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PREFACIO

Religiao, religiosidade, associagao continua de crengas que se
entrecruzam ao longo da Histéria. Cada vertente da fé apresenta
seus postulados como base identitaria, revelando as nuances da
espiritualidade ao longo do tempo.

Apesar das especificidades doutrinais e cerimonias, um elo
comum as aproxima, ao longo da histdria, revelando o indicio de
um ponto de partida, o “alfa” em busca do dmega,” a salvagao
almejada ao longo da temporalidade. O embate entre as forcas o
mal e do bem, sob a vigilancia de uma entidade superior, constitui
o desafio continuo.

Ante a fragilidade do ser humano, a comunica¢do com as
forcas superiores sé se torna possivel através da agao de um
interlocutor (, capaz de interceder em prol dos devotos, traduzindo
o sentido das mensagens recebidas. Os sacerdotes, os profetas, os
videntes, permanecem como agentes iluminados, capazes de
traduzir os a manifestacio dos simbolos e o enigma das
representacgoes.

No amadlgama de culturas, o arquipélago e saberes nao se
revela autdonomo. Permanecem vivas as manifestagcdes de troca de
conhecimentos e nelo comum as associa. Cada Religiao revela um
ponto de encontro, a for¢a da fé, presente nas manifestagdes
associativas, reveladoras do inconsciente coletivo.

A cultura brasileira constitui um espelho simbolico da
projecao de diferentes crengas entrecruzadas. As peculiaridades de
cada fonte de nossa formagao se revelam imbrincadas, mas sempre
associadas, contradizendo os indicadores de uma autonomia de
valores. As representagoes das crengas indigenas, as revelagoes dos
ritos de origem africana e as cerimonias da Igreja Catolica
demonstram o amalgama continuo.

O titulo da presente publicagao, Narrativas Sagradas, Disputas
Alternativas: Saberes e Religiosidade no Ceard, traduz o sentido



revelador dos encontros e confrontos registrados no processo de
nossa formacao cultural. Cada capitulo revela o continuum da
temporalidade. O passado distante nao pode ser apagado pelo peso
do presente e a busca de um futuro redentor se revela como e elo
associativo do processo histdrico que parecia dissociado em sua
constituigao.

Os sete capitulos abrem um leque tematico, cada um deles
revelador de um enredo peculiar, cuja base ndao se revela
dissociada, mas associada. Ha um entrelacamento nas diferentes
modalidades de religiosidade popular.

O sincretismo se revela através de diversas formas, em
diferentes espacos, concebidos além de uma indicagao espacial
hermética, como campo representativo da polivaléncia de
manifesta¢des culturais sem fronteiras.

A representagao evangélica em uma regidao de predominancia
catdlica constitui uma demonstracao do alcance da diversidade,
apesar das barreiras impostas pela longa duragao das tragoes da
religido considerada oficial. Apesar das diferengas, ha um ponto
nessas duas formas de religiosidade. Acima de um conteado
centralizador doutrinario, os crentes sdo dotados de uma liberdade
interpretativa, manifesta no reconhecimento da subjetividade.

O género masculino nao se apresenta como o agente exclusivo.
O protagonismo feminino traduz o processo de identidade
indigena na “etnia Kariri,”

As lutas mais recentes das mulheres na defesa de suas
prerrogativas trazem a baila personagens antes colocadas na
retaguarda dos movimentos sociais. Os “somos todos Marias”
demonstra os frutos de estudos reveladores do fortalecimento de
grupos de estudos, na busca de um reconhecimento identitario.

A relagao entre religiosidade e satide, no combate aos “casos
epidémicos e de oftalmia”, no periodo colonial, ndo se diluiu no
tempo. Nos espagos diferenciados, as epidemias se propagavam
ante os parcos meios de assisténcia disponiveis. Na atualidade,
mesmo com o aperfeicoamento da assisténcia médica, apoiada no



avango tecnoldgico globalizado, a a¢dao dos rezadores, das
rezadoras permanece vivo nos mais diferentes espagos.

O valor da presente publicagdo se apresenta através de uma
evidéncia. O mergulho no significado das crengas e das praticas
representativas das crengas e praticas populares.

Resta aos leitores mergulhar no sentido revelador da
religiosidade popular, aqui apresentado, um demonstrativo do
valor da pluralidade de agentes culturais, nao submissos aos
ditames do processo de racionalizagdo do conhecimento.

Gisafran Nazareno Mota Juca

Doutor em Histéria Social (USP).

Estagio pds doutoral na UFRS.

Professor Titular da Universidade Estadual do Ceara.






INTRODUCAO

Este livro € fruto de reflexdes desenvolvidas no ambito da
disciplina "Religiosidade e Cultura Popular no Ceara", ministrada
no Programa de Pos-Graduagdo em Histdria, cultura e
espacialidades da Universidade Estadual do Ceara (UECE), como
parte das atividades do estdgio pds-doutoral da professora Fatima
Pinho, sob a supervisao da professora Zilda Lima. A obra retne
reflexdes que atravessam a historia social e cultural do Ceara a
partir das praticas populares de fé, cura e resisténcia,
compreendendo-as como expressdes de saberes multiplos, muitas
vezes marginalizados, mas centrais na construcao das identidades
locais e na organiza¢ao dos territdrios simbdlicos e politicos do
estado. O titulo desta coletanea, O Sagrado em Disputa, expressa com
clareza o nucleo que perpassa todos os capitulos: a coexisténcia —
e o conflito — entre diferentes formas de compreender o mundo, o
corpo, a doenga, a espiritualidade e o poder.

Ao longo dos textos aqui apresentados, o sagrado se revela
como espago em constante negociacao: entre o catolicismo
tradicional e os saberes de matrizes africana e indigena; entre a
medicina académica e os modos populares de cura; entre a
memoria coletiva e os discursos oficiais; entre o siléncio imposto e
a voz das mulheres, dos povos origindrios, das comunidades
negras e de novos grupos religiosos. Trata-se, portanto, de uma
disputa simbdlica e material que reflete a pluralidade das
experiéncias sociais no Ceara.

Mais do que uma andlise geografica ou histdrica, este livro
busca compreender o Ceara como um espago simbdlico, permeado
por praticas religiosas, manifestagdes culturais e representacoes
identitarias que revelam um processo continuo de reinvengao. A
religiosidade popular, os rituais de cura, as peregrinagbes, a
atuacdo de figuras como Padre Ibiapina e Padre Cicero e os
discursos dos movimentos intelectuais e artisticos contemporaneos
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como a “Nagao Cariri”, sao aqui analisados como expressoes de um
imagindario que transcende os limites fisicos do territério.

No primeiro capitulo, € explorada a construgao imagindria da
regiao do Cariri, onde no qual sincretismo religioso molda
representagdes identitdrias profundamente enraizadas. Em
seguida, somos conduzidos ao universo das aguas milagrosas do
Caldas caririense, cuja funcao terapéutica se inscreve tanto no
campo do sagrado quanto no da saude publica do século XIX. O
terceiro capitulo amplia o debate ao problematizar a hegemonia
catdlica em Juazeiro do Norte, analisando a emergéncia evangélica
como reconfiguragado do campo religioso e revelando a violéncia
epistémica contida na ideia de uma histdria tnica.

A resisténcia também se expressa por meio do protagonismo
feminino indigena, como apresentado no quarto capitulo, em que
a retomada do territorio Kariri é atravessada por praticas culturais
e educativas. No quinto capitulo, Performar o sagrado, disputar o
real: representacoes de Maria de Araujo, analisa as disputas
simbolicas e performativas que envolvem a figura da beata Maria
de Araujo, personagem central dos acontecimentos religiosos
ocorridos em Juazeiro do Norte no final do século XIX.

No sexto capitulo, a Umbanda — em sua poténcia de cuidado
e acolhimento — surge como ferramenta de enfrentamento a
violéncia doméstica, articulando ancestralidade, espiritualidade e
justica social. O sétimo capitulo explora a trajetoria das associagdes
religiosas leigas, como irmandades e confrarias, e sua importancia
na configuracdo das vivéncias catdlicas no Brasil. A andlise
evidencia como esses espacgos foram fundamentais na mediagao
entre fé, sociabilidade e politica.

Ja os capitulos oitavo e nono revisitam episodios histéricos em
que o adoecimento e a cura sdo interpretados a partir de fontes
diversas, contrastando discursos médicos e religiosos em tempos
de epidemia.

Ao propor uma escuta sensivel as experiéncias de cura e fé que
circulam nas margens — geograficas, sociais e epistemoldgicas —
esta obra reafirma o valor das praticas populares como formas
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legitimas de conhecimento e resisténcia. Mais do que relatar fatos,
ela oferece uma cartografia das sensibilidades, das lutas e dos
sentidos que compdem a histdéria da satde e da espiritualidade no
Ceara. Trata-se, enfim, de um convite a reflexdao sobre os multiplos
sagrados que habitam os corpos, os territorios e os imagindrios de
um povo em constante reinvengao.

Esta coletanea de artigos se destina tanto a professoras e
professores que desejam ampliar os debates em sala de aula,
quanto a leitoras e leitores da comunidade em geral que buscam
compreender o Ceara para além das narrativas oficiais. Ao tornar
acessiveis pesquisas académicas densas, mas fortemente
enraizadas na realidade concreta das populagdes locais, a obra
propde uma reflexdo pertinente sobre as multiplas formas de ser,
viver, adoecer e resistir no sertao cearense.

Mais do que relatar acontecimentos, o livro oferece caminhos
para enxergar o Ceara a partir dos seus encantos silenciados, das
praticas de cura ndo institucionalizadas, das resisténcias
cotidianas. Trata-se, em ultima instancia, de contribuir para a
escrita de uma outra historia: uma historia do sagrado, dos corpos,
das lutas e dos territorios que compdem, em sua diversidade, a
riqueza cultural do nosso povo.

Nesse sentido, fazemos um convite a leitura do Ceara nao
apenas como um territdrio geografico, mas como um lugar de
memoria, fé e utopia — uma paisagem cultural marcada por
praticas simbdlicas e representagdes que lhe conferem um papel
unico na conformagao da identidade nordestina e brasileira.

Prof.2 Dra. Maria de Fatima de Morais Pinho
Dep. Histéria/URCA

Prof.2 Dra. Zilda Maria Menezes Lima

Curso de Histéria/UECE
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CAPITULOI
Cariri encantado: A constru¢do imaginaria de uma regiao

Carlos Rafael Dias’

RESUMO

Os encontros e desencontros do catolicismo popular ibérico e
mediterraneo com o sistema de crengas dos povos nativos e
religides tradicionais de matriz africana, ocorridos com o processo
de colonizagao da regido do Cariri cearense, a partir do século
XVIII, geraram uma gama de praticas religiosas, tais como novenas,
procissoes, confrarias, romarias, santudrios domésticos, peniténcia
e intensa devo¢ao aos santos. Desta forma, o Cariri é descrito,
comumente, a partir de uma série de representacdes de ordem
sociocultural, como “caldeirdao das culturas” e “civilizacao cabocla
sertaneja”. Tais representagOes estao relacionadas a formacao
socioantropologica regional, fruto das intensas imigracdes que a
regiao vem sendo alvo desde os primordios de sua ocupagao mais
recente, bem como pelas miscigenagdes envolvendo as etnias
basicas que moldaram, no geral, o povo brasileiro. Este artigo
aborda o universo mitico e algumas representa¢des identitarias
resultantes do sincretismo religioso norteador de praticas e
concepgdes de mundo tipicos da regidao, além de analisar a
construcao imagindria do Cariri cearense com base em uma série
de fendmenos de ordem cultural que envolve processos histdricos,
sociais e religiosos e que propde um estagio de encantamento do
espaco regional motivador de utopias e desenvolvimento de uma
formacao sociocultural (“civilizacao sertaneja”) peculiar.

! Doutor em Historia Social pela Universidade Federal Fluminense e professor do
Curso de Histéria da Universidade Regional do Cariri (URCA). E-mail:
carlos.rafael@urca.br.
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PALAVRAS-CHAVE: Cariri cearense, religiosidade, imaginario,
representagoes, identidades.

INTRODUCAO

A regiao do Cariri, situada no extremo sul do estado do Ceara,
¢ descrita, comumente, a partir de uma série de representacdes de
ordem natural e sociocultural, tais como “odsis do sertdo”, “territorio
livre” e “caldeirdo das culturas” (CARIRY, 2008, p. 391). Esta tltima,
por exemplo, é fruto da propria formacao social e antropologica da
regiao, resultante das intensas imigragoes das quais tem sido alvo
desde a sua colonizagdo, no século XVIII, bem como pelas
miscigenagdes envolvendo as etnias bdasicas que moldaram, no
geral, o povo brasileiro. Nao obstante, o Cariri apresenta
interessantes particularidades tanto nos seus aspectos naturais
quanto na sua formacao historica.

