sociais; linguagem simples em suas
pregagdes; invectiva contra 0s erros e nao contra as pessoas; insisténcia na pregagao

dos novissimos; promocéao das primeiras comunhdes.

Lideravam a multiddo na via-sacra, na reza do terco, em novenas a
Nossa Senhora e em procissdes e vigilias a luz de velas. Em geral, a
Missdo encerrava-se com uma procissdo noturna na qual o povo
carregava uma grande cruz, que era assentada em uma area bem
visivel da povoacédo (SOUZA, 1999, p. 84).

As missOes se tornaram um elemento essencial da vida religiosa do Brasil, no
século XIX. “Em regides remotas, a chegada dos missionarios era o maior
acontecimento do ano. Eles as vezes ensejavam momentos de arrebatadora catarse
coletiva” (SERBIN, 2008, p. 91). Ensinavam o0s preceitos morais béasicos do
catolicismo e aumentavam o prestigio do clero. “As santas missdes santificaram o
papel da Igreja como pilar da estrutura social brasileira. Também ilustraram as
barreiras a romanizacao e as contradicdes entre moralidade e comportamento real”
(SERBIN, 2008, p. 91).

3.1.2.3 - Os padres seculares brasileiros

A atividade missiondria dos padres seculares, ou diocesanos brasileiros, no
século XIX, é pouco explorada. Sabe-se algo sobre o Padre Ibiapina, como também
acerca da atuacédo missionaria do Padre Hermenegildo Herculano. “Algo também se
sabe do Pe. Francisco José Correia de Albuquerque, grande missionario nos sertées
pernambucanos, e que pode ser considerado verdadeiro precursor do Pe. Ibiapina”
(FRAGOSO, 1988, p. 15). Fundou uma casa de recolhimento para abrigo de mocas,
nas proximidades de Bezerros. Ainda esteve envolvido, como missionario, na tentativa
de apaziguar o Sertdo, onde surgiu o tragico movimento de Pedra Bonita*?.

Pouco sabemos da atividade missionaria do Padre José Tomas de
Albuquerque, sobrinho de D. Joaquim Arcoverde, na qualidade de missionario
popular. Celso Mariz (1910) relata a atuacdo do Padre Custédio Luiz de Araujo e
Souza, sacerdote portugués que trabalhou nos sertdes paraibanos, como missionario
popular, na segunda metade do século XIX, mais precisamente na regido de Taperoa
(p. 73-74).

42 O movimento A Tragédia da Pedra Bonita ocorreu num lugar denominado Pedra Bonita, localizado
na Serra Formosa, no municipio de S&o José do Belmonte, Sertdo de Pernambuco.
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Certamente a atividade missionaria junto ao povo do interior, desenvolvida
pelos padres diocesanos, ndo foi apenas motivo do zelo apostélico do Padre Ibiapina
ou do Padre Herculano, mas, parece ter envolvido um grupo mais amplo e duradouro.
Possivelmente Dom Arcoverde se referia a esse “grupo” ao abrir, em 1915, a

Conferéncia dos Bispos das Provincias Eclesidsticas do Sul do Brasil:

Ainda ndo medrou infelizmente a ideia, tantas vezes lembrada, da
fundacdo de uma Congregacao Brasileira de Sacerdotes nacionais,
para missfGes e direcdo dos nossos Seminarios e Colégios, a qual
reataria, como ja tive ocasiao de dizer, o fio, ha tantos anos quebrado,
das tradicdes dos nossos primitivos missionarios, identificados com o
nosso povo pela lingua, pelos usos e costumes, pelas qualidades de
carater, enfim, do povo do nosso pais (PASTORAL COLETIVA, Rio de
Janeiro, 1915, p. XIV-XV).

Outras questdes, entdo, se impdem: quando teria surgido a pratica de missées
populares em nosso clero diocesano? Ela teria surgido com o objetivo de suprir as
lacunas decorrentes das restricdes juridicas aos religiosos? Ou, possivelmente, essa
pratica teria vindo de Portugal, onde padres seculares a exerciam, como mostra
Manuel José Gongalves Couto, em seu livro Missdo abreviada*?, livro de que, “em
qualquer povoagao, um missionario deve fazer uso, seja ele padre ou, apenas, leigo”,
conforme reza a adverténcia introdutdria (COUTO, 1878).

Quiais seriam as linhas orientadoras que caracterizaram a atua¢cao missionaria
dos padres seculares brasileiros? O quantitativo reduzido de documentos que
conhecemos pouco permite delinear essa orientacdo. Mas, podemos dizer que ha um
denominador comum das santas missdes, independente de elas serem pregadas por
capuchinhos italianos, lazaristas franceses ou padres diocesanos brasileiros: um
discurso comum, uma programacao bésica similar; uma linha de espiritualidade
fundamentalmente idéntica. O que podemos afirmar, com base na pesquisa
bibliografica, € que os padres ndo eram cegos as injusticas sociais. As missdes
permitiam avaliar ndo sé a vida espiritual, mas, também, a existéncia material e as

condicdes politicas.

As missdes combinavam a expiacao religiosa com festividades e um
importante componente social: a mobilizacdo do povo para a
construcdo de igrejas, cemitérios, represas, cisternas e estradas
(HAUCK, 1980, p. 209).

43 Pe. José Goncalves Couto. Missdo Abreviada para despertar os descuidados, converter os
pecadores e sustentar o fruto das Missdes. 11. ed. Porto: Tipografia de Sebastido Pereira, 1878.
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Pesquisando as diferentes orientagdes missionarias — capuchinhos italianos,
lazaristas franceses e padres diocesanos brasileiros — ndo obstante a escassez de
fontes, em especial as do ultimo grupo, em relacdo ao Padre Ibiapina e ao Padre
Herculano os documentos da época parecem insinuar diferencas entre eles e os

religiosos estrangeiros, pelo menos os capuchinhos:

N&o era [0 Pe. Ibiapina] pregoeiro impertinente dos perigos da outra
vida, que tivesse como norma aterrar 0s espiritos timidos e abater
fantasmas, mas um sabio que, em nome de Deus, procurava conduzir
0 povo rude as verdades que deve cultivar, e lhe quisera formar o
coracao, em proprio proveito e da sociedade (O CEARENSE, a. 3, n.
7, p. 4, 1876).

Também ndo consta se o0s sacerdotes faziam as célebres procissfes
penitenciais, sob o acoite de disciplina, como o faziam os capuchinhos italianos. Uma
vez discorrido sobre as missdes populares e suas diversas orientacdes, iremos nos

deter nas missdes pregadas pelo Padre Ibiapina.

3.2 — AS MISSOES IBIAPINIANAS

Entre os anos de 1860 e 1876, o Padre Ibiapina viveu a itinerancia. Percorreu
o vasto territério da diocese de Olinda que, na época, compreendia as provincias de
Pernambuco, Paraiba, Rio Grande do Norte e Alagoas. “Entrou também no Ceara e
no Piaui, onde acabava de ser fundada a diocese de Fortaleza. Dentro de um vasto
territdrio — mais ou menos 600 mil km —, o missionario andou a pé ou a cavalo”
(COMBLIN, 1993, p. 24-29). Comblin (1993, p. 123) indaga as motivacdes da opc¢ao

do Padre Ibiapina e conclui:

Ibiapina vai ao encontro de Deus ao escolher o mundo ‘selvagem’ do
interior. Ai estdo os pobres de Deus [...]. Naquela época, as cidades
sdo, para o clero, a seguranca, as honras, os privilégios da classe
dirigente. O interior € a inseguranca, a indefinicdo social.

Um relato das Crénicas revela o fervor missionario do Padre Ibiapina nos idos
de 1864:

No fim do mesmo ano 0 nosso solicito Apostolo saiu pressuroso,
subindo montes e descendo vales, atravessando bosques escuros, na
figura do Bom Pastor, para arrebanhar as ovelhas desgarradas.
Ultrapassa a diocese de Pernambuco e entra na do Ceara, sua
provincia. Quem podera descrever com vivas cores 0s sentimentos de
amor a Deus e ao proximo com que ele apareceu? [...]. Nao leva em
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conta os aplausos e elogios que de todos recebe. O reino de Deus lhe
basta (CARVALHO, 2008, p. 53).

Comblin (1993) alega que “o Padre Mestre ndo desconhecia as missdes feitas
antes dele no Nordeste, sobretudo no Cariri Novo, pelos padres Capuchinhos
italianos” (p. 24). E, ainda, retoma muitos temas dos seus antecessores: nas
pregagdes, a denuncia do pecado e o apelo a conversdo. “Acrescentou, porém
elementos novos de ordem pratica” (COMBLIN, 1993, p. 24). A conversao deveria
incluir a realizagao de obras comunitarias, Uteis para toda a comunidade. “Por isso, a
missado incluia a construcdo de acudes, cemitérios, hospitais, igrejas ou capelas e
sobretudo Casas de caridade. Elemento central nas missdes eram 0s mutirbes que
conseguiam reunir milhares de pessoas” (COMBLIN, 1993, p. 25).

A mobilizacdo popular que o Padre Ibiapina provocava por onde passava, bem
como suas acGes de moralizacdo, orientadas pelos preceitos religiosos cristaos,
possuiam um caréater paradoxalmente moderno e eram marcadas por uma valorizagao
do trabalho e pela construcdo de um modelo de ordenacdo social ancorado nas
nocdes de civilidade, regularidade, disciplina, moralidade e utilidade social.

Dentro das suas instituicbes o trabalho era considerado um elemento
disciplinador e purificador, capaz de combater a ociosidade, “perigosa inimiga da
alma”. O modelo missionario executado pelo Padre Ibiapina seguia o tradicional
parametro das “Santas Missdes”. Resumidamente religioso, conversées e
regularizacdo da vida, reconciliacdo dos o&dios, afastamento dos abusos e
supersticdes, volta aos sacramentos.

E a jornada se estendia através dos mutires de trabalho, que, no caso, se
conectavam com a moralizacdo e o disciplinamento dos fieis. Com relagdo a tematica
de uma misséo, geralmente ela envolvia sermdes sobre o amor de Deus, “imortalidade
da alma, necessidade da salvacdo e conversao, existéncia do inferno, o juizo final, a
condenacédo das vingancas, a luxuria, etc”. (FRAGOSO, 1980, p. 209). O programa
geralmente se organizava da seguinte forma: o dia se iniciava com a missa matinal
das cinco ou seis horas.

O povo ouvia 0 missionario, que, do pulpito, explicava a doutrina crista,
comecgando pela existéncia de Deus até o juizo final. Em seguida, ensinava-se o
catecismo as criancas, preparando-as para a primeira comunhdo. Depois, havia o
atendimento para as confissdes. Durante a tarde havia, ainda, explicacdo da Doutrina

13

religiosa, com base em algum texto evangélico. E, no tempo intermediario, “o
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missionario mobilizava o povo para os trabalhos da igreja, do cemitério, de acudes,
de cacimbdes, de estradas. O povo carregava, em procissdo, madeiras, pedras,
tijolos, ao som de hinos e canticos”. (FRAGOSO, 1980, p. 210). Com esta aura festiva,
as missodes representavam momentos de expiacao e pregacao, e também de grande
festividade.

Com a maxima “ndo percam tempo”, o Padre Ibiapina vivenciou sua
espiritualidade do trabalho sem apavorar as pessoas com estorias do “fim do mundo”;
sua palavra era entendida pelo povo simples. Lembrou ao povo que é preciso trabalhar
pela vida eterna, através do amor concreto ao préximo, no perddo mutuo e no servico:
“um dos grandes pecados contra a caridade é o egoismo, que vem a ser cuidar so6 de
si [...]. N&o nascemos para nds; cada planta deve dar seu fruto e se néo der, deve ser
arrancada e langada ao fogo, como figueira infrutuosa” (COMBLIN, 1993, p. 29).

Quando chegava a um povoado, vila ou cidade, a pregacao primeira do
apostolo da Caridade era voltada para a paz entre as familias daquele lugar. Exortava
todos a reconciliacdo entre si e com Deus, no sacramento. Era uma pregacéao forte
gue mexia com os sentimentos das pessoas. No final, elas se perdoavam e abracavam
em grande alegria. Afastada a desunido, o povo era convocado para as obras da
Caridade. Na sua prédica, acentuou o amor ao préximo e no final da mesma prop6s

uma reconciliagcao geral:

Ficarei muito mal servido se souber amanha que alguém deixou de
reconciliar-se esta noite; espero ndo passar por esse dissabor’. As
doze horas da noite a muasica percorria as ruas, celebrando com vivas
e entusiasmo a paz e confraternizagdo. Inimigos figadais se haviam
procurado e perdoado com tanta facilidade, como se fossem pequenas
rixas politicas. Assim no resto da missdo que durou somente nove
dias, sete a oito mil pessoas que a ela assistiram eram como uma so
familia (CARVALHO, 2008, p. 58).

Proferia palavras que agregavam as pessoas, exortavam a conversao
de vida e recuperavam sua dignidade: “Pequeno nao existe e Grande s6 Deus”.
Sem anunciar um programa de enfrentamento dos poderosos ou transformagao
social, tratou a todos de maneira igual e contou com a for¢a dos pobres. Padre
Ibiapina inaugurou, com a “Oragéo do trabalho” e o “Programa da caridade”,
um novo modo de trabalhar e se relacionar. Diante do éxito das missdes, o

cronista capta e revela a forga que movia o Padre-Mestre:

Agora 0 que me arrebata 0 pensamento € o poder da palavra. Como
se opera essa maravilha que excede a todas?! [...] Oh! Bom Deus,
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explicai-me onde existe este mistério, o poder da palavra! [...] O
homem nao conhece; [...] Deus, e somente ele, poderia obrar tanto,
com tao fraco meio, uma acao tdo poderosa. Viva o nosso bom Deus!
(CARVALHO, 2008, p. 47-48).

Ibiapina se deparou com uma sociedade em estado de dissolucao, cujos efeitos
evidenciavam, para ele, a ruina dos costumes. “O vicio partindo de bem alto e de mais
alto, arrastou consigo muitas massas, muita miséria (HOORNAERT, 2006, p. 64).

Seu forte senso do pecado e sua denuncia sao indicios da profunda miséria
gue avassalava o povo humilde. Seca e fome desfiguram a sociedade sertaneja. “As
altas camadas da sociedade corrompem a moral do povo” (OTTEN, 1980, p. 267).
Contra o0 apego ao mundo enganador — “tudo neste mundo é vaidade e inutil”
(COMBLIN, 2011, p. 76) — ele vive e prega a imitacdo de Cristo, que significa “seguir
o estreito e aspero caminho da cruz” em companhia do “doce Jesus”, despindo “as
galas, os enfeites e as esperangas ilusérias do mundo” (HOORNAERT, 2006, p. 45).
Como ndo pode “remediar a triste sorte da humanidade errante, conforma-se dizendo:
“nao é dado ao homem mudar o destino de outro. S6 Deus pode tanto” (HOORNAERT,
2006, p. 90).

As missbes do Padre Ibiapina tomavam vulto, exercendo uma nova dinamica
no cotidiano das comunidades sertanejas que se reorganizavam em detrimento das
pregacdes do padre e das construcdes, chegando a receber o reconhecimento formal
das Céamaras pelos servicos no desenvolvimento local. Ao aparelha-las com suas
obras de filantropia, parecia instaurar um ar de “modernidade” aos sertdes, muitas
vezes erguendo os primeiros prédios nas acanhadas povoacdes sertanejas, fazendo
renascer povoados antes no quase abandono, retirando as populacfes do isolamento,
instituindo trabalhos de obras publicas que aparelhassem a regido do mais
necessario. No decorrer das missdes via-se 0 desarmamento de cangaceiros, como

relata Mariz:

Em Floresta obteve dos cangaceiros que depusessem os bacamartes
na frente da igreja, junto a um buraco onde os enterrou. [...] Ibiapina
desarmava o cangaceiro sem ofendé-lo, que agora dele somente
gueria a alma para salvar (1977, p. 38)

Havia muitas comunhdes sacramentais, arrecadacao de esmolas, aberturas de
estradas de comunicagéo, construgao de acudes e cacimbas, erguimento de igrejas e
reforma de outras, além de procissbes e peniténcias; levando as populagbes

sertanejas a um disciplinamento austero. As horas do dia eram divididas entre misséo,
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oragdo e trabalho. O primeiro dia era reservado a esmola popular como também a
exposicao, junto ao povo, de imagens dos Sagrados Corac¢des de Jesus e Maria, nas
quais, aos seus pés, os devotos depositavam esmolas. O segundo dia ficava
reservado as peniténcias. Ao findar os sermdes, 0 missionario ordenava que se
recolhessem na Matriz, a fim de se amortalhar, seguindo em procissao pelas ruas da
cidade acompanhado pela multidao.

Se chegasse a alguma localidade que nédo respeitasse o ritmo de seu trabalho,
o religioso falava em tom enérgico, principalmente contra os que ndo iam assistir suas
pregacdes. Alguns proprietarios de engenhos, em época de producdo, costumavam
nao comparecer as pregagdes do missionario; este mandava “calar os engenhos”.
Aqueles que teimassem eram severamente punidos: alguns engenhos amanheciam
guebrados, outros ardiam em chamas, acontecimentos relacionados, talvez, a
maldig&o do padre (A VOZ DA RELIGIAO NO CARIRI, p. 4, maio 1869).

A noite, a cidade parecia ganhar vida, se movimentava pela oscilagido das
luzes, parecendo uma extensao das estrelas no céu, dando a impressao de que ou “o0
céu baixara a terra” ou “a cidade se elevara aos céus”, estabelecendo uma ligagao
entre os dois mundos, sacralizando a cidade ou o povoado com 0 que era mais
sublime, e findando a missédo de forma apologética, de modo a plasmar no espirito
dos moradores 0s sentimentos mais elevados, reproduzir uma aura religiosa, e
sacralizar cada recanto, cada obra, cada morador. Assim retrata o Jornal “O

Cearense’:

02 de outubro de 1862.
llImo. Amigo:

Por aqui nada de novo senéo as missdes do padre Ibiapina: os baldes,
as pontas de vestidos queimados, as violas continuavam a ser
gueimadas publicamente em expiacdo de escandalo que tem dado
neste vale de lagrimas. Os anatemas s&o inumeros: todos o0s
amancebados, todos os pilantras, todas as mocas faceiras, estao fora
da lei. Mas ndo se pode negar que 0 padre consegue muito: 0 povo
esta todo em peniténcia, e por toda parte ele deixa um sinal
permanente de sua passagem. Em Sobral ficou uma casa de caridade,
aqui levanta-se uma matriz. Isto ja deve ser sabido ai, por isso ndo sou
minucioso (O CEARENSE, 14 outubro 1862).

Um clima de festa era instaurado, estalando os foguetes em sinal de alegria,
somados ao som da musica cabocla que invadia as noites soturnas dos lugarejos que
nao tinham ideia do que era esse tipo de movimentacdo. Ao padre lbiapina era

prestado reconhecimento pelas benfeitorias, em que as populacdes visitadas
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elevavam o seu nome ao mais alto posto de virtudes. Como registra A Voz da Religiao

no Cariri:

Depois de um ano de saudosa auséncia, o veneravel apéstolo do Cariri
voltou ao Crato. O povo correu pressuroso ao seu encontro que teve
lugar na Cruz, as 5 e meia da tarde do dia 10 do corrente, e foi
magnifico na expansao do seu prazer e entusiasmo. As musicas do
Internato porfiaram na vibragéo de seus instrumentos, dois coros das
interessantes alunas [...] fizeram chover flores sobre o ilustre
Missionario, os foguetes feriram ruidosamente os ares, as ruas se
apinharam de cavaleiros, e de pessoas de todas as classes a pé (VOZ
DA RELIGIAO NO CARIRI, 20 fevereiro 1870).

A noticia, publicada no periédico VRC, comemorando “um ano na existéncia da
Voz da Religido no Cariri”, em 20 de fevereiro de 1870, também festejou, como
podemos ler em sua reproducédo, o retorno do Padre Ibiapina a Vila do Crato. Nas
paginas dedicadas a atuacédo do Padre Ibiapina no Cariri, Della Cava defende a ideia
de que eventos extraordinarios marcaram as missdes ibiapinianas, principalmente os

milagres, nas fontes do Caldas, em Barbalha, onde

havia aconselhado uma mulher doente, e que lhe implorava uma cura,
a banhar-se na fonte do Caldas, localizada fora da cidade. Quando a
mulher regressou a Barbalha, trés dias depois, Ibiapina foi saudado
como “milagreiro” (DELLA CAVA, 1977, p. 32).

Esse “milagre” foi amplamente divulgado no jornal “A Voz da Religido no Cariri”,

que,

dirigido por José Joaquim Telles Marrocos, primo do padre Cicero, que
fora fundado para incentivar a participagdo popular na obra de
Ibiapina, passou a publicar com frequéncia noticias das curas
“milagrosas” atribuidas ao missionario (DELLA CAVA, 1977, p. 32).

Nessa perspectiva foi-se construindo, ao redor do missionario, um sentimento
taumaturgo, pois, segundo os sertanejos, ele era autor, enquanto vivo, de milagres,
uma vez que curava pessoas enfermas que procuravam seus conselhos. A
disseminacéao de tais acontecimentos parecia dota-lo de poderes milagrosos. O jornal
nao se preocupou em esconder essas questdes; antes, informou que deveriam ser
propagados todos os prodigios efetuados pelo “padre-mestre”.

Outro dado importante € a forma como o Padre Ibiapina agia localmente e sua
capacidade de criar células de atuacdo popular. Durante as missoes, ele buscava
pessoas dispostas a permanecer, apds sua partida, atentas no cuidado para com o0s
pobres e desvalidos. Sua passagem era sempre efémera e, geralmente, durava

algumas semanas.
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Apés erguer as construcdes, através do regime de mutirdo, ele seguia viagem
para outras vilas e provincias. Por isso, era fundamental despertar “vocagdes locais”
(CARVALHO, 2008, p. 40). Tais “vocagbes locais” surgiram ao longo dos anos e
acabaram constituindo comunidades de Irméos e Irmas, beatos e beatas. Nas Casas
de Caridade sempre havia uma beata a frente das outras irmas, a diretora. Ao final
dos trabalhos, o padre deixava organizada uma estrutura minima para seu
funcionamento, que contava com uma equipe interna composta por superiora, vice-
superiora, mestra, enfermeira, despenseira e cozinheira, além do pessoal externo.

Para Luitgarde de Oliveira, os trabalhos do Padre Ibiapina revitalizaram o antigo
costume sertanejo do mutirdo e o direcionaram para obras publicas. O pregador
inflamava populacées adormecidas por séculos de abandono. A mensagem que ele
trazia ndo era mais de uma felicidade ap6s a morte. Apavorados com a condenacao
eterna, milhares de proprietarios faziam doacdes e se uniam a pobreza, na luta pela
erradicagao da miséria e da ignorancia. “Mais facil € um camelo passar pelo fundo de
uma agulha do que um rico se salvar” (BARROS, 1988, p. 102).

Podemos afirmar que a pedagogia missionaria do Padre Ibiapina se baseava
na palavra e na mobilizacdo popular para uma acdo concreta, que poderia ser a
construcédo de um agude, cacimba, Igreja, hospital ou Casa de Caridade para abrigar

meninas Orfas. Todo o trabalho era feito em regime de mutirdo:

Nome genérico por que é conhecido o trabalho cooperativo entre
populagBes rurais, como broca de rog¢ados, carpina de plantacdes,
reparo de pareddes de acude, cobertura de casa de palha, transporte
de madeira pesada. O mutirdo € uma instituicdo social que atenua,
corrigindo-os, efeitos individualistas que a economia latifundiaria
imprimiu a vida rural brasileira. O dono do servico anuncia a sua
intencdo de realizar um mutirdo. Convida os vizinhos, que acodem
pressurosos. No dia designado, manhd cedo, chegam os
trabalhadores munidos dos instrumentos necessarios: foices,
enxadas, machados, cordas. De ordinario hd um responsavel pela
direcdo do trabalho, o cabo [...], 0 dono do servi¢o é considerado com
honras excepcionais, e no regresso, a tarde, é conduzido de
cadeirinha ou sobre os ombros de algum trabalhador. E indispensavel
a musica (CAMARA CASCUDO, 1980, p. 516-517).

Em seu livro ‘A misséo ibiapina’, Ernando Teixeira descreve a missdo pregada
em Bananeiras (PB), em 1863 (p. 45-50); ela é a mais detalhada entre as constantes
na Crbnica. Chegando a cidade, o missionario percebe que as pessoas vao a missao

como se fossem a uma festa, e manifesta logo sua insatisfagdo: ‘Sendo assim, eu me
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retiro e deixo de pregar aqui’ (p. 45). A missao nao é uma festa. O missionario sabe
que a matriz esta desmoronada e pensa num mutirdo para reconstrui-la.

No serméo de abertura da misséao, ele explica que o trabalho sera muito pesado
e que ele conta com a colaboracao de todos e todas. O resultado € impressionante:
no dia seguinte, oito mil pessoas se aglomeram na praca e comegam a cavar o chao
repleto de ossos em torno da antiga matriz (antigamente o entorno das igrejas servia
de cemitério). As mogas mais ‘delicadas’ do lugar trabalham ao lado das mais
humildes. O sucesso € total e, no final da missao, ‘duas virgens da principal familia
despiram as galas, 0s enfeites e as esperancas ilusérias do mundo e se recolheram
na Santa Casa de Santa Fé (atual Arara, a uns 15 km. de Bananeiras), situada num
terreno cedido pela familia Cunha Lima (p. 47-48). Essa mesma familia cuidara do
sustento dessa casa nos ultimos anos de vida do missionario (1880-1883), o que
constitui um encargo enorme, pois, na época, a casa reunia nada menos que 200
pessoas.

Eis um exemplo concreto de como Ibiapina unia a dimenséao espiritual (oracoes,
sacramentos, sermdes, peniténcias, procissfes) a questdo material (construcao de
hospitais, cemitérios, acudes, capelas, estradas, pontes, canais de irrigacdo, sem
esquecer as casas de caridade): todas construidas no referido regime de trabalho.

Assim, afirma Mariz:

As construgBes de Ibiapina, maiores que fossem, se concluiam ou
podiam ser inauguradas em poucos dias ou em poucos meses. Ele
trabalhava com a multiddo em festa de fé e gléria pelas realizagfes.
Em Barbalha, fez uma Casa de Caridade em um més apenas (1977,
p. 65).

Pela importancia que as Casas de Caridade tiveram para o abrigo e educacao

de orfés, quase todas as referéncias apontam que era esse seu objetivo no semiarido.

3.3 — PADRE IBIAPINA E AS CASAS DE CARIDADE

Durante vinte anos, as viagens missionarias de Ibiapina seguem o programa
tracado em Gravata do Jaburu - PE (1860), onde construiu um hospital para as vitimas
do célera morbo. Sem um plano pré-estabelecido, ele obedecia aos apelos da
necessidade. Quando tomou conhecimento da triste sorte das mocas do interior,
condenadas a uma vida de muito trabalho e pouco respeito, comecou a fundar as

Casas de Caridade: construiu 22 casas no interior nordestino.