O meio ambiente caririense ¢ atipico em relacao ao sertao
nordestino, geralmente de clima quente e seco, solo pobre e
caatinga. A natureza seria, portanto, diferenciada pela existéncia de
fontes de agua, fertilidade vegetacao diversificada e clima ameno
em parte do ano, fatores de condicionamento natural decorrentes,
em boa parte, da presenca da Chapada do Araripe, imponente
planalto localizado na divisa dos estados do Ceara, Piaui e
Pernambuco (PINHEIRO, 2010; FIGUEIREDO FILHO, 2010).

A NACAO KARIRI

Teria sido essa natureza prodigiosa o principal atrativo para o
estabelecimento dos Kariri, um dos troncos étnicos dos povos
originais “brasileiros”, em tempos remotos na regidao hoje
conhecida como Cariri cearense. Conforme esclarece Kraisch
(2008), “[...] cariri é a designacao da principal familia de linguas
indigenas do sertao do Nordeste, onde varios grupos locais ou
etnias foram ou sdo referidos como pertencentes ou relacionados a
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ela” Por sua vez, Abreu (1989) informa que os Kariri sao
majoritarios no espaco interno do territorio nordestino brasileiro, o
que os levou a um contato mais intenso e continuo com os
conquistadores e religiosos missiondrios, a partir da segunda
metade do século XVII, quando se principiou o processo de
desbravamento e ocupagado do interior dessa regido com a expansao
da pecudria. Como se mostraram renitentes a empresa
colonizadora, foram dominados e aldeados, mas ndo sem antes
terem resistido bravamente (PINHEIRO, 2010, p. 8).

Anteriores a chegada dos invasores, os habitantes nativos e
legitimos proprietarios da terra Cariri mantinham um sistema de
crenga em que a relagio com o sagrado era de fundamental
importancia na sustentagao e cultivo de uma filosofia de vida
caracterizada pelo que se hoje denomina de sustentabilidade.
Nesse sistema, o vale por eles habitado era “territdrio sagrado”; e
foi em defesa dessa terra de fertilidade e de fartura, onde se situava
também o “espago mitico”, que os Kariri enfrentaram
belicosamente os colonizadores e, anteriormente, outras nagdes
indigenas que se embrenharam sertdo adentro, tentando se
estabelecer na regido, empurradas tanto pela escassez de viveres e
secas ciclicas, como pela agdao colonial de conquista do interior
nordestino (CARIRY, 2008, p. 367).

A resisténcia dos Kariri aconteceu a partir de uma
confederagao que durou trinta anos, envolvendo tribos localizadas
notadamente no Ceara, mas também em Pernambuco, Rio Grande
do Norte e Paraiba. Chamada pejorativamente de “Guerra dos
Barbaros” foi uma reacdo ao avango de poderosos sesmeiros
provenientes, sobretudo, da Bahia, de Pernambuco e de Sergipe,
que se apossaram das terras ocupadas pelos indigenas, provocando
violentos conflitos. Os Kariri foram vencidos entre as décadas de 10
e 20 do século XVIII, por expedigdes militares que ficaram
conhecidas como “jornadas do sertao” (GOMES, 2009, p. 138). Apos
terem sido aldeados por padres catdlicos da Ordem dos
Capuchinhos, foram submetidos a catequizagao, tendo sido, no
final do século XVIII, expulsos definitivamente de suas terras.
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RELIGIOSIDADE, SABERES E FAZERES TRADIONAIS

As missOes evangelizadoras e os aldeamentos de catequizagao
dos indigenas constituidos no século XVIII, além da presenca de
elementos oriundos de religides tradicionais de matriz africana,
geraram, no Cariri, praticas religiosas marcadas por rituais diversos
herdados do catolicismo ibérico, como novenas, procissoes,
confrarias, romarias, santuarios domésticos, peniténcia e intensa
devogdo aos santos. Desta forma, apesar das culturas indigenas,
negros e mestigos serem relegadas ao extremo, permanecem latentes
e pulsantes, sendo vivenciadas através do espiritismo, da
religiosidade e crencas populares (HOORNAERT, 1994).

Este universo mitico, resultado do sincretismo religioso
norteador de praticas e concepgdes de mundo tipicos da regiao,
recebeu forte influéncia das missoes itinerantes bastante comuns
nos sertdes nordestinos no século XIX, a exemplo das pregagdes dos
frades italianos Vital de Frescarolo, Caetano de Messina e Serafim
da Catania. A tonica dominante das pregacdes desses missiondrios
era 0 anuncio do fim dos tempos, com a aproximagao do apocalipse
e a urgencia da salvacao da alma frente a ameaga do castigo divino
ou o perigo do inferno, o que vem contribuir, sobremaneira, com a
construcao e definicdo de uma concepgao religiosa calcada na
escatologia e no maniqueismo tipicos do catolicismo popular
europeu. Além do mais, o proprio contexto geografico e cultural,
marcado pelo isolamento das populagdes, como lembra Barros
(2014, p. 76), torna alguns personagens sociais elementos-chave
neste processo, como padres, mascates, cantadores, violeiros,
poetas e beatos. Sao os produtores e transmissores de visdes de
mundo, artifices de ideias e sonhos.

O Cariri é, assim, um locus comumente relacionado a
religiosidade popular. Neste contexto, ganhou destaque a presenga
do Padre Mestre Ibiapina na regiao, entre as décadas de 1860 e 1870.
Sua acao, ao mesmo tempo evangelizadora e civilizadora, resultou
em empreendimentos voltados para o atendimento de diversas
demandas socioecondmicas e existenciais dos sertanejos em
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situagoes de vulnerabilidade, como a constru¢ao de cacimbas,
acudes, igrejas e cemitérios, além de edificagao das chamadas casas
de caridade?, misto de hospitais, orfanatos e escolas para meninas
e mogas pobres. Notavel foi a assisténcia por ele prestada as vitimas
da epidemia de cdlera que grassou o sertdao nordestino na década
de 1860. Igualmente, instituiu as ordens de beatos e beatas sem a
devida autorizagao eclesiastica, o que seria considerado uma grave
e intoleravel desobediéncia aos preceitos candnicos (BARROS,
2014, pp. 118-126). Foram-lhe ainda atribuidas curas milagrosas
que ainda hoje repercutem no imaginario da populagao local
(PINHEIRO, 2010b, p. 53).

Nao resta duvida que a atuacao do Padre Ibiapina na regiao é
um dos fatores que fermentaram um terreno bastante movedigo a
hierarquia da Igreja Catdlica daquela época: a religiosidade
popular. Por isso, o padre foi intitulado de “O Apostolo do
Nordeste” ou, ainda, “O Peregrino da Caridade”, visto que nas
suas andangas deixava uma marca que combinava o balsamo
imediato a esperanca da superacao de muitos desafios e problemas
comuns aqueles tempos de dificuldades e limitagdes tipicos dos
sertoes abandonados.

A acdo pastoral do Padre Ibiapina, com sua pregacao
impregnada de contetido utdpico e revoluciondrio, preparou o
solo no qual brotariam os chamados “fatos extraordindrios” de
Juazeiro. Tais acontecimentos despontaram pela primeira vez
durante uma missa celebrada pelo Padre Cicero Romao Baptista,
no ano de 1889, quando a hostia ministrada a Beata Maria de
Araujo teria se transformado em sangue. Segundo relatos, tal
fendmeno repetiu-se diversas vezes durante cerca de dois anos,
provocando uma polémica que ainda hoje perdura. Em
decorréncia, uma série de epifendmenos sociologicos aconteceu
na regiao, a exemplo do movimento armado conhecido como
Sedicao de Juazeiro, ocorrido em 1914, quando um exército de

2 No Cariri cearense, o Padre Ibiapina edificou Casas de Caridade nos municipios
de Missao Velha, Crato, Barbalha e Milagres (PINHEIRO, 2010b, p. 53).
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jaguncos e romeiros depds o governo do estado cearense, e a
comunidade camponesa do Caldeirao da Santa Cruz do Deserto,
que guarda semelhan¢a com o Arraial de Canudos, tanto na
experiéncia coletivista que ensejou quanto no seu tragico fim,
destruida por forgas policiais no ano de 1937.

A proposito, ha relatos da passagem de Antonio Vicente Mendes
Maciel, que viria a ser o Conselheiro de Canudos, por terras
caririenses. Ainda como comerciante, esteve na regido varias vezes,
quando escutou o mito da Pedra da Batateira®, que veio a
fundamentar o seu discurso messianico de que “o sertdo vai virar mar
e 0 mar vai virar sertao” (CARIRY, 2008, p. 373). Depois, apds
abandonar o lar por conta da humilhagao sofrida ao flagrar sua esposa
em traigao conjugal, buscou abrigo no Cariri, quando tornou-se beato
por influéncia do Padre Ibiapina, iniciando ai uma vida de
peregrinacao pelos sertdes do Nordeste (BARROS, 2014, p. 125).

Por outro lado, o Cariri igualmente é descrito como um centro
de manifestacdo de cultura popular ou um “Caldeirdo de
Culturas”, sendo, assim, uma regido emblematica no contexto da
formagao cultural brasileira. Esta posigao seria por conta de um
diversificado patrimonio cultural que se manifesta em expressoes e
linguagens tradicionais: musica, canto, danga, poesia, festejos e
representacdoes diversas que se expressam em palavras, falas,
gestos, crengas, imagens e formas. Nesse sentido, as enuncia¢des
do Cariri como “Oasis do Sertao” e “Celeiro do Nordeste” também

3 Batateira ou batateiras, segundo Figueiredo Filho (1955, p. 1), é uma corruptela
da palavra itaytera, que na lingua Kariri quer dizer “agua que corre, precipitando-
se por entre pedras”, expressao utilizada para designar a mais volumosa das
fontes da encosta da Chapada do Araripe, a nascente do rio Itaytera. Sobre o mito
da Pedra Batateira, uma de suas variantes ¢ a lenda muito difundida no Cariri,
que se refere a uma enorme pedra existente sobre uma caudalosa fonte d’agua.
Esta pedra conteria a forca das aguas serranas, impedindo que o vale do Cariri,
notadamente o Crato, que se situa em uma depressao topografica, seja inundado.
Reza uma profecia, no entanto, que, um dia, momento de acerto de contas dos
indigenas Kariri com os brancos colonizadores que os perseguiram e lhes
roubaram a terra, essa pedra rolara, provocando a temida inundagao.
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sao empregadas para enaltecer as riquezas e diversidade cultural
da regido, notadamente no campo artistico.

Uma maior atengao aos patrimonios material e imaterial de
origem popular comeca a fazer parte do trabalho de pesquisa dos
intelectuais caririenses, principalmente, a partir da segunda metade
do século XX, quando se observa, segundo Bezerra (2013, s/p),

[...] uma intensa necessidade de coleta e de investigacdo de um arcabouco
documental que privilegia elementos considerados folcléricos [..] que
devidamente selecionados, contribuiram para legitimagdo do Cariri
cearense como um espago cultural diferenciado [...].

Neste cendrio efervescente de manifestagdes populares, ha
espago para as expressoes festivas que sao, na esséncia, sindonimos
da propria cultura sertaneja, com destaque para os autos natalinos,
os rituais profanos durante a Semana Santa, como a malhagao de
Judas, as festas juninas e de celebragdes aos santos padroeiros. Sao
eventos que quebram a rotina de trabalho estafante da populacao
mais pobre, promovendo tanto a experiéncia de alegria na vida,
quanto a gestagao de espacgos de sociabilidade e cooperagao.

OLHARES “INTELECTUAIS”

Em meados do século XX, um grupo de intelectuais fundou o
Instituto Cultural do Cariri (ICC) com a proposigao de “reinventar”
a regiao, elegendo o territério natural, o legado indigena e a cultura
popular, mesmo folclorizada, além da consagra¢dao de um passado
heroico e pioneiro, como principais elementos dos seus discursos
formuladores de um projeto identitario regional. Um dos propositos
do ICC era conduzir o processo de conceituagao e identificacao do
Cariri como espago destacado do cendrio nacional pelas suas
caracteristicas naturais e raizes historico-culturais peculiares, além
de encetar campanhas visando a valorizagao da regiao.

Na década de 1960, completado o primeiro ciclo de existéncia
do ICC, foi possivel contabilizar a influéncia deste érgao junto a
opinidao publica local, incluindo uma recepcao significativa das
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ideias apregoadas pelos seus integrantes, com propostas de
redimensionamento do conceito de regiao a partir de novas
representacdes identitarias do Cariri. Dentre os receptores das
ideias difundidas pelo ICC, figuravam os jovens artistas e
intelectuais caririenses.

No turbilhdo de mudangas comportamentais e de valores que,
naquela época, varria boa parte do mundo ocidental, esses jovens
traziam consigo a contestacdo tipica da idade e a criatividade
inerente ao fazer artistico, buscando romper com a arte
academicista, com as estruturas de poder vigentes na cidade e com
os limites impostos pela Igreja Catdlica (MARQUES, 2004, p. 24).

Nao resta duvida de que, assim como ocorreu na década de
1950 com a geracao fundadora do ICC, a regiao do Cariri é
reinventada pela nova geracao em meados dos anos 1960 e ponto
de melhor ebuli¢do nas décadas de 1970 e 1980.

Marques (2004, p. 126), ao analisar a produgdo dos jovens
artistas da década de 1970 e sua aproximacgao ao passado indigena
e a cultura popular, sem abrir mao de novos experimentos e do
engajamento politico, afirma:

Ao tempo em que buscavam se legitimar como depositarios da historia da
regido, identificando-se como herdeiros dos indios cariris por sua revolta e
marginalidade, a geracdo de 70 reconstruia o discurso regionalista,
repensando a tensao das fronteiras em tempos de modernidade.

Nas narrativas da historia regional existe, implicita ou
explicitamente, a utilizagao de representa¢des indigenas por parte
dos intelectuais caririenses para designar seus projetos ou significar
seus discursos. A geragao fundadora do ICC as usou profusamente,
a partir da prépria designagao da revista da entidade, Itaytera, mas,
especialmente, quando entronizou o indigena Kariri no panteao
dos herdis da histéria regional. Outro bom exemplo dessa
apropriacao € o uso de lendas e de mitos indigenas como matéria-
prima da constru¢ao de um imaginario historico e social da regiao,
além do reconhecimento da importancia do seu legado cultural
como um dos elementos de identificagao regional.
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OS NOVOS “GUERREIROS CARIRIS”

Dessa forma, fortemente influenciado por essas
representagdes que utilizam o legado dos Kariri, é fundado na
regiao, no final da década de 1970, o movimento Nagao Cariri, com
a pretensao de ser um elo entre a cultura popular tradicional e
jovens artistas contemporaneos sintonizados com outras
influéncias (CARIRY, 2010, pp. 112-113). O movimento, que tinha
como porta-voz um jornal com o mesmo nome, permaneceu ativo
por quase toda a década de 1980, clamando por uma resisténcia
cultural frente ao establishment cada vez mais devorador de utopias.

No tocante a apropriacdao do imaginario do indigena Kariri,
esses “novos guerreiros” deixam claro, logo no editorial da edicao
de lancamento do periddico, que pretendiam dar um novo e
legitimo sentido a regido, refundando-a como um espago
imagindrio:

A sétima geracdo tapuia somos, habitamos as terras violadas dos
Tapuias/Incas Cariris e sabemos que este verde vale que cresce em nds, antes
foi a “terra sem mal”, vasculhada rustica e tragicamente pela mitologia
Tupinambéa-Guarany. Aqui viveram livres os Cariris, ensolarados filhos do
lago encantado na altura da grande montanha, de onde emigraram, num
tempo que se perdeu nas noites, mas que ardia sua fogueira no gume das
lendas contadas pelos pajés. E aqui um povo bonito cresceu, guerreiro do
canto, das inicia¢des sagradas, dos ventos irmaos povoadores de mito, das
dancgas magicas pra espantar os maus fluidos e o olhar ruim dos estranhos.
Ai! Terriveis e cruéis foram os colonizadores brancos. Sob o fio das espadas
e a polvora da culubrinas apagaram o fogo Cariri. Povoaram o vale como
serpentes e edificaram casas grandes y igrejas y engenhos y cadeias, com o
sangue e os 0ssos da grande Nagao.

[...]

A sétima geragao somos, e ja profetiza o poeta que nascemos armados de
canto. Maduros e cheirosos os nossos coragoes estao [...] A Era de Aquarius
em nos. [...] Rolara a pedra da presungao-intelecto, a pedra fossilizada nos
coragdes velhos, dando passagem as aguas do espirito intuitivo, do coragao
fresco do homem liberto. [...] E chegado o tempo do advento das aguas de
géneses do amor, da criagdo. Novos guerreiros vestidos de canto (Apud
MARQUES, 2004, pp. 125-126)
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Esses discursos sao marcados por uma postura ambivalente,
que ora aponta para rupturas, ora para permaneéncias. Alguns
elementos imagéticos presentes, como o territorio natural, o legado
indigena e as manifestagdes da cultura popular, apontam para uma
continuidade dos discursos classicos proferidos pelos fundadores
do ICC. No entanto, emergem sérios questionamentos acerca das
fronteiras naturais que restringem o espirito universalista proprio
da época.

A nogao de nagao expressa através do movimento surgido no
sul do Ceard, mas que extrapolou seus limites territoriais de origem
ao incorporar colaboradores e correspondentes de varias partes do
Brasil e do mundo, ndo se limita ao seu carater fisico, territorial. A
ideia do universal pelo regional passa a ser uma senha cultivada e
alimentada nos atos, gestos, sentimentos, saberes e desejos
daqueles artistas.

Percebe-se, pois, que esse novo projeto identitdrio,
particularmente, vai apelar para a ancestralidade perdida ou
silenciada, seja na representacdo do guerreiro Cariri, seja na
apropriacao das manifestagdes da cultura popular ou ainda na
edenizacdo da natureza.

A geracao das décadas de 1970 e 1980 se apresenta como um
novo sujeito perante o desafio, ao mesmo tempo crucial e cruciante,
de reinventar o Cariri sem abrir mao do patrimonio edificado pelas
geragOes anteriores, que conferia a regiao um status tao festejado, e
sem prescindir das benesses que a modernidade recente oferecia,
projetando-a para além-fronteiras e tirando-a do marasmo
provinciano e das amarras de um tradicionalismo inerte, para nao
dizer castrador de sonhos e utopias.

Nesse sentido, a produgado intelectual dessa “nova” geragao
vai buscar e/ou encontrar suporte em uma literatura que desponta
naquele contexto, a exemplo dos livros Milagre em Joaseiro, de Raph
Della Cava e A terra da mae de Deus, de Luitgarde Oliveira
Cavalcanti Barros, que propdoem um novo olhar sobre a formacao
histdrica caririense através de um imagindrio instituidor de uma
sociedade sertaneja peculiar.
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CONSIDERACOES FINAIS

No decorrer das ultimas décadas, sobretudo nos emblematicos
anos 1960, percebe-se que muitas concepgoes se transformaram na
sociedade, a exemplo do conceito de identidade. De uma nogao
baseada em um sujeito unificado e centrado, formulada a partir do
[luminismo, a identidade passou a ser concebida na relagao entre o
sujeito social e 0 seu meio e em constante afirmacado. Esta constante
busca pela identificacdo possibilita a coexisténcia de varias
identidades e permite, com ou sem aparentes problemas, a cada
individuo, participar desses leques identitarios. Desse modo, o
patrimonio cultural é de suma importancia para a materializacao
de uma identidade, ainda mais se for considerada a vigéncia de
uma época de incertezas e de esgotamento dos paradigmas
classicos da modernidade.

Vivemos, pois, enquanto alternativa de vida social, um
processo de reencantamento do mundo?

Observa-se, assim, a partir da década de 1970, uma produgao
diversificada e significativa que analisa e discute as naturezas dessa
anunciada e decantada peculiaridade regional. Muitas dessas obras
enveredam por um caminho ndo muito comum até entao, pois
recorrem ao estudo do imagindrio social para entender os
acontecimentos e fendmenos regionais das representagdes criadas
pelos sujeitos sociais que, buscando responder a uma determinada
realidade, se constituissem como um referencial unificador e
estimulador de determinadas praticas sociais.

No final da década de 1970 ficou bem delineada a forma como
a geracao de jovens artistas e intelectuais caririenses reinventou a
regido através de um projeto identitdrio repaginado com as
“sobras” dos discursos formulados pelos fundadores do ICC.
Assim, os anos de 1980 foram de afirmagdo para aquela nova
geragao que passa a ocupar espagos cada vez mais amplos e
representativos.

Dentre as representa¢des propostas da producdo artistica e
intelectual de representantes da chamada “geragdo setenta”,
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observa-se a utilizagao de elementos miticos que se manifestam no
inconsciente coletivo da populagdo regional, ja presentes no
universo religioso e magico dos indigenas Kariri, pioneiros
ocupantes deste territdrio e que se propagaram através das praticas
de religiosidade popular bastante comuns no Cariri.

Assim, partimos da existéncia e desenvolvimento de uma
formacao historica regional, representada sob a denominacao de
“Civilizagao Cabocla Sertaneja”, e que se configuraria a partir de um
espaco tradicionalmente reconhecido nas narrativas histéricas como
Cariri cearense, regiao tida como peculiar por ser um centro de
efervescéncia de fendmenos calcados em construgdes e proposigdes de
cunho imaginario e, portanto, com forte carga simbolica.

No ambito desta proposigao, percebe-se a existéncia de um
processo histoérico e sociocultural, que lhe é conferido como um
estatuto de modernidade em vez de uma aparente configuragao
tradicional. Ou seja, em meio a uma gama de elementos tidos como
conservadores e até milenaristas, emerge um discurso formulador de
novas e modernas praticas, ndo obstante sua incontestavel base
tradicional.

O repertdrio de informagoes gerador desta preposicao tedrica é,
em especial, a obra do cineasta Rosemberg Cariry, sintetizada no
ensaio Cariri, a nagdo das utopias (2008), na qual a regiao caririense é
descrita como o ntcleo irradiador de valores e proje¢des (utopias) de
um espago inter-regional de fronteiras nao fixas. O Cariri seria, desta
forma, um “centro geografico e historico” provocador de atragao de
multidoes sertanejas motivadas pela fertilidade e sagracao do
territdrio. A superestrutura desta construcao sociocultural estd, por
sua vez, permeada de elementos calcados no imagindrio mitico que é,
ao mesmo tempo, produtor e produto de projecoes.
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CAPITULO II

Os usos populares e religiosos das aguas “miraculosas” do
Caldas caririense para a pratica de cura (1868-1870)

Maria Vitoria Ribeiro de Sousa!

RESUMO

O presente estudo se da através de uma andlise critica, baseada em
documentos produzidos sobre as fontes termais do Caldas, distrito
da cidade de Barbalha, no sul do Ceara, que indicam a ocorréncia
de praticas e experiéncias de cura de enfermidades naquele espaco.
Os relatos estdao em varios numeros do jornal A Voz da Religido no
Cariri, que circulou na regiao entre os anos de 1868 a 1870 e pode
ser consultado no Acervo Digital da Biblioteca Nacional. Nos
detivemos a pesquisa acurada dos discursos publicados no jornal,
descrevendo e relacionando os sujeitos, suas crengas, enfermidades
e o local envolvidos numa pratica cultural. Levaremos em
consideragao as doengas como indissocidveis da cosmologia e da
religido, em consonancia com Rodrigues (1986), compreendendo-
as nao s6 como patologias, mas como uma experiéncia social e
religiosa. O adoecer, os sintomas, tratamentos e a cura dessas
doengas, sao também produgdes sociais ou imagéticas, como
propoe Le Goff (1994) e, conforme o entendimento de Alexandre
(2013), “construgdes socioculturais”.

PALAVRAS-CHAVE: Praticas de cura, religiosidade popular,
Caldas, Cariri.

! Licenciada em Histdria pela Universidade Regional do Cariri (URCA), mestre
em Histdria pela Universidade Estadual do Ceara (UECE) e Pds-graduada em
Historia e Cultura Afro-brasileira e Indigena. E-mail:
myvitoria.ribeiro@aluno.uece.br
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INTRODUCAO

O presente trabalho busca debater as experiéncias de cura a
partir da fé, vivenciadas nas fontes de dgua termais localizadas no
Caldas, distrito da cidade de Barbalha, no sul do Ceara. Situado na
Regido Metropolitana do Cariri?, o local foi palco da realizagao de
supostos “milagres” em meados dos anos 1860. O espaco no qual
estdao localizadas as fontes é importante para dar inteligibilidade ao
fendmeno, pois se deve considerar que a regido do Cariri é
conhecida e identificada pela sua riqueza natural, caracteristica
amplamente reafirmada nas referéncias documentais deste
trabalho, disponiveis na Hemeroteca Digital da Biblioteca
Nacional, qual seja, edigdes do periodico A Voz da Religido no Cariri
que circulou entre os anos de 1868 e 1870 e que, repetidamente,
passou a divulgou os milagres ocorridos naquele lugar.

No decorrer da andlise, percebe-se que a fonte do Caldas ja era
conhecida pelos que residiam no seu entorno mais proximo, mas
foi com a presenca de padres capuchinhos que se iniciou a tonica
religiosa, passando a ser relacionada ao Bom Jesus dos Aflitos, pelo
quadro deixado pelos religiosos. Em visita a regidao, o padre
Ibiapina® teria conhecido as fontes termais e enxergado nelas
poderes curativos, aconselhando uma enferma que, em momento
de desespero clamava por uma recomendagao sua, no entanto, o

2 A Regidao Metropolitana do Cariri (RMC) é composta pelos municipios de
Caririagu, Crato, Barbalha, Farias Brito, Jardim, Juazeiro do Norte, Missdo Velha,
Nova Olinda e Santana do Cariri.