144

A Casa de Caridade de Gravata do Jaburu (PE), no sul, e Santa Luzia do
Mossoré (RN), no mesmo ano de 1860; Alagoa Nova (PB), em 1862, e, ainda no
mesmo ano, as Casas de Caridade de Areia (PB), Sobral (CE), Acu (RN), Santana do
Acarau (CE) e Santa Luzia do Sabugi. No ano de 1864, a de Acari (RN). Em Misséo
Velha (CE), 1865. Pocinhos (PB), Parari (Pombas-PB) e Santa Fé (Solanea-PB),
construidas em 1866. Em 1868, a Casa de Caridade do Crato (CE) e no ano de 1869,
as de Barbalha (CE), Milagres (CE), Souza (PB) e Cajazeiras (PB). Um trabalho
gigantesco, cuja dimensédo geografica esta tracada no mapa (Foto 3), inserido no inicio
deste capitulo.

Comblin (1993), ao refletir sobre a motivacdo e o empenho na construcao das
Casas de Caridade, questiona: “A compaixdao do Padre Mestre foi dirigida para a
situacdo tragica da mulher desamparada. Sera porque ele mesmo ficou 6rféo e viu o
desamparo das suas irmazinhas 6rfas?” (p. 31). A ideia basica das Casas de Caridade
foi o acolhimento das pequenas orfés: ali receberiam uma educagcdo completa e
seriam preparadas para ser boas esposas e maes de familia.

Segundo Hoornaert (2006), aquele trabalho, “que exigia maior espirito de
organizacao, foi contra o desamparo em que se encontrava a mulher nordestina em
consequéncia do terrivel machismo, fruto do colonialismo” (p. 37).

As Casas de Caridade que Ibiapina fundou figuram como suas principais obras;
elas congregavam um ideal de vida a ser seguido pelas irmas acolhidas, pautado em
um regimento interno elaborado pelo proprio Padre Ibiapina e orientado na
moralizacdo, através do trabalho, e nas noc¢des de civilidade, disciplina, utilidade
social e educacao doméstica.

Na prética, a educacdo dada nas Casas de caridade era tdo boa, que
muitas familias pediram que as suas filhas pudessem também
participar da formacao. Dessa maneira, as escolas para 6rfas foram
também institutos de educagdo para meninas. Naquele tempo n&o
havia nenhuma escola para mocas no Nordeste inteiro salvo no Recife
e em Fortaleza (COMBLIN, 1993, p. 31).

Da Casa de Caridade de Santa Fé, Solanea (PB), o missionario acompanhava
as outras instituicbes, comunicando-se com as superioras atraves de cartas.

O balanco final das realizacdes materiais do missionario € impressionante: vinte
e duas Casas de Caridade, dez igrejas, dez acudes, nove cemitérios, quatro hospitais,
uma casa paroquial, uma cacimba publica, e até mesmo um gabinete de leitura, no
Crato (HOORNAERT, 2006, p. 242).
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Toda essa obra foi construida durante as missées por ele pregadas. O éxito
daquelas missbes era medido pelos resultados exteriores, ou seja, a construcao de
obras materiais € um testemunho publico das mudancas operadas na vida dos
sertanejos. Utilizando a pratica dos mutirbes, os trabalhos de construcdo eram

concluidos rapidamente:

Em dezoito dias levantou uma capela em Goianinha, tendo cooperado
nos servicos de carregamento de pedras e madeiras e no
levantamento de paredes e tetos, cerca de 12.000 pessoas. Sua forca
aliciadora dava esses prodigios de execucdo de trabalho (MARIZ,
1977, p. 65).

Havia também a colaboracdo financeira dos fiéis, que depositavam suas
contribuicdes as obras ibiapinianas aos pés das imagens dos santos e das santas,

conforme ja referido. Um momento nas missdes era dedicado a essa pratica:

Em seguida, expuseram-se a veneragédo dos fiéis os quadros dos
Sagrados Coracgfes de Jesus e de Maria e a Veneravel imagem da
Senhora das Dores, Padroeira da capela; e passado o ato de adoragéo
recolheu-se de esmolas a quantia de 570$000 mil reis (HOORNAERT,
2006, p. 105).

Embora, durante suas missbes, o Padre Ibiapina n&do tenha atuado
politicamente, de maneira direta, junto as autoridades publicas, ele circulou préximo
de grupos sociais distintos, econdmica e politicamente. Ndo somente os pobres, alvo
de sua acao caritativa, eram mobilizados em suas missdes; tinha atitude similar com
as familias ricas. O periodo das missdes também era considerado um momento
propicio para a remissdo dos pecados através da pratica da caridade, o que

estimulava muitos a fazer doacfes para as obras:

Ao pregar na povoacédo de Arara (PB), sua palavra ungida despertou
a generosidade do abastado fazendeiro major Anténio José da Cunha,
cuja esposa Candida Americana Hermégenes de Miranda ha pouco
restabelecera-se do mal, e ambos fizeram “doagdo de uma
propriedade de terras, no lugar de Santa Fé e Sobradinho, para
patriménio de um desses hospitais de caridade” (ARAUJO, 1995, p.
168).

As doacbes para as obras de caridade, com 0s nomes dos respectivos
doadores, bem como os objetos doados, sdo encontradas em quase todas as edi¢cdes
do Jornal “A Voz da Religido no Cariri”. Afinal, como ja referido, as obras ibiapinianas

s6 foram possiveis gracas as ofertas feitas pelas pessoas de cada localidade:

A Exma. Sra. D. Rita Maria Leite, natural de Milagres, fez em 16 do
p.p, donativo de um crucifixo de prata para a Santa Casa de Caridade
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desta cidade do Crato, [...] o senhor Cap. Antonio Gomes de Campo
Petico, oferece ao Dr Ibiapina um reldgio grande, de repeticdo com
destino a uma das Casas de Caridade do Cariri novo (VRC, 08 de
dezembro de 1868 e 03 de janeiro de 1869).

E ainda:

O senhor capitdo Pedro Lobo de Menezes acaba de oferecer ao Rm.
Senhor Padre Mestre lbiapina, a quantia de 4:000:000 para as
despesas que demandar a instalacdo da santa Casa de Caridade e
Hospital de Misericordia da Vila de Barbalha [...]. A¢Bes como estas
estdo acima de todo elogio; todavia cumpre-nos dizer que o senhor
Pedro Lobo é heréi do Evangelho a quem disse Deus: — Dai aos
pobres e terds um tesouro no Céu (VOZ DA RELIGIAO NO CARIRI,
07 margo 1869).

As ofertas também vieram de instituicbes e ndo apenas de
particulares. Na edicdo de 20 de dezembro de 1868, o jornal VRC
publicou subscricdo realizada pelo Instituto Sagrado Cora¢éo de Maria
(ISCM), que, “possuido dos mesmos sentimentos e ideias que VR¥
oferecia a “pobre oferta” de 48$000 (quarenta e oito mil réis) para a
construcéo da Casa de Caridade do Crato (A VOZ DA RELIGIAO NO
CARIRI, 20 dezembro 1868).

O Padre Ibiapina, que também procurava mostrar um corac¢do misericordioso
agueles que prontamente atendiam as suas recomendacdes, ndao demorou a
agradecer, publicamente, a oferta do ISCM. No mesmo numero, o perioddico divulgou
0 agradecimento do sacerdote:

Rogo ao redator da “VOZ DA RELIGIAO NO CARIRI” que publique a
carta, subscricdo e os nomes destes bons amigos e meninos que tao
generosamente tomam parte nas despesas da Santa Casa de
Caridade do Crato (VCR, 20 dezembro 1868).

Com a auséncia de instituicdes sociais do Governo provincial ou Federal, as
Casas de Caridade, sua organizacdo e sua pedagogia sdo, ainda hoje, um tema
instigante. Porque, além de abrigar as 6rfas, dando-lhes educacéo com o ensino que
ali era ministrado, ainda havia o aprendizado para os oficios: fiar, bordar, pintar e
fabrico de artesanato. A presenca feminina era também valorizada por meio das
beatas, diretoras, superioras e visitadoras que estiveram ao lado do padre-mestre e
foram fundamentais para a existéncia das Casas. O biografo Celso Mariz (1977),

enfocando uma viséo de conjunto sobre o trabalho missionario do padre Ibiapina, diz:

O mais notavel na obra de lbiapina é que ela foi fundada na treva
espessa do analfabetismo e da supersticdo sertaneja da segunda
metade do século XIX. Ele bateu muito dessa treva, ensinando as
nocoes de letras, prendas domésticas, pratica de agricultura, oficios e
artes, e procurando comunicar uma fé cega e formalistica, mas
uniforme, delicada e poética, de bondade crista (p. 271).
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As Casas de Caridade eram um centro fixo de onde se irradiavam as ideias do
missionario: educar através do trabalho, ensinar as virtudes. Nelas, as o6rfas

estudavam, aprendiam os oficios proprios ao sexo feminino e também trabalhavam.

As filhas espirituais de Ibiapina adquiriam prendas domésticas, nocbes
industriais, letras, musica, tudo de um ruralismo simples, aplicado com
senso a cada regido de cada provincia. Esse ensino, dando graca e
valor as jovens, visava facilitar o casamento que era entdo a chave do
problema da mulher. Falando como hoje, se diria que a aprendizagem
nas Casas de Caridade visava abrir as Orfas profissées e trabalhos
remuneradores (MARIZ, 1977, p. 273-274).

Podemos perceber que as Casas de Caridade se tornaram frequentemente o

centro de diversas atividades:

Ao lado da Casa de Caridade podia haver um hospital para acolher os
doentes pobres, casas de hoéspedes, casa para as irmas, horta,
estdbulo, rocados, casa para os trabalhadores agricolas que
prestavam servigo, inclusive casas para os beatos que assistiam o
Padre Mestre (COMBLIN, 1993, p. 31-32).

O Padre Ibiapina redigiu o estatuto das Casas de Caridade, regulamentando a
vida das vinte e duas instituicdes. Todo o trabalho e todos os momentos de oragéo,
lazer e educagéo estavam previstos no estatuto. A Casa de Caridade matriz era a de
Santa Fé (PB), de onde ele mantinha contato com as superioras das outras Casas
através de correspondéncia** com suas orientacdes, conselhos e sugestdes.

O Estatuto é composto por seis capitulos. Os dois primeiros tratam dos fins da
instituicdo. O terceiro trata da Superiora (responsavel pela casa). O quarto e o quinto
tratam da Irma Visitadora (uma espécie de irma provincial, superiora das superioras)
e 0 sexto trata das pensionistas; além das meninas 6rfas, a instituicdo poderia receber
pensionistas para ser educadas e disciplinadas. Por fim, as disposi¢cdes gerais e uma
“adverténcia a superiora para nao se perturbar com as ocorréncias dos primeiros dias
entrando a governar a Casa de Caridade” (MARIZ, 1977, p. 286).

Em quase todo o texto se afirma a necessidade do amor ao trabalho, através
do amor concreto ao préximo, no perddo mutuo e no servigo. Segundo Comblin (1984,
p. 22),

a primeira oracao, aquela que Ibiapina mais valoriza é a ora¢do do
trabalho. Ele ndo € homem que se deixa impressionar nem iludir pelos
falsos misticismos. Acima de tudo estd a ocupacgédo constante a servi¢co
do préximo.

44 Algumas destas correspondéncias foram disponibilizadas por Mariz (1977) e Comblin (1984).
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Assim, o verdadeiro estado de graca, consolacdo, paz interior e felicidade é
alcancado por quem ocupa o tempo, com fervor, no servigo a Deus. (COMBLIN, 1984,
p. 27-28) No estatuto, os dois primeiros capitulos expéem o eixo fundamental das

Casas de Caridade:

CAPITULO |

Art. 1° - Tem (sic) dois fins as Casas de Caridade desta instituicdo e
vem (sic) a ser educacdo moral e do trabalho.

Art. 2° - Recebem-se nessas Casas as Orfds de 5 a 9 anos, sendo
pobres e desvalidas.

Art. 3° - A primeira educagéo das Orfas é doutrina crista, ler, escrever,
contar, costurar, bordados, etc. Finda essa educacdo, entrardo nos
trabalhos manuais de tecer pano, fiar no engenho, fazer sapatos e
guaisquer géneros de industria que a Casa tem adaptado.

Art. 4° - Logo que as Orfas tenham completado a primeira e segunda
educacao, estando em idade conveniente serdo casadas a custa da
Caridade.

CAPITULO I

Art. 5° - Além das Orfas, a Casa podera receber algumas mulheres,
havendo na Casa em que emprega-las.

Art. 6° - As mulheres para o trabalho nao serdo logo definitivamente
aceitas, mas estardo na Casa como em noviciado seis meses para
provarem sua conduta, amor ao trabalho e verdadeira religido.

Art. 7° - Serdo também ensinadas em Doutrina e a ler nas horas vagas
de trabalho.

Art. 8° Essas mulheres, do trabalho, depois de cinco anos de estarem
na casa neste exercicio, tendo provado boa conduta, amor ao trabalho
e humildade podem ser apresentadas para serem casadas como as
Orfas quando ndo queiram permanecer na Casa como Irmas de
Caridade.

Art. 9° - Além dessas mulheres havera outras determinadas Irmas de
Caridade que terdo empregos determinados como Mestra, cozinheira
e porteira, etc. (MARIZ, 1977, p. 283-284).

Além da superiora, existia “um conselho das mulheres mais prudentes e
discretas das Casas que, com a superiora, acorra as precisdes da casa” (MARIZ,
1977, p. 284). Araujo (1995) simplifica, relatando que: “o pessoal interno compunha-
se de superiora, vice-superiora, mestra, enfermeira, despenseira e cozinheira. O
pessoal externo compunha-se de regente, capeldo, tesoureiro, procurador e muitos
membros do Conselho.

Podemos dizer que as Casas de Caridade eram centradas em dois eixos
estruturantes: a espiritualidade e o trabalho, este Ultimo responsavel por sua
autossustentacdo. Movidas pela espiritualidade do trabalho, as Casas de Caridade se
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mantinham através do artesanato e dos teares. Além do cuidado com as 0rfas,
atendiam a todos os abandonados e “desgracados”. As irmas realizavam diversos
servicos aos doentes, do banho a alimentacéo, até catar piolhos e tirar bichos de pé

nas criancas. Escreve-lhes o Padre-Mestre:

Os soberbos nédo se salvam; o desobediente é soberbo. Daremos
contas a Deus do tempo perdido; porque seremos castigados pelo
pecado, e pelo bem gque néo fizemos. Nao ha tempo a perder: todas
as horas séo de Deus; por isso sejam empregadas todas as horas do
dia nos trabalhos de casa que séo de Deus, na ora¢do e em caminhar
para a perfeicdo (COMBLIN, 1984, p. 47-78).

Segundo as Croénicas das Casas de Caridade, Ibiapina nelas mandou instalar
a famosa “roda dos enjeitados” (HOORNAERT, 2006, p. 32), onde as irmas recebiam
criancas cujas maes nao tinham condi¢cdes de educar, para cria-las até a idade do
casamento. Ainda segundo as Cronicas, as Casas de Caridade nao utilizavam o
trabalho escravo, nem empregadas: todas trabalhavam. Relata Hoornaert:

Doutor Fonseca de Sousa dava liberdade a sua escravinha Hermelina
e pedia entrada dela na Casa. Ao qual o padre respondeu que todas
as escravinhas que por ventura pudesse haver para o futuro seriam
recebidas em suas Casas de Caridade (HOORNAERT, 2006, p. 39).

Diante da insignificancia das doacdes para a manutencao das Casas de
Caridade, todos trabalhavam para sua manutencdo, a partir do oficio que la
aprendiam: tecer, fiar, costurar, plantar sementes, fazer chapéu de palha, fazer
tinturaria doméstica com algodao (em cor preta), pintar flores, fazer “croché, “labirinto”
e renda de bilro. “A famosa ‘mulher rendeira’ foi inspirada nos trabalhos das Casas de
Caridade de Ibiapina” (HOORNAERT, 2006, p. 40).
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Figura 4: Trabalhos manuais nas Casas de Caridade - Azulejos pintados a mao

Fonte: Acervo do doutorando

Tudo era realizado sob a inspec¢éo do padre-mestre: “Corrija os defeitos no fio

e tecidos: porque infelizmente ndo tem extracdo os tecidos dai” (Carta a superiora de

Pocinhos, 2 de margo de 1875); e ainda “Convém que tegcam muito, bom pano, redes,

e pano de cor, e eu receberei tudo isso aqui para ir suprindo 0 que por outro meio nao

puder” (Carta a superiora de Pocinhos, 28 de margo de 1875). Segundo Hoornaert

(20086, p. 40):

A figura da professora doméstica nas cidades do interior nordestino é
mais um resultado dos esfor¢os missionarios da geracao de Ibiapina.
Aquelas professoras sao frequentemente as Unicas a se preocuparem
realmente pelo ensino primario no interior.

O proprio padre-mestre, em 3 de abril de 1870, redigiu uma orientacdo para

que sejam providos os sempre denominados “meios de sustentar as Casas de

Caridade tendo s6 por patriménio a Providéncia Divina e o coragao dos fiéis”

(grifo do doutorando). Posteriormente, foi encontrado, na Casa de Caridade de Santa

Fé, um documento com as seguintes observacoes:

Em todas as casas de caridade haveréo teares, engenhos, tendas de
sapataria, se acreditardo todos as costuras de ganho; e se mais gente
houver na casa se aceitardo roupas para engomar.

O Regente, e se este faltar a Superiora, procuraréd prover a Casa de
algodao, couro e sola, para ter sempre com que ocupar 0s engenhos,
teares e a sapataria.

Dez teares, por exemplo, regulando trabalho médio, d& (sic) 40 varas
de pano por dia, cabendo 4 varas a cada tear.
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A vara de algodéo valia 500 reis; séo, portanto 20:000 reis por dia.

Seis mulheres empregadas na sapataria podem dar por dia 3 pares de
sapato, a 1:000 reis cada um, sédo 3:000 reis, com 20:000 reis de pano,
séo 23:000 reis:

As costuras diarias, empregadas seis mulheres, podem dar 5:000 reis;
0 gue tudo soma 28:000 reis.

Se for exagerado o célculo, corrijam, mas advirtam que quando
mesmo ndo hajam 28:000 reis por dia, que sdo 840:000 reis por més:
guando hajam somente 500:000 reis por més, ou ainda menos, € um
grande dinheiro para uma Casa, que deve viver, como vive 0 pobre,
bem vestido, alimentado sim, mas sem luxo e superfluidade.

Podem opor que nao terdo extragdo os panos tecidos, nem costuras,
nem os sapatos; em tal caso, a Casa soO deve ter tanta gente, quanta
possa sustentar, regulando o lucro que possa ter e as esmolas dos
fiéis.

Se as mulheres trabalharem, havera salde, alegria, bons costumes na
Casa e abastanca de tudo.

E entdo o plano das Casas de Caridade enchera o seu fim de proteger
a Orfa desvalida, curar o enfermo abandonado, poupar os enjeitados
a uma morte cruel, abrigar a pecadora arrependida, atentar o trabalho
e moralizar o povo.

Juntai que a caridade publica ndo faltard a essas Casas onde se
observa a prescricdo do trabalho, a moralidade e aproveitamento na
educacao.

E este auxilio das fieis é grande e generoso para se supor que as
casas sejam abandonadas.

Quando o Governo se esqueca (sic) de proteger as Casas, 0 Nosso
Bom DEUS as ndo esquecera, assim sejam elas esta prescricao.

Si (sic) porém firmarem suas esperangas nos patrimonios de terras,
ou outros bens, cairdo brevemente, porque com o correr dos tempos
e morte dos benfeitores sinceros, aparecerdo fingidos benfeitores, e
apoderando-se do patrimbnio, mandarao pedir esmolas, tomando para
si todo patriménio; o povo escandalizado do roubo nada dara, e o lobo
feito pastor deixara fechar e cair as casas a vista de todos, sem haver
guem se lhe oponha; porque o mundo vai assim e nada ha a opor, com
dados experimentados nesta matéria, e com a imortalidade dos
homens, que ha a esperar para depositar confianca ?

Quando o proprietario, por mais forte que seja, confia a direcdo de
seus negdcios a um terceiro, vé sem remédio a delapidacdo; como
uma corporacgéo de mulheres podera defender o patriménio da casa?!

Se, para administrar os patriménios onde ha tantos homens a
escolher, como em grandes Cidades, ndo se acha sem grande
dificuldade um entre mil; nos centros, onde ha cem, onde o encontrar
e escolher um?

Meditem e descansem somente no trabalho e na Providéncia Divina,
que é tudo.

Juntai a isso o complicado da vida com os enredos do patriménio,
Juizes, contas, etc.
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E este o pensamento do instituidor destas casas, que as tendo
estabelecido com as luzes, que DEUS lhe deu, com estas mesmas
deixa como direcdo o que vai escrito (PADRE IBIAPINA, Escritos da
Casa de Caridade de Santa Fé, 03 de abril de 1870).

As instituicbes eram, entdo, verdadeiras escolas, onde se tinha uma educacao
integral, no século XIX: “Com suas Casas de Caridade difundiu, no interior, as
primeiras instituicdes educacionais para mulheres” (DELLA CAVA, 1977, p. 31).

“Trabalho e oragéao” poderia ser o lema das instituicdes fundadas por Ibiapina.
Mas, segundo o padre-mestre, so faria sentido “se consagrado pelo amor de Deus,
em desempenho dos deveres, do préprio estado, por ser isto por Deus ordenado”
(DESROCHERS, 1984, p. 144). Por isso, mais proveitoso seria consagrar-se a Deus,
dedicando o pensamento, palavras e acfes e fazendo tudo pelo amor divino. Foi um
pouco da trajetdria das Irmas de Caridade ou das beatas e dos beatos que viveram
esse ideal nas Casas de Caridade, recrutados pelo padre Ibiapina, que “deu-lhes um
hébito religioso e delas obteve um voto solene de trabalharem na Vinha do Senhor”
(DELLA CAVA, 1977, p. 30).

As meninas das Casas de Caridade eram bem vistas. Contam os biégrafos que
as familias abastadas encaminhavam suas filhas, como pensionistas, para ali ser
educadas. Em suas “maximas espirituais, instru¢ao e doutrina”, padre Ibiapina incutia-

Ihes os valores do trabalho e obediéncia. Segundo Desrochers (1984):
Um dos grandes pecados contra a Caridade é o egoismo, que vem a

ser cuidar s6 de si, e s6 para viver quem tem trés pensamentos é
claramente reprovado perante o verdadeiro cristdo e pensador (p.140).

No muito falar vai muita mentira, vaidade, preguica e perda de tempo
faltando o desempenho do dever do préprio estado. Nunca me
arrependi do que nao disse; mas sim do que tenho falado amargo
arrependimento me constrange sem remédio (p. 143).

E t&0 sublime a virtude da humildade que sé ela faz chegar todas as
outras; e por isso muito convém um constante exercicio desta virtude
(p. 146).

A partir destas orientagbes para a vida préatica, podemos perceber o projeto
educacional do Padre Ibiapina para a educacdo feminina. Uma educacdo que,
paradoxalmente, prepara a mulher para ocupar um lugar passivo, em conformidade
com o papel a ela destinado no século XIX. A mulher deveria ser educada para ser
uma boa mae e uma boa esposa, portadora de habitos comedidos; porém, revestida
de uma provavel visédo vinda do lluminismo ao ser capacitada para o trabalho e para

as letras.
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3.3.1 As Irmas de Caridade ou Beatas do Padre Ibiapina

Ibiapina construiu mais que obras materiais: capelas, cemitérios, asilos, casas
de caridade, acudes. Sabia usar as palavras, que chegavam ao coracao do seu povo.
Fez os pobres acreditarem na forga da unido e que “Pequeno nao existe. Grande so
Deus”.

“‘Juntamente com essas casas de tratamento para os doentes pobres, o padre
Ibiapina ira construindo os seus asilos para as 6rfas” (FRAGOSO, 1984, p. 88). O
tamanho do desafio de cuidar dos doentes e das Orfas certamente também fez nascer
a necessidade de contar com a ajuda de “pessoas dedicadas que, por vocagao de
servico, fossem os esteios caridosos dos pobres doentes”, acrescenta o autor. Nas
Crbnicas das Casas de Caridade atribuia-se a ele um cuidado todo especial com as
meninas orfas: “porque a mulher € um ente fraco e digno de compaixao que nao sabe
manejar com as armas de defesa” (HOORNAERT, 2006, p. 41).

Assim, para o servico daqueles hospitais e asilos surgiram suas Irméas de
Caridade®, voluntéarias, prestando um servico desinteressado, seguindo as maximas
espirituais do Padre Mestre: “Nao nascemos s6 para nds, cada planta deve dar o seu
fruto” (COMBLIN, 1984 p. 7). O mesmo autor ainda diz que “para a Irma de Caridade
fica facil a prova do amor a Deus pela préatica da caridade generosa com os pobres
enfermos” (p. 10). Ou ainda, segundo as maximas espirituais do padre Ibiapina,

compiladas por Desrochers (1984):

A base ou alicerce da vida espiritual para uma freira € o amor de Deus,
humildade que se pratica na pronta obediéncia, castidade inviolavel.
Para as Irméas de Caridade fica facil a prova do amor de Deus pela
pratica da caridade generosa com o0s pobres enfermos. Obedecer
antes que mandar, e ter tanto zelo em obedecer que tendo o copo na
boca para beber agua nao beba mais (p. 146).

Amar a pobreza, e nada usar que se possa dispensar, tratar a todos
com bondade, e amar ndo se demorando sendo no cumprimento de
seus deveres. Ser muita devota de Maria Santissima e S. José,
verdadeiro Diretor espiritual a quem consultardo em suas duvidas (p.
147).

Ralph Della Cava (1977), referindo-se as Irmas de Caridade, menciona a

originalidade dessa fundacgao de Ibiapina:

45 Irmas responsaveis pelas 22 Casas de Caridade fundadas no Nordeste pelo padre Ibiapina (1806-
1883). Mais tarde, foram carinhosamente chamadas de “beatas do padre Ibiapina”. Praticavam uma
vida religiosa sertaneja e nordestina.
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O trabalho realizado por Ibiapina teve algo de extraordinario: fundou
uma congregacao religiosa de mulheres, talvez a primeira do
Nordeste, a qual, a despeito de sua ilegalidade canbnica, constituiria
precedente importante na tentativa das futuras geragdes eclesiasticas
do cariri (sic) para estabelecerem ordens genuinamente brasileiras.
Com suas casas de caridade, difundiu, no interior, as primeiras
instituicdes educacionais para mulheres (p. 31).