3 Nascido em Sao Pedro de Ibiapina, regiao de Sobral, no dia 05 de agosto de 1806,
Ibiapina é um dos personagens mais importantes para o fendmeno que vamos
discorrer. José Antonio Pereira Ibiapina é o terceiro filho da uniao entre Francisco
Miguel Pereira e Maria Teresa de Jesus. Foi professor, advogado e, por fim,
sacerdote. E reconhecido por ter advogado pelos pobres, pelos cargos politicos
que ocupou e pelo sacerddcio quando atuou no sertdo nordestino com suas
missdes de caridade e assisténcia. Além do jornal A Voz da Religido no Cariri,
Ibiapina construiu mais de vinte Casas de Caridade no Nordeste, agudes, igrejas
e cemitérios. Em 1876, devido a sua paralisia, fixou-se em Santa Fé, na Paraiba,
onde faleceu em 19 de fevereiro de 1883, sete anos depois.
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missiondrio ficou surpreso com os prodigios obtidos pelas aguas
que recomendou.

Com o relato do “milagre” feito por Luzia Pesinho no jornal, o
local passou a ser frequentado para a obtengao de cura.
Atualmente, ainda é possivel encontrar pessoas indo até 1la com
esse objetivo, mesmo que desconhecam o “mito fundador”, mas a
transmissao pela oralidade e crenca popular, levam-nas a
experienciar o desconhecido em busca de um contato direto com o
divino, procurando o restabelecimento de sua satide.

E fundamental considerar o tempo e 0 espago em que ocorrem
os fendmenos sociais. Na época, a fé popular nas praticas curativas
era ainda mais intensa. Novelim (2016) investiga as aguas santas do
Campestre de Santa Maria, associadas ao monge Joao Maria, que,
segundo a autora “[..] encontrou a fonte e a teria santificado,
tornando suas dguas milagrosas e capazes de curar doengas. Em
suas peregrinacdes foi agregando saberes, tornando-se um
curandeiro hébil na manipulagdo de ervas, plantas e fontes de dgua
mineral (p. 14).

A saude estava diretamente associada a religiosidade, nao
apenas pela crenca de que a doenca era fruto do pecado, mas
também pela fé de que um curador de almas poderia curar o corpo.
O corpo nao era visto de forma dissociada; corpo e espirito estavam
intrinsecamente ligados.

Percebe-se que, além do escasso acesso a medicina, o
descrédito favoreceu a expansdo desse ‘fendmeno social’.
Contribuiram para isso a rara formacao e presenca de médicos no
pais, especialmente no Nordeste, bem como a mentalidade e as
necessidades da populacgao, mais alinhadas as praticas populares e
religiosas.

O espago geografico e natural do Cariri exerceu papel
fundamental na configuracao das praticas de cura locais. Situada
no extremo sul do Ceard, a aproximadamente 500 quilometros de
Fortaleza, a regiao, marcada pelo isolamento e pela escassa
assisténcia estatal, recorria aos abundantes recursos da fauna e da
flora como principais meios terapéuticos.

31



Era comum as pessoas da época recorrerem aos saberes e oficios
populares para a obtencao de cura, seja de enfermidades mais
simples como a “espinhela caida”, ou até uma paralisia ou cegueira.
Os atores sociais detentores do conhecimento e da pratica curativa
eram os curandeiros, benzedeiras, mezinheiras, rezadeiras,
religiosos, parteiras, etc. Quando recorreu ao padre Ibiapina, Luzia
se encontrava num momento de grande desespero, que a levou a
acreditar em qualquer recomendagao que lhe fosse dada pelo
sacerdote, alguém em quem tinha confianga e fé, pois estava mais
“préximo” da sua realidade e entendia melhor as suas demandas.

Nosso referencial tedrico baseia-se nas praticas de cura pela
agua no século XIX. José de Fraga Fachel* (1995), em Monge Joao
Maria: a recusa dos excluidos, analisa a atuagao do monge, cuja
experiéncia guarda semelhancas com o padre Ibiapina e o
fendmeno do Caldas. Em 1848, o monge descobriu ‘adguas santas’
no sul do pais, sendo alvo de repressao e de tentativas cientificas
de desacreditar os supostos milagres. Evidencia-se, assim, que
movimentos  religiosos  populares  frequentemente  sado
marginalizados e rotulados como fanaticos.

A articulacdo entre religido e usos terapéuticos da agua
fundamenta-se em Lourengo e Bernardino (2013), que, em ‘O poder
da dgua: uma dadiva e um risco’, analisam sua centralidade
simbolica e curativa em diversas religides, sobretudo no
Cristianismo.

H4 estudos de Marques e Costa® (2011) sobre a existéncia de
aguas medicinais em Minas Gerais e Goids. Se destaca também o
trabalho de Sampaio® (2001; 2003) que estabelece uma importante

* FACHEL, José Fraga. Monge Joao Maria: recusa dos excluidos. Porto Alegre:
Florianopolis, Editora da UFRGS; Editora da UFSC, 1995.

5> MARQUES, Rita de Cassia; COSTA, Rafaela Siqueira. As aguas de Minas:
Criando cidades e curando doengas no século XIX. In: Anais do XXVI Simpésio
Nacional de Histéria-ANPUH. Sao Paulo, 2011, pp.1-12

¢ SAMPAIO, Gabriela. Tenebrosos mistérios: Juca Rosa e as rela¢des entre crenca
e cura no Rio de Janeiro Imperial. In: CHALHOUB, S. et al. Artes e oficios de curar
no Brasil. Campinas, SP: Editora da UNICAMP, 2003, pp.387-426
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relacao entre as curas e crencas no Brasil e as diferentes formas de
curar doengas no periodo aqui estudado, o oitocentista.

Nesta pesquisa, evidenciamos que a pratica de cura pela dgua
nado se restringe ao sul do pais, havendo também registros no
Nordeste. Propomos, assim, aprofundar a andlise especificamente
sobre as aguas do Caldas.

Esta andlise fundamenta-se na Histéria Cultural, no que tange
as praticas religiosas, e na Histdria Social, ao considerar a inser¢ao
social do “fendmeno”, a forca das crencas e das praticas de cura
popular. A fonte principal consiste nos relatos de frequentadores
do espago de cura do Caldas, veiculados no jornal A Voz da
Religido do Cariri. Contudo, com rigor historiografico,
consideramos as mediagdes, as subjetividades e os limites inerentes
a esse tipo de narrativa.

Contrapondo os documentos, pretendemos averiguar até que
ponto os vestigios nos permitem ir. Entende-se que a pesquisa se
desenvolve a partir de uma microandlise, pois no ambito da
religiosidade popular sao analisados um evento e um espaco
especificos. Tomando como ponto de partida a Micro-histdria, nos
basearemos no jogo de escalas, colocando a nossa lente de aumento
sobre um determinado fendmeno religioso. Para evitar
generalizagOes, entendemos que cada individuo que compds o
evento teve seus motivos e praticas particulares. Nao serd deixado
de lado a subjetividade de cada sujeito social.

Norteados com base na Critica Documental e na Analise do
Discurso, levantamos algumas questoes sobre o evento: Quais eram
as praticas? Como se davam? Quem as praticava? Qual a relacao
entre o religioso e o natural nesse fendmeno?

“EDENICO CARIRI MIRACULOSO”

Este estudo centra-se nas praticas populares de cura mediadas
pela dgua na regiao do Cariri cearense. Para uma adequada
compreensdao do objeto de andlise, torna-se necessario
contextualizar o espaco onde se insere o fendmeno: o distrito do
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Caldas, no municipio de Barbalha, integrante da Regido
Metropolitana do Cariri. Sua localizagao estratégica propiciou
intenso intercambio cultural com estados limitrofes, como Paraiba
e Pernambuco, o que repercutiu significativamente no
desenvolvimento do fendmeno investigado. A proximidade
geografica facilitou o deslocamento de enfermos de diferentes
localidades, que acorriam as fontes de 4guas termais do Caldas em
busca de cura.

A regido do Cariri destaca-se em contraste com as areas que a
circundam, reforcando sua identidade como ‘edénico Cariri
miraculoso’. Tanto o Cariri quanto o Caldas integram uma cultura
fortemente marcada pelos elementos religiosos e ambientais. A
potencialidade natural e os fendmenos religiosos foram, no
oitocentos e até os dias atuais, os principais motivos do turismo no
local. O Cariri, como regidao, pode ser definido como propde
D’Assuncao Barros, a partir de “[...] critérios culturais —
considerar uma regiao lingtiistica, ou um territdrio sobre o qual sao
perceptiveis certas praticas culturais que o singularizam, certos
modos de vida e padrdes de comportamento nas pessoas que o
habitam.” (2006, p. 463). Entende-se, dessa maneira, que "o espago
¢ um lugar praticado".

O que sao as “praticas culturais”? Antes de mais nada, convém ter em vista
que esta nogao deve ser pensada nao apenas em relac¢ao as instancias oficiais
de produgao cultural, as institui¢des varias, as técnicas e as realizagdes (por
exemplo os objetos culturais produzidos por uma sociedade), mas também
em relagao aos usos e costumesque caracterizam a sociedade examinada pelo
historiador. (BARROS, 2004, p. 13)

Dessa forma, compreende-se o uso da agua da fonte do Caldas
para fins curativos como uma pratica cultural e religiosa, vinculada
a experiéncia de cura e fé. Esse fendOmeno gerou transformagoes
simbolicas no espago, como observa D’Assungao Barros (2006, p.
464): “[...] podemos falar de uma “paisagem natural”, mas também
de uma “paisagem cultural” — esta ultima dando a perceber as
interferéncias do homem que acabam por imprimir-se na
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fisionomia de um determinado espago conferindo-lhe uma nova
singularidade.” A construgao da capela buscou materializar essa
devogao, oferecendo um espago para que fiéis, enfermos e curados
realizassem seus ritos de stplica ou agradecimento pelos milagres:
“[...] o povo deseja edificar uma capela no Caldas como o padrao
de seu reconhecimento as gragas que Deus lhe prodigalizou por
intermédio de seu veneravel ministro.” Assim, a capela representa
também a expressao da gratiddo de um povo que atribui a
intervencao divina o poder da cura.

Como alternativa para eliminar-se a dicotomia cientifico/popular, e na
tentativa de formular um conceito mais adequado ao objeto em foco, alguns
historiadores realizaram estudos sobre o que chamaram de “praticas
populares de cura”, que tinha como objetivo apresentar as regras que
informavam as a¢Oes de curandeiros, boticarios, benzedeiras, etc., uns com
base na histdria social inglesa, outros na histériacultural francesa de Roger
Chartier. Apesar de ja quebrar com o termo “medicina popular”, aquela
nomenclatura repetia ainda a divisao classista da sociedade, ao enunciar que
tais praticas eram das classes populares, apesar das fontes indicarem queas
elites também a ela se submetiam. (AGRA, 2018, p. 10)

De acordo com Michael de Certeau, “[...] a "cultura popular"
se apresenta diferentemente, assim como toda literatura chamada
"popular": ela se formula essencialmente em "artes de fazer" isto ou
aquilo, isto ¢, em consumos combinatdrios e utilitarios” (1998, p.
42). Desse modo, as crencas em torno das doengas se refletem nas
praticas da sociedade, pois foi através dos usos religiosos e
narrativas populares que o processo curativo de inumeras
endemias se deu.

Com base na proposta de Milton Santos, ao afirmar que “[...]
objeto seria aquilo que o homem utiliza em sua vida cotidiana,
ultrapassa o quadro doméstico e, aparecendo como utensilio,
também constitui um simbolo, um signo’ (2008, p. 66), podemos
compreender que o uso da fonte da vida, enquanto pratica popular
e cotidiana, ressignificou a natureza, atribuindo-lhe novas
funcionalidades e finalidades.
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Dessa forma, o fendmeno religioso surgiu em conformidade
com o modo de pensar e agir dos sujeitos da época, como aponta
Nobert Elias (1994, p. 124): “[...] os fendmenos humanos — sejam
atitudes, desejos ou produtos da agao do homem [...] nada mais
sdo que concretizagdes de relagdes e comportamento,
materializagoes da vida social e mental.” Em conformidade com
Camargo (2015, p. 15), “[...] ao tratarmos de curas, obviamente
admitimos estarem por detrds delas as doencas e seus
portadores”, ou seja, enxerga-se a cura como resultado da
“solugao” de uma enfermidade, vivida por um sujeito social e
cultural, entendida conforme os homens do seu tempo.

No ambito da Histéria Cultural, um conceito se impde, dizendo respeito a
algo que seencontra no cerne daquilo que o historiador pretende atingir: as
sensibilidades de um outro tempo e de um outro no tempo, fazendo o
passado existir no presente. (PESAVENTO, 2005, p. 1)

s

E necessario situar esse fendmeno para além do espaco e do
tempo, enxergando-o além do proprio objeto. O Cariri cearense
caracteriza-se por elementos que transcendem os limites
geograficos, uma vez que o simbolismo religioso, economico,
politico e social constitui a base de sua identidade regional.

Conforme Stuart Hall (1997), toda pratica social é também uma
pratica de significagdo, pois expressa e comunica sentidos. Assim,
os agentes sociais atribuiram significado ao fenomeno,
estabelecendo uma rela¢do entre o divino e o natural,
transformando uma agao coletiva em pratica cultural. Vejamos o
primeiro relato do milagre:

Luzia Pesinho, parda, casada, moradora na vila da Barbalha, paralitica das
pernas a 3 anos pede que a levem a presenga do Rmo. Missionario. No dia
20 de Junho de 1868 vé realizado o seu desejo e achando-se ao encontro do
Missionario Cearense, ]OZE ANTONIO DE MARIA IBIAPINA que lhe
passava na porta, roga-lhe com a mais viva instancia que lhe ensinasse o
remédio de seu mal. - Eu ndo sou médico do corpo, lhe diz o venerando
Padre Mestre, 0 meu ministério é curar as almas. - Ah! Meu santo Padre,
ensine-me, lhe retorquiu Luzia, sim, ensine-me o que quiser; eu tenho fé de
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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 tao bem sofria de uma hernia. Ambos
foram ao banho e voltarao bons.”

A leitura do relato acima despertou nossa inquietacao e
motivou a producao deste estudo. O relato revela que, para aquela
enferma, essa seria sua ultima alternativa, o que sugere que ela ja
havia recorrido a outras formas de cura sem sucesso. A partir da
experiéncia e do testemunho de Luzia, o padre passa a ser
reconhecido também como alguém detentor do saber relacionado
a cura. O jornal, por sua vez, reproduzia os mesmos discursos
utilizados pelo padre em suas missdes, reforgando que aqueles que
nao alcancavam milagres eram “homens de pouca fé’.

E verdade que muitos tem voltado no mesmo estado em que foréo, por que
tambem ¢é verdade que nao se deve dar aos caes o que € dos filhos de DEUS.
E com effeito, todos os que com fé em DEUS comfessao suas culpas, deixao
o peccado e vao & Fonte das gracas, tem sido curados.?

Partindo da Andlise do Discurso, que se situa no
entrecruzamento das ciéncias humanas e sociais, trabalhamos com o
imaginario como um dos seus objetos centrais. Cabe ao analista
compreender de que forma esse imagindrio € construido e
representado no discurso, como destacam Silva e Aratjo (2017, p. 19).

Refletimos sobre a mentalidade do povo da regidao a época, a partir
das concepgoes de adoecimento e cura, bem como da nogao de pecado e
de quem seriam os ‘merecedores” do milagre. Afinal, nem todos que se
banhavam recebiam a béngao, como aponta a edi¢ao do jornal A Voz da
Religiao no Cariri, anteriormente mencionada. Segundo Witter, a

Diferenga de entendimento advinha de uma racionalidade especifica e de
necessidades praticas e simbolicas diferentes, mas nao destituidas de valor,
nem atrasadas ou fruto simplesmente da ignorancia e da supersti¢ao. Pelo

7 A VOZ DA RELIGIAO NO CARIRI, Ano 1, n®2, 1868.
8 A VOZ DA RELIGIAO NO CARIRI, Ano 1, n® 3, 1868.

37



contrario, as praticas de cura populares seriam uma criagao original e nao
simplesmente reativa a outros saberes ou a falta deles. (WITTER, 2005, p. 16)

Para aquele povo havia, sim, uma relagao legitima e eficiente
entre as praticas de cura populares e as enfermidades. Para Witter,
a “preferéncia pelos curandeiros” estaria mais ligada aos
fundamentos da concepgao de corpo, cura e doenga. (2005, p. 23), a
forma como enxergavam a doenca, a satide e o que se configurava
como cura. Nos valemos da Critica Documental como metodologia,
por entendermos que “[...] a constituicao da série documental pelo
historiador indica a inexisténcia de uma separacdo entre texto e
contexto — principio que legitima a critica documental ao
estabelecer um critério de comparagao diferente da propria fonte
analisada.”  (SILVEIRA, 2016, p. 277). A partir das
problematizaces geradas, interrogaremos criticamente a nossa
fonte e os relatos do jornal A Voz da Religido no Cariri.

De acordo com Tuan, “[...] os medos sao experimentados por
individuos e, nesse sentido, sdao subjetivos” (2005, p. 1). O medo
desempenhou um papel fundamental na origem e no
desenvolvimento do fendmeno. O temor da morte e da doenca
levou as pessoas a buscarem a cura, uma vez que, no imaginario da
época, as enfermidades eram frequentemente associadas a crengas
religiosas, como a ideia de que a doencga seria consequéncia do
pecado. Nesse sentido, “[...] toda constru¢ao humana — mental ou
material — é um componente na paisagem do medo, porque existe
para controlar o caos” (Ibid., 2005, p. 4). O milagre, entao, vem para
solucionar, por ordem ao que esta fora do desejo humano, a busca
pelo bem estar, ja que a doenga e o caos sao “[...] uma lembranga
constante da vulnerabilidade humana”. (Idem).

Observa-se que,

Ao longo dos trés primeiros séculos da historia do Brasil, apenas uma ténue
fronteira distanciava o saber médico oficial dos saberes populares. Em
segundo, existéncia de conflitos nao apenas entre a medicina e suas
concorrentes populares, mas entre os préprios médicos académicos e as
teorias explicativas da doenca e das terapias que utilizavam, dai o uso do
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termo “medicinas”. Em terceiro, a ideia de que medicina e magia
permaneceram associadas para uma boa parte da populagdo brasileira,
influenciando as escolhas terapéuticas e a busca de curadores — médicos ou
curandeiros — até meados do século XX. (WITTER, 2005, p. 17)

A forma de tratamento buscada na época revela, por um lado,
a possivel descrenga na medicina e, por outro, suas limitag¢des,
considerando tanto o contexto interiorano daquela populacao
quanto os recursos cientificos disponiveis no século XIX. Esse
cendrio evidencia as multiplas maneiras pelas quais a fé foi
vivenciada e os diferentes caminhos encontrados pelos sujeitos na
busca pela cura.

Sob a perspectiva da historiografia das doengas, as enfermidades devem ser
analisadas como fendomenos que ultrapassam a esfera do “natural”, pois sao
vivenciadas a partir de diferentes contextos e espagos, sendo interpretadas
socioculturalmente pelos sujeitos histéricos a buscarem multiplas
representacdes e praticas no intuito de lhes dar algum sentido. Assim, a
“doenga nado pode ser reduzida a um processo fisiopatologico
unidimensional”, pois, seja qual for a sua “basebiolégica”, uma moléstia é,
também, “socialmente construida, enquadrada por uma configuracao
particular de necessidades, percepgbes e expectativas. (PINHO;
ALEXANDRE, 2021, p. 250)

s

E necessario refletir e desenvolver este trabalho com base na
historiografia da Satde e das Doengas, compreendendo que os
milagres ocorreram a partir da busca pela cura de enfermidades,
entendidas ndo apenas como patologias, mas também como
experiéncias sociais e religiosas. O adoecer, os sintomas, os
tratamentos e a cura dessas doencas sao também construgbes
sociais ou imagéticas, como propde Le Goff: “[...] o imagindrio
alimenta o homem e fa-lo agir. E umfendmeno coletivo, social e
historico. Uma historia sem o imagindrio ¢ uma historia mutilada e
descarnada.” (1994, p. 16).
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A BALNEOTERAPIA COMO TRATAMENTO DE DOENCAS
NO CARIRI OITOCENTISTA

O modo de combater e curar doencas também é uma
construcao social. O surgimento da hidroterapia é antigo no Brasil,
datando do periodo colonial e, desde entao, sao muitos os relatos
envolvendo experiéncias milagrosas através dos banhos ou do uso
de 4guas termais em diferentes localidades do pais. O Caldas de
Barbalha ndo é o Unico a receber esse nome, nem a servir como
espago para essa pratica. Como exemplo, temos a Serra do Caldas,
em Goids e Caldas da Imperatriz, em Santa Catarina.

Segundo Fernandez e Castro (2002), algumas aguas termais da
Espanha igualmente recebem o nome de Caldas, sao elas: Caldas
de Besaya (Santander), Caldas de Cuntis (Pontevedra), Caldas de
Malavella (Gerona), Caldas de Montbuy (Barcelona) e Caldas de
Oviedo (Oviedo). Geralmente, sao utilizadas para a cura de
reumatismos, problemas digestivos, entre outros. Sobre a pratica
no Brasil, registrou-se o seguinte:

No més de outubro de 1845, por ocasiao da viagem que fazia ao sul do Brasil
para averiguar a situagdo pds-guerra farroupilha, o Imperador D. Pedro II,
a Imperatriz Teresa Cristina e uma extensa comitiva se dirigiram ao lugar
das aguas das Caldas, distante cerca de dez léguas (60 km
aproximadamente) da capital da provincia de Santa Catarina. Banharam-se
nas aguas termais, e, meses depois, chegou a noticia de que a imperial esposa
estava gravida. A relagdo foi imediata. Dificuldades para engravidar
também poderiam ser resolvidas com banhos nas aguas medicinais, e o caso
da imperatriz pode ter servido de comprovagao para aumentar a fama do
lugar. (KARSBURG, 2012, p. 81).

O termalismo® no Brasil teve inicio com a descoberta dos
poderes curativos das dguas do Caldas da Imperatriz (SC) que
levou “[...] dom Joao VI a emitir, em 1818, um decreto pelo qual
ordenava a construgao de um hospital termal que se deveria reger

® O Termalismo é a pratica que se utiliza de aguas minerais ou ndo para o
tratamento da satde, fisica e psiquica.
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pelos estatutos do Hospital das Caldas da Rainha (Portugal)”
(Quintella, 2004, p. 252). Com o passar do tempo, a balneoterapia e
a hidroterapia passaram a ser cada vez mais utilizadas,
conquistando ainda mais espago com o avang¢o do conhecimento
proporcionado pela criagao da disciplina de Hidrologia Médica. O
termalismo foi objeto de estudos cientificos no século XX,
principalmente por ter sido muito procurado no século anterior.
Desse modo,

También fundamental fue el papel de la quimica para el mejor conocimiento
de las aguas minerales, lo que impulsd la balneoterapia, que alcanzo su auge
cientifico en esta segunda mitad del siglo XIX y prin cipios del XX. Quiza la
manifestacién mas antigua de cientificidad en el estudio de las aguas sea el
intento de su clasificacion, bien por las caracteristicas fisicas o quimicas, bien
por sus efectos salutiferos. (FERNANDEZ; CASTRO, 2002, p. 15)

Os estudos das propriedades e composicao fisico-quimica das
aguas, assim como a geologia das regides termais, fomentaram a
busca por espagos termais. De acordo Novelim, no século “[...] XIX
nascem e se desenvolvem as praticas termais nos espagos
institucionalizados pela medicina brasileira, é a partir da segunda
metade deste século que foram edificados além das Caldas da
Imperatriz, as dguas de Caxambu e Pocos de Caldas em Minas
Gerais.” (2016, p. 48). No Ceard, de acordo com a Companhia de
Gestao dos Recursos Hidricos (COGERH), uma pesquisa realizada
pelo Departamento Nacional de Produgao Mineral em 1996
identificou, na drea de abrangéncia da Bacia do Araripe, um total
de 293 fontes.

Fernandez e Castro explicam que a “[...] Balneoterapia ¢ a
Aplicacion terapéutica de las aguas mineromedicinales, junto a
circunstancias ambientales del lugar donde estas surgen.” (2002, p.
16). Para eles, o termalismo consiste em “[...] se dice del uso
terapéutico de las aguas minerales naturales calientes (por encima
de 25°C)” (Ibid., p. 17). Sendo assim, as aguas das fontes do Caldas
sao termais, pois possuem temperatura de 26, 2°C.
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E importante ressaltar que no periodo de ocorréncia dos
milagres nao houve uma analise das propriedades terapéuticas das
fontes do Caldas, no entanto, no estudo realizado posteriormente
pelo entdo Departamento Nacional de Produg¢ao Mineral (DNPM),
essas aguas foram classificadas como as dguas minerais mais leves
do Norte do pais, sendo hipotermais e medicinais. Recomenda-se
sua ingestao diretamente na fonte, bem como o uso em banhos,
como pratica de balneoterapia. Este reconhecimento foi oficializado
pela Lei Estadual n® 3.894, de 1957.