Figura 5: Ir. Mariana

Fonte: Acervo da Casa de Santa Fé - PB

A primeira Casa de Caridade foi construida na povoacao de Gravata do Jaburu,
no final de 1860, onde Ibiapina passou o santo més mariano fazendo pregacdes. Além
da Casa, foram também construidos um acude e uma capela. Segundo as Cronicas:
‘tomou por protetores os Sagrados Coracdes de Jesus e de Maria e comegou 0
primeiro edificio da Caridade” (HOORNAERT, 2006, p. 41), combinando a importancia
da obra para a comunidade com 0s recursos existentes e disponiveis na localidade.
Para “essa casa, indicou sua irma Ana como a primeira Superiora, e esta tomou o
nome de beata Ana Maria de S&0 José” (ARAUJO, 1995, p. 123).

Tantas inauguracfes seguidas obrigavam a transferéncia de irméas e de o6rfas
de uma casa para outra, talvez, na falta de mulheres qualificadas para os servigos.
Quando o Padre Ibiapina estabeleceu a Casa de Caridade da Vila de Cabaceiras,
levou para esta casa quatro irmas antes instaladas na Casa de Pombas. Transferiu,
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também, para a nova casa, duas irmas e trés Orfds da Casa de Santa Fé
(HOORNAERT, 2006, p. 78). Da mesma forma, relocou para a Casa de Souza duas
irmas e uma 6rfa da Caridade de Santa Fé€. Uma das irmas ocupou o lugar de vice-
superiora, a outra de esmoler e a 6rfa ocupou a vaga de Mestra de Letras. Da mesma
Casa de Santa Fé foi enviada outra orfa para Mestra de Letras na Casa da Caridade
de Cajazeiras (HOORNAERT, 2006, p. 84-85).

Além das funcdes citadas, comuns na maioria das casas, havia a Visitadora.
Esta funcao foi exercida, por muitos anos, conforme as Cronicas, pela Irma Victoria
de Santa Julia Ibiapina. A Visitadora percorria as casas de caridade para examinar o
bom andamento dos trabalhos e o cumprimento do Estatuto pelas irmas superioras e
todas as residentes. Numa carta publicada no Jornal “A Voz da Religido no Cariri”, a
pedido da Irma Superiora da Casa de Caridade do Crato, ndo assinada, talvez porque
ndo houvesse duvida da autoria do texto, é possivel observar o sentimento que
deveria reger o relacionamento entre a Visitadora e as outras irmas: a obediéncia
(VOZ DA RELIGIAO DO CARIRI, 24 out. 1869).

As orfas acolhidas nas Casas de Caridade aprendiam a representar. As pecas
eram pequenas estdrias escritas pelo Padre Ibiapina e serviam para educar, moral e
religiosamente, ndo somente as 6rfas, mas toda a comunidade. Nas Casas também
se ensinava a ler e a escrever. Isso explica a existéncia de um legado daquela época:
relevante trecho do manuscrito Crénicas das Casas de Caridade € uma passagem
descrita por uma das irmas da Casa de Cajazeiras — “Segue o lItinerario da Irma
Victoria de Santa Julia Ibiapina”. Esta parte das Crbnicas oferece um relato redigido
por punho feminino; apesar de, na época, ainda prevalecerem as desigualdades nas
relacbes entre 0s sexos, o fato destacado revela nuances de valorizagao da mulher.

Nessa narrativa, a Irma Victoria se coloca tanto na pessoa que conta os feitos
do Padre Ibiapina, quanto como sujeito da histéria, uma vez que foi a cronista que
acompanhava os passos do missionario. Ali esta dito: “Oh! Como era encantador
esses dias que se passavam tao cheios de animacéo, fervor e docuras inefaveis que
eu agora, com saudosa recordacgéo, vou descrever”.

Hoornaert (2006, p. 85) afirma que as Crdnicas, principal documento dessa
Historia, foram escritas por essa Irma e, possivelmente, copiadas por outras beatas,
em todas ou quase todas as Casas de Caridade, para conhecimento da missédo santa

do seu “pai e benfeitor”. Esses textos, com o cunho de ensinamento moral, também
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eram utilizados para o exercicio de leitura pelas alunas das escolas de primeiras letras
nas Casas de Caridade.

A Irma Victoria descreveu a rotina de uma das casas, a da Baixa Verde (hoje
cidade de Triunfo, no Agreste pernambucano), por onde passou, seguindo o Padre na
missdo de pregador itinerante. Assim, anotou a estada do missionario naquela
instituicdo e seus comentarios variam pouco em relacdo ao comportamento do
missionario e das beatas. No texto, ela insiste na boa ordem moral e religiosa do seu
fundador e das residentes e no desejo de que as béncdos alcancassem o povo,

resultado de anos de educacdo modelar para a vida reclusa e casta:

Falava a respeito da boa moralidade e reforma de vida que todos
deviam ter, para tranquilidade daquele lugar, que iam inundando-se
em perversidade de costumes, e ordenava ao povo que ao sair da
Igreja cantassem (HOORNAERT, 2006, p. 85).

Reafirmou a felicidade encontrada na escolha que fez pela caridade na imagem
de outras mulheres que aceitaram o véu: “Fez um hospital para a casa, deu habito de
N. Senhora do Carmo a 5 Irmés, e botou muitas na ordem de irmés da Caridade”
(HOORNAERT, 2006, p. 85). E continuou contando os prazeres salutares encontrados
na proximidade com o missionario: “nos domingos, depois da Missa, ia com as 6rfas
e Irmas a um recreio no Jardim da Casa que continha muitas flores e fruteiras (p. 85).

Descrevia a Casa de Caridade da Baixa Verde como um paraiso terrestre e as
orfas como quase anjinhos a brincar no céu, lembrando as cenas retratadas nas pecas
pias: “As meninas brincavam alegremente colhendo flores, cantando estes
versinhos... E outros muitos, feitos por ele para dar tom a essas cenas de recreios
inocentes” (2006, p. 85-86). E ao Padre Ibiapina vestiu com a aura do Pai, e quase
Ihe reservou todo o conhecimento: “Depois vinham todas com ele para a sombra das
fruteiras e mandava as Irmas falar o que sentiam ensinando a todas as virtudes que
deviam praticar para encher o fim a que ali vieram” (2006, p. 86). Prosseguiu sua
narrativa contando sobre a Casa de Santa Fé, ndo muito diferente do que escrevera.

As passagens, mesmo curtas, em que apresenta outros passos no dia-a-dia da
Casa de Santa Fé, ilustram como elas serviam de abrigo as mulheres que as
procuravam em busca de residéncia, de abrigo e de emprego. E no cuidado dos
engenhos, trabalhavam incessantemente desde as primeiras horas da manha, sempre

sob a supervisdo de um superior, 0 proprio Padre lbiapina, ou da superiora, a regente
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da casa: “nos dias da semana das 7 para 8 horas da manh4, ele vinha visitar todas as
reparticoes” (HOORNAERT, 2006, p. 94).

Também as cartas enviadas pelo Padre lbiapina as superioras das casas
chamam a atencdo para a preocupacdo com a producdo e o trabalho nas oficinas;
elas também advertem sobre as muitas distracdes que se opdem as normas impostas
pelo missionario as casas e as suas moradoras: “Ir. Superiora, o melhor meio de
conservar as Casas de Caridade em ordem e boa moral é o trabalho constante. Nao
se deixe iludir, nem enganar por gente da casa ou de fora” (Cartas sem data - MARIZ,
1977, p. 313).

Ha alguns poemas publicados no jornal “A Voz da Religido no Cariri”, escritos
por maos femininas, provavelmente pela irma Serafina, moradora da Casa de
Caridade do Crato:

VERSOS 1.° Oh, mandai-me, Virgem Santa,/ Lindas flores de virtude,/
Para tecer uma coroa,/ A qual jamais se desmude. 2.° Mandai-me, em
lugar da rosa/ A pureza, virgindade,/ Em vez da rosa perpetua,/ Linda
flor de castidade. 3.° E trocai-me pelo cravo/ A flor de casto pudor,/ A
linda flor de inocéncia/ E o candido lirio d’'amor. 4.° Dai-me em lugar
da bonina,/ Mimosa flor de cleméncia,/ Singela flor de candura,/
Caridade e paciéncia. 5.° Gravai a flor de humildade/ Dentro do meu
coracdo,/ A linda flor de ternura,/ Santa flor de devocdo. 6.° Estas
flores juntarei,/ Se me for isso possivel,/ Para tecer uma coroa/ Que
se torne inacessivel. 7.° Agora vou oferecer/ Em sinal de gratidao/ Esta
coroa tdo singela,/ Tecida por minha méo. 8.° A meu Pai Ibiapina/ Caro
pai Espiritual/ Para que me alcance um cantinho/ Na Patria Celestial.
Amém./ (VRC, ano |, n. 33).

Padre Ibiapina tinha uma preocupacdo com o modelo impar de que as irmas
deveriam revestir-se, e isso o fez, muitas vezes, agir com intransigéncia, como no
caso da Superiora da Casa de Caridade de Pocinhos: “Irma Superiora... Ihe digo e
ordeno que fuja de toda comunicagdo com Manuel Januario. Trema a vista do perigo...
Vocé sabe que ele esta viuvo...” (Cartas, 18/06/1876).

Uma das casas de caridade, a de Gravata do Jaburu, em Pernambuco, foi
fechada devido & demolicdo do prédio onde funcionava, feita pelo fabriqueiro Irineu
Leitdo. Desde seu inicio, esta casa foi governada pela Superiora, Beata Ana Maria de
Sao José, chamada carinhosamente de Tia Aninha, irma do Padre Ibiapina. A Beata
Ana faleceu em 1913, no mesmo ano em que se extinguiu a Casa da qual era a
superiora. O prédio onde funcionava a Casa passou primeiro para o patrimoénio da
pardquia e, depois, para particulares. Este € um dos quase vinte e dois casos com fim

semelhante.
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As Casas de Caridade do Padre Ibiapina muito modificaram a paisagem social
das localidades onde foram fundadas, marcaram um novo periodo na cultura do
trabalho brasileiro e no papel social das mulheres, notabilizando-as nas instituicoes
como mestras de escolas que ensinavam as primeiras letras, administradoras de
engenhos de tecidos, flores de pano, chapéus de palha e fornecedoras de couros.
Mas, principalmente, como modelos de virtude, ao vestirem o habito da caridade.
Contudo, ndo obstante sua relevante atuacdo como agentes de transformacéo social,
de costumes, as Casas de Caridade n&o sobreviveram a morte do missionario, ou,
quem sabe, as mudancas do tempo.

Diversas outras obras foram executadas sob a lideranca do Padre-mestre,
concomitante as Casas de Caridade*®, como hospitais: Areia (PB), Acu (RN), Alagoa
Nova (PB), no ano de 1862; em 1868, o hospital de Milagres (CE); Triunfo (PE), em
1875, e, sem ano definido, o de Brejo de Areia (PB). Devido ao grande numero de
vitimas da coélera e outras doencas que assolavam o semiarido no século XIX,
construiu também cemitérios: 1856, em Soledade (PB); 1857, em Currais Novos (RN);
1860, em Taperoa (PB); 1862, em Alagoa Grande (PB); 1864, em Barbalha (CE);
1868, nas cidades de Porteiras, S&o Pedro, Misséo Velha e Abaiara (CE); 1869, em
Barra do Jucéa (PB); 1870, em Caldas (CE); 1871, nas localidades de Picos, Pio Xl e
Jaicos (Pl); no mesmo ano, 1871, nas cidades de Flores, Sdo Gongalo — Araripina,
Passira (PE); 1873, em Santa Cruz do Capibaribe (PE); e em ano néo identificado, na
cidade de Itapetim (PE).

Diante das grandes secas que assolavam o Nordeste, muitos acudes e
cacimbas foram feitos sob sua lideranca: em 1862, Sao José de Angicos (RN); em
1863, um canal em Santana do Acarai (CE) e um acude em Santa Luzia (PB); em
1864, um acude em Santa Fé (PB) e em Porteiras (CE); em 1868, cacimbas em
Porteiras, Goianinha, Sao Pedro, Milagres Abaiara, Barbalha (CE); em 1869, cacimba
em Serra de Maozinha (CE) e acude em Barra do Juca (PB); em 1871, acudes em
Santa Cruz do Capibaribe, Mata Virgem e Itapetim (PE); cacimba em Triunfo (PE);
sem data determinada, acude em Fundo do Vale do Espirito Santo, Mogeiro em
Itabaiana, Guanabara, Uirauna e Princesa lzabel (PB).

Ao lado das Irmas de Caridade e dos benfeitores, Ibiapina também contava

com o0 apoio e articulacdo da sociedade, por intermédio de um grupo de beatos.

46 Dados organizados e apresentados por Diana Rodrigues Lopes (2004), certamente baseados na
biografia escrita por Celso Mariz (1977).
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Segundo Hoornaert (1991, p. 111), “uma consequéncia sociolégica do modo de vida
dos beatos no mundo rural foi a formagédo das comunidades”. O carisma do beato
influenciava na organizagao da comunidade “por causa da abundancia dos alimentos
que conseguiam produzir em pouco tempo”. Na historiografia revisitada temos
somente o registro de alguns beatos presentes na misséo ibiapiniana. Os beatos de
Santa Fé desapareceram com o Irméo Anténio. Outros beatos teve a Caridade, como
o Irméo Francisco, o Irmédo Joaquim e aquele sujo e santo Irmé&o Ignacio (MARIZ,
1977, p. 203).

Segundo Mariz (1977), o Irmdo Francisco n&o perseverou, devido ao
“‘isolamento e a castidade do regime de Santa Fé” (p. 203). Deixou a referida Casa e
casou-se, ndo se sabendo mais nada sobre ele.

O mais notavel foi o Irméo Anténio Modesto de Maria Ibiapina (nome assumido
apos seguir o padre-mestre) que, em marco de 1883, escreveu “A vida do padre

Ibiapina”, um dos registros da Casa de Santa Fé.

O irmao Antbnio foi um devotado da Caridade, durante 52 anos de
servigos. Nascido em 1857, aos 18 anos entrou na Irmandade de
Ibiapina, para qual viveu o resto da vida. Adquirindo regular instrucéo,
com boas nogbes de latim e portugués, foi excelente professor
primario [...]. Muitos meninos de familia distinta passaram por seus
bancos e ligbes. O bispo d. Santino Coutinho, por exemplo, teve no
Irmé&o Antbnio seu primeiro mestre-escola (MARIZ, 1977, p. 203).

Segundo Mariz (1977), “ele viajava também e também era esmoler” (p. 204),
diferente do Irmao Ignacio que, apesar da fama de santidade, andava mal trajado,
“camisao azul, desabotoado no pescogo, sem chapéu, descalgo, com uma cruz e com
os bentos pendurados” (p. 170). Na época, era caracteristica dos beatos “a roupa
escura, o chapéu grande coberto de um tecido azul grosso” e a aparéncia e gestos

mais refinados do que o Irméao Ignacio que “era mulato, quase negro” (p. 204).
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Figura 6: Irm&o Ignacio

Fonte: Museu de Santa Fé - PB

Ainda sobre o Irm&o Ignacio, Mariz (1977) relata que era “fanatizado pela
pessoa e pela obra de caridade do Padre-mestre desde quando ele passou em Acu
(RN), em 1862” (p. 169). Acompanhou Ibiapina em viagens e missdes e foi o escolhido
para “representar a seca no Rio de Janeiro. Até la foi ele, em 1878” (p. 170), onde
obteve de esmolas vinte e dois contos de reis” (p. 171). Trabalhando sempre ao lado
do Padre lbiapina, como irmao leigo, Ignacio “prestou servigcos que ficaram bem
gravados na Crénica da Caridade de Santa Fé” (p. 169).

Sabe-se que os beatos junto as Casas de Caridade tinham a “funcao de
vaqueiro, de esmolar, da agricultura, conforme as vocag¢ées” (MARIZ, 1977, p. 202).

Também ao lado dos beatos no sentido de prover as Casas de Caridade,
Ibiapina organizou um grupo de homens que denominava de Gede&o*’. Conforme
Araujo (1995), eram homens que adquiriam recursos para manter a obra; e mantinham
o patrimdnio. Todos eles eram escolhidos entre as pessoas mais influentes de cada
localidade. Chama a atengdo a maneira como Pe. Ibiapina contava com homens
ricos*®, que também eram chamados de provedores de suas instituicdes, e com 0s
mais pobres, a quem ele denominava de esmoleres. Apds a morte do Padre Ibiapina,

em 1883, deixaram morrer essa plantinha sertaneja. Qual tera sido o motivo?

47 Gededo foi 0 quinto juiz de Israel e se notabilizou pela luta pelo Reino de Deus, sem aceitar a
recompensa de ele mesmo ser rei, como desejava o povo (Jz 6, 11) (ARAUJO, 1996).

48 Em Sobral, a primeira equipe era composta do provedor Domingos José Pinto Braga Junior, tio
materno do romancista Domingos de Olimpio; do tesoureiro Dr. José Julio de Albuquerque Barros,
futuro Barao de Sobral; do administrador Dr. Jodo Francisco do Monte; do médico Dr. Francisco de
Paula Pessoa Filho; do farmacéutico Dr. Manuel Marinho Lopes de Machado do capeldo Pe. Anténio
Fialho (ARAUJO, 1996, p. 360).
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Celso Mariz (1997) alega trés causas principais que teriam conduzido as
comunidades de beatas do Padre Ibiapina & morte progressiva, a maneira do que, via
de regra, acontece com uma plantinha em um periodo de estiagem.

A primeira é o fato de o padre ndo ter dado um estatuto juridico a sua
comunidade. As comunidades de Ibiapina ndo eram reconhecidas pela Santa Sé, suas
beatas, apesar da vida reclusa e de peniténcia, ndo eram papais, de direito pontificio
como as das irmandades religiosas regulares (MARIZ, 1977, p. 212). Esse néo
engquadramento juridico que unia as irmas em torno do fundador foi enfraquecido com
a sua morte. Nado aconteceu aquilo que Max Weber chama de “rotinizagdo do
carisma”, por n&o ter sido escolhido ninguém para substitui-lo (WEBER, 2012, p. 162).

A segunda causa de que fala Celso Mariz foi o desinteresse de muitos vigarios:
“Nem do Governo nem da Igreja houve interesse posterior na sustentacdo da grande
obra” (MARIZ, 1997, p. 211). Por fim, a terceira causa: “Parece mesmo que os bispos
novos nao tinham a menor simpatia pela obra de Ibiapina. Nenhum tentou reanima-
la” (MARIZ, 1997, p. 212). Tal realidade é compreensivel quando inserida no contexto
eclesiastico da época: as comunidades das beatas do padre Ibiapina nasceram e se
desenvolveram em pleno periodo da reforma encabecada pelos nossos bispos, que
precisavam adequar a Igreja ao espirito do Concilio de Trento.*°® Riolando Azzi (1977,
p. 112) é esclarecedor quanto ao espirito europeizador dos nossos bispos:

A formacdo europeia recebida por grande parte dos bispos
reformadores em S&o Suplicio, na Franca ou em Roma, e as novas
congregac0des europeias que se estabelecem no pais passam a pesar
fortemente na Igreja do Brasil [...]. Os novos valores religiosos
importados da Europa trazem a nova marca do romanismo, ou seja,
de uma declarada vinculagdo com a Caria Romana.

Olhando as rigidas posicdes assumidas pelos bispos reformadores e
comparando-as com o0 espirito da comunidade das beatas do padre Ibiapina,
verificamos tratar-se de dois mundos diversos. Ibiapina deixou uma profunda e
fecunda licdo, como diz Comblin (1984): “mostrou-nos que o povo do interior do
Nordeste pode viver a sua espiritualidade prépria, fundar as suas obras e instituicoes
proprias e desenvolver-se com 0s seus proprios recursos” (p. 17). Ibiapina inventou,
criou uma Igreja adaptada aos sertbes do Nordeste.

Neste capitulo, foi possivel perceber os meios de que o Padre Ibiapina langou

mao para a execucdo de sua obra e como se deu essa articulagdo, na segunda

49 O Concilio de Trento, realizado de 1545 a 1563, foi 0 19° concilio ecuménico da Igreja Catolica.
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metade do século XIX, diante de um modelo de Igreja romanizada e sua capacidade
empreendedora.

Hoornaert (2006), analisando a praxis pastoral de Ibiapina, faz duas criticas: a
primeira, “diz respeito a estrutura fundamentalista autoritaria das obras ibiapinianas”
(p. 54). O Padre-mestre ndo conseguia articular uma pratica que ndo fosse
“‘paternalista”. Relata a Cronica: “Ele disse que conhecia pela face as pessoas que
estavam em graca e as que estavam em pecado” (p. 180). Questiona o autor: esse
“‘dominio espiritual” libertava, verdadeiramente, as pessoas?

Além dessa dimenséo psicoldgica, o autor faz uma critica no ambito eclesial.
Mesmo com o seu jeito diferenciado dos outros padres missionarios, “Ibiapina fazia
parte de uma Igreja que ndo aprendeu, a partir das bases, a ouvir as pessoas”
(HOORNAERT, 2006, p. 55). Mesmo com toda sua “atividade pastoral’, nao
conseguiu criar raizes mais profundas no chdo do Nordeste.

Ibiapina faleceu em 1883 e, a partir de entdo, sua obra comegou a desmoronar.
Algumas razbes foram elencadas para explicar este fato, dentre as quais “o
desinteresse dos padres, dos bispos, do poder publico em continua-las”, como ja
referido.

Depois de mais de cem anos da sua morte € que se inicia, em 1996, um
processo de canonizagao do Padre Ibiapina. Diante de cem anos de esquecimento,
como entao se construiu a sua memaria no universo da religido sertaneja, popular?

Segundo Candau (2016), as relacdes entre memoaria e identidade sdo melhor
entendidas no seio da comunidade, pois, para ele, além de conceberem identidades
proprias para o grupo, elas também sdo responséaveis por formar o que chama de
‘memoria forte”. Observemos o texto abaixo, em que o autor descreve tal

caracteristica:

A memodria e a identidade pessoal devem sempre integrar-se com a
memoria familiar, memoria forte que exerce o seu poder muito além
dos lagos aparentemente prolongados. Solidariedades invisiveis, e no
ambito da familia, vinculam sempre a um individuo com seus
ascendentes: a memoria familiar € nossa terra (p. 139).

Ricoeur (2018) também trata do fendbmeno da “memaria manipulada”; em um
‘nivel pratico’ de enquadramento da memoria, os usos e abusos da memoria sdo a
outra face dos usos e abusos do esquecimento, ou, dizendo de outra maneira, “por
que os abusos da memdria sdo, de saida, abusos do esquecimento” (p. 454). O

especifico desse nivel, “situa-se no cruzamento entre a problemética da memoaria e a
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da identidade, tanto coletiva, como pessoal’” (p. 94). E precisamente o caréater
“presumido, alegado e pretenso” que torna fragil a ideia de identidade.

Ainda: entre a identidade pessoal e coletiva emerge o “fendbmeno da ideologia”,
que pode ser observado em trés niveis operatorios: distorcdo da realidade,
legitimacao do sistema de poder e integracdo do mundo comum (RICOEUR, 2018, p.
94). A ideologia pode agir legitimamente enquanto “coergao silenciosa” exercida sobre
0s costumes numa sociedade tradicional, como no caso do Padre Ibiapina, como
alude Celso Mariz (1977, p. 211). Este fendmeno da ideologia age como legitimador
da autoridade, da ordem ou do poder, ou seja, como justificagao.

Nesse embate memorial regido pela disputa do poder, abusos e distor¢des sao
taticas de quem almeja o dominio do status quo, pois uma memoria exercida é, no
plano institucional, uma memodria ensinada (RICOEUR, 2018, p. 98). Porém, ao
mesmo tempo, o que se compreende como abuso pode ser resultado de uma
“‘cumplicidade secreta, que faz do esquecimento um comportamento semipassivo e
semi-ativo como se vé no esquecimento de fuga, expressédo da ma-fé, e sua estratégia
de evitacao (RICOEUR, 2018, p. 455), que resulta em ‘querer-ndo-saber’.”

Mas, ao mesmo tempo, acreditamos que diante da presenca marcante do
Padre Ibiapina, da extensdo de sua atividade missiondria e das obras sociais que
realizou, é compreensivel a forma como as pessoas construiram todo um imaginario
simbdlico em torno dele. O povo ja o vé como verdadeiro “santo”, talvez em
consequéncia da forma como os seus primeiros biografos, através de um discurso
hagiogréafico®, narraram a sua vida, tornando presente, nessas biografias, elementos
gue demonstravam sua predestinacdo (CERTEAU, 2007, p. 266) para a santidade,

um exemplo de vida a ser imitado. Segundo Madeira (2003):

Em geral, a documentacdo anuncia um sacerdote predestinado a
santificacdo, com indicagdes frequentes a esteredtipos como “virtuoso
Padre”, o “zeloso Padre”, o “Santo Apéstolo, “Nosso Pai”, denotando
grandiosa adoracdo e sujeicdo ao padre (p. 41).

A construcdo dessa imagem de santidade do Padre lbiapina pode ser
constatada em varios documentos da época e, sobretudo, no discurso dos seus
primeiros biografos: o Beato Antdnio Modesto, que compilou os textos dos beatos, em
1883, Paulino Nogueira (1888), Conego José Paulino Duarte (1913-1914) e Celso

50 A hagiografia € um género literario que, no século Xll, era chamado de hagiologia ou hagiolégica, no
qual séo privilegiados os autores sagrados (0s santos), visando a edificacdo, através da narrativa de
uma vida exemplar.
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Mariz (1942). Eles escreveram de forma similar & hagiografia catélica, pois buscaram
mostrar Ibiapina como exemplo de vida, de forga espiritual, de qualidades morais
irrepreensiveis.

Apesar da dimensdo vivida por Pe. lbiapina, considerando seu lugar na
historiografia da religido, em suas formas peculiares nos sertbes do Nordeste, sua
histéria é relativamente pouco conhecida, parecendo ficar restrita ao imaginario de um
povo. Assim, no capitulo a seguir busca-se situar sua histéria diante do esquecimento,

a memoria, a partir de quais espacos se da a construcao do santo.
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4 - PADRE IBIAPINA DIANTE DO ESQUECIMENTO, A MEMORIA E A
CONSTRUCAO DO SANTO: HISTORIAS NARRADAS NO SANTUARIO DE
SANTA FE (ARARA - PB)

A atividade missionéria do Padre Ibiapina e seu falecimento ja completaram
mais de um século. Se falarmos entdo de seu nascimento, vamos comemorar 215
anos! Passaram o Império, a lei do padroado em relacdo a Igreja. Vivemos outros
tempos, com significativas mudancas politicas, econdmicas, cientificas, tecnolégicas,
populacionais, sociais, religiosas e tantas outras que se queira evidenciar nas
dimensdes “macro”’ e “micro”, tdo variadas elas sdo. O Concilio Vaticano | foi
ultrapassado pelo Vaticano Il e pelas conferéncias episcopais latino-americanas.

Apesar de todas essas mudancas, lIbiapina “permanece como figura
extraordinéria que enfrentou com fé e coragem os problemas do seu tempo, com 0s

meios precarios que percebia a seu alcance” (CARVALHO, 2008, p. 187).