Figura 1: Fonte Bom Jesus do Caldas (Barbalh
y By, -, e " TIO s

Acervo pessoal da autora

No Cariri, as doencas curadas por meio dos milagres podiam
ser de natureza reumatica, tumores ou até mesmo resultantes de
epidemias, que fazem parte da histéria da humanidade e afetaram
0o Ceard em um periodo bastante préximo ao nosso recorte
temporal, como o grave surto de colera no inicio da década de 1960.
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Com a histéria de Pesinho, se dirigiram para aquela regiao
pessoas com os mais variados tipos de enfermidade. No periodico,
¢ possivel encontrar o relato de cura de mais de uma doenga em um
sO sujeito, como no caso de “[...] José Alves de Mattos, morador do
Silverio, freguesia de Missdo Velha, que encontrou nas aguas do Caldas o
curativo para a retengdo de ourinas, e da privagdo da vista, que sofria.'®
Elemento natural como instrumento de cura, a d4gua é um agente
terapéutico potente, o seu poder curativo depende da combinacao
entre a sua temperatura e a enfermidade. Para cada situagao, ha um
uso de temperatura diferente. Nos testemunhos a seguir
constatamos que as doengas eram variadas:

E com effeito, todos os que com fé em Deus comfessao suas culpas, deixao o
peccado e vao a Fonte das gragas, tem sido curados.!

Antonio Bezerra, official de justi¢a, tomou banhos e ficou curado da lepra
que soffria em todo corpo.

Joaquim Ferreira de Mendonga, de uma diarrhéa de sangue, estd bom.
Clementino Sabino de Lima, negociante estabelecido na villa da Barbalha,
encontrou tao bem nas dguas do Caldas a prompta cura de seu theumatismo,
cuia affeccao principal consistia em una dor viva, aguda dilacerante na
cabega.?

Amparamo-nos, em parte, na historiografia das doencgas sob
uma nova perspectiva — um olhar que vai além da enfermidade e
do corpo. Buscamos compreender também o que estd ao redor: os
contextos, os sujeitos e os espagos. Na nossa analise, consideramos
as enfermidades segundo a definicao de Rodrigues (1986, p. 85):
“[...] as doengas, suas causas, as praticas curativas e os diagnodsticos,
portanto, sao partes integrantes dos universos sociais e, por isso,
indissocidveis das concepgdes magicas, das cosmologias e das

10 A VOZ DA RELIGIAO NO CARIRI, 25 de abril de 1869.
11 A VOZ DA RELIGIAO NO CARIRI, Ano 1, n? 3, 1868.
12]dem.
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religides”, pois a dgua, desde o principio da histdria, é ligada a um
sistema de crencga, ao mistico e a medicina.

Trabalhamos, portanto, em consonancia com as propostas da
terceira geracdo dos Amnnales, buscando compreender as praticas
culturais daquele espago como expressao das mentalidades em
torno das doengas, frequentemente relacionadas a religiosidade.

Podemos considerar, [...] a0 menos duas tendéncias na historiografia das
doengas: o primeiro, analisando a doenga enquanto fato social, provocadora
de rupturas em certas articulagdes com que a sociedade se regia; o segundo,
analisando a doenga enquanto artefato cultural, problematizando a
nomeacao de certos sintomas enquanto patologias. (AGRA, 2008, p. 5)

O método utilizado na tentativa de salvagdo revela, como
afirmam Lazzerini e Bonotto (2014, p. 560), “[...] as relagdes de
causa e efeito ou esperancas e medos dos fendmenos hidrolégicos
que embasam culturas e religides”. A mentalidade era permeada
pelo medo das doengas, sem saber as suas causas, depositando
esperanca num milagre, qual seja, o poder mistico e curativo da
agua. Atualmente, sabe-se que o termalismo e a hidroterapia
auxiliam no tratamento de algumas doengas especificas.

Como as Caldas de Santa Catarina eram bastante concorridas, em 1843
partiu da Faculdade de Medicina da Corte, uma junta com profissionais para
examinar a quais doencas tais aguas eram mais benéficas. De acordo com os
resultados da verificagdo, elas poderiam ser de grande proveito no
tratamento de enfermidades em que convém banhos termais. Assim os
deputados e o Imperador D. Pedro II investiram na construgdo de um
hospital. (NOVELIM, 2016, p. 38)

Uma possivel explicagdo para o fendmeno € encontrada em
Fernandez e Castro, ao afirmarem que: “[...] no es la frialdade del agua
lo que cura, sino el calor que se produce como reaccion a ella” (2002, p.
13). Dessa maneira, compreende-se que a fé desempenharia um
papel fundamental ao favorecer a abertura para a cura, tornando o
corpo mais suscetivel.
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As oragdes podem aumentar a fé, e confianca, a ponto tal, que por meio delas
ja se viram paraliticos, por exemplo, recuperarem o movimento de seus
membros por um forte abalo moral em um ato fervoroso de devocao:
autoridades reconhecidas citam fatos de curas verdadeiramente espantosas
devidas a uma viva persuasao religiosa. (O PORTO ALEGRENSE, 1849,
apud NOVELIM, 2016, p. 64)

Desse modo, nao bastava a recomendagao, o sujeito teria que ter fé o
suficiente para gerar a cura. No jornal A Voz da Religido no Cariri, um
dos relatos dos curados diz: “[...] eu hia com muita fé, para que queria mais
de um banho.” Quanto a pratica da balneoterapia na fonte do Caldas,
nao havia um padrao.

Independentemente de o rito seguir um padrdo ou nao, ele
resultava em uma experiéncia religiosa motivada pela busca da
cura. Nao existe uma ‘forma’ correta de alcancar a cura — isso
independe da quantidade de banhos, dos dias dedicados, dos litros
ingeridos ou da dgua aspergida. O que prevalece é o poder
miraculoso que se manifesta.

Logo, os que recebiam o “milagre” nao sabiam ao certo qual era
o agente de poder curativo. O que os teria “curado” foi a fé, as
“4guas santas” ou o padre que as abengoou? Nao se buscava
entender como funcionava a cura ou de que forma o corpo reagia ao
tratamento, pois ja se lidava com o desconhecido, a doenga, como
algo misterioso e apavorante, ja que a enfermidade sinalizava a
proximidade da morte ou algo que estava fora do controle humano.

Em seu trabalho, Novelim acrescenta que para o médico
Fidéncio Prates, “[...] as dguas poderiam trazer o alivio de varios
males, informagao também encontrada em bibliografia da area da
Historia e também da Antropologia e da Fisioterapia.” (2016, p. 17).
De acordo com a autora, o médico associou a fé aos reais efeitos
terapéuticos da dgua. Seja pelo poder da crenga, do conhecimento
da arte de curar do padre, ou pelas propriedades medicinais da
agua, esse “fendmeno” nos conduz a busca por compreender o
processo de cura para além do agente curativo em si. Assim como
nas mitologias grega e romana, as praticas eram realizadas sob a
orientacao de sacerdotes que atribuiam a Asclépio o poder da cura
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medicinal, ou mesmo fundamentadas nos ensinamentos de
Hipdcrates sobre as doengas e seus tratamentos.

El tratamiento consistia entre la fe de la accién terapéutica del dios y la
aplicaciéon de diferentes técnicas hidroterapicas in dicadas por los
sacerdotes, que se consideraban des cendientes de Asclepio, también
llamado Esculapio, el dios de la Medicina. Un desenvolvimiento mas
racional adquiere la uti lizacién terapéutica de las aguas mineromedicinales
bajo el influjo de Hipdcrates (377 a. C.), el cual, por considerar la enfermedad
como un disturbio de los humores corporales, traté de utilizar este remedio
pa ra ayudar a la propia naturaleza a restablecer su nor mal equilibrio.
(FERNANDEZ; CASTRO, 2002, p. 10)

Segundo os autores, desde a origem da humanidade as dguas
sao vistas como um elemento natural poderoso e curativo, pois “[...]
para los antiguos, el agua en general, ha sido un elemento sagrado,
y en particular las aguas termales, han sido objeto de culto y
respeto.” (Ibid., p. 10). Nesse sentido, existem fins terapéuticos e
religiosos que podem se dar a partir do uso na ingestao, aspersao,
submersao, etc. Consta no periddico: “[...] entdo o Veneravel Padre
Mestre Ibiapina manda vir d'agua da fonte; o doente a bebe e no mesmo
instante sente melhora.”"

Nao a toa, as “[...] fontes de agua relacionadas a crengas,
rituais, poderes miticos ou curativos” (Lazzerini e Bonotto, 2014, p.
559), geralmente sao cristalinas, dao a impressao de pureza, pois é
essa a relagao da dgua com a cura e salvagao que foi estabelecida na
Biblia. Um exemplo conhecido é a apresentagdo da 4agua em
Ezequiel (36:25): “[...] aspergirei dgua pura sobre vocés e ficarao
puros; eu os purificarei de todas as suas impurezas e de todos os
seus idolos.”

Muitas sao as narrativas biblicas em que alguém, assim como
Luzia, foi curado. Em Marcos (2:1-12) e Lucas (5:17-26), consta a
passagem que relata a cura de um paralitico levado por quatro
amigos que o retiraram do telhado para que o enfermo descesse e
se encontrasse com Jesus, que disse: “[...] eu lhe digo: Levante-se,

13 A VOZ DA RELIGIAO NO CARIRI, Ano 1, n® 19, 1869.
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pegue a sua maca e va para casa”. Imediatamente ele se levantou
na frente deles, pegou a maca em que estivera deitado e foi para
casa louvando a Deus.”™

Em Lucas (8:43-48) é mencionado o poder que a fé tem de
curar:

Havia ali uma mulher que padecia de hemorragia por doze anos, mas
ninguém podia cura-la. Aconteceu que ela chegou por tras de Jesus e tocou
na borda do seu manto. Imediatamente, a hemorragia cessou. — Quem
tocou em mim? — perguntou Jesus. Porque todos negavam, Pedro disse: —
Mestre, a multidao se aglomera e te comprime. Jesus, porém, disse: —
Alguém me tocou, pois sei que de mim saiu poder. A mulher, ao ver que nao
conseguiria passar despercebida, veio tremendo e prostrou-se aos seus pés.
Na presenga de todo o povo, contou por que tinha tocado nele e como fora
instantaneamente curada. Entao, ele lhe disse: — Filha, a sua fé curou vocé!
Véa em paz.'’®

A mulher com hemorragia ha doze anos acreditou que se
tocasse apenas nas vestes de Jesus, seria curada. O mistério do
milagre ndo nos permite questionar se o poder estava nas vestes,
ou na fé. O que temos que considerar € que supostamente houve a
cura. Em Jodo (5:5-9) temos o seguinte relato:

Um dos que estavam ali era paralitico fazia trinta e oito anos. Quando o viu
deitado e soube que ele vivia naquele estado havia tanto tempo, Jesus lhe
perguntou: — Vocé quer ser curado? O paralitico disse: — Senhor, ndo tenho
ninguém que me ajude a entrar no tanque quando a agua ¢ agitada.
Enquanto estou tentando entrar, outro chega antes de mim. Entao, Jesus lhe
disse: — Levante-se! Pegue a sua maca e ande. Imediatamente, o homem
ficou curado, pegou a maca e comegou a andar.'®

4 NVI: Nova Versao Internacional. (Portugués). Disponivel em: https://
encurtador.com.br/Oxssl. Acesso em: 30 jul. 2024.

15 NVI: Nova Versao Internacional (Portugués). Disponivel em: https://encurtador.
com.br/jFgON. Acesso em: 30 jul. 2024.

16 NVI: Nova Versao Internacional (Portugués). Disponivel em: https://encurtador
.com.br/87VVo. Acesso em: 30 jul. 2024.
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Em seu artigo, Fernandez e Castro demonstram que inimeras
culturas e povos utilizavam e cultuavam a 4gua pelas suas
propriedades e poderes curativos, alimentados através do viés
religioso, utilizando-a também em ritos. A veneragao as
propriedades terapéuticas da dgua era demonstrada pelos gregos
desta forma:

Los griegos llamaban Tetis (nodriza) a la diosa del mar, esposa de Océano,
de la que nacieron los rios y las fuentes. Pero sin duda era Heracles (para los
roma nos, Hércules) la divinidad que ejercia mayor influen cia en el poder
curativo de las aguas y llegaron a ser tantos los manantiales puestos bajo su
advocacion, que la denominacién «herctilea» o «herculana» se hiz sinénima
de «balnea» o lugar de cura termal. Las fuentes eran veneradas y su
nacimiento era considera do una bendicién de los dioses y alli donde
aparecia una fuente con caracteristicas terapéuticas definidas construian
templos, los Asclepéia, convertidos durante siglos en centros de peregrinaje
y cura. (FERNANDEZ; CASTRO, 2002, p. 10)

A cultura brasileira, de forma geral, sempre recorreu aos
saberes populares. Desde a colonia, as praticas das diversas
matrizes culturais de nossa formag¢ao se amalgamaram. Somadas
as experiéncias e costumes dos povos origindrios, colecionamos
também as de matrizes africana e portuguesa. Transmitidas de
geracao em geragao, as praticas de cura por meio de rituais
religiosos sdao preservadas ao longo do tempo. Por isso, seria
equivocado tentar identificar, de forma isolada, as raizes de cada
pratica, uma vez que somos um povo multicultural e diverso. Sobre
as peregrinagoes em busca de cura, mencionadas pelos autores
referenciados, destacamos que...

Toda a preparagao para a viagem exigia planejamento, pois naquela época
os povoados eram distantes e cada viajante que se dirigia para o local,
sozinho ou em caravana era responsavel por seus suprimentos. O tempo do
percurso poderia se estender por varios dias, o que por muitos ja era
considerado como peniténcia, assim chegando ao local estariam mais aptos
a receber os beneficios oferecidos pelas aguas. (NOVELIM, 2016, p. 22)
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A autora também evidencia uma faceta importante das romarias:
o caminho percorrido como forma de peniténcia para alcangar a graga
ao chegar as aguas. Entre os rituais de purificagdo presentes no
catolicismo popular, destacam-se, nesta narrativa, as praticas
penitenciais, que integram um conjunto de manifestagoes religiosas e
de contato com o divino, amplamente utilizadas no Cariri.

Ha no Cariri um grupo de penitentes, que, de acordo com a
oralidade, teria sido influenciado pelo padre Ibiapina e também
teria ligagdes com as fontes do Caldas. Um dos integrantes dos
Irmaos da Cruz?, afirma em entrevista a Patricia Bezerra: “[...] as
vezes nos ia pro Caldas de pé, saia daqui oito horas da noite,
chegava no Caldas em baixo de chuva. Rezava no cemitério, na
Capela, na igrejinha, nos rezava.” A fala demonstra a importancia
do sacrificio envolvido nos ritos religiosos e de cura.

Sao percebidos doentes que precisavam ser ajudados, pois por suas
dificuldades fisicas ndo conseguiam chegar até as aguas e dela fazer o uso.
Uns eram guiados pela mdo, outros eram carregados. E para essas pessoas
ndo importava o meio como chegavam até a fonte, o importante era poder
desfrutar dos beneficios oferecidos pelas dguas, sua fé na cura era grandiosa.
(NOVELIM, 2016, p. 43)

Assim foi com Luzia e seu esposo. Ambos doentes, se
deslocaram com sacrificio, tendo em vista que foram no meio de
uma carga e que o percurso era de dificil acesso devido a auséncia
de transportes e as limitagOes fisicas de cada um. Além disso, ndo
se sabe se ela permaneceu no local ou voltou para sua residéncia,
pois lhe foi recomendado “[...] tomar 3 banhos na fonte do Caldas
ao sair do sol”, ou seja, ndao se pode afirmar que os trés banhos
foram tomados no mesmo dia, ou por trés dias consecutivos.

Nao conseguimos identificar se em todos 0s casos ocorreram a
cura definitiva e permanente, mas, no caso de Luzia supde-se que

17 Grupo de penitentes da cidade Barbalha no sul cearense. E formado apenas por
homens que usam a pratica da peniténcia para expurgo, e trazem ensinamentos
baseados na oralidade do catolicismo popular da regiao.
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sim, pois, de acordo com a nossa fonte, ela teria ficado por trés
meses em missao com o padre, e apenas o alivio dos sintomas ou a
cura momentanea nao permitiriam que uma paralitica
permanecesse por tanto tempo em caminhada.

Detemo-nos nas concepgdes que envolvem os conceitos de
cura e doenga para esses sujeitos, bem como nos tratamentos
adotados. Dessa forma, o medo das enfermidades e de seus
sintomas, assim como o temor e a concep¢ao da morte, também sao
construgdes culturais. Conforme aponta Certeau, “[...] sem retirar
nada que seja aquilo que se diz cotidianamente, os relatos de
milagres respondem a isso "de lado", de viés, por um discurso
diferente no qual s6 se pode "crer" - da mesma forma que uma
reacao ética deve acreditar que a vida ndo se reduz aquilo que se
ve.” (1998, p. 77). Os milagres do Caldas configuram-se como uma
construgdo no imagindrio daquela sociedade, dando origem a
experiéncias que nao devem ser desconsideradas pelo simples fato de
nao serem concretas ou palpaveis.

A fé e a religiosidade popular agregam-se as praticas de cura
e atuam no universo social. A fonte tornou-se um lugar concreto e
fisico ao qual os enfermos poderiam ir e tinham a chance de ser
abengoados com um milagre de Deus. No entanto, a 4gua curava a
todos, menos os que nao tinham fé. O perioddico relata: “[...] a fonte
do Caldas, na freguesia da Barbalha, comarca do Crato, Provincia
e Bispado do Ceara é actualmeute o objecto de respeito e veneragao
dos fieis, da admiragao dos impios, e da confusao dos incredulos e
materialistas que por mero capricho querem negar a Deus.”’® A
crenga no seu poder foi fundamental para o desenrolar deste
evento social e religioso.

Este trabalho analisa os discursos sobre os “milagres” do
Caldas e a importancia que as aguas da fonte tiveram, a época,
como tratamento para diversas doengas. O movimento, que
possuia uma faceta religiosa — uma vez que a primeira cura
ocorreu por meio do aconselhamento de um padre missionario —,

18 A VOZ DA RELIGIAO NO CARIRI, Ano 1, n°2, 1868.
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despertou a atencao da Igreja Catolica oficial para o surgimento de
um possivel “movimento fanatico”.

Os eventos milagrosos chamaram a atengao pelo enorme fluxo
de banhos, considerando o recorte temporal e espacial, pois,
segundo o periddico, “[...] o numero de pessoas que encontra-se no
Caldas varia de 200 a 400 por dia, e as vezes a afluéncia é tanta que
consome-se um dia inteiro a esperar que haja a possibilidade de
tomar-se um banho.”"

Ademais, destacamos que os relatos evidenciam que pessoas
de todos os extratos sociais acreditaram e recorreram a esse meio
na esperancga de curar as suas moléstias. Afirma o jornal que o “[...]
Sr. Cap. Pedro Lobo de Menezes, [...] testemunha destes factos, nos
escreve, em 7 do corrente, referindo mais um curativo milagroso
pessoa de uma escrava do Sr. Jodo de Espirito Sancto Correia”?

Na sua secao A Fonte Miraculosa, relata-se que uma escrava
sofria, ha trés anos, de paralisia nas pernas e utilizava uma muleta.
Além desse caso, em outras edigdes, € mencionado que diversas
pessoas que se curavam da paralisia deixavam, no local, as muletas
como prova da cura.

Além dos escravos, pessoas abastadas da sociedade também
recorriam a pratica, pois, em determinado dia de fila para a cura, 14
estiveram “[...] os Srs. Tenente Antonio Duarte Grangeiro, D. Maria
Egypciaca, senhora do cap" Pedro Lobo Teles Menezes e T" Coronel
Antonio Furtado de Figueredo”.?! Nao ha indicios que nos levem a
acreditar que houve um recorte racial, social, econdmico e de género,
pois é relatado a cura de individuos das mais diversas classes.

Também nao era incomum a cura de escravos naquele
espaco, sendo relatado, por exemplo, o caso de uma mulher,
escrava do senhor Capitao Jodo Victorino Gomes, que se curou de
uma hepatite aguda. Quando curados, os escravos eram
mencionados no periddico por meio da referéncia ao nome dos

19 A VOZ DA RELIGIAO NO CARIRI, Ano 1, n° 4, 1868.
20 [dem.
21 A VOZ DA RELIGIAO NO CARIRI, Ano 1, n° 3, 1868.
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seus “detentores”. As doencgas ndao reconhecem barreiras sociais,
e os impactos que provocam sdao numerosos, entre eles a
peregrinacao e a busca pelo milagre.

A experiéncia de fé com o uso da 4gua revela a realidade que
surge do entrelacamento entre a materialidade fisica e os agentes
sociais, despontando como o resultado da interagao da sociedade
com o espago. De acordo com Pesavento (2005, p. 35) “[...] o
historiador precisa, pois,encontrar a tradugao das subjetividades e
dos sentimentos em materialidades, objetividades palpaveis, que
operem como a manifesta¢ao exterior de uma experiéncia intima,
individual oucoletiva.” Por fim, esta pesquisa permitiu identificar
quem eram os sertanejos que, diante de alguma enfermidade,
recorriam as figuras e aos simbolos religiosos em busca de auxilio.

A 4gua é frequentemente mencionada no periddico como um
balsamo, utilizada por Deus para realizar maravilhas. As fontes
do Caldas sao descritas como cristalinas, puras e verdadeiras
fontes de vida. Para (FERNANDEZ; CASTRO, 2002, p. 16), “[...]
Aguas mineromedicinales. Son aquellas aguas que por su composicion
quimica, fisica y fisicoquimica tienen propiedades terapéuticas. La
utilidad terapéu tica de un agua estd avalada por el Estado mediante su
declaracion de wutilidad publica y su declaracion de agua
mineromedicinal.” Portanto, compreender a qualidade curativa e
medicinal da dgua estda para “[..] além da importancia
fundamental ao meio ambiente, as aguas de fontes santas,
milagrosas ou curativas possuem estreita correlagio com a
origem, histéria, tradicdao, satude, religido, ciéncia e economia
humana.” (LAZZARENI E BONOTTO, 2014, p. 1). Em sintese, a
relacdo do espago com a religiosidade é demonstrada em trechos
dojornal ao tratar das dguas do Caldas como cura para as afli¢des.

Em torno desse evento social, se percebe a promessa de cura e
a esperanca num milagre. A crenca no miraculoso transcende a
confianca nas propriedades e principios terapéuticos, no entanto,
deve-se considerar a forte relagao que os sujeitos locais tinham com
a agua, podendo ser até mesmo uma questao de dependéncia para
os usos cotidianos, de cultivo e/ou para a pecudria. Kénia Rios e
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Ana Karine demonstram isso ao afirmarem que “[..] alguns
membros da Comissao Cientifica de 1859 registraram a relagao
sagrada dos cearenses com a dgua. O liquido parecia mais valioso
do que o tao procurado ouro. A populagdo mais pobre deixava
claro para a Comissdo que a dgua era o bem mais precioso por
aqui.” (2022 p. 112). Entre outras coisas, este trabalho demonstra a
dependéncia da agua tanto para a sobrevivéncia quanto para a cura
das enfermidades.

CONSIDERACOES FINAIS

A divulgagao dos milagres alcangados foi essencial para que
outros enfermos, de diversas localidades, acreditassem e se
deslocassem até a fonte do Caldas. A partir dos relatos de
experiéncias de fé e cura, publicados no jornal caririense, construiu-
se, no Cariri cearense, um lugar considerado sagrado. Os milagres
vivenciados naquele espago promoveram transformagdes nao
apenas nos aspectos fisicos daquela localidade, mas também
impactaram a cultura e deram origem a novos simbolos.

E impossivel dissociar as praticas de cura do universo religioso
da regido, uma vez que esse ambito também integra as concepcdes
de satide e doencga para aqueles sujeitos sociais. Dessa forma, o
medo das enfermidades, seus sintomas e a prdpria concepgao de
morte sao, igualmente, construgdes culturais.

Portanto, a construgao de um espago sagrado na regiao resulta
da relagdo estabelecida entre as doengas, a fé e a natureza,
compreendida como alivio e balsamo por meio da fonte divina do
Caldas. A experiéncia de fé associada ao uso da agua revela uma
realidade que emerge do entrelagamento entre a materialidade
fisica e os agentes sociais, sendo fruto da interacdo da sociedade
com o espago.

A associacao entre a dgua e a fé resultou na obtencao da cura.
Pouco importa se o agente considerado milagroso foi a agua, o
sacerdote, o enfermo ou a propria fé; o que se evidencia é o
resultado da crenca: a cura e a conformag¢ao de um movimento
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religioso. Destaca-se, ainda, que este constitui um campo de
investigacado em processo de consolidagao, que vem ganhando
relevancia na historiografia brasileira, sobretudo por sua
contribuicdo a compreensao das interagdes entre religiosidade,
cultura e praticas de cura.

Este trabalho pretende, por fim, contribuir para a compreensao
do oficio e das praticas de cura também exercidas por agentes
religiosos. Aborda-se, dentro de um amplo universo de praticas e
saberes terapéuticos, a atuagdo do padre Ibiapina como curador da
alma e do corpo, na percepgao dos sujeitos da época, especialmente
em razao de suas prescrigdes. Trata-se de uma dimensao ainda
pouco explorada por este campo de pesquisa.
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CAPITULO III

A presenca evangélica em Juazeiro do Norte:
notas sobre o perigo de uma histdria tnica

Renata Marinho Paz!
Itamara Freires de Meneses?