Figura 7: Quadro a 6leo de Ibiapina

Fonte: Museu de Santa Fé - PB

A compreensdo da sua grandeza, da sua acao missiondria, pedagogica e

civilizadora esteve sempre presente ao longo dos anos, mesmo com o declinio das
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Casas de Caridade. O Padre Mestre continuou como uma importante referéncia e
nunca foi esquecido. Passados cinco anos da sua morte, surgiu sua primeira biografia,
“O Padre Ibiapina”, escrita por Paulino Nogueira (1888), como ser& detalhado mais
adiante. Podemos ainda lembrar que, em 1916, Ibiapina foi merecidamente registrado
pelas artes. Nesse ano, a Casa de Caridade de Santa Fé recebeu o retrato do Padre
Mestre, um quadro a 6leo pintado por Aurélio Figueiredo, irmédo do famoso pintor

paraibano, Pedro Américo, presenteado por Dr. José Anténio Cunha Lima.
Um afilhado do missionario herdara-lhe na pia o nome e a amizade. O
Dr. José Antbnio Maria da Cunha Lima, senhor de engenho e velho
politico de Areia, era deputado federal pela Paraiba em 1916, quando
trouxe do Rio a linda homenagem péstuma (MARIZ, 1997, p. 195)
Mesmo que alguns outros retratos tenham sido conservados, este € o que mais
circula e ilustra as publicacdes sobre o Padre Ibiapina, como um icone da sua téao
séria e admiravel figura. No quinquagésimo aniversario de sua morte, 19 de fevereiro
de 1933, Ibiapina continua sendo lembrado: desta vez, pelo Padre Carlos Coelho®!,
gue organizou uma Conferéncia no saldo nobre da Escola Normal da Paraiba, onde
se referiu a Ibiapina como:
Benemérito filho da Igreja e figura singular de missionéario [...], € num
tempo, onde o liberalismo clerical e o regalismo anti-clerical destruiam
a acao da Igreja [...] nesse ambiente onde a fé ja ndo operava
apostolos e a Igreja era apenas uma reparticdo publica [...] emergiu a
figura mascula de um missionario auténtico, de um apéstolo, de um
sacerdote completamente integrado em suas funcdes espirituais [...]
sem bagagens e sem dinheiro [...] Ibiapina mete os ombros (realiza) a
maior obra de cristianizacdo que ja se tentou no Nordeste, no século
passado (A Unido, 22.02.1933, p. 6-7).
Com a criacdo da Diocese de Guarabira, em 1980, Dom Marcelo Carvalheira
(1981-1985),
percebendo que os devotos do Padre Ibiapina continuavam, apos
tantos anos do seu falecimento, visitando seu tumulo e atribuindo-lhe
milagres e gracas, interessou-se de modo especial pela vida e
exemplo do grande Apdstolo da Caridade (CARVALHO, 2006, p. 191).
Em 1983, entre os dias 18 e 20 de fevereiro, a CEHILA (Comissao de Estudos
de Historia da Igreja da América Latina e Caribe) e a Diocese de Guarabira-PB,

organizaram um Seminario para celebrar os cem anos da morte do Padre Ibiapina,

51 Professor do Seminario Arquidiocesano da Paraiba, em 1932, e diretor do jornal “A Imprensa”.
Depois, em 1948, foi sagrado bispo da diocese de Nazaré da Mata-PE, depois transferido para
Niter6i-RJ e depois Arcebispo de Olinda e Recife (1960-1964).
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em Santa Fé (Solanea - PB). Na abertura do evento, Dom Marcelo Carvalheira, entdo

bispo diocesano, lembrou que:

Mesmo sem registros escritos e histérias oficiais publicadas, os pobres
conservam a memaria de seus herdis e dos que se identificaram com
suas causas. E assim que cada ano, a 19 de fevereiro, aniversario de
morte do padre Ibiapina, o povo devoto do Brejo paraibano, na area
da diocese de Guarabira, se sente espontaneamente convocado a
uma romaria. E ela se faz, religiosamente, junto ao tamulo do grande
missionario do Nordeste, que repousa, com a fama dos santos, na
localidade de Santa Fé, em Arara, na Paraiba (DESROCHERS, 1994,

p. 5).
Desrochers (1994) relembra como ocorreram as homenagens pelo centenario

de morte do Padre Ibiapina:

Neste ano, o povo comemorou, de modo especial, o centésimo
aniversario da sua morte, considerada por todos como glorificacdo dos
seus méritos junto a Deus. Na romaria, nas apresentagdes populares
e na missa campal concelebrada pelo bispo e por varios padres desta
Diocese, houve muita gente. Todo mundo ovacionou 0 santo padre
Ibiapina, fazendo eco aquela festa do céu, quando, na imaginacao
popular, os anjos e santos aplaudiram, ha cem anos, o gesto do Divino
Juiz acolhendo o seu fiel servidor: “Vem, bendito de meu pai, tome
posse do Reino que te € preparado desde a criacdo do mundo. Porque
tive fome e me destes de comer; tive sede e me destes de beber; era
peregrino e me hospedaste; nu e me vestiste; estava doente e me
acolheste.” (Mt 25,35-36) (p. 5. Grifo original).

O Seminario reuniu historiadores, antropélogos, socidlogos e religiosos do
Nordeste, e resultou na publicacdo Padre Ibiapina e a Igreja dos pobres, organizada
por Desrochers e Hoornaert (1994), sendo o primeiro texto o testemunho de Dom José
Maria Pires, para quem a memodria de Ibiapina constituia “um grande incentivo para
consagrar-se aos empobrecidos de ontem” (p. 13). O segundo texto, de autoria do
professor Jodo Alfredo Montenegro, representou uma tentativa de enquadrar a acao
de Ibiapina na histéria regional do Nordeste a partir da conexdo com outros fatos
histéricos.

A terceira conferéncia, do professor Francisco José Pinheiro, abordou a relagéo
entre conjuntura econémica e movimentos religiosos, enquanto a quarta, de carater
vocacional (pronunciada pelo professor Vinicius Barros), se deteve no periodo pre-
missionario da vida de Ibiapina, apresentando o significado concreto de sua opgéo

pelo sacerddcio.
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Na quinta conferéncia Eduardo Hoornaert, sob uma perspectiva social,
procurou resgatar o sentido da terminologia “desclassificado”, utilizada no cenario de
vida, no ambiente de atuacéo de Ibiapina (1984, p. 13).

Em sequéncia, Hugo Fragoso falou sobre as irmas de caridade, conhecidas
como “as beatas”, tdo mal afamadas injustamente, em alguns ambientes da Igreja. O
conferencista as revaloriza, como “religiosas auténticas”, adaptadas para trabalhar e
servir no ambiente sertanejo (p. 13).

Na sétima conferéncia, a professora Luitgard de Oliveira Cavalcanti Barros
explds elementos interessantes e esclarecedores, a partir de uma significativa
pesquisa sobre o Nordeste na segunda metade do século XIX.

Por fim, sob uma perspectiva teologica, José Comblin fez uma apresentacéo
de Ibiapina especificamente como missionario, segundo a tradicdo mais genuina do
cristianismo.

Raoul Girardet (1986), na sua obra Mitos e Mitologias Politicas, afirma que o
mito politico e as mitologias também fazem parte da Historia. E a partir dessa obra
gue ele problematiza o mito de “Chefe Salvador”, aquele que esta a frente do poder,
um herdi que capta em torno de si todos os favores da esperanca coletiva, que liberta,
corta os grilh&es, aniquila os monstros, faz recuar as forcas mas.

Na luta empreendida pelo Padre Ibiapina contra a desagregacao da vida sécio-
politica, Hoornaert (2006) observa, em suas consideracdes iniciais as Cronicas, como

a vida das pessoas refletia essa esperanca coletiva em torno do Padre Mestre:

Cada pessoa trabalhadora pertencia ao doutor fulano ou ao doutor
sicrano, e ndo tinha o sentimento de pertencer a uma comunidade
humana. O trabalho chamava-se servico e 0 mais que se esperava
dele era proteg¢do e assisténcia por parte do ‘doutor’. As relacdes
fundamentais entre as pessoas eram relacbes de fidelidade e
submissao por parte do empregado, prote¢cdo e assisténcia por parte
do patrdo (HOORNAERT, p. 41).

Outro aspecto referido por Girardet diz respeito a “ldade de Ouro”, que
corresponde a imagem de um monstro, onde, frente ao mesmo, é preciso redescobrir
a felicidade, uma revolucdo redentora que permita & humanidade entrar na fase final
da sua Historia e assegurar para sempre seu reino de justica (1986, p. 11). A partir
dessa concepcéo, observamos que o sistema que Ibiapina adotou para as casas de
caridade, com a finalidade de amparar os retirantes e necessitados, procurava
amenizar os momentos de dificuldade. Enquanto vivo, o Padre Mestre assegurou o

bom funcionamento das casas, baseado em “uma doutrina por dia, com comida; no
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sébado, sermdo de Ibiapina, com almoco depois; tirar os bichos dos pés, dar roupa,
remedios, roséarios e medalhas* (HOORNAERT, 2006, p. 165). Radicalizou a lei da

caridade, ditada pelo Evangelho: dar 4gua a quem tem sede.?

Ja tinha sido censurada a casa quando dava agua francamente ao
povo, expondo-se a ficar sem ela, como ficou, mas o programa da
caridade é morrer com 0s pobres sequiosos e famintos e ndo vé-los
morrer a sede e a fome: é essa a lei fundamental da caridade
(HOONAERT, 2006, p. 164).

Referimo-nos a citacdo anterior para ilustrar a tipologia dos herdis citados por
Girardet (1986, p. 70). Uma tipologia em que poderia ser enquadrado o Padre Ibiapina,
conduzindo seu povo em direcdo a uma nova ordem social onde a caridade viria se
sobrepor ao temor de morrer de fome e sede, dai surgindo uma forte dedicagcao mutua.

Conforme o herdi gravitas, ou seja, aquele que é prudente, o herdi da
gravidade, o sabio soube administrar de maneira coerente o pouco que a Casa
possuia no momento crucial da grande seca de 1887, onde flagelados de varias
regides afligidas vinham solicitar socorro, em desespero.

Ainda como herdi celeritas, aquele que se inscreve no fulgor imediato da acéo,
levando o povo a se organizar a partir da referida acdo, com determinacdo e
criatividade para resolver prontamente os problemas, que conduziu milhares de
pessoas a construcdo da sua obra em forma de mutirdo, resultando, conforme ja
referido, em 22 casas de caridade para abrigar e educar 6rfaos, auxiliando também
0s necessitados com alimentos, vestimentas e medicamentos; 19 cemitérios, durante
as seguidas epidemias de colera, em virtude das secas; 20 Igrejas e capelas, sendo
3 restauracgdes; 10 acudes, tecnologicamente a maneira mais avancada de combater
a seca, na época; hospitais, que até entdo apenas a regido litoranea possuia; um
canal; uma cacimba, uma estrada.

Conforme o herdi profeta, aquele que anuncia os tempos por vir, que vé na
Histéria 0 que os outros ainda ndo veem, é conduzido por uma espécie de impulso
sagrado e guia seu povo pelos caminhos do semiarido. O Padre Mestre sempre
acreditou em dias melhores e nas esmolas para o sustento das casas, sobretudo nos
tempos de seca.

Podemos ainda considerar um outro aspecto importante, que diz respeito ao

tempo (p. 66), que Girardet divide em trés momentos, que correspondem ao percurso

52 Evangelho de Mateus, cap. 25, vv. 35.
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do “Chefe Salvador”: o tempo do apelo, configurado como o periodo em que se forma
e se difunde a imagem de um salvador desejado, cristalizando-se em torno dela a
expressao coletiva de um conjunto. O tempo de poder e gloria, periodo de ascenséo,
cheio de avidez, que lanca 0 mito a aventura, a gloria, ao poder supremo, ao poder

conquistado de liderar a multidao:

Fosse qual fosse a situacdo, lbiapina era recebido em toda parte
debaixo de festas e flores. Cavaleiros iam busca-lo fora de pastos.
Chegara nas cidades ao som de mdusicas e crepitar foguetes. Em
Flores, além desse encontro distante, aguardaram-no ao entrar
grandissimo nimero de gente a pé, o reverendissimo vigario, a banda
de musica e muitas meninas em traje de virgem, com bandeirinhas
recitando versos ao Apéstolo da caridade (HOORNAERT, 2006, p.
37).

E ainda o terceiro momento, o tempo do martirio, periodo que geralmente
reflete o fim, a dor, o sofrimento, que termina por sacralizar e reafirmar o mito no
imaginério social:

Agora vai comecgar uma vida bem diferente! Vida de martirio e
provocagdes que a providencia Ihe marcou para experimenta-lo como

ultimo combate de uma vida toda cheia de sacrificio em provas de
amor de Deus e do préximo (HOORNAERT, 2006, p.90).

Como consequéncia de um mal que o abateu, Ibiapina se recolheu ao leito em
meio daquela que foi sua ultima missdo em socorro dos necessitados. Encontrava-se
na Casa de Caridade da Baixa Verde, proxima a Triunfo - PE. A partir de entdo, apés
ter sido carregado nos ombros, em uma cama, até Santa Fé, o Padre lbiapina
conduziria suas casas por cartas. Durante os ultimos anos de sua vida, sofreu de
paralisia dos membros inferiores, no lugar que escolhera desde 1873 para seu
repouso. Este periodo de sofrimento ocorreu de 1876 a 1883.

O ato interpretativo consolidar-se-a na abordagem das constelacbes
mitologicas, ou seja, ho conjunto de construcdes misticas de um mesmo tema, reunido
em torno de um nucleo central (GIRADERT, 1986, p. 19) e na construgdo da santidade

de Ibiapina enquanto ilustracdo desse nucleo central.
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4.1 — DO MISSIONARIO AO SANTO TAUMATURGO

Na abertura do seminario para celebrar cem anos da morte do Padre Ibiapina,

lembrou Dom Marcelo Carvalheira:

Como homem evangélico, no entanto, a maneira dos santos
tradicionais, ele suscitou inevitaveis incompreensdes e provocou
salutares tensBes de renovacdo dentro da Instituicdo, polarizando a
sua agao junto aos desvalidos de toda sorte. (DESROCHERS, 1984,

p.7)
Padre Ibiapina pautava sua ag¢ao e sua vida pela discricdo, mas “nao tardou

gue se criassem lendas de milagres” (MARIZ, 1997, p. 87) e, como testemunha Dom

Antonio Muniz, ex-bispo da Diocese de Guarabira:

Uma singular caracteristica de Santa Fé é o ndo fanatismo gerado
pelas visitas aos lugares de Padre Ibiapina, alids, ele mesmo em vida
ja combatia vivamente este aspecto da vida religiosa: a fé verdadeira
gera vida e caridade e n&o fanatismo e cegueira da realidade (MUNIZ,
19 de fevereiro de 2003).

N&o obstante a insisténcia do Padre Mestre para que nao se trilhasse pelo
caminho do espetacular, do milagroso, diversas noticias sobre seus prodigios foram
veiculadas em jornais da época: A voz da Religido no Cariri (1868 a 1869); nos jornais
de 1869 também ha varias referéncias aos milagres operados na Fonte do Caldas:
Diario de Pernambuco (11.02.1869); Diario de Sdo Paulo (18.02.1869; 11.04.1869;
18.04.1869; 27.10.1869); Jornal de Recife (22.01.1869; 19.05.1869); Gazeta Médica
da Bahia (Edicao 3, p. 225; 15/05/1869).

Para a hierarquia da Igreja Catdlica, o Padre lbiapina devia lhe prestar
obediéncia e agir em nome da instituicdo. Ja para o povo sertanejo que entrava em
contato com a mensagem religiosa do missionario através das missodes e do Jornal A
Voz da Religido no Cariri (VRC), o Padre Mestre era um santo, operava milagres,
curava paraliticos, cegos e pessoas acometidas de quaisquer outras enfermidades.

Os relatos sobre a santidade do Padre Ibiapina, publicados no periédico VRC,
fazem-nos pensar sobre as formas de santidade, sobre as praticas de devocgdes
daqueles que acompanhavam o missionario, as crencas tradicionais catolicas sendo

apropriadas de modo “original” pelos veiculos de imprensa daquela época.
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Célebres no VRC sdo as narrativas de Bernardino Gomes de Araujo®3, autor da

Historia das Missdes, como também das gracas em agradecimento e reconhecimento

ao Padre Ibiapina. Durante o primeiro ano do VRC, na secdo Fonte Miraculosa foi

veiculada uma série de gracas alcancadas por intermédio do missionario na Fonte do
Caldas, em Barbalha-CE.

A fonte do Caldas, na freguesia da Batalha, comarca do Crato,
Provincia e Bispado do Ceard € atualmente o objeto de respeito e
veneracao dos fiéis, da admiracdo dos impios, e da confusdo dos
incrédulos e materialistas que por mero capricho querem negar a Deus
(VRC, n° 2, 13.12.1868).

Figura 8: Fonte do Caldas (Barbalha - CE)

Fonte: Museu de Santa Fé - PB

Um dos primeiros relatos de milagre foi a histéria de uma senhora chamada

Luzia Pesinho:

Narremos os factos em face do depoimento das suas testemunhas
oculares. Luzia Pesinho, parda, casada, moradora, na vila da
Barbalha, paralisia das pernas ha 3 anos pede que a levem a presenca
do Revdo. Missionario.

No dia 20 de junho de 1868 vé realizado o seu desejo e achando-se
ao encontro do Missionario Cearense, José Antdnio de Maria Ibiapina
gue lhe passava na porta, roga-lhe com a mais viva instancia que lhe
ensinasse o remédio de seu mal.

53 Bernardino Gomes de Araujo, ex-professor de primeiras letras em Missdo Velha e autor da primeira
biografia e Historia das Misses do Cariri Novo de 1864 e 1868, ambas publicadas no jornal VRC.
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— Eu ndo sou médico do corpo, Ihe diz o venerando Padre Mestre, o
meu ministério é curar as almas.

— Ah! Meu santo Padre, ensine-me, Ihe retorquiu Luzia, sim, ensine-
me o que quiser; eu tenho fé de ficar boa.

— Pois bem mulher, va tomar 3 banhos na fonte do Caldas ao sair do
sol.

Luzia creu, foi ao lugar indicado no meio de uma carga e
acompanhada de seu marido que tdo bem sofria de uma hérnia.

Ambos foram ao banho e voltaram bons.

Nas colunas deste numero ndo h& lugar para mais: assim
suspendemos por momento o fio da narragdo. (Continuaremos no
seguinte nimero) (VRC, n°® 2, 13/12/1868).

O mesmo jornal publicou outros relatos de curas nas edicbes posteriores: n°
03, de 20/12/1868; n° 04, de 25/12/1868; e n° 09, de 31/01/1869. A fonte do Caldas &

também citada por Mariz (1979), aludindo que ela “...se transformou em linfa curativa

logo que Ibiapina para la fez seguir um doente, 14 esteve em pessoa, [...] € ergueu

uma capela” (p. 93). Ainda sobre esta fonte, o jornal baiano “Gazeta Médica da Bahia”

publicou:

UMA FONTE MILAGROSA NO CEARA.

N&o é a primeira vez que lemos narrativas estupendas de curas
milagrosas alcancadas na fonte do Caldas, na Barbalha, (provincia do
Ceara).

Os fatos ultimamente publicados, para confusdo dos impios, dos
ateus, dos incrédulos, dos materialistas e ndo sabemos de quem mais,
séo desta ordem:

[...] Dois aleijados deixaram na tal fonte as muletas; a crénica néo diz
se foi por esquecimento ou por indteis.

Um tenente curou-se de uma ciatica, e mulher do capitdo curou-se
também de um catarro pulmonar crénico, que resistiu a todos os
remédios da medicina!

Um Sr. Furtado “ja tinha esgotado as preparacdes da famosa
salsaparrilha e do mercurio” (que amplo estomago!) para curar se de
sarnas sifiliticas, porém sarou com as aguas do Caldas sem esgota-
las, por que ainda chegaram para um oficial de justica que tinha lepra
em todo o corpo, e igualmente para um individuo afetado de diarreia
de sangue, e outro de reumatismo! (ed. 3, de 15/05/1869, p. 225).

Souza (2013) aponta duas vertentes em relacdo a crenca em milagres:

A crenca em milagres, portanto, possui sua vertente teologica, que a
limita e a subordina a verificagdo e aceitacdo dos mesmos por parte
da Igreja, mas possui outra vertente mais ampla, de origem popular,
vinculada a sobrevivéncia cotidiana, herdeira de crencas pré-cristas e
elaborada a partir de uma mistura entre santos populares e santos
oficiais (p. 131).
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E nesta perspectiva de uma “vertente mais ampla” que muitos sertanejos que
foram a fonte do Caldas, alimentando sua fé, através da crenca nos poderes do
missionario, eram homens e mulheres que ouviam e contavam historias das missoes,
dos milagres, dos santos, dos que acompanhavam o Padre Ibiapina. Para 14 se
“dirigiam padres, bacharéis, negociantes e mais pessoas de muitas classes ilustradas:
s6 nao vi ali médicos e boticarios!” (VRC, 18 julho 1869). O jornal ndo abria méo de
proclamar que: “Os milagres ndo cessam: é extensa a lista dos beneficiados, €&
admiravel a relacao dos curativos obtidos” (VRC, 20 dezembro 1868).

As fontes milagrosas se espalharam. O mesmo VRC publica uma
correspondéncia vinda da Vila de Milagres - CE, onde se descrevia “maravilhas, cuja
autenticidade se manifesta em testemunhos que ndo se podem contestar, nem
recusar’ (VRC, 13 agosto 1869):

Mais uma fonte de milagres se abre aos infelizes enfermos! Mais uma
maravilha nos vem robustecer na fé! Mais um motivo de raiva para os
propagandistas da liberdade dos cultos! Mais uma prova em favor do
Apostolo Divino, do Veneravel Pe. Mestre Ibiapina se manifesta na
VILLA de MILAGRES! (VRC, n. 33, 15 agosto 1869).

O beato irméo Aurélio, que acompanhava lbiapina nas Missfes e é também um
dos autores das Crbnicas das Casas de Caridade, narra as maravilhas desse acude,
sendo ele mesmo um dos beneficiados: ele sofria de um “...catarrdo que se agravava
logo que toca em aguas quentes e sujas” fez a experiéncia: “...bebi dessa agua [...] e
a partir dai “me acho bom desses sofrimentos que tanto me afligiam” (HOORNAERT,
2006, p. 122). Percebemos que, em torno dos milagres foram se organizando uma
pluralidade de narrativas, com suas representacdes, apropriacdes e praticas religiosas

multiplas:

O espaco (a fonte, as missdes) ganha uma funcdo metaférica, e se
apresenta como texto que possibilita o acesso as multiplas
interpretacdes sobre as quais se funda esta sociedade onde homens,
anjos e santos se encontram diretamente implicados (STEIL, 1996, p.
24).

Della Cava (1976) infere que a divulgacdo dos milagres através do jornal VRC
foi fundamental para a deciséo do Bispo do Ceara, Dom Luiz Antonio dos Santos, de
exigir a saida do Padre Ibiapina do Cariri. O historiador lembra que a pratica do Padre
Mestre, veiculada pelo VRC, entrou em conflito com o projeto de Romanizagédo no

Ceara, representado por Dom Luiz.
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Em 1869, informacdes provenientes do Cariri levaram o bispo a tomar
novas providéncias contra o famoso missionario. Ibiapina, ao que
parece, tornara-se objeto de veneracao popular. Durante sua misséo
em Barbalha, naquele ano, havia aconselhado uma mulher doente,
gue lhe implorara uma cura, a banhar-se na fonte de Caldas,
localizada fora da cidade. Quando a mulher regressou a Barbalha, trés
dias depois, completamente curada, Ibiapina foi saudado como
“milagreiro” (DELLA CAVA, 1977, p. 32).

Araujo (1996) discorda da interpretacdo de Della Cava (1976). Para ele, as
narrativas de milagres que conferiam a Ibiapina a fama de “taumaturgo”, presente nas
santas missdes e divulgadas pelo VRC, ndo eram estimuladas pelo missionario.
Acredita Araujo (1995):

O padre mestre foi muito imitado, mas nunca estimulou ninguém a
toma-lo por modelo. Antes, ao contrario, pois sempre se apresentava
como pobre pecador. Evitava sempre parecer taumaturgo ou portador
de poderes sobrenaturais, forga divina que atribuia somente a Jesus
Cristo (ARAUJO, 1995, p. 140).

Mas, lendo os relatos de curas, na coluna “Fonte miraculosa” do VRC,
percebemos que lbiapina, além de divulgar as devocgdes oficializadas pela Igreja
Catolica, como, por exemplo, o devocionario ao Sagrado Coracdo de Jesus,
estimulava, sim, as préaticas religiosas, a crenca de milagres e de santos,
principalmente apos o inicio de suas missdes nas vilas. Ibiapina permitiu que uma
série de relatos de milagres fossem publicados no referido jornal. Permitiu, ainda, que
sua biografia fosse publicada no jornal, escrita a maneira das histérias dos santos.
Permitiu, ainda, que as histérias das missfes, contadas por Bernardino Gomes de

Araujo nas paginas do VRC, estivessem repletas de fatos extraordinarios.

4.2- O RESGATE DA MEMORIA: A CONSTRUCAO DO SANTO

O poeta Carlos Drummond de Andrade (1959, p. 34) fala sobre memoria, de

modo preciso:

Amar o perdido/ deixa confundido/ este coracdo./ Nada pode o olvido
/ contra 0 sem sentido / apelo do N&o./ As coisas tangiveis/ tornam-se
insensiveis / a palma da mé&o./ Mas as coisas findas, /muito mais que
lindas,/ essas ficarao.

A religido do povo, ou mesmo a visdo de santidade que dela decorre,
diferentemente da oficial, proposta pela Igreja Catélica Romana, € alvo de
modificacdes, leituras e ressignificacbes sociais. Seus devotos criam suas préprias
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|6gicas religiosas, seu carater e formas de manifestacéo, que por diversas vezes ndo
estdo pautadas nas expressdes e conceitos de santidade que permeiam o ambiente
religioso tradicional catdlico. Em outras palavras, 0s 'santos do povo' representam uma
'santidade’ eleita pelo povo e ndo uma 'santidade' apresentada pelos representantes
eclesiasticos.

Por meio dessas apropria¢des criou-se, no imaginario social, uma associa¢géo
do sujeito que foi escolhido, vocacionado, e que experenciou o vigor das praticas
institucionais de poder, e a imagem dos santos. Estes mesmos personagens estao
sujeitos as atrocidades e barbaries, a imagem dos santos. De acordo com as
concepcoes de Pierre Nora (1993), a memoria se enraiza no concreto, o espaco, no
gesto, na imagem e no objeto: é espontaneamente atualizada e atemporal.

Freitas (2000, p. 191-203) chama a atencao para a participacdo do devoto na
‘construcdo do santo' como uma variavel das explicacdes para a existéncia das
devocdes nao-oficiais. A autora salienta que o devoto, nestes casos, participa da
construcdo do santo diante de Deus. Quando ele reza para que 0 'santo’ o ajude
oferece, 'em troca’, "oracdes que pedem a Deus que o perdoe," santificando-o com tal
perddao. Assim, o "Santo em construcdo talvez [...] seja mais promissor para o
interesse dos devotos do que um santo pronto”.

Serge Moscovici (1990) explica que, por terem sido homens como nés, com
fraquezas, sofrimentos e imperfei¢des, fica mais facil acreditar neles. A figura de Deus,
criador de grandes coisas, é distante demais da realidade humana, dai a incessante
busca por um intermediador. Por isso, 0 autor avalia que os devotos destas préticas
sentem que 0s santos se engajam a favor deles nas dificuldades cotidianas: doencas,
problemas familiares, assuntos de amor, desemprego, endividamentos, entre outros.
Por isso, o fiel, sem qualguer mediagdo sacramental ou clerical, estabelece uma
relacdo contratual com o santo, ndo importa se oficial ou oficioso, em vista da
obtencdo de uma graca ou beneficio, uma vez que os devotos recorrem a quaisquer
argumentos para justificar sua fé, ainda que tenham que driblar os eventuais controles
da Igreja. Para tanto, valem simpatias, gestos magicos, oragdes, tudo com a intencéo
de transformar a alma dos mortos em intermediarios para a solugéo dos mais variados
problemas. A contrapartida é o reconhecimento e a gratidao.

Portanto, aquele que cré, cré na eficacia protetora do "santo", canonizado ou
nao, é nele que deposita sua esperanca — independente do posicionamento da Igreja

— e isso |Ihe basta. Essas sdo algumas das principais impressdes que colhemos nas
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visitas a Santa Fé e na conversa com os romeiros do Padre Ibiapina e constatamos
que ha um processo de santificacdo popular em torno do Padre Mestre, o "santo de
Santa Fé" — dai, as construcdo, consolidacdo e expansdao de um culto de piedade
popular, cuja esséncia se encontra também em tantas outras manifestacdes piedosas
de fé.

Ainda podemos afirmar que a crenga nos santos esta relacionada
concretamente com a producéo de sentido para seus devotos, mesmo no caso dos
santos nao formais. A memoria social e os sentidos, os elementos da santidade n&o-
canodnica sdo construidos a partir do mundo real vivido pelos devotos. Também no
caso dos 'santos do povo', a santidade ressignifica o contexto em que eles se
apresentam, sofrem os influxos socioculturais das regides onde se manifestam,
embora mantenham com os santos, de forma geral, relacdes comuns.

Ha uma certa afinidade entre os santos oficiais e os ndo-canonizados, sendo
uma delas os valores evangélicos que se destacam na justificativa das origens das
devocdes. Assim, os valores evangélicos seriam especialmente encarnados pelos
santos, mesmo no caso dos nao-canonizados. Os 'santos do povo' sdo também
reconhecidos como santos porque 0 povo Vé neles "expressfes da mensagem do
Evangelho”, representadas na atitude caridosa com os pobres, na aceitagdo do
sofrimento, na recusa a violéncia, na pregacdo de uma mensagem ética-moral, na
doacéo pessoal aos pobres, dentre outras. Ainda que, a medida em que o culto foi se
ritualizando historicamente, tal ligacdo entre a pessoa do santo e os valores
evangélicos que ela encarnava tenha sido obscurecida por sua fungéo protetora, que
é central nas devocgdes brasileiras.

Riolando Azzi (1977), discutindo como se da o ensinamento do catolicismo
portugués difundido no Brasil, embora domiciliar e transmitido de uma geracao a outra,
sem seguir regras rigidas e sistematizagfes, afirma que ele era pautado em trés
elementos basicos: o poder divino na criacdo do mundo; a pequenez do homem; a
necessidade da intercessao dos santos, cuja importancia e poder eram indiscutiveis
(p. 125-149).

No processo de construcdo da memoria/santidade do Padre Ibiapina € preciso
perceber os diversos deslocamentos dessa construcdo. Um deles se da atraves da
sua biografia, em alguns documentos dos séculos XIX e XX. Chamaremos esses
textos de biografias e ndo de hagiografias, principalmente pelo carater ndo oficial das
narrativas. A hagiografia, do grego hagiographon, “escrita santa”, refere-se por
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tradicdo aos escritos ditos inspirados e oficialmente legitimados pela ortodoxia
catdlica, elaborados como uma espécie de hagiografia nos primeiros escritos sobre o
Padre Mestre.

A biografia se diferencia da hagiografia principalmente no que diz respeito ao
“envolvimento pessoal dos bidgrafos com seu sujeito de analise” (PEREIRA, 2007, p.
2), isto €, a hagiografia se institucionaliza como uma narrativa de carater
eminentemente pedagdgico, interessada em “reter dos documentos apenas o que eles
tém de ‘sincero’ ou de ‘verdadeiro’”, enquanto a biografia espiritual ganha um aspecto

mais popular:
Da retorica dos sermdes sobre 0s santos passa-se para uma literatura
‘devota’ que cultiva o afetivo e o extraordinario [...] As primeiras sao
criticas, menos numerosas, e tratam de santos mais antigos, quer
dizer, sdo ao mesmo tempo relativas a uma pureza primitiva do
verdadeiro e a um privilégio elitista do saber. As segundas, como
milhares de “Flores dos santos” populares, sdo muito difundidas e

consagradas a contemporaneos mortos em ‘odor de santidade’
(CERTEAU, 2008, p. 268).

Um segundo elemento a se considerar € a presenca de uma estrutura comum
aos relatos de vidas, que segue a linha de uma “evolu¢ao” e da passagem do espago
privado ao publico. O tempo de “glorificagdo” — os milagres publicos — segue-se ao
“‘tempo de provagdes”, marcado pelos combates solitarios, as lutas contra os
demonios e as tentagdes, enquanto “a hagiografia postula que tudo é dado na origem,
como uma ‘vocagao’, com uma ‘eleigao’ [...]. O santo é aquele que néo perde nada do
que recebeu” (CERTEAU, 2008, p. 272. Grifo original).

Vérios estudos foram publicados sobre o Padre Mestre, sob forma de
biografias. A primeira foi publicada em onze edi¢gées do Jornal “A Voz da Religido no
Cariri”, do Crato - CE (Cf. edicbes: 60, 15/05/1870; ed. 62, 12/06/1870; ed. 68,
31/07/1870; ed. 69, 14/08/1870; ed. 70, 21/08/1870; ed. 72, 11/09/1870; ed. 73,
18/09/1870; ed. 74, 25/09/1870; ed. 75, 02/10/1870; ed. 76, 09/10/1870; ed. 77,
16/10/1870).

A seguir, mencionamos uma obra atribuida ao Ir. Antdnio Modesto de Maria
Ibiapina®*, um dos beatos que o acompanhavam, intitulada Vida do Padre Ibiapina -

“Histéria da vida e morte do llustrissimo e Reverendissimo Padre Mestre e Doutor

5 Nascido em 1857, aos 18 anos, onde consagrou toda a sua vida. Foram 52 anos de dedicagéo e
trabalho, até 1927, ano de sua morte.
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José Antonio de Maria Ibiapina, comecada por um doutor no Cariri Novo e terminada
por mim, abaixo assinado, em Santa Fé da Paraiba do Norte, no dia 10/04/1883”.

Ainda em 1888, na Revista do Instituto do Ceara (RIC, n. 2, 1888, p. 157-220),
Paulino Nogueira publicou uma biografia intitulada: O Padre Ibiapina. Carvalho (2008)
atesta que o autor “pode ser considerado o primeiro biografo de Ibiapina pelo seu
escrito” (p. 17).

Durante os anos de 1913 e 1914 o Cbénego Paulino Duarte publicou, no jornal
“A Imprensa”,®® um manuscrito com o titulo Padre Ibiapina — Tracos biogréficos,
encontrado no arquivo da Casa de Caridade de Santa Fé, em Arara. No ano seguinte,
“Paulino Duarte resolveu publicar todo o texto em livro, comemorando o 32°
aniversario de morte do “caridoso e abnegado Fundador das Casas de Caridade”
(CARVALHO, 2008, p. 16).

Eduardo Hoornaert, em 1981, publicou um manuscrito sobre Santa Fé , que ele
intitulou Crénica das Casas de Caridade. O historiador esclareceu ter recebido esse
manuscrito no ano de 1962, das maos de dona Amalia Xavier de Oliveira, de Juazeiro
do Norte, que o recebera do Dr. José Marrocos, oriundo do Crato e residente em

Juazeiro a partir de 1910. Mas, segundo Hoornaert (2006):

O texto das CCC foi provavelmente redigido por trés “cronistas”
independentes: o beato Antbnio, que provavelmente copiou um texto
anterior (uma palestra?) “redigido por um douto [sic] do Cariri”; o beato
Aurélio, que acompanhou lbiapina nas suas viagens entre 1860 e
1880; e, finalmente, a irma Vitéria (HOORNAERT, 2006, p. 9).

Para Hoornaert, existe uma tradicdo cearense em torno de Paulino Nogueira, e
outra paraibana em torno de José Paulino Duarte, “como se ambos fossem bidgrafos”.
O que Carvalho (2008) considera um equivoco, “pois bidégrafo € apenas Paulino
Nogueira, enquanto Paulino Duarte é editor dos textos encontrados em Santa Fé” (p.

17). Ainda considera que “tal equivoco”,

muito provavelmente vem desde a publicagdo de Celso Mariz, em
1942, onde o autor ndo deixa tdo claro que o Cénego José Paulino
Duarte é editor dos textos e o inclui, sem comentarios, na relacédo
bibliografica de seu livro (CARVALHO, 2008, p. 17).

Segundo Hoornaert, a mais significativa

contribuicdo nesse campo, nos ultimos 25 anos, foi dada por Francisco
Sadoc de Aradjo. [...] Francisco Sadoc é o primeiro historiador a

55 Jornal catolico fundado aos 27 de maio de 1897, na capital da provincia, pelo primeiro bispo e
Arcebispo da Paraiba, Dom Adauto Aurélio de Miranda Henriques.
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analisar as Cronicas das Casas de Caridade de forma propriamente
historiografica, em comparacdo com outros histdricos disponiveis
(sobretudo os arquivos das Casas de Caridade de Santa Fé, Campina
Grande e Pocinhos) (2006, p. 8).

Em visita a Casa de Caridade de Campina Grande, no dia 29 de setembro de
1975, e a irma Cicera, na época com 82 anos, Hoornaert conseguiu fotocopiar um
importante arquivo de textos da tradicdo Ibiapina, com “‘maximas espirituais,
instrucdes e doutrinas, sermdes, direcdes espirituais, confissbes e comunhdes
espirituais, além de representacdes teatrais. Este arquivo foi publicado posteriormente
pelo proprio Hoornaert, a0 menos uma parte, ap0s as consideracfes das varias
vertentes em seu trabalho, publicado no livro Padre Ibiapina e a Igreja dos Pobres, em
conjunto com Georgete Desrochers. A publicacdo foi feita a partir de Simpdsio
realizado em comemoracao ao centenario de morte de Ibiapina, na cidade de Lagoa
Seca - PB, no ano de 1983.

Sob essa mesma perspectiva, Comblin publicou uma pequena biografia
incluida na série “Os Religiosos” da colecdo “Homens e Mulheres do Nordeste”.
Publicou ainda “Instru¢ées espirituais do Padre Ibiapina”, de forma mais especifica e
completa, com mais detalhes que a obra publicada por Hoornaert e Desrochers
(1984). Sua obra expressa com mais fidelidade os escritos de Ibiapina aludidos
anteriormente e confiados a Hoornaert. Para isso, utilizou como bibliografia a “Crénica
das Casas de Caridade”.

Com esse breve panorama das biografias do Padre Ibiapina, passamos a
discorrer sobre o conceito de santidade. Para falar na construcdo da santidade, é
preciso, antes, discutir o que se entende por santidade e, em decorréncia, o que se
entende por hagiografia. Tomamos o fenbmeno da santidade segundo o conceito de

Sofia B. Gajano:

A santidade no Ocidente Medieval constituiu um fendmeno
consideravel, de mudltiplas dimensfes: fenbmeno espiritual, ela é
expressdo da busca do divino; fendbmeno teoldgico, ela é a
manifestacdo de Deus no mundo; fendmeno religioso, ela é um
momento privilegiado da relagdo com o sobrenatural; fenémeno social,
ela € o fator de coesdo e de identificacdo dos grupos e das
comunidades; fendmeno institucional, ela estd no fundamento das
estruturas eclesiasticas e monasticas; fenébmeno politico enfim, ela é
um ponto de interferéncia ou de coincidéncia da religido e do poder.
Pode-se, consequentemente, considerar a santidade o lugar de uma
mediacdo bem sucedida entre o natural e o sobrenatural, o material e
0 espiritual, o mal e o bem, a morte e a vida (2006, p. 449).
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A santidade ndo pode ser tomada como objeto de estudo sem estar relacionada
a um contexto histérico-cultural, no qual se insere como crenga que responde a
determinadas praticas sociais. Essa perspectiva alimenta a discussao aqui proposta
sobre a hagiografia como uma escrita de memaoria que responde as necessidades de
institucionalizagdo do culto aos santos e santas, ao longo da histéria do catolicismo.
Assim, se tomarmos essa literatura como “destinada a fixar a memoaria histérica das
acgdes do herdi de nossa fé” (p. 461), podemos perceber como a relacéo entre a escrita
hagiografica e um dever de memdria cristd se impde a Igreja Catdlica e a quem a
segue.

Entendemos por dever de memdériaa acao de um grupo, instituicdo ou individuo
gue toma para si um compromisso com o passado, para que ele ndo seja esquecido.
Essa perspectiva de pensar os exercicios de lembranca e relembranca, cara a varios
pensadores do século XX, como Frances Yates (2007) e Paul Ricoeur (2018), entre
outros, convida-nos a recuar no tempo e pensar na compreensao da memoria
hagiografica no tempo longo. Pois se trata, também, de pensar como, transpondo
fronteiras geograficas, culturais e temporais, o culto aos santos e santas catélicos
perdura. Portanto, defendemos um particular dever de memdria crista que referenda
as hagiografias como “um trabalho de perpetuagéo da lembranga, confiado, essencial
ou exclusivamente, aos textos literarios, que com frequéncia sdo construidos de
acordo com estere6tipos narrativos, para tornar conhecido um personagem e difundir
o seu culto” (GAJANO, 2006, p. 455).

Ainda podemos considerar um outro dever de memoéria aquele que as
biografias permitem identificar, ou seja, o dever da comunidade de fiéis para com o
santo ou santa de sua devocdo. E pertinente lembrar que, nesse caso, se trata de
uma memodria social. Ou, se nos reportarmos a Halbwachs (2013), de uma memoaria
coletiva, pois atesta como o grupo celebra sua pertenca a cristandade, tomando para
si um santo ou santa como exemplo de vida. Isso porque a devo¢ao ao santo ou santa
implica ndo apenas em celebrar o seu culto, perpetuando sua memdaria em rituais e
festas, mas té-lo como modelo de vida e possibilidade de socorro nas aflicées.

O padrdo que se V€ na relacdo santos(as)/fieis sugere uma interpretacéao, via
antropologia, do dom e contra-dom (GOLDELIER, 2001). Em outras palavras: a
devocgédo implica que a memdéria do santo ou santa sera reverenciada, porém, um e
outro terdo que responder a essa reveréncia, afirmada e confirmada pelo grupo social

ao qual se pertence. Nesse sentido, a memoéria do santo ou santa os impde como
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exemplos de vida a ser seguido e, portanto, todos devem conhecer a sua vida, seus
milagres, a sua pertenca a uma fé que exige, muitas vezes, sacrificio, rendncia e mil
provacoes.

Porém, ao lado da apropriacdo popular da histéria dos santos e santas
catdlicas, vemos que ha, em muitos casos, a busca da institucionalizacdo desses
cultos, o que significa atestar a fé no Deus segundo as normas e regras da Igreja
Catodlica.

O Padre Mestre era visto como verdadeiro “santo”, o que permitiu que seus
primeiros biografos construissem sua biografia colocando elementos que
demonstravam a sua “predestinagdo” para a santidade, tomando-o como exemplo de

vida. Podemos verificar a veracidade desta assertiva nas palavras de Madeira (2003):

Em geral, a documentacdo anuncia um sacerdote predestinado a
santificacdo, com indicacdes frequentes a esteredtipos de “virtuoso
Padre”, “zeloso Padre”, “santo Apostolo”, “nosso Pai”’, denotando
grandiosa adoracao e sujeicdo ao padre (p. 41).

De acordo com o beato Antdnio Modesto, o proprio Pe. Ibiapina ndo quis
solenidade no seu enterro nem pompas na sua sepultura. A descricao feita por ele da
uma noc¢ao do horror e do espanto dos beatos e beatas diante da morte de Pe.
Ibiapina: Nesse dia pude fazer uma ideia do horror, isto é, do clamor do juizo final,
porque pouco mais ou menos de duzentas pessoas choravam e quase todos
lamentavam a falta incalculavel daquele pai dos pobres e diretor das almas puras
(MODESTO, 1883, p. 36).

Nessa narrativa do beato Modesto percebemos que o sofrimento e o lamento
dos que choram a morte do lider religioso podem compara-la com o juizo final,
demonstrando claramente o quanto o Padre Mestre deu esperangas de dias melhores
para aqueles que padeciam.

Dai é possivel compreender o porqué de seus bidgrafos e do povo
reconhecerem, em cada traco de sua vida, sinais da graca divina. O reconhecimento
de sua santidade fica na meméria do povo que, animado por setores da hierarquia
catdlica, resgata sua memoria. O “Santo de Santa Fé” ainda nao foi canonizado, mas
é celebrado todo dia 19 de cada més e, de maneira mais festiva, no dia de sua morte,
19 de fevereiro. Prova significativa de que “as comunidades pobres e os devotos da
Diocese de Guarabira ndo se esqueceram, apds cem anos, do santo missionario, o
Padre Mestre Ibiapina” (CARVALHEIRA In: DESROCHERS, 1984, p. 5).



183

Essa reconstrucdo de sua memoéria pode também ser atestada pelos inUmeros
ex-votos®® deixados na pequena casa onde Ibiapina passou seus Ultimos anos de vida.
Nela sdo colocados notérios sinais de devocéao e retribuicdo por gracas recebidas,

objetos como flores, amuletos, velas, fotos, bilhetes, entre outros.

Figura 9: Ex-votos ofertados ao Padre Ibiapina

Fonte: Acervo do doutorando.

Conforme explica Pierre Nora (1993), enquanto lugar de memoéria o espaco é
oriundo da construcao coletiva, portanto, passivel de (re)elaboracdo, uma vez que se
faz e refaz no seio das demandas dos individuos especificos, os devotos, ou no
conjunto das necessidades que lhes sdao comuns. Percebemos, assim, que no
resgate/construcado dessa memaria ha duas vertentes: a primeira, de uma certa parte
da hierarquia catdlica, chamada de “progressista”, que a constata e a incentiva; e a
segunda, do proprio povo, com sua pratica religiosa, romarias, benditos e festas. Em

vista disso, passaremos a considerar cada uma dessas realidades.

56 “O ex-voto é feito pelo préprio devoto ou por encomenda. [...] Os ex-votos deixados na casa dos
milagres mostram a religido e a fé do povo nos milagres da vida cotidiana” (VAN DER POEL, 2013,
p. 391. Grifos do doutorando).
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4.2.1- A hierarquia catdlica: a Igreja do Regional Nordeste Il

Durante o Concilio Ecuménico Vaticano Il, aconteceu a VI Assembleia Geral
Ordinéaria da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), realizada em Roma,
em setembro/outubro de 1964, na qual foram discutidos e votados o
desmembramento e a criagdo de alguns Secretariados Regionais. Na sessao plenaria
do dia 30 de setembro de 1964, foi aprovado o desdobramento do Secretariado
Regional Nordeste em trés Regionais: Nordeste 1 (Maranhdo, Piaui e Ceara);
Nordeste 2 (Rio Grande do Norte, Paraiba, Pernambuco e Alagoas); e Nordeste 3
(Bahia e Sergipe). Nesta reunido, o Regional Nordeste 2 apresentou, como Secretério
Regional, Dom Helder Pessoa Camara, e a capital Recife como sede.

Mas, foi em janeiro de 1965, durante o Encontro Regional de Natal, que se
concretizou a divisdo do Regional Nordeste e teve inicio a instalacdo do Regional
Nordeste 2, com sede no Juvenato Dom Vital (Rua do Giriquiti, 48, Boa Vista - Recife).

A fundacéo oficial do Regional Nordeste 2, bem como dos demais Regionais
da CNBB, ocorreu no dia 8 de junho de 1971, em reunido da Presidéncia da CNBB,
no Rio de Janeiro. A ata da reunido foi aprovada, assinada e lavrada em cartorio, para
fins de comprovacéo juridico-civil.

O Regional Nordeste 2 teve a sua primeira diretoria assim formada: 1965 a
1974 — Primeira Administracdo, cujo Secretario Titular era Dom Helder Pessoa
Camara; Subsecretéario - Dom José Lamartine Soares (1965 a 04/1970); Pe. Antonino
M. Witschge (20/04/1970 a 01/08/1972) e Mons. Marcelo Pinto Carvalheira
(02/08/1972). A segunda, de 1974 a 1979, com o nome de Comissédo Episcopal
Regional, tinha como Presidente Dom Helder Pessoa Camara; Vice-Presidente, Dom
José Lamartine Soares; Secretario, Mons. Marcelo Pinto Carvalheira (02/08/1972 a
05/11/1975) e o Sr. Enes Paulo Crespo (16/03/1976). Na terceira gestao: 1979 a 1983,
a Comissao Episcopal Regional foi assim formada: Presidente, Dom José Maria Pires;
Vice-Presidente, Dom Miguel Fenelon Cémara; Secretario, Dom José Lamartine
Soares e Secretario Executivo, Sr. Enes Paulo Crespo. Beozzo (1996, p. 10), explica

essa estratégia de organizacdo da CNBB:

Outra singularidade do Plano é investir, para a sua aplicagao, na nova
estrutura mais descentralizada da CNBB que passa dos sete regionais
até entdo existentes, para treze®’. Ao mesmo tempo em que se

57 Esse aumento do nimero de regionais foi alcangado pelo desdobramento de alguns dos ja existentes
em novas unidades. Assim, o anterior regional Nordeste foi dividido em trés: Nordeste | (Maranh&o,



185

regionalizava, a CNBB potenciava seus instrumentos de acdo em
ambito nacional, criando quatro novos secretariados (Ministério
Sacerdotal Pastoral Extraordinaria, Apostolado das Religiosas e
Pastoral das Prelazias).

Diante dessa nova configuracdo, podemos afirmar que a Igreja Catolica,
enguanto instituicdo, ndo pode ser considerada numa perspectiva de homogeneidade,
de uniformidade. Dentro dela coexistem setores diversos, cada um com sua
concepcao de fé e de misséo da Igreja. O fato de existirem diversos modelos ideais
de como deveria ser a Igreja permite que a entendamos como uma instituicdo que
abrange posicionamentos diferentes, ndo constituindo, portanto, um corpo monolitico,
unilateral (MAINWARING, 1989). Referindo-se a heterogeneidade da Igreja, Michael

Lowy afirma que:

A Igreja latino-americana deixou de se apresentar como uma
corporagdo homogénea. De um pais ao outro podemos encontrar
orientacdes ndo sé diferentes como as vezes totalmente opostas
(2000, p. 65).

Com base nesta afirmacéo, é possivel compreender que, numa mesma Igreja,
dentro de uma mesma estrutura, existem posicionamentos e concepc¢des de fé
distintos, chegando a ser, inclusive, completamente antag6nicos. Por esse motivo, 0s
conflitos, que comecam a surgir por volta de 1964, ndo envolvem a Igreja inteira:
apenas uma parcela, os seus setores mais progressistas, passam a entrar em choque
frente a setores do Estado. Esses setores constituem a chamada Igreja Popular, que
adota, para si, uma visdo mais progressista. Por esta visdo progressista entende-se
um maior comprometimento com uma concepcao de fé vinculada a justica social e ao
envolvimento com as classes populares (MAINWARING, 1989).

O setor progressista é apenas parte da Igreja Catdlica. Surgiu por volta de 1964
e comecou a se desarticular no inicio da década de 80. Dentre as causas diversas
para explicar a desarticulacdo da ala progressista, 0 americanista Scott Mainwaring
(1989, p. 114), que se dedica ao estudo da Igreja, aponta o desenvolvimento de uma
tendéncia neoconservadora dentro da Igreja do Brasil e, também, da Igreja universal

(como aconteceu com a Holanda). O neoconservadorismo constitui um movimento

Piaui, e Ceara, com sede em Fortaleza), Nordeste Il (R. G. do Norte, Paraiba, Pernambuco e Alagoas,
com sede no Recife) e Nordeste Ill (Bahia e Sergipe, com sede em Salvador); o antigo Sul, também
em trés: Sul | (S8o Paulo, com suas cinco provincias eclesiasticas, com sede na capital); Sul Il
(Parana, com sede em Curitiba), Sul lll (Rio Grande do Sul e Santa Catarina, com sede em Porto
Alegre); o Centro Oeste, em dois: Centro Oeste (Provincia de Goias) e Extremo Oeste (Provincia de
Mato Grosso). Cf. Ata de 30 de setembro de 1964. CM, n © 146-147, nov/dez. 1964, p. 16-17).
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gue marca a reafirmacéo dos setores moderados e conservadores da Igreja, que
sempre estiveram presentes ao longo de sua existéncia. E uma tendéncia mais
recente da Igreja e foi apoiada por uma postura conservadora adotada pelo Papa Joao
Paulo I1.

Nos Regionais do Nordeste, da CNBB, sobretudo no Nordeste 2 (Pernambuco,
Paraiba, Alagoas e Rio Grande do Norte), o envolvimento da ala progressista da Igreja
ocorreu, principalmente, junto aos camponeses do Nordeste, que viviam em situacao
de miséria, enfrentando condicdes precarias de moradia e saude (PAGE, 1972).
Dependiam dos grandes proprietarios de terra e estavam submetidos a condi¢cdes
sub-humanas de subordinagéo e de exploracdo. As constantes secas que assolavam
0 Sertdo tornavam ainda mais grave a situacdo de miséria e de opressdo em que se
encontravam. Quanto a postura da chamada “Igreja Popular do Nordeste”, Mainwaring
(1989, p. 116) afirma:

No periodo p6s-1964, os movimentos populares que haviam
encorajado a Igreja a mudar ndo mais existiam — mas a Igreja nao
necessitava desse estimulo direto. Na auséncia de outras instituicdes
gue fossem capazes de defender os camponeses, 0 clero assumiu
essa tarefa e, ao fazé-lo, desenvolveu paulatinamente um
compromisso mais sélido com os pobres.

A Igreja Progressista do Nordeste assumiu, durante o Regime Militar, um
compromisso com 0s pobres, uma opcao pelas camadas menos favorecidas da
sociedade. Ao fazer uma opcédo preferencial pelos pobres, o setor progressista da
Igreja entrou em conflito com alguns segmentos do Governo Militar, dai decorrendo
acusacoes, prisdes, perseguicdes e, inclusive, assassinatos.

Os padres e 0s bispos que adotavam a defesa da justica social eram tidos como
subversores da ordem, como uma ameaca a ordem estabelecida pelo Regime Militar,
instaurado em 1964. Sua atuacdo em meio aos movimentos sociais era considerada
como intervenc¢ao no ramo da politica, que, para alguns, era exclusividade do Estado.

No ano de 1968, os conflitos entre as parcelas mais conservadoras do Estado
e 0S setores mais progressistas da Igreja, no Estado de Pernambuco, podem ser
percebidos a partir de artigos publicados no Jornal do Commercio de agosto de 1968.
A postura do Arcebispo de Olinda e Recife, Dom Helder Camara, em favor dos
camponeses do Nordeste e da justica social fica por demais evidente em artigo deste
jornal, veiculado no ano de 1968:
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O arcebispo de Olinda e Recife, dom Hélder Camara, em discurso
pronunciado no encerramento do Encontro de Federacdes dos
Trabalhadores na Agricultura do Nordeste, ontem em Carpina. [...]
Como perder a oportunidade de participar do | Encontro das
Federacbes dos Trabalhadores Rurais do Nordeste, se € no nosso
meio rural que se consumam injusticas sociais que clamam aos céus
e diante das quais seria imperdoavel guardar um siléncio comodo,
desviar os olhos e continuar a caminhada? [...]. Minha intencdo sera
provar que ha pessoas interessadas em queimar os bispos junto ao
Povo, quando justamente os Bispos sdo uma das ultimas vozes ainda
com forca para defender a justica, pisada por poderosos que tém tudo
nas maos. Estdo perdendo tempo porque a Igreja ndo se cala e
continuara defendendo os trabalhadores contra os inimigos de fora e
0s inimigos de dentro da proépria classe trabalhadora (JORNAL DO
COMMERCIO, 27 janeiro 1968; cad. I, p. 10).

Um ex-aluno do Seminario de Olinda e Recife, depois seu reitor, Mons. Marcelo
Pinto Carvalheira, assessor de Dom Hélder, foi preso e torturado pelo regime militar.
No dia 29 de outubro de 1975, Monsenhor Carvalheira foi nomeado, pelo Papa Paulo
VI, Bispo Auxiliar da Arquidiocese da Paraiba, ficando sob sua responsabilidade a
organizacdo de uma nova Diocese, no Brejo paraibano. Em 1980, foi criada a cacgula
das Dioceses paraibanas: Guarabira. Dom Marcelo foi, entdo, o seu primeiro Bispo.

Anténio Henrique Pereira Neto, conhecido como Padre Henrigue, sociélogo e
professor, desenvolveu atividades junto ao entdo Arcebispo, Dom Helder Camara,
como assessor da Pastoral de Juventude e na noite do dia 26 de maio de 1969, entdo
com 28 anos de idade, Padre Henrique foi sequestrado depois de participar de uma
reunido com um grupo de jovens catolicos, no bairro de Parnamirim. No dia seguinte,
foi encontrado morto com marcas de tortura em um matagal na Cidade Universitaria.

Sua morte causou comocao geral e somente depois de quase cinguenta anos,
a Comissao Estadual da Memdéria e Verdade de Pernambuco apresentou o relatério
oficial sobre o caso e concluiu que houve crime politico. “O assassinato do Padre
Anténio Henrique foi, eminentemente, um crime politico”, destacou o documento: a
conclusdo da investigacdo contrariou versdes oficiais defendidas na época do
assassinato, que diziam que se tratava de um "crime comum, supostamente cometido
por toxicbmanos, sem motivagao politica". “O crime foi perpetrado por agentes do
Estado de Pernambuco, em conluio com civis integrantes da chamada extrema direita,
com o desiderato de aterrorizar, amedrontar e coibir o inconteste foco de resisténcia
ao regime militar entdo exercido por parte consideravel da Igreja Catdlica no Estado

de Pernambuco, sob a lideranca do arcebispo de Olinda e Recife, Dom Helder
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Camara”, apresentou o relatdrio (Comissao Estadual da Memdéria e Verdade de
Pernambuco, 27 de maio de 2014).

Outro importante colaborador de Dom Hélder, o Padre belga Joseph Comblin,
foi acusado de subversdo pelo vereador do Recife Wandenkolk Wanderley. A
acusacdo se deveu a um documento (0 Documento Comblin) que o sacerdote
elaborou as vésperas da Conferéncia Geral dos Bispos do Conselho Episcopal Latino-
Americano (Celam). A reunido estava prevista para 0 més de agosto de 1968, em
Medellin (Colémbia), e os padres da América Latina procuraram dar a sua contribuicao

para o encontro. Na ocasido, Wandenkolk Wanderley acusou o padre belga:

O vereador Wandenkolk encaminhara, amanhd, ao comandante da 72.
Regido Militar, general Antbnio Augusto Gomes Tinoco, uma
representacdo contra o padre Joseph Comblin pedindo a decretacdo
de sua prisdo preventiva. [...] Salienta que o padre Comblin “incitou
publicamente a subversdo da ordem politico-social e a luta pela
violéncia entre as classes sociais, acdo que pode determinar a sua
detencdo por um a trés anos, com aumento da metade da pena
(JORNAL DO COMMERCIO, 18 agosto 1968; Cad. I, p. 1).

Padre Comblin respondeu as acusacfes do vereador num veiculo de

comunicacdo da Arquidiocese de Olinda e Recife:

Tratando-se de estudos teoldgicos, € evidente que os problemas
politicos sdo atingidos apenas nos seus principios mais gerais e
filosoficos, prescindindo de qualquer aplicagéo concreta. [...] Os nédo
especialistas ndao percebem que néo se trata de uma doutrina nem de
uma mensagem, e sim de um simples esquema de estudos. [...] A
imaginacdo comegca a ferver. O documento ja se transformou em arma
de subversdo da Igreja e da sociedade inteira, jA € uma ameaca a
seguran¢ca nacional. Os jornais ficam alarmados, os vereadores
apelam para a vigilancia da nacdo (Boletim Arquidiocesano n°. 6;
Recife, 22 setembro 1968. p. 19).

Portanto, podemos afirmar que é a partir de uma certa “parcela” ou “modelo”
de Igreja que nasce a preocupagao com a recuperacdo, a rememoracao da figura do
Padre Ibiapina como pastor, missionario e modelo de santidade para o povo
nordestino. Nessa perspectiva, Comblin (1995) chama a atencdo para a nao
valorizacéo da nossa Histéria por parte da Igreja:

A nossa Igreja também valoriza pouco o seu passado. Uma prova
disso é que até agora nenhum brasileiro nato foi canonizado ou sequer
beatificado. Nao é por falta de santos, mas por falta de interesse por
parte do clero e das Igrejas locais. Essas preferem projetar-se nas
figuras de santos europeus. Por exemplo, aqui no Brasil venera-se
Sé&o Jodo Maria Vianney, o cura de Ars, como modelo dos sacerdotes.
(VIDA PASTORAL, 1995, p. 22).
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O autor conclui sua argumentacdo esclarecendo que os desafios dos padres
no Brasil sdo outros, que é realmente util apresentar “como referéncia pessoas que
pertencem a histéria do proprio pais, que construiram a nossa Igreja, e cuja obra
queremos continuar” (COMBLIN, 1995, p. 21).

Dai nascem as ac¢les para por em termo essa reconstrugdo da memoria: o
processo de canonizacgéo e o reconhecimento de uma certa tradicéo de celebracoes,
romarias, todos os dias 19 de cada més.

Nas palavras de Hobsbawm (2015): “Muitas vezes, “tradi¢gdes” que parecem ou
séo consideradas antigas sédo bastante recentes, quando ndo séo inventadas” (p.7).

O autor utiliza o termo “tradicéo inventada”, num sentido amplo, mas, nunca indefinido:

Inclui tanto as “tradigbes” realmente inventadas, construidas e
formalmente institucionalizadas, quanto as que surgiram de maneira
mais dificil de localizar num periodo limitado e determinado de tempo
— as vezes coisa de poucos anos apenas — e se estabeleceram com
enorme rapidez (HOBSBAWN, 2015, p. 7).

Hobsbawm (2015, p. 8) conceitua “tradi¢ao inventada” como

um conjunto de praticas, normalmente reguladas por regras tacitas ou
abertamente aceitas; tais praticas, de natureza ritual ou simbdlica,
visam inculcar certos valores e normas de comportamento através da
repeticdo, que implica, automaticamente, uma continuidade em
relacédo ao passado.

Porém, ele diferencia a “tradi¢ao” do “costume” vigente nas sociedades ditas
tradicionais. “O objetivo e a caracteristica das “tradi¢gdes”, inclusive das inventadas, é
a invariabilidade” (p. 8). O passado real ou forjado a que elas se referem impde
praticas fixas (normalmente formalizadas), como, por exemplo, a repeticdo. “O

costume”, nas sociedades tradicionais, tem a dupla fungao de motor e volante” (p. 8).

Existe uma incessante dialética “entre a recordacao e o esquecimento,
e tendo em vista uma assumida demarcacdo dos planos psico-
fisiolégicos da memodria (corticais, psiquicos), e que Ricoeur procurou
decifrar o enigma da representacao do passado na memoria. E
recorreu a resposta dada por Platdo no Teeteto através do eikdn, isto
€, da imagem-recordacéo, a fim de sublinhar o seu paradoxo: ele é a
presenca, da auséncia. Mas, a esta caracteristica da memoria,
Aristételes juntou esta outra: ela transporta a marca do tempo, o
mecanico fantasmatico, e, por outro lado, a memdria que se refere a
uma anterioridade, ao que ja aconteceu (CATROGA, 2018, p. 17).

Continua Catroga (2018, p. 21):

Ora, seja como recordacdo ou como esquecimento, nunca é 0
passado que se impde ao presente, mas, € este, enguanto
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permanente tensdo e propenséo, que vai urdindo as tonalidades — que
podem chegar a patologia — de presenca do ausente.

A recordacao é a prova de que se pode experienciar o tempo fora dos quadros
da causalidade mecanica. Por isso, a convocacao do acontecido ndo é escrava da
ordenacdo irreversivel. Dai, citando Ricoeur, “recordar €, em si mesmo, um ato
relacional, ou melhor, de alteridade” (p. 13). O autor lembra, ainda, que “a memaria
(subjetiva ou coletiva) tende a olvidar-se do esquecido que constroi, bem como nao
reconhecer que ela é uma espécie de ponta do iceberg do subconsciente ou
inconscientemente recalcado” (CATROGA, 2018, p. 23). Entdo, para ndo cair no
esquecimento, que Ricoeur define como “produto da memdéria” (2018, p. 18), estdo
sendo dados alguns passos para preservar a memoria do Padre Mestre, sendo uma

das primeiras providéncias o empenho para a sua canonizacgao.
4.2.2 - O processo de canonizacao do Padre Ibiapina

Por ocasiao da abertura do processo de canoniza¢ao do Padre Ibiapina, em 18
de novembro de 1991, Dom Marcelo testemunhou:

Pe. Ibiapina traz em sua vida trés caracteristicas basicas que
marcaram a sua vocacao ha vida cristad: o sofrimento, o seu existir e
agir politico e a sua vida religiosa sacerdotal. Pe. Ibiapina quer mostrar
em suas palavras e gestos que em meio a tanto sofrimento existe uma
compatibilidade entre Politica e Religiao [...]Em Deus, Pe. Ibiapina
percebeu que o sofrimento ndo é a ultima realidade e nem a Ultima
palavra a ser dita, talvez seja o “mal necessario” para a nossa
purificacdo. A partir da vivéncia com o povo Pe. Ibiapina entendeu que
era necessario provocar experiéncias comunitarias: juntar-se para
resolver solidariamente os problemas. Dai entendemos que no ontem
e no hoje da histdria da Igreja, os mutirbes tém um papel religioso e
politico de resolucado para os flagelados da seca.

Durante a Assembleia Regional do Nordeste Il da CNBB, em 1991, os
arcebispos e bispos participantes elaboraram um documento, enviado para a Sagrada

Congregacéo das Causas dos Santos, que enunciava:

A religiosa devocdo de grande parte do povo da nossa Regido a
memoria do Padre Ibiapina, como também uma acurada pesquisa
histérico-teoldgica em torno da sua figura levam-nos a convicg¢ao da
oportunidade da introducdo da causa de canonizacdo desse
Apostolo do Nordeste, de conformidade com as “Normas da Sagrada
Congregacao para a Causa dos Santos” (Lagoa Seca - PB, 19 de
novembro de 1991).
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Dom Lucas Moreira Neves, Arcebispo Primaz do Brasil, em artigo para o Jornal
do Brasil, em 1992, intitulado Padre Mestre Ibiapina, assim se expressou: “Fagcamos
votos para que tenhamos vida bastante para vé-lo ao menos beatificado, modelo de
padre brasileiro e nordestino”. J& em 1995, por ocasido da Assembleia Nacional da
CNBB, em ltaici, S&o Paulo, os cardeais, arcebispos e bispos brasileiros elaboraram
um abaixo-assinado dirigido ao Papa Joao Paulo II:

Beatissimo Padre,

NoOs abaixo assinados, Cardeais, Arcebispos e Bispos do Brasil,
reunidos em Assembleia Geral representando grande parte do nosso
Episcopado e de nossas Igrejas Particulares, vimos filialmente, pedir
a Vossa Santidade que, ouvidos os colaboradores nesta matéria,
Vossa Santidade se digne voltar Sua paterna atencdo para a causa da
canonizagdo do Servo de Deus, Padre José Antdnio de Maria Ibiapina
(Itaici, 19 de maio de 1995).

Em Santa Fé, no dia 5 de agosto de 2006, durante missa festiva para celebrar
0 bicentenario da morte do Padre Ibiapina, o Nuncio Apostoélico do Brasil, Dom

Lorenzo Baldisseri, na homilia, assim se pronunciou:

Celebramos hoje, os 200 anos de nascimento do Pe. Ibiapina, descrito
por muitas pessoas como “Apdstolo e Missionario do Nordeste”. Basta
um simples olhar sobre a sua histéria para captarmos a riqueza de
personalidade e a grandeza de carater que este sacerdote possuia.

No ano de 2003, na preparacdo para a festa do 120° aniverséario da morte do
Padre Ibiapina, o bispo diocesano, D. Antbnio Muniz, assim se dirige aos seus

diocesanos e aos romeiros do Padre Mestre:

Divulgue vocé também esta causa orando conosco. Venha a Santa Fé
(Solanea-PB) em qualquer dia 19 de cada més ou de modo especial
em Romaria no dia 19 de fevereiro; faca a experiéncia dos caminhos
de Ibiapina em clima de fé e oracgéo, refazendo as antigas estradas
gue levavam a Santa Fé peregrinas e peregrinos em busca de Deus,
retirantes e oOrfdos em busca de abrigo e de pao e doentes e
abandonados em busca de cura e alento para suas dores e desditas.
Todas e todos encontravam no Padre Mestre um verdadeiro porto
seguro nas orientacdes e conselhos, como as frondosas baradnas das
Araras que enchiam estas santas terras, pois as suas catequeses
conduziam a todos e todas para o seguimento do Evangelho vivo:
Jesus Cristo!

Em 2004, o reitor do Santuario do Padre Ibiapina, Padre José Florence, elabora

e divulga uma imagem-sintese da vida do Padre Mestre, onde ele aparece com um
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rosario® e uma cabaca® nas maos, demonstrando, assim, sua devoc¢do por Maria,
Mée de Jesus, observavel desde que ele acrescentou ao nome o da Virgem-mae,
como também os relatos das diversas invocacdes a ela, como este cantico entoado
na inauguragcdo da Casa de Caridade do Crato: “Quanto € doce, oh virgem bela,/
contemplar vossa bondade/ Quanto & doce admirar-vos/ Na Casa de Caridade
(ARAUJO, 1869). E observar também seu compromisso com os pobres, através de

sua permanente acao de combate as secas da regido do semiarido.

Figura 10: Ibiapina com rosério e cabaga na mao

Fonte: Acervo do Padre José Florence

Os bispos do Regional Nordeste || da CNBB realizaram uma visita “ad Limina
Apostolorum” ao papa Bento XVI, em Roma, no dia 17 de setembro de 2009. Durante
a audiéncia, Dom Antonio Muniz Fernandes, Bispo de Guarabira, pediu a reabilitacéo
canbnica do Padre Cicero Romédo Batista e a canonizagdo do Padre Ibiapina, o
Apéstolo da Caridade. Ele assim se expressou: “Neste contexto de misséao
gostariamos de humildemente pedir a Santa Méae Igreja a reabilitacdo candnica do
Padre Cicero Romao Batista e a canonizacdo do Apdstolo da Caridade, o Padre

Ibiapina.”

58 “Do latim “rosarium”, jardim fechado ou cerca de rosas. Cordao de contas usado para rezar e contar
as oragles feitas” (VAN DER POEL, 2013, p. 919).

59 “Fruta do cabaceiro, de muita utilidade para a populacao rural, [...] como vasilhame [...] é usada para
levar agua de beber as rogas” (VAN DER POEL, 2013, p.150).
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A Diocese do Crato, em parceria com a Universidade Regional do Cariri-Urca,
o Instituto Nacional do Patrimoénio Histérico e Artistico Nacional- IPHAN, e o Centro
Pr6-Memoria de Barbalha promoveu, de 5 a 8 de agosto de 2015, o Il Seminario
Nacional sobre o Padre Ibiapina: 150 anos de Ac¢des Missionarias no Cariri Cearense.

O seminario teve como objetivo estabelecer um didlogo entre o campo
cientifico, cultural e religioso, potencializando pesquisas e discussdes sobre o
catolicismo na construcéo historica, cultural e social do Nordeste brasileiro, a partir da
analise do trabalho missionario do Padre Ibiapina. Foi, portanto, um momento especial
para refletir, celebrar e revisitar a acao sociorreligiosa do Padre Mestre no contexto
do século XIX, na Regido do Cariri, que se caracteriza por sua expressiva diversidade
cultural e religiosa: tradicdo agraria, festas de padroeiros, romarias e praticas
seculares do catolicismo como celebracao e vivéncia coletiva desta diversidade.

Palestrantes renomados participaram do evento, como o bispo da Diocese de
Crato, Dom Fernando Panico, a Professora Dra. Luitgarde Oliveira Cavalcanti Barros,
a Professora Dra. Annette Dumoullin e o Professor Dr. Placido Cidade Nuvens.
“Pessoalmente, conservo uma ligagdo imaterial — ou seja, uma inspiracédo, um respeito
profundo, um estimulo, uma admiragdo e uma afinidade — com a heranca espiritual
deixada pelo Padre Ibiapina”, testemunhou o bispo anfitrido na palestra de abertura
(PANICO, 2015).

Como uma pequena amostra de todo esse trabalho de constru¢cdo da memodria,
numa luta contra o esquecimento, paralela ao debate memdria/esquecimento
redimensionados a partir dos estudos sobre testemunhos da experiéncia,
reproduzimos o que declarou o Professor Jodo Alfredo de Souza Montenegro, na
qualidade de testemunha, no Processo Diocesano de Investigacdo sobre as virtudes

e a fama de santidade do Padre Ibiapina, tendo em vista sua beatificacao:

Ha no Padre José Antbnio de Maria Ibiapina, um modelo de santidade
que reflete, naturalmente, as contingéncias de sua época, ou
precisamente, o primeiro quartel da segunda metade do século XIX.
[...] nos seus escritos, a religido é vista preponderantemente como
instrumento de conciliacdo entre as pessoas, como receptaculo de
virtude, como préaticas dos mandamentos (Documento arrolado no
processo de beatificacdo do Padre Ibiapina).

Em 2012, Dom Walfredo Teixeira Vieira, bispo da diocese de Sobral, cidade
onde nasceu o Padre Mestre, concedeu a aprovacao eclesiastica a oracao pela
canonizacdo do Servo de Deus Padre Ibiapina e para pedir graca mediante sua

intercessao:


http://diocesedecrato.org/noticiasdiocese/ii-seminario-nacional-sobre-o-pe-ibiapina-150-anos-de-acoes-missionarias-no-cariri-cearense/
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Eterno Pai, vés sois o0 amor e a misericordia.

Somente voOs conheceis tudo 0 que se passa em nos. Vinde, pois em
meu socorro na necessidade que me aflige.

Neste momento, eu me dirijo a Vés, lembrando a pessoa tdo amada
do padre Ibiapina. Ele foi devotado sacerdote, incansavel missionario
e sébio conselheiro da igreja, sobretudo, no servico dos pobres e
necessitados do Nordeste do Brasil. Por isso pela sua intercesséo,
concedei-me, 6 Pai, a graca de que especialmente necessito e agora
vos apresento [...] E como sinal da santidade evangélica deste Vosso
Servo, concedei, 6 Pai da eterna gldria, ao vosso companheiro de
fadigas, o padre Ibiapina, a honra dos altares em vossa Santa Igreja.
Que a Virgem Maria, a quem ele tanto amou na terra, seja a nossa
advogada, no céu! Agradecidos queremos nos unir ao padre Ibiapina
e com ele sempre vos louvar, 6 Trindade Santissima, Pai, Filho e
Espirito Santo.

Amém!

(Rezar também um pai-nosso, uma ave-Maria e um gléria ao pai, pela
causa do Padre José Antdnio de Maria Ibiapina).

Em maio de 2016, membros da Congregacdo para a Causa dos Santos, do
Vaticano estiveram na cidade de Guarabira, no Brejo da Paraiba, a 98 km de Joédo
Pessoa, para dar continuidade as investigacdes do processo de beatificacdo do Padre
Ibiapina. Entre os integrantes da comitiva estava o italiano Paolo Vilotta, postulador
da causa de beatificacdo do religioso.

O grupo do Vaticano foi recebido em Guarabira pelo entdo bispo local, Dom
Francisco Lucena, dando por encerrada a primeira fase — diocesana — do processo de
beatificacdo. Toda a documentacao catalogada seguiu para uma segunda instancia,
na Santa S€, que passara a avaliar o caso com maior profundidade. Nao ha um prazo
definido para a resposta quanto a possivel beatificacdo do Padre Ibiapina, a quem ja
sdo atribuidas algumas gracas alcancadas por fiéis, mas nenhum milagre
comprovado.

A comitiva do Vaticano ficou em Guarabira por 10 dias e deixou a diocese no
dia 30 de maio. Nesse periodo, seus membros entraram em contato com os fiéis e
ouviram relatos das gracas alcancadas. Eles também procuraram se aprofundar na
biografia do Padre Ibiapina, cujo corpo esta sepultado no distrito de Santa Fé, no
municipio de Solanea, no Agreste da Paraiba, a 130 km da capital. Como relata Dom

Lucena, bispo diocesano:

Os restos mortais do padre foram exumados e sera feito um estudo
sobre um possivel tratamento deles. Neste domingo (29), colocados
em uma nova urna, estardo em celebragéo na capela de Santa Fé, as



195

15h, e serdo devolvidos, em seguida, ao timulo (Dom Lucena, 30 de
maio de 2016).

Durante o periodo em que a “comitiva do Vaticano” atuou para a conclusao do
processo de beatificacdo foi feita a exumacdo do corpo do Padre Ibiapina. “Esta
dentro do processo. Consta a exumacéo dos restos mortais do corpo e a colocagao
dele no lugar propriamente eclesiastico, sob os cuidados da Igreja. Estamos
cumprindo todas as etapas”, explicou o bispo diocesano. Este procedimento foi
acompanhado por aproximadamente oito pessoas, entre elas os técnicos de Roma,
padre Paolo Lombardo e Paolo Vilotta. Os dois ultimos participaram de outros
processos no Brasil, como os de Inha Chica, Irma Dulce, Irma Benigma e Irm&o Victor.

A transferéncia dos restos mortais do Padre Mestre foi realizada numa
celebracéo litirgica que emocionou todos os que acompanharam o processo. “Foi de
fato muito marcante, dentro de um rito litirgico. Quando se quebrou a pedra e abrimos
a urna onde estavam o0s restos mortais do Servo de Deus, fizemos oracdes e
louvamos a Deus”, comentou o bispo dom Lucena.

Mas, apesar de toda a burocracia, procedimentos, autos, provas existentes
num processo de canonizacao, o povo, distante de tudo isso, continua acreditando em
suas virtudes. Quanto aos milagres, atribuem-se muitos ao Padre Ibiapina. “O povo
da redondeza permaneceu fiel, apesar da indiferenca dos padres. Sempre o invocam,
e h& casos de curas narrados pelo povo que valem ou superam os milagres invocados
em outros casos de beatificacdo” (COMBLIN, 1995, p. 23).

4.2.3 - Padre Comblin e sua “enxada teoldgica”

Ao completar 80 anos de nascimento, o Padre Comblin foi homenageado pela

Irma Agostinha Vieira de Mello com um belo poema que aqui registro:

Olheiro e aprendiz dos sinais dos tempos e das lutas mais queridas.
Amante e servidor da dama liberdade, farejador e acolhedor do sopro
do Espirito. Crente do pobre-povo de- Deus...

No transito da histéria nos antigos e novos rumos das ideias ele
percebe mais, bem mais do que apenas sinais vermelhos, amarelos e
verdes...

Nao se atém nem se retém nos postos institucionais. Nao empaca nos
miopes avisos: Errado! Certo! de curias e incurias. Vai seguindo indo
e vindo com sua enxada teoldgica revolvendo teologias, cavando e
desencavando eclesiologias, no campo e na cidade.

Com sua simplicidade ja euro-nordestina nas entranhas do Evangelho.
Minha gratiddo nordestina cria audécia na imaginacao...
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Adivinho-o critico e amoroso, sério e de fino humor; de ouvido afiado
ao que é mais abafado na dignidade dos pobres. Movido pelo amor,
apressando as horas daquela urgéncia que ndo permite esperar!
(Apressador de Urgéncias - nos 80 anos do Pe. José Comblin).

Nesse processo de construcdo da memoria e de resgate da importancia do
Padre lbiapina para a Igreja merece nossa consideracdo o tedlogo belga José
Comblin, nascido em Bruxelas (Bélgica), no dia 22 de margo de 1923. Em 1940, entrou
no Seminario Ledo Xlll, em Lovaina (Bélgica), onde cursou Ciéncias Biologicas e
Filosofia, de 1940 a 1942. Entre os anos de 1946 e 1950, cursou a Faculdade de
Teologia em Lovaina, tornando-se Doutor em Teologia. Ordenou-se sacerdote da
Igreja catolica em 9 de fevereiro de 1947, em Malines, na Bélgica.

Como sacerdote, exerceu a funcao de vigario cooperador na paréquia Sagrado
Coracao de Jesus, em Bruxelas, de 1950 a 1958. Impelido pelos apelos missionéarios
para trabalhar em paises da Africa e da América Latina, solicitou ao seu Cardeal que
fosse enviado para a América Latina. Atendendo a solicitacdo do Bispo de Campinas,
gue desejava sacerdotes doutores para contribuir na formacdo de seu clero, foi
enviado para o Brasil, onde chegou em 30 de junho de 1958. Em Campinas, Sao
Paulo, de 1958 a 1962 foi professor no Seminario Diocesano e na Universidade
Catdlica de Campinas. Além disso, foi convidado para ser assistente diocesano da
JOC (Juventude Operaria Catdlica). Foi também professor no Studium Theologicum
dos Dominicanos, em Sao Paulo, em 1959.

Embalado pelo sonho da América Latina, “a patria grande”, novos apelos
levaram o Pe. José Comblin ao Chile, onde exerceu a funcdo de professor na
Faculdade de Teologia da Universidade Catdlica de Santiago, de 1962 a 1965.

O Brasil, como o Chile, vivia sob a ditadura militar, mas no Nordeste florescia
uma Igreja comprometida com o mundo dos pobres. Comblin ouviu o chamado de
Dom Hélder Camara e foi se estabelecer em Pernambuco. De 1965 a 1968 foi
professor no Seminario Regional do Nordeste, em Camaragibe, e professor no
Instituto de Teologia do Recife.

Devido as suas ideias, foi perseguido pelo regime militar implantado no Brasil
em 1964, chegando a exilar-se no Chile para fugir das persegui¢cdes. Em 1972, voltou
ao Brasil, onde foi preso e deportado para a Bélgica. S0 em dezembro de 2010 o
pedido de sua deportagao foi oficialmente extinto pelo governo brasileiro.

Ao retornar do exilio no Chile, Padre Comblin, apoiado por Dom José Maria

Pires, entdo Arcebispo da Paraiba, enfim se reuniu com a equipe do seminario rural,
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agentes de pastoral, leigos e religiosos. Juntos, tomaram a decisdo de fortalecer o
povo de Deus através das Santas Miss6es, no estilo do Padre Ibiapina: ir aos pobres
do Sertdo, ouvir suas dores e necessidades, e descobrir 0s potenciais existentes no
meio do povo para, juntos, encontrarem as saidas para os problemas. Em 1995, a
partir do trabalho iniciado com a assessoria do Padre Comblin, surge a Associagéo
dos Missionarios do Nordeste (Amine), que ainda hoje continua a atuar nas
comunidades eclesiais de base, para fortalecer as organizacdes do povo e despertar

vocacdes missionarias leigas no povo de Deus.

Apropriamo-nos da tradicdo antiga das Santas Missdes, estruturando
o0 trabalho a partir da novidade de nosso objetivo: estimular o
nascimento das comunidades eclesiais de base, fortalecer as
comunidades existentes, apoiar as organizacbes populares,
suscitando os valores da cultura popular. Para nossa melhor
capacitacdo, recolhemos a inspiragdo de alguns missionarios,
especialmente do Nordeste, do século XIX. Foi porém a fonte
missionaria do Padre Antbnio Maria Ibiapina, conhecido entre nds
como o apostolo do Nordeste e na experiéncia itinerante dos
conselheiros e ermitdos (Amine, 15 de novembro de 2009).

Uma de suas mais expressivas contribuicdes para a reflexdo sobre uma
teologia popular esta expressa na Teologia da Enxada. Aspectos dessa ousada
experiéncia estéo registrados em seu livro Teologia da Enxada. Uma experiéncia da
Igreja no Nordeste (1977). A obra contém os propésitos formativos da experiéncia,
inicialmente voltada a formacao de jovens do meio rural, vocacionados ao presbitério.
Experiéncia que se realizaria, em inicios dos anos 80, no Seminario Rural, inicialmente
instalado numa pequena area chamada Avarzeado, no municipio de Pildes (PB), em
1981, pouco tempo depois (1982/3) transferido para Serra Redonda, com o firme
apoio de Dom José Maria Pires, entéo arcebispo da Paraiba.

A partir dessa experiéncia nascem varias ramificacdes, inicialmente com o
proposito de criar associacdes com carater autbnomo, tal como a Associacdo de
Missionarios e Missionarias do Campo, a Associacdo da Arvore. Uns, sentindo-se
mais vocacionados a uma vida contemplativa (Fraternidade do Discipulo Amado),
passam a viver uma experiéncia monastica de novo tipo, bem sintonizados com as
necessidades, as aspiracdes, as lutas, as dores, as alegrias e as esperancas dos
pobres, passando a viver no Sitio Catita, em Colénia Leopoldina (AL).

Comblin (1995) trabalhou um vasto leque de temas, em seu frutuoso percurso
existencial e densa producédo teoldgica. A acdo do Espirito Santo no mundo, na

histdria e na construcao do Povo de Deus destaca-se sobremaneira. Mais do que uma
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simples inquietacdo circunstancial, nele esse tema tem constituido um alentado
projeto de incessantes buscas. Esse projeto foi iniciado sobretudo a partir de seu
livro O Espirito no Mundo (1978) e teve sequéncia com a publicacdo de uma meia
duzia de livros, visando um prolongamento dessa reflexdo. Mas, 0 que existe mesmo

de confluéncia entre o Padre Comblin e o Padre Ibiapina? Eduardo Hoornaert diz que

0s que s6 conhecem José Comblin por suas conferéncias, artigos e
livros podem estranhar a insisténcia com que ele se referia,
principalmente no periodo em gue atuou na Paraiba, ao padre-mestre
Ibiapina (1806-1883), ao ponto de expressar o desejo de ser enterrado
ao lado dele no pequeno cemitério dentro do complexo comemorativo
gue se criou em torno da mais famosa Casa de Caridade fundada pelo
missionario em Santa Fé (Arara, municipio de Solanea) no brejo
paraibano, onde o padre-mestre passou os Ultimos anos de sua vida
(1878-1883) (HOORNAERT, 03 de marco de 2012).

Seu desejo foi atendido. Falecido em 27 de marco, em Salvador, seu corpo foi
transferido para Santa Fé e ai enterrado no dia 29, na presenca de seis bispos ,
numerosos padres, amigos e amigas, varias religiosas inseridas no meio popular,
diversos ex-alunos do Seminéario Regional do Nordeste e do Instituto de Teologia do
Recife; representantes de diversos movimentos sociais e pastorais sociais (MST,
CPT, Consulta Popular, Assembleia Popular, Pastoral Operaria, entre outros) e varios

pastores protestantes (de Olinda, de Recife, de Souza).

Figura 11: Tumulo do Padre Comblin

Fonte: http://memorialjosecomblin.webnode.com/pe-jose-comblin/

Também estiveram presentes ao seu sepultamento duas pessoas vindas do
Chile especialmente para assistir a ceriménia, na Paraiba. Mas, o realce principal foi

dado por alguns dos primeiros protagonistas dos nucleos missionarios iniciais de
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Tacaimbd (PE) e Salgado de S&o Félix (PB) e também por representantes atuais
(homens e mulheres) das numerosas obras missionarias por ele criadas e/ou
animadas nos ultimos 35 anos de sua longa vida, muitos dos quais discursaram na
ocasiao.

Pelo fato de ser este um aspecto menos conhecido da atuacdo do padre
Comblin, sistematizaremos a seguir as principais instituicdes missionarias por ele
instituidas e acompanhadas ao longo dos anos: Seminario Rural e Centro de
Formacdo Missionaria (primeira experiéncia, nos anos 1970); Associacdo dos
Missionarios do Campo (AMC); Associagdo dos Missionarios e Missionarias do
Nordeste (Amine); Missionarias do Meio Popular; Fraternidade do Discipulo Amado
(AL); Associacdo da Arvore; Escolas Missionarias de Juazeiro (BA), Mogeiro (PB),
Floresta (PE), Esperantina (PI) e Barra (BA). A presenca marcante de representantes
dessas associacbes e escolas missionarias demonstrou a importancia da deciséo
tomada por José Comblin no inicio dos anos 1970 e do seu compromisso com Padre

Ibiapina, sua grande inspiracdo na vida sacerdotal, como ele mesmo relata:

De todos os sacerdotes que foram adotados pelo povo sertanejo,
Ibiapina foi 0 mais puro, o mais licido e o mais inteligente, o mais digno
de permanecer na memdria dos pobres e de ser proposto aos
missionarios como modelo (COMBLIN, 1984, p. 10).

Padre Ibiapina e Comblin, por razdes diversas, tiveram a Casa de Caridade de
Santa Fé (Solanea - PB) como referéncia e apoio. Diante disso, vamos discorrer sobre
a importancia e o significado desse lugar e como o povo ressignificou a “Santa Fé,

como a casa do Santo da Fé”.

4.3 — O SANTUARIO DE SANTA FE: MEMORIA E ESPACO SAGRADO

O Padre Mestre faleceu na sua pequena casa, construida nas proximidades da
Casa de Caridade, onde viveu seus ultimos sete anos, “preso a uma rustica cadeira
de rodas, toda feita de madeira [...] uma paralisia das pernas” (ARAUJO,1995, p. 187).
Assim cessou seu percurso de missionario da Caridade. A Casa de Caridade de Santa

Fé fora construida em 1866 e instalada no dia primeiro de maio do mesmo ano,

nas terras doadas pelo major Antdnio José da Cunha e sua senhora,
foi [...] a menina dos olhos de Ibiapina. Junto dela teve o apdstolo no
resto da vida seu pouso favorito e enfim a sua morte edificante
(MARIZ, 1997, p. 79).
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Araujo (1995) resume, em poucas linhas, a importancia da Casa de Caridade

de Santa Fé:

Na antiga fazenda de Santa Fé, perto da entdo povoacdo de Arara,
construiu a mais ativa e bem organizada das Casas de Caridade. Nos
intervalos das indmeras viagens sempre tornava a esse centro
coordenador, onde recuperava as forcas, refazia planos, repousava
das fadigas, escrevia a crbnica e preparava as orientacdes
necessarias ao bom andamento das muitas obras de caridade que
espalhou por todo Nordeste. Ai passou o0s Ultimos anos de sua vida e
faleceu santamente. Também ai jaz sepultado nesse mesmo espaco
de chéo paraibano, que ele tanto amou e a que tanto serviu (p. 167-
168).

Nas Cronicas das Casas de Caridade percebemos a centralidade de Santa Fé

diante das outras casas. Era de la que vinham 0s recursos para socorrer as outras

instituicBes, sobretudo em momentos dificeis, como o vivido durante a seca de 1877.

Muitos retirantes se dirigiam a esse local em busca de agua, alimento e acolhimento

na fé:

Recebi sua carta que é sempre consolagdo por noticiar-me a boa
ordem na marcha dessa Casa, a que nada falte. Contudo de Santa Fé
vira fava ou feijdo para ajudar essa casa. Senhorinha Orfa de Santa
Fé ficou mestra de Letras em Souza, Felicidade vice-superiora, e S&o
Joaquim, companheira da superiora que saird a pedir esmolas para
sustentar a casa (Carta do Padre Ibiapina, 12 de novembro de 1875).

Santa Fé, admirada por Ibiapina e influenciada por seu trabalho, é considerada

“‘modelo” para as demais instituicdes. Pois, segundo os relatos dos biégrafos, nesta

casa se seguiam estritamente as regras ditadas pelo Padre Mestre.
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Figura 12: Casa de Caridade de Santa Fé

Fonte: Acervo do doutorando

ApOs a morte das Ultimas irmas de caridade que viviam em Santa Fé,
recolhemos informacfes com pessoas que com elas conviveram. Uma das entrevistas
foi com o Padre Gaspar, nascido em Arara-PB, que desde sua infancia mantinha lagos

de fé com a referida casa:

Eu conheci a fundo a historia de Ibiapina porque vivi em Arara como
menino, convivi com os padres holandeses e sentia a histéria de
Ibiapina na vida do povo de Arara. Entdo hoje, Ibiapina esté na vida
de todo ararense (Padre Gaspar, 18 de fevereiro de 2016).

Nos anos de 1968 e 1969 os padres holandeses dos Cbnegos Regulares
Lateranense (CRL) assumiram a reitoria do Santuario, espago que mantiveram e
conservaram.

Em 1995, Dom Marcelo Carvalheira, bispo diocesano, reinaugura o Santuario
de Santa Fé, depois de uma reforma que contou com o apoio financeiro de instituicées
alemds: a Humédica®, a Misereor! e a Diocese de Hildesheim®, conforme esta
escrito na placa inaugural fixada na entrado do santuario.

Durante as visitas ao Santuario e as conversas com o atual reitor Padre José
Florence, constatamos que 0 espaco nao recebe nenhuma ajuda financeira

60 Organizagdo ndo governamental de ajuda a projetos sociais, com sede na Alemanha, fundada por
Wolfang Gross.

61 Fundada em 1958, é uma organizacédo que tem como finalidade o combate a fome e a miséria no
mundo. Mantida por contribui¢cdes de catolicos aleméaes.

62 Diocese alema conhecida pelo seu trabalho de socorro as Igrejas do Terceiro Mundo.
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institucional (Igreja, poder publico) para se manter. Mesmo precisando de algumas
reformas de acabamento e de manutencao, sdo os préprios religiosos, com o auxilio
de doacdes dos romeiros e a venda de pequenos objetos, nos dias de romaria, de
festa, que mantém o santuario.

Portanto, esse cuidado com o local vai crescendo de acordo com o aumento do
namero de fiéis que para la se dirigem todos os meses. Azzi (1978) explica as razdes

dessa crescente devocao:

Santo que o povo cria e festeja esta no lugar em que o povo escolhe.
Os centros de romaria, quero dizer o lugar do Santuério,
principalmente a casa ou o lugar dos ex-votos, tornaram-se lugares
santos para o povo, lugares deles, onde se sentem a vontade, porque
0 povo os faz como focos irradiadores do sagrado (p. 83).

O desafio de analisar a Casa de Caridade de Santa Fé como um tipo ideal®® é
também o de analisar a sua contribuicdo na construcdo da memdria e ao mesmo
tempo falar do seu carater de “solo sagrado” para a sociedade.

Estamos também nos referindo a Durkheim, quando ele afirma que o espaco
tende a ser dividido e classificado pelos homens enquanto “arquitetos” da
representacdo espacial (1989, p. 15).

Considerando sua origem social, esse espaco participa da experiéncia dos
sujeitos e é socialmente vivido; nele se criam sentidos que orientam as pessoas e 0S
grupos sociais em relacéo ao lugar. Motivo porque o lugar participa ou se confunde
com a experiéncia do “existir’ dos sujeitos. A respeito, Ecléa Bosi assinala: “Ha algo
na disposicao espacial que torna inteligivel nossa posicdo no mundo, nossa relagéo
com outros seres, o valor do nosso trabalho, nossa ligacdo com a natureza” (1983, p.
370).

Maurice Halbwachs (2015), um dos principais teoricos da memoaria coletiva,

chama a atencéo para a importancia do espac¢o como auxiliar do trabalho da memoria:

A maior parte dos grupos, ndo somente aqueles que resultam da
justaposicdo permanente dos seus membros nos limites de uma
cidade, de uma casa ou de um apartamento, mas também muitos
outros, definem a sua forma sobre o solo e encontram suas
lembrancas coletivas no quadro espacial assim definido (p. 166).

Nessa perspectiva, 0 espaco se apresenta como suporte da memdria. Em

outras palavras: 0os materiais a nossa disposi¢cdo ajudam a reconstituir a memaoria

63 Ao falar de “tipo ideal”, ndo me refiro ao conceito criado por Max Weber em Economia e Sociedade.
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individual e coletiva; da mesma maneira que os lugares, os objetos, bem como os
diversos elementos espaciais nos permitem evocar lembrancas. N&o é necessario que
tais lugares e objetos se apresentem na sua totalidade, bastam fragmentos de
elementos espaciais para que o trabalho da memaoria se renove e se revitalize.

Mas, “lembrar o passado” ndo nos garante, em absoluto, obter lembrancas fiéis

de antigos acontecimentos; 0s sujeitos lembram a partir de referéncias particulares:

Por mais nitida que nos pareca a lembranca de um fato antigo, ela ndo
corresponde & mesma imagem que experimentamos na infancia,
porque nos ndo somos 0S mesmos de entdo e porque nossa
percepcéo se alterou e, com ela, as nossas ideias e 0s N0Ss0s juizos
de valor (BOSI, 1983, p. 15).

Maurice Halbwachs (2015) também fala sobre a importancia do espaco como
auxiliar no trabalho da memdria. As lembrancas de um grupo religioso sdo, em parte,
proporcionadas pela rememoragao constante de alguns lugares. Assim, pontua “que
toda a histéria evangélica esta constituida sobre o solo” (p. 165); e ainda mais: “que
as lembrancas de um grupo religioso lhes sejam lembradas pela vida de alguns
lugares, ocupagdes e disposi¢cdes dos objetos, ndo ha como se espantar” (p. 160).

Entdo, como se pode verificar, 0os espacos sagrados séo parte desse processo
de auxiliar o resgate da memodria. Tendo em conta a forma como os homens
apreendem o espaco, eles Ihe atribuem significados distintos; alguns lugares, por
serem privilegiados, adquirem um estatuto (ou status?) especial no recorte espacial e,
justamente por isso, lhes sédo conferidos valores econémicos, afetivos e religiosos,
nem sempre excludentes. Pois é esse 0 espago “sacralizado” em que, no dia 19 de
cada més e, de modo especial, em 19 de fevereiro, se celebra a morte de Ibiapina.

Por esse motivo, interessa-nos aqui pensar o significado da constru¢do, em
Santa Fé, de um espaco sagrado para o homem religioso do interior do Nordeste,
buscando o significado dos santuarios, dos centros de romarias, especificamente o de
Santa Fé, espacos que séo preservados, antes de tudo, pela vontade dos fiéis.

Durante nossas visitas ao Santuario de Santa Fé, no dia 19 de fevereiro de
2017/2018, constatamos um incrivel nUmero de devotos; conhecemos alguns, que
narravam as gracgas, sobretudo as curas alcancadas através das promessas e oragdes

feitas a Deus, por intercesséo do Padre Ibiapina. Chamou-nos a aten¢ao um relato:

Faz uns cihquenta anos que venho aqui todos os anos [...] quando
comecei a vir aqui so tinha essa casinha, a Igreja e o cemitério onde
ele esté enterrado. Houve tempo que a missa era celebrada em cima
de um caminh&o. Venho aqui desde os trinta anos de idade. Esse ano
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pensei que nao viria, pois tive um AVC e fiquei com a perna direita
adormecida. Clamei ao Padre Ibiapina e Ele me ajudou e eu vim (Dona
Severina, 88 anos, Pildozinho - PB).

E impressionante a forma como o missionario parece esquecido pelas
instancias oficiais (publicas, institucionais), mas vivo na memdria das comunidades
por onde andou. Segundo o Padre José Florence, reitor do Santuario, e a Irma
Verobnica, religiosa residente em Santa Fé, os devotos conhecem a histéria do

missionario Ibiapina, provavelmente através da memoria oral das populagdes locais.

Figura 13: Santuério de Santa Fé

Fonte: Acervo do doutorando

As Ultimas geracgdes dos lugares dos sertbes, das cidades onde o Padre Mestre
andou devem ter ouvido as historias das missdes, dos milagres a ele atribuidos.
Certamente uma memoria transmitida por aqueles que conviveram com ele, ou foram
atendidos ou socorridos pelo missionario. Pode ser o caso dos descendentes dos
orfaos que viveram nas casas de caridade. Conforme Lopes (2004), muitas mocas
educadas nas casas, casaram, tiveram filhos e certamente passaram adiante as
experiéncias vividas nas instituicdes, preservando viva na lembranca de seus
descendentes a memoéria do Padre Ibiapina.

Iremos agora nos deter nos romeiros que se fazem presentes nas celebracdes
de aniversario da morte do Padre Ibiapina, para celebrar, agradecer ou pagar suas
promessas.
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4.3.1- “Bendita, louvada seja, essa romaria!”: 8 romeiros rumo ao centro do universo

Um romeiro depds da seguinte forma:

Os pés dos romeiros sdo como lapis. NOs pobres, somos de poucas
letras, mas a gente também escreve com os pés. SO que para ler essa
escrita precisa de conhecer os chdos da vida e das estradas duras. E
€ preciso curtir o couro dos pés. Pezinhos de pele fina ndo deixam
guase nada escrito nos caminhos da vida (Anténio Costa d Oliveira,
Gravata do Ibiapina-PE, 03 de agosto de 2016).

Queremos nortear nossa reflexdo a partir da seguinte questdo: quem é o

romeiro? Sobre isso, afirma Souza (2013, p. 80):

Ele (o romeiro) pode ser descrito como um homem em busca da
cidade ideal, ndo existente no mundo profano, o que confere a sua
caminhada um sentido utdpico, de busca, que jamais podera ser
alcancado.

Porém, essa busca, numa outra perspectiva, € capaz de purifica-lo, permitindo
que ele retorne renovado ao “mundo profano”, que confere a romaria um sentido
profundo, que sO pode ser alcangado através do sofrimento: “uma peregrinagao
confortavel, neste sentido, perde seu significado” (SOUZA, 2013, p. 80).

Podemos dizer que o que engrandece o peregrino € o ato de ele ter visitado um
local sagrado e ter absorvido sua sacralidade, mas, o que o valoriza também é o
obstaculo que o percurso Ihe impde e o sentido redentor do sofrimento que ele
consegue atribuir ao itinerario percorrido.

A purificacdo ocasionada pela romaria acontece, também, pelo fato de que o
ponto de chegada da viagem pode ser identificado como um mundo natural, distinto
de um mundo contaminado pelos pecados, e sagrado, distinto da natureza, porque foi

alcancado pelo Divino e sacralizado através desse contato. Sendo que:

O momento no qual este contato se deu € irrepetivel, mas a funcao da
romaria é reatualiza-lo a partir da propria presenca do romeiro, que se
purifica em seu ambiente e elimina, pelo simples fato de estar ali, a
impureza que trouxe consigo (SOUZA, 2013, p. 82).

No Brasil, as romarias tiveram origem na colonizagao portuguesa. “Os indios e
africanos ndo as conheciam nem contribuiram para sua consolidagao” (SOUZA, 2013,
p. 100). Sabemos que outras romarias foram trazidas por imigrantes, mas a tradigéo

€ portuguesa:

64 Bendito dos romeiros da terra — Zé Vicente.
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Uma tradi¢cdo que se impds desde o inicio da colonizagéo, situando-
se entre os meados do século XVII e meados do século XVIII o periodo
onde foram construidos os principais centros de romaria brasileiros,
ou em que, pelo menos, ocorreram os episédios que fundamentariam
sua construgdo (SOUZA, 2013, p. 100).

E como, ainda, podemos definir a romaria? Turner (2008, p. 170) pontua:

Tendo a ver a peregrinagdo como aquela forma de antiestrutura
simbdlica institucionalizada (ou talvez metaestrutura) que substituiu os
principais ritos de iniciacdo da puberdade nas sociedades tribais como
a forma histérica dominante.

Ao associar as romarias aos ritos de iniciacdo, Turner ressalta, entdo, como
elas retratam o acesso do peregrino a um mundo novo que o purifica, o transforma. A
romaria pode ser considerada como um ritual de iniciacdo, no qual, por meio de uma
jornada dolorosa, o romeiro é conduzido “a um centro purificado e destituido de
pecados e atribulagdes” (SOUZA, 2013, p. 83).

Figura 24: Romaria a Santa Fé

Fonte: Acervo do doutorando

Quando o romeiro chega a esse local, ao compartilhar da sua “atmosfera”, ele
passa a fazer parte dele, e ndo mais do mundo profano. Por essa razao, ao voltar ao
seu mundo, ele precisa adquirir “lembran¢as” que mantenham lagos com o sagrado
que ficou para tras; e estas lembrancas, uma vez introduzidas no mundo profano, vao

purifica-lo e darao durabilidade ao contato que ficou para tras. Portanto: “Nao se trata,
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[...] apenas, de lembrancas de uma viagem; se trata da permanéncia de seus poderes,
uma vez que a muitas destas lembrancas sdo atribuidos poderes terapéuticos”
(SOUZA, 2013, p. 83).

Refletindo acerca do Santuéario do Padre Ibiapina, podemos afirmar que é um
espaco sagrado no qual ocorrem romarias mensais e, assim sendo, pode ser definido
como um microcosmo no qual ocorre o encontro entre o sagrado e o profano. Neste
espaco, a presengca de “atividades profanas” (lojas, lanchonete) é vista como
complementar, e ndo oposta a sacralidade conferida ao santuario. “E, neste espago
sagrado, a convergéncia engloba todo o universo, que é redimido e sacralizado,
mantendo, com isto, o recinto sagrado imune ao espago profano que rodeia o templo”

(SOUZA, 2013, p. 84). Como testemunha a Irm& Maria Lucia Pinheiro, de Iguatu - CE:

Todos 0s anos vou ao Santudrio de Santa Fé e o que me fez romeira
foi que lendo a histéria do Padre lbiapina, descobri que ele foi
advogado dos pobres e estando eu com problemas de saude, dei
entrada num processo de auxilio-doenca no INSS, havia dois anos e
na minha necessidade e aflicdo eu clamei: ‘meu padre mestre, tu que
fostes defensor dos mais pobres, olhe a minha causa, inspire os
advogados para que seja resolvida’, e em pouco tempo, recebi o
parecer favoravel a mim. Tinha prometido que assim que recebesse
iria usar o vencimento para visitar e ajudar Santa Fé. Por isso, hd mais
de trinta anos que o visito e o divulgo esse lugar mistico (19 de
fevereiro de 2017).

Por essa e diversas razdes é que, nos momentos das celebragbes, o espaco
do santuério se transforma no centro do mundo, e o romeiro, ao chegar ao final da
romaria, esta chegando a um nivel superior, penetrando numa regido central. As
romarias, com este movimento, “retomam e atualizam uma simbologia milenar,
fazendo com que todo lugar sagrado se torne o centro do universo” (SOUZA, 2013, p.
84), no tempo em que se reveste de seu significado.

Entrar nele, participar da celebragdo, significa deixar de lado o que é
irrelevante, para compartilhar do que é vital, primordial. Em outras palavras,
desvinculando o que € essencial, de finalidades objetivas, transcendendo o “universo
profano”, embora nele se realize. Mesmo que a romaria seja feita muitas vezes, como
pagamento de alguma promessa ou como desejo de alcancar alguma graca, ela se
apresenta com uma certa gratuidade.

Sao bastante diversificados os seus objetivos concretos, os mais diversos, seja
guando perseguidos de forma coletiva ou individualmente, pelo romeiro. Podemos

afirmar que sdo sempre vistos como fendmenos coletivos e podem estar ligados a
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sobrevivéncia material, consoante Neves (1998, p. 241). Em relagéo a um dos centros

de romaria mais visitados do Brasil o autor acentua:

S&o Bom Jesus da Lapa, como alguns romeiros o chamavam, nao era
apenas o santo protetor do gado (no campo), da pesca (nos rios e
lagoas), nas rogas (na ribeira e no lameiro das ilhas). Sua protecéo
estendia-se as viagens na carreira do rio em vapores, barcas, balsas
e paquetes.

Diante dessas constatacdes, podemos concluir que as romarias Ssao
movimentos sociais, e estes movimentos fazem interagir pessoas de culturas e
sociedades diversas. E que 0s romeiros, mesmo sem ter consciéncia dessa realidade,
podem se converter em agentes de transformacéo. O santuario de Santa Fé abriga as
reliquias sagradas do Padre Mestre: uma com 0S seus restos mortais, que sdo
venerados pelos fiéis do Servo de Deus, Padre Ibiapina.

Fonte: Acervo do doutorando

Desse modo, caso o fiel ndo possa fazer a viagem, quem o faz em seu lugar
deve providenciar para que ele tenha algum tipo de contato com algo que tenha estado
sobre a reliquia ou retirado do local. “O templo é, portanto, justificado por elas, que
por sua vez, atraem o peregrino” (SOUZA, 2013, p. 96). Uma reliquia, uma vez
considerada milagrosa, pede a existéncia de um templo que a guarde e seja lugar de
veneracdo. Dai o que importa é a sua capacidade de gerar milagres,

independentemente do templo que a abriga.
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Por fim, podemos concluir este capitulo, considerando que as romarias estao
ligadas, no cristianismo, ao culto as personalidades tidas como milagrosas, sejam
reconhecidas ou ndo pela Igreja Oficial, como é caso do Juazeiro, Canudos do
Conselheiro ou Santa Fé do Padre Ibiapina.

E ainda mais especificamente, em se tratando do Padre Ibiapina, com toda
essa devocao popular, nos perguntamos: Como ele conseguiu cativar homens e
mulheres para trabalhar ardentemente em suas obras?

Para Hoornaert (2006), essa mobilizacdo é justificada, dentre outras coisas,
pela maneira como ele introduziu nesse meio a ideia de que era o compadre de todos,
ou seja, aquele que é solidario, que respeita, e que é o agente pastoral de todos. As
Irmas, as oOrfas e os beatos viam na figura de Padre Ibiapina o compadre, o lider, o
pai, 0 padre santo e aquele que veio colaborar para retira-los da situacéo de extrema
pobreza em que viviam. Assim, mulheres e homens compreendiam suas funcdes e
naturalizavam posturas que, para eles, eram boas ou mas, em um ambiente em que
as relacdes de poder eram evidentes.

Enfim, esse quarto capitulo permitiu adentrar no mundo em que é construida a
memoéria do Padre Ibiapina: desde seus bidgrafos, passando por agentes de pastoral
engajados nessa reconstrucdo e pela dinamica das romarias e seus respectivos
romeiros para o Santuario. O lugar onde viveu 0s seus Ultimos anos e esté enterrado

0 “Santo” de Santa Fé.
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6 - CONSIDERACOES FINAIS

Risquei um pequeno circulo/ Dentro dele me meti./ Para escapar ser
lembrado/ Com cuidado me escondi./ Fago esta confissédo/ antes de ir
a sepultura/ Agradeco aos bens/ que Deus fez a mim/ sua vil criatura
(ARAUJO, 1995, p. 546-547).

Estes versos, extraidos de um poema escrito pelo Padre Ibiapina, dois anos
antes de sua morte, em 1881, lembram a dire¢cdo tomada pela pesquisa, trazendo,
para analise, a constru¢cdo da memoria popular de um “santo”, o Padre-Mestre, que,
no seu peregrinar pelo semiarido, construiu uma significativa obra de caridade,
gerando uma rede de significados que se misturaram Nordeste afora, a despeito do
esquecimento provocado por certa parcela da Igreja Catdlica, seguidora de um
catolicismo romanizado e romanizador.

Tais significados se misturaram, tecendo paradoxos e ambivaléncias,
produzidos por narrativas que compuseram a memoria, costurada por histérias
diversas. Vale ressaltar que ndo temos nenhuma pretenséao de esgotar o tema, mas
tdo somente oferecer uma contribuicho e uma pequena reparagdo por um
esquecimento ndo sO imerecido, mas sobretudo desmerecido. Conforme foi
observado ao longo da pesquisa, sua lembranca foi guardada na memaria do povo,
pois, como dizia o Padre-Mestre: “S6 Deus é grande, ninguém é pequeno”.

E, através da sua trajetéria de vida, em especial nos dezoito anos em que
adentrou o Sertdo, num intenso ziguezague de cerca de 600 km2, missionando,
sonhando e erguendo, em mutirdo, frentes de combate a seca, amenizando a dor e 0
desamparo dos orféos e desvalidos, realizou uma obra que perpetua o seu nome e a
sua acgao para as geracdes presentes e posteriores. Para realiza-la, inaugurou uma
nova forma de organizacdo que a civilizagéo litoranea dominante ndo aceitava; pelo
contrario, tentava destruir, sistematicamente, quase todas as suas manifestacoes.

Pela abrangéncia de sua obra: luta para combater a sede, a fome, o
analfabetismo, o apedeutismo da alma, ele se tornou atemporal na memoria popular,
enraizada em diferentes contextos que a simultaneidade ou a contingéncia aproxima
por um instante. Dessa forma, a rememoracéo pessoal esta situada na encruzilhada
das multiplas redes de solidariedade em que estamos envolvidos.

Portanto, ao relatar a trajetoria de sua vida estamos lutando contra o

esquecimento, uma vez que fazer memoria é revolver o passado e trazé-lo para o
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presente. Todavia, lembrar e esquecer, sob o ponto de vista da Filosofia ou da
Historiografia contemporaneas, tém densidade e complexidade para além do que a
memoria tradicionalmente concebe. Isto € mais do que fungdes intrinsecas e mutuas:
estes atos polares da memadria sdo também resultado de determinadas condi¢cdes
histéricas. Nao de uma histéria da memoaria ou histéria do esquecimento, com sua “ars
memoriae”, ou “ars oblivionis”, respectivamente, mas de acontecimentos irredutiveis
as condicbes operatdrias da memoria, portanto, do historiador também. Por isso,
falamos tanto em memaria, em conservacao, em resgate.

Também podemos afirmar que, ao relacionar as obras do missionario, sua
propria vida, sua biografia, estamos refletindo sobre o homem e sua obra. O Padre-
Mestre foi peregrinar longe dos centros de irradiacdo do pensamento moderno de sua
época, afastou-se das areas litoraneas das provincias. Optou, assim, pelos sertdes,
onde deu inicio a uma obra cujas principais marcas eram o trabalho util, racional e
metadico.

As maximas “Obrai sem cessar”, “Trabalho”, “Nao perder tempo” e “Luta contra
a preguiga”, por exemplo, eram constantes nas suas exortagcdes. Assim, ecos dessa
nova ordem chegavam ao espirito do povo: o trabalho como instrumento construtor,
através da valorizacdo da cultura do trabalho e do combate ao desperdicio, da boa
utilizacdo do tempo através da disciplina, sopros dos chamados ‘tempos modernos’.

A partir da andlise de sua trajetoria de vida, percebemos que ela esta inserida
numa realidade socioeconémica e cultural marcante: o semiarido nordestino, com
contradicdes que gravitam por diversos campos, como 0 catolicismo popular e seus
subcampos: o catolicismo mistico e o sertanejo, que permeiam e delineiam a mesma
existéncia.

Dentro desse universo brotaram diversos grupos que se organizaram, a
maneira do Padre Ibiapina, a partir da palavra, da obra, das pregacdes da religido e
da fé: messias, profetas, beatos e beatas, que ressignificaram a religido oficial,
ortodoxa: Antdnio Conselheiro, Padre Cicero, beato José Lourenco e tantos outros
anbnimos, silenciados pela “ordem” civil ou religiosa.

Nesse contexto de crengcas e vivéncias emocionais e espontaneas,
encontramos 0s sujeitos sociais, romeiros do Padre Ibiapina ou de qualquer outro(a)
“santo(a) popular’, embora nem sempre o0s limites entre o institucional e o
desclericalizado estejam bem definidos ou evidenciados, posto que, em determinadas

situacdes, ao longo da historia, a Igreja cooptou elementos da religiosidade popular,
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da mesma forma que as manifestagdes populares de fé mesclam muitos elementos
consagrados pela hierarquia eclesiastica.

Esta circularidade cultural que se instaurou entre a cultura eclesial — por si sO
polissémica — e a dos leigos, ndo se constituiu ou se constitui, de forma linear. Antes,
em determinados momentos ha movimentos de tenséo, de conflito e, as vezes, até
mesmo de enfrentamento; em outros, ocorre uma aproximacao entre elas, o que pode
resultar em conciliagdo e, em alguns casos, em cooptacéo, evidenciados em varios
festejos de santos padroeiros, quando o sagrado e o profano se sucedem de forma
muito natural. Essas apropriagdes, tanto de um lado quanto de outro, revelam que a
religiosidade n&o se circunscreve em um sistema cultural fechado, ou que seus rituais
sejam cumpridos de igual forma por todos 0s grupos sociais.

Ao longo de quase quatro anos dedicados a esta pesquisa ouvi sempre
algumas adjetivacbes que se tornaram recorrentes entre boa parte daqueles que
acorrem todos os anos a Santa Fé: “meu padrinho Ibiapina, meu santo, defensor da
causa dos pobres”. Ao refletir sobre isso, percebi que este tipo de afirmacao traz o
pressuposto de que “santidade” era uma categoria absoluta e uma qualidade atribuida
a certos individuos revestidos de dons especiais.

Porém, o que a pesquisa quis demonstrar foi que a “santidade” ndo € uma
categoria absoluta; longe disso, € muito relativa e estad sempre passando por uma
ressignificagao, pois essas qualidades inerentes ao “santo” s6 sao pertinentes porque
sao reconhecidas por terceiros.

Dai, podermos afirmar que ser santo ndo € uma distingdo dos préprios santos,
mas daqueles que acreditam na sua santidade. Dizendo de outra maneira, a santidade
€ um valor que deve passar pelo crivo da “legitimidade”, entendida aqui como conceito
weberiano, atribuida por aqueles que depositam sua fé no santo, ainda que o santo
tenha que provar sua santidade a esses crentes.

O grande mérito do Padre Ibiapina foi ter demonstrado, em vida, aos seus
milhares de seguidores, habilidades e qualidades que justificavam seu
reconhecimento como santo, sobretudo na caridade e no acolhimento.

Por outro lado, conforme ja visto, a santidade é algo que transcende o0s
reconhecimentos que os outros fazem dos méritos de uma determinada pessoa. Ela
existe no campo das experiéncias religiosas: missdes, romarias etc. Assim, podemos

perceber que a santidade de uma determinada pessoa pode ultrapassar sua propria
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existéncia humana e que o santo pode continuar a existir para além do agente historico
que o encarnou.

Na pesquisa, expusemos que este “santo” de Santa Fé, que transcende o
Padre Ibiapina historico, continua vivo, principalmente nas romarias, nas promessas
e votos feitos pelos romeiros. Por sua vez, estes romeiros desempenham um papel
fundamental na construc&o do processo de santificacdo do Padre Mestre, que, mesmo
depois de sua morte fisica, hdo s6 continuou a existir como ganhou novas qualidades
extraordinarias, novos poderes.

Outra questao percebida durante a pesquisa diz respeito as forcas que se
estabelecem entre os agentes envolvidos na questao da santidade do Padre Ibiapina.
As romarias tém um papel essencial nessa construcdo e invertem uma relacao de
poder estruturada dentro do campo religioso catolico. Porque, a nosso ver, as
romarias sao, ano apos ano, uma espécie de “canonizagado popular, romeira” de
Ibiapina, ou daquele que é, para os romeiros, “o0 santo peregrino da caridade”.

Para os romeiros, Ibiapina € santo, e isso independe da sua canonizacédo. E
mais: nenhum poder eclesial, seja episcopal ou clerical, foi eficiente e capaz de, no
decorrer de quase cem anos, contrariar essa verdade popular romeira, que se renova
a cada ano nos milhares de fiéis que vao a Santa Fé.

Dai considerarmos que as romarias sédo espacos polifénicos e polissémicos nos
guais estéo presentes diferentes agentes, com diferentes discursos e praticas. Dentro
das romarias ha diferencas significativas na forma como estes agentes — que dela
fazem parte — lidam e entendem a questdo da santidade.

Um outro aspecto que vale referir, percebido também durante a pesquisa
documental bibliografica, se refere a uma certa lacuna sobre a participacao de Ibiapina
nas revoltas populares contemporaneas a sua vida e misséo. Discordamos desta nao
participacdo, até mesmo por sua historia de vida, que registra 0 engajamento do seu
pai e do seu irmdo mais velho, até o extremo da execugcdo e desterro,
respectivamente, pela participacdo na Confederacdo do Equador. Tendo cursado a
Faculdade de Direito do Recife, e ainda mais por sua personalidade, que néo era dada
a se omitir diante dos fatos, em que pese a documentacdo ndo conter registros,
acreditamos que Ibiapina possivelmente teve alguma agao ativa nos movimentos que
permearam o século XIX.

Outro fato que vale assinalar € que nenhum dos estudos mais recentes sobre

o Padre Ibiapina faz referéncia as pistas abertas pelos comentarios de Gilberto Freyre
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sobre a significacao e o alcance sociocultural de sua missao, a partir da leitura do livro
de Celso Mariz. De fato, na ‘Introdugdo’ da segunda edicdo de seu Sobrados e
Mucambos, Freyre (2013) destaca alguns aspectos da misséo e da personalidade de
Ibiapina, apontando sua concepc¢éo democratica de familia, acentuando a participacéo
feminina, a auséncia de trabalho escravo nas Casas de Caridade e ainda o considera
“talvez a maior figura da Igreja no Brasil, do ponto de vista do Catolicismo ou do
Cristianismo Social” (p. 95).

Ja limitado, por motivo de doenca, na Casa de Caridade de Santa Fé, durante
os anos de 1874 e 1875, no auge da Revolta dos Quebra-Quilos, segundo as Cronicas
das Casas de Caridade, perseguido pelas forgcas governamentais, Ibiapina nao se
ausentou da Paraiba, e ainda proferia discursos contra os macons, pivos da Questao
Religiosa. Naquele contexto, todos os discursos contra a Maconaria atingiam o0s
poderosos ligados ao governo e, de maneira especifica, ao Império.

Correu, entéo, a noticia de que ele seria preso; ante a iminéncia de sua priséo,
0 povo se mobilizou e, durante semanas, uma multiddo permaneceu em Santa Fé,
para reagir a possivel prisdo do Padre-Mestre, segundo o relato das Cronicas.

O ultramontanismo se utilizou das movimentacdes do Quebra-Quilos para
fomentar sua luta, j& que as duas causas se fundiam em algumas questdes. Ao
mesmo tempo em que os pobres lutavam por melhores condi¢des de vida, os padres
lutavam contra os macons, que, na sua maioria, eram 0S mesmos sujeitos que ditavam
as regras a favor dos seus interesses. Os pobres viram na alianca com a Igreja a saida
para se manter protegidos dos problemas com a policia e 0 Governo.

O Padre Mestre, como vimos na sua trajetéria de vida, foi um homem culto,
exerceu o mandato de deputado pela Provincia do Ceard, na capital do Império, com
a profissdo de advogado, juiz de direito em Quixeramobim-CE, foi vigario geral e
professor do seminario de Olinda-PE. Quando sai a procura das populacdes
esquecidas do Sertdo, ele ndo perde a superioridade da sua formacéo e visdo. Como
nos lembrou o cronista, ele conseguiu obter “grandes conquistas em favor da Religiao,
do Estado, da Moral, dos bons costumes, da paz, e harmonia da sociedade”
(HOORNAERT, 2006, p.40). Sua postura € de uma pessoa de projecdo social que
tenta influenciar os chefes politicos e a policia. Seu projeto das Casas de Caridade e
a criacdo de uma congregacgao leiga de “beatas” e “beatos” sdo uma indicagcédo da
insercdo do Padre Ibiapina na sociedade sertaneja. Mas, a0 mesmo tempo,
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contraditoriamente, acentuam ainda mais sua visao culta que o faz pertencer a uma
elite e por ela ser influenciado.

Dai, acreditarmos que esta ai um dos motivos do “esquecimento”. ao querer
atingir também as categorias hegemobnicas da populacdo, que, alias, néo
responderam aos seus apelos, estava condenando o proprio projeto a um alcance
modesto. O resultado, segundo, Hoornaert (1984, p. 77), é que Ibiapina conseguiu
reunir os desclassificados do sistema em precarias experiéncias como a de construir
em mutirdo, casas de caridade, e, assim, abriu uma brecha ao que chamamos de
‘projeto popular’, ou seja, a articulagdo de experiéncias na linha do que realmente
beneficia os pobres.

Padre Ibiapina ndo teve ninguém que o substituisse na continuidade de sua
obra. Estando s6, ndo encontrou alguém para levar adiante o ousado projeto que
iniciara. Ele tinha dado uma espiritualidade e um regulamento interno as Casas de
Caridade. Mas, ndo tinha fundado uma instituicdo central, com normas extraidas do
Direito Canénico, para dar maior legitimidade e manter certa uniformidade. Assim,
depois de sua morte, cada Casa ficou abandonada, entregue aos vigarios das
paréquias que, pouco a pouco, as deixaram morrer.

Mesmo assim, as Beatas que ele formou, conhecidas pelo povo como “Irmas
de Caridade”, sobreviveram quase cem anos a sua morte. Contudo, sem o apoio dos
bispos, padres e religiosos, ndo tiveram forca suficiente para se manter e conquistar
novos espacos huma sociedade marcadamente dominada pelo machismo.

Seu projeto, sua obra, seu trabalho junto aos pobres, tdo diferente do trabalho
dos agentes de pastoral, ndo eram vistos com simpatia pelos padres e bispos. Muito
pelo contrario: ele incomodava o status quo a época, reinante na Igreja. O modelo
vigente era de extrema centralizagdo em torno do eixo vertical: papa-bispos-vigarios.
Tudo deveria depender e gravitar em torno desse eixo. O que nao tinha como modelo
tal estrutura centralizadora estava condenado a morrer. Contudo, 0 mundo estava
mudando e a Igreja, querendo ou nao, teria que acompanhar “os ventos de mudancga”.

Ainda havia um problema em relagdo ao modelo das missdes pregadas pelo
Padre Ibiapina, como ficou evidente na pesquisa. Era um modelo de pregacéo
baseada no amor e na reconciliacdo entre todos, e sempre era organizado, ao término
de cada missdo, um mutirdo para construir alguma obra que minorasse a miséria
daquela localidade: um agude, um cemitério, uma Casa de Caridade. Os bispos,

porém, ndo gostavam desse modo de vivenciar a religido.
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Assim, durante varias décadas apds a morte de Padre Ibiapina, ndo houve mais
missdes autorizadas. Os bispos preferiam outro modelo de acéo, as desobrigas feitas
pelos vigarios: uma visita pastoral, cujo ponto central era a administracdo dos
sacramentos para o povo. Uma forma de manter uma certa “dominagao” sobre as
freguesias do interior do Nordeste. Os missionarios eram mais independentes da
pardquia e ndo estreitavam os lagos de dominacao local.

Também havia o receio, dos bispos da época, com as formas populares de
liderancas mais ou menos carismaticas, sobretudo liderancas religiosas populares.
Dai, ndo reconheciam o papel dos conselheiros, dos beatos ou beatas. Estavam
interessados em exercer uma autoridade religiosa centralizadora, baseada no Direito
Canonico e na autoridade dos péarocos.

Podemos concluir, assim, que a heranca de Padre Ibiapina ndo foi diretamente
confrontada, questionada. Simplesmente, deixaram-na morrer, como uma plantinha
que morre sem agua e nada é feito para renova-la ou para que ela tenha continuidade,
em um espaco que lhe garanta a sobrevivéncia.

Durante quase cem anos, Padre Ibiapina permaneceu ndo apenas
desconhecido, mas também relegado, pois seu exemplo de vida apontava para um
modelo bem mais distinto de pastoral, tendo como base uma opc¢éo pelos pobres,
mais radical e antecipatéria da que a Igreja na América Latina faria na segunda
metade do século XX, pois somente depois do surgimento das Comunidades Eclesiais
de Base, na década de 1970, e da Conferéncia Episcopal Latino-Americana de Puebla
—realizada em 1979 — é que houve, por parte da Igreja Catolica, uma nova valorizacédo
da religido do povo ou do que sobrou dela.

Hoje, vivemos um momento dificil: por um lado, temos a globalizagéo e a
sacralizagdo do mercado, o neoliberalismo e sua economia sem piedade, gerando
cada vez mais pobreza e miséria. Por outro lado, uma apatia generalizada das forcas
sociais dinamicas: sindicatos, movimentos populares, partidos e a propria Igreja, onde
percebemos um arrefecimento no que se diz respeito a uma acgédo social mais
engajada, em favor dos mais pobres da sociedade. Percebemos um direcionamento
mais para o lado de uma mistica individualizada, espiritualista, desencarnada, por
parte de um amplo espectro da hierarquia: bispos, padres, seminaristas e leigos.
Parecendo até que a tematica dos pobres saiu de moda.

O que Ibiapina tem a nos dizer ainda hoje? Penso que podemos apreender

com ele os principios e 0 espirito que nortearam e o levaram a construir tdo grande
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obra: a caridade e o espirito evangélico o levou aos pobres e fez Ibiapina entregar sua
vida a causa deles. Ele ndo esperou as coisas cairem do céu, mas, buscou solu¢des,
alternativas, a partir das condi¢cdes imanentes ao proprio meio onde atuou. Exemplo
qgue deve ser seguido pela Igreja, que tem uma divida histérica com os pobres e a
sociedade. Refazer sua memoria € tecer um tecido novo, a partir de Ibiapina, com a
tradicdo latino-americana de Puebla e os recursos das Ciéncias da Religido que tém
avancgado ultimamente®®.

Nos dias atuais, diversos agentes de pastoral, como bispos, padres,
religiosos(as), leigos(as), com belo exemplo de vida, acdo pastoral e santidade, se
tornaram promotores da causa de reviver e valorizar a lembranca do Padre-Mestre,
de maneira especial episcopos que passaram pela Diocese de Guarabira: Dom
Marcelo Carvalheira e Dom Antonio Muniz.

Nesse contexto, € imprescindivel registrar a presenca e o trabalho importante
do Padre belga José Florence, que chegou a regido do Brejo Paraibano em 1971, e
do Tedlogo José Comblin, que passou a residir no local, em 1981. Os dois fizeram o
inventario da vida do Padre Ibiapina, através de seus escritos, dos documentos
encontrados em Santa Fé (PB) e nos arredores, e criaram um Centro de Referéncia e
Pesquisa sobre Ibiapina, como forma de reavivar e preservar sua memoria.

Na busca pela construcdo de uma memoéria positiva do Padre Ibiapina ha
diversas contribuicbes académicas no ambito das Ciéncias da Religido e da Historia,
que podemos destacar por ano de producédo: 1995, Ibiapina e os donos da memoria —
dissertacdo de Mestrado pela Universidade Federal de Pernambuco, de Plinio Araujo
Vitor; 2003: As beatas de Ibiapina: do mito a narrativa histérica: uma analise histérica
usando a abordagem de género sobre o papel feminino nas Casas de Caridade do
Padre Ibiapina (1860-1883), dissertacao de Mestrado pela UFPE, de Andreia Bandeira
Silva; 2003: Entre a peniténcia do corpo e o corpo em festa: uma analise das missdes
do Padre Ibiapina no Ceara (1860-1883); Entre oracdes, letras e agulhas: a pedagogia
feminina das Casas de Caridade de Padre Ibiapina — Sertdo cearense (1855-1883),
tese de Doutorado pela Universidade Federal do Ceara, de Maria das Gracas de
Loiola Madeira; 2007: Da fé a promoc¢ao social: a atividade missionaria do Padre

Ibiapina, dissertacdo de Mestrado pela Universidade Catdlica de Pernambuco, de

65 O uso das ciéncias da religido é imprescindivel dentro do universo da opgdo pelos pobres na Igreja. Mas, por outro lado, tal opgdo vai

além disso. E preciso “saber ver, a partir da fé e com discernimento teoldgico, a essencialidade teologal da opgdo
pelos pobres independente da crise de paradigmas tedricos e das andlises sociopoliticas”, (VIGIL, p. 211).
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Alberto Rodrigues de Oliveira; Padre Ibiapina: a construcdao de um santo, dissertacao
de Mestrado pela Universidade Federal da Paraiba, de Claudio Sousa de Carvalho;
2009: Filhas e irmas do Padre Ibiapina: educacao e devo¢ao na Paraiba (1860-1883),
dissertacdo de Mestrado pela Universidade Federal da Paraiba, de Maria Célia
Marinho do Nascimento; O “Echo das maravilhas”. o Jornal A Voz da Religido no Cariri
e as missoes do Padre Ibiapina no Ceara (1860-1870), dissertacdo de Mestrado pela
Pontificia Universidade Catolica de S&o Paulo, de Elias Ferreira Veras; A caridade
segundo Ibiapina: Histéria e Imaginario da Casa de Santa Fé, dissertacao de Mestrado
pela Universidade Federal da Paraiba, de Danielle Ventura Bandeira de Lima; 2010:
Trabalho, pobreza e caridade: as ac6es do Padre Ibiapina nos sertdes do Nordeste,
tese de Doutorado pela Universidade Federal do Rio Grande do Norte, de Oscicleide
de Lima Bezerra; 2014: Devocéao e santidade nas Casas de Caridade: a idealizacao
missionaria do Padre Ibiapina, tese de Doutorado pela Pontificia Universidade
Catdlica de Goias, de Danielle Ventura Bandeira de Lima. Uma significativa
contribuicdo cientifica ao nosso trabalho documental de constru¢cdo da memdéria do
Padre Mestre.

Na multiddo que acorre ao Santuério de Santa Fé, todo dia 19 de cada més,
podemos perceber ndo apenas o0 reconhecimento das virtudes heroicas do Padre-
Mestre ou de sua santidade, mas, uma afirmacé&o, um reconhecimento do seu trabalho
missionario, que penetrou no coracdo e na mente do povo nordestino.

Como afirma Comblin (1993, p. 47): “0 que ainda existe no catolicismo
nordestino hoje [...] € o que sobra do catolicismo tradicional, aquele que lbiapina
conheceu e alimentou. O resto ndo penetrou na alma do povo”.

E, como ele préprio disse, no poema-abertura: “ele ndo escapou de ser

lembrado!”.
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ANEXO
FOTOS DE ALGUMAS CASAS DE CARIDADE

Casa de Caridade de Cabaceiras
(PB), 2007.
Foto: Padre José Floren.

Casa de Caridade de Areia (PB),
2008.

Foto: Padre José Floren.

Casa de Caridade de Bezerros
(PE).
Foto: Padre José Floren.

Casa de Caridade de Gravata do
Ibiapina (PE).
Foto: Padre José Floren.
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Casa de Caridade em Parari (PB),
2007.

Foto: Padre José Floren.

Casa de Caridade em Pocinhos
(PB), 2007.
Foto: Padre José Floren.

Casa de Caridade em Santana do
Acarau (CE), 2008.
Foto: Padre José Floren.
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Casa de Caridade em Sobral (CE),
2008.

Foto: Padre José Floren.

Casa de Caridade em Solanea
(PB).

Foto: Padre José Floren.