RESUMO

Nas ultimas trés décadas, os dados censitarios vém revelando
mudangas no cendrio religioso nacional, com destaque para o
decréscimo do numero de pessoas que se declaram catdlicas e o
aumento constante e expressivo do nimero de evangélicos. Essas
transformacOes tém reverberado na cidade de Juazeiro do Norte,
espago tradicional de romarias no Nordeste brasileiro. Nossa
proposta é analisar aspectos relacionados a ampliagao do segmento
evangeélico em Juazeiro, considerando as reconfiguragdes operantes
no campo religioso, os agenciamentos institucionais e, por fim, a
percepcao de um Juazeiro para além do catolicismo, com reflexdes
sobre a violéncia epistémica que esta na base da ideia de uma cidade
sedimentada em torno deste universo de sentido religioso, e sobre a
necessidade de desconstrucao de uma “histéria tinica” catdlica.
PALAVRAS-CHAVE: Juazeiro do Norte, violéncia epistémica,
religido evanggélica, catolicismo.

Em seu classico artigo “Bye bye, Brasil — o declinio das religioes
tradicionais no Censo 2000” (2004), Flavio Pierucci afirma que
qualquer interpretacdo acerca da recomposicao do campo religioso

! Doutora em Sociologia (UFC); professora associada do Departamento de
Ciéncias Sociais da Universidade Regional do Cariri.

2 Doutora em Ciéncias Sociais (UFRN); professora do Departamento de Ciéncias
Sociais da Universidade Regional do Cariri.
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(Bourdieu, 2003) brasileiro deve levar em consideracao seu aspecto
pos-tradicional, vinculado a dois aspectos. Em primeiro lugar, a
perda do monopdlio religioso por parte das religides tradicionais, no
sentido da produgao, distribui¢do e consumo dos bens de salvacao;
em segundo lugar, e diretamente associado ao anterior, a autonomia
da oferta e da escolha religiosa - que nao implica, necessariamente,
em uma adesao institucional fixa.

A tendéncia de destradicionalizagao e desinstitucionalizagao
religiosa (Herviéu-Léger, 2003) vem sendo observada nos dados
censitarios referentes a religiao, e revelam mudangas expressivas
na configuragao do campo religioso em nosso pais, com destaque
para trés movimentos: o decréscimo do niimero de pessoas que se
declaram catolicas; o aumento constante e expressivo do nimero
de evangélicos, especialmente dos pentecostais e neopentecostais;
e o crescimento exponencial dos que se declaram “sem religiao”3.

Essa movimentagdo vem alcangando inclusive espagos
considerados redutos tradicionais do catolicismo, como a cidade de
Juazeiro do Norte*, praga de romarias e de devogao ao Padre
Cicero, santo popular que, nos ultimos anos, vem passando por um
processo de institucionalizagao®. Considerando esse cenario, nosso
foco de andlise estd voltado para a compreensdao de aspectos
relacionados a ampliacdo do segmento evangélico em Juazeiro do
Norte, especialmente no que diz respeito: 1) as reconfiguragdes no
campo religioso; 2) aos agenciamentos institucionais; e 3) a
percepcao de um Juazeiro para além do catolicismo, com a

3 Conforme dados do IBGE, em 2000, o Brasil tinha 73,6% catdlicos e 15,4% de
evangeélicos. Em 2010, a porcentagem de catélicos diminui para 64,6%, enquanto a
de evanggélicos se eleva para 22,2%. Em 2022, o niimero de catdlicos tem uma
reducdo de mais de 8 p.p., passando para 56,7%, enquanto o numero de
evanggélicos foi para 26,9%.

4 Em 2000, 93,8% da populacdo de Juazeiro do Norte era catdlica, e apenas 4,48%
se declararam evangélicos. Em 2010, a porcentagem de evangélicos vai para 9,8%,
e a de catolicos 88,3%.

5 Em 2022, a Igreja Catolica celebrou a abertura do processo de beatificagdo do
Padre Cicero, alcado a condic¢ao de Servo de Deus na mesma ocasiao.
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desconstrugao de uma historia tinica sedimentada exclusivamente
neste universo de sentido religioso.

Para o desenvolvimento destas discussoes, dividimos este
trabalho em duas partes: na primeira apresentaremos informagdes
e analises a respeito do campo religioso em Juazeiro no periodo
compreendido entre 2000 e 2010¢, com destaque para a discussao
das caracteristicas e reverberagdes da atuagdo evangélica em
Juazeiro do Norte. Na segunda parte, apresentamos reflexdes
acerca das relagdes de poder envolvendo a hegemonia catolica e a
obliteracdo da presenca de outros sistemas de sentido religiosos
existentes na cidade.

O CAMPO RELIGIOSO EVANGELICO EM JUAZEIRO DO
NORTE E A PRESENCA NEOPENTECOSTAL

As informagoes que servem de base para estas reflexdes foram
obtidas a partir de uma exploragado iniciada em 2010, através de um
levantamento das igrejas evangglicas presentes na zona urbana da
cidade de Juazeiro do Norte’”. A partir deste levantamento,
verificamos a presenca de mais de 90 igrejas, de diferentes
denominagdes, ntiimero que certamente aumentou, devido a
conjugacao de diversos fatores, entre os quais destacamos a
cissiparidade, caracteristica presente no universo dessas igrejas, e
os esforcos proselitistas encetados tantos pelas igrejas quanto por
organizagoes como a JOCUM (Jovens Com Uma Missao), a OMEC

¢ Devido a auséncia da divulga¢ao de informagdes referentes a esta tematica no
altimo censo.

7 O projeto “A fé que se move”, sob coordenagao de Renata Marinho Paz, foi iniciado
em 2010 e contou com a participagdo dos bolsistas dos Programas de Iniciagao
Cientifica da URCA\FUNCAP e URCA\CNPq Priscila Jeronimo Ribeiro, Itamara
Freires de Meneses e Clécio Jamilson Bezerra dos Santos. Desta pesquisa inicial, que
visava mapear o campo evangélico em Juazeiro do Norte, resultaram projetos voltados
para a compreensao do transito religioso no universo pentecostal na localidade, para
a agdo politica de instituicdes evangélicas e para a atuagio das obreiras. E oportuno
salientar que desta acdo formativa e investigativa resultaram as seguintes dissertagdes:
Meneses (2016), Santos (2017) e Carvalho (2019).
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(Ordem dos Ministros Evangélicos do Cariri) e, a época, o Projeto
de Evangelizacdo dos Sertdes Nordestinos?, entre outros. Este
levantamento revelou um numero substancial de igrejas
neopentecostais, em consonancia com a tendéncia nacional de
expansao desse segmento.

A partir deste levantamento, foi observado também um
intenso transito religioso, o que motivou a investigacao acerca dos
processos de circulacdo dos fiéis entre as diversas igrejas,
sobretudo as neopentecostais. Em Juazeiro, o movimento de
transito religioso € iniciado, majoritariamente, quando os fiéis
deixam a Igreja Catolica. Assim, a primeira ruptura observada é
com o catolicismo, considerada por eles como uma “religiao de
tradicao”, cuja adesdao nao se d4 de forma voluntdria, por escolha
do préprio sujeito, mas por imposicao familiar, e que nao atende as
suas demandas; apos esta ruptura, seguem para O universo
pentecostal. Contudo, a maior circulagdo é observada entre as
igrejas neopentecostais. Sao, portanto, ex-catolicos, muitas vezes
ex-devotos do Padre Cicero, pessoas que se desvincularam do
catolicismo e, consequentemente, deixaram de apelar ao Padim
para tentar encontrar respostas e solugdes para seus problemas em
denominagdes evangélicas.

Esse transito, em certos aspectos, pode ser associado a um
processo evidente no quadro religioso contemporaneo,
caracterizado por um contexto de oferta de “religides a la carte”. Os
individuos, ao transitarem entre diversas religides, seja de maneira
sequenciada ou simultanea, fazem com que as igrejas, do ponto de
vista institucional, tendam a ficar num plano secundario. Isto
porque, de acordo com Hervieu-Léger (2008), a relagao entre
modernidade e religido ¢ marcada por um movimento de
decomposicio e recomposicdo das crengas. Com isso, as
institui¢gdes religiosas vém, aos poucos, perdendo parte de seu
prestigio quando o fiel passa a valorizar mais a sua relacao com a

8 Movimento que agregava diversas denominag¢des com o objetivo de evangelizar
espagos na regido Nordeste com reduzida presenca evangélica.
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divindade e nao com a igreja em si, e a consumir os diferentes bens
e servigos religiosos de acordo com suas necessidades, sem
necessariamente se preocupar com a fidelizagao.

Diante deste quadro, é notavel também como as igrejas atuam
neste campo como ageéncias religiosas, num esfor¢o continuo de
oferta de bens e servicos, configurando uma espécie de mercado
religioso (Guerra, 2004), em que cada instituicao disputa um espaco
através da disponibilizacdo de produtos que visam atender as
necessidades dos consumidores.

Os fiéis passam a exigir cada vez mais bens e servigos
religiosos que proporcionem um resultado eficaz para a solucao
dos seus problemas. Este é um dos aspectos que tem provocado a
circulagao do que Ricardo Bitun denomina de “crente ambulante”
(2007) entre as varias denominagOes religiosas em busca dos
diversos bens e servigos religiosos que sdao disponibilizados por
meio de uma diversificada agenda de cultos, que prometem a
resolucao de problemas tais como conflitos familiares, vicios,
doengas, desemprego, dividas, etc. fazendo com que essas igrejas
se constituam no que Ricardo Mariano qualifica como “prontos-
socorros espirituais” (2010)

Baseada na triade cura-exorcismo-libertacdo, a chamada
Teologia da Prosperidade (Mariano, Idem), fundamenta a oferta
das igrejas neopentecostais de promessas de resolu¢ao imediata e
pratica dos problemas daqueles que as procuram. Uma das
caracteristicas de seus discursos ¢ a chamada “fé de resultados”,
em que se prioriza o aqui e o agora. Nesta perspectiva, ¢ preciso
considerar que o publico destas igrejas vive, em sua maioria, em
situacdo de precariedade social, sendo, de um modo geral,
composto pelos mais negros, mais pobres e menos escolarizados da
populagao. Sao, portanto, mais desprovidos de condigoes
econdmicas, politicas e socioeducacionais para enfrentar as
condi¢des que os afligem. Assim, estes “prontos-socorros
espirituais” atuam oferecendo servigos religiosos, baseados na
promessa de libertar e curar os fiéis consumidores de suas mazelas
individuais.
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Em relagdo a vinculacao institucional, tanto as liderancgas
quanto os fiéis entrevistados ao longo da realizagao da pesquisa,
quando indagados sobre qual a importancia da igreja em suas
vidas, enfatizaram em suas falas que o importante nao ¢ a filiagao
a igreja; para eles, o que deve ser considerado ¢ a relacao direta
entre o fiel e Deus’. Este posicionamento, a principio, parece se
coadunar com um dos aspectos evidenciados por Hervieu Léger
acerca da religido na contemporaneidade, e que diz respeito a
desinstitucionalizagao religiosa. Entretanto, o que se observa em
relacdo ao caso em tela aponta para o sentido nao propriamente da
desinstitucionalizacdo, e sim do transito religioso, cujo principal
traco é a baixa lealdade institucional. Bitun (2007), ao analisar a
intensa circulagdo de fiéis consumidores entre as diversas
denominagdes neopentecostais no pais, demonstra que este
transito é motivado tanto pela busca de preenchimento de um
vazio espiritual, de um sentido para vida, quanto pela obtengao de
curas fisicas e de beneficios materiais.

ESPECIFICIDADES DE JUAZEIRO

As igrejas analisadas'?, embora estejam em sintonia com suas
diretrizes nacionais, em Juazeiro apresentam especificidades,
atuando a partir da aproximagao face ao universo do catolicismo
popular vivenciado na localidade, através do combate a dois
elementos basilares daquela religiosidade: o Padre Cicero e as
romarias. Este combate esta baseado num processo de “inversao”
(Silva, 2007), caracterizado pela adogdao de elementos do Outro e,

2 Apesar da énfase dada a relagao direta com Deus e da pouca importancia dada
as institui¢gdes religiosas, nos depoimentos dos fiéis e liderancas religiosas
entrevistadas também foi possivel observar uma espécie de paradoxo: ao mesmo
tempo em que ha uma énfase notdria nos discursos de que a ligagdo com Deus é
mais importante que a vinculagao religiosa institucional ha, por outro lado, uma
constante afirmacao de que a sua igreja é a melhor e a mais eficaz.

10 Jgreja Universal do Reino de Deus, Igreja Internacional da Graga de Deus e Igreja
Mundial do Poder de Deus.

64



ao mesmo tempo, pela sua ressemantizacao, através da inversao de
valor e de sentido. Conforme Sanchis (2001), este processo baseia-
se na tendéncia a se reapropriar das relagdes apreendidas no
mundo do Outro, trazendo-as para seu prdéprio universo de
maneira resssignificada, através do aproveitamento do léxico e dos
elementos simbdlicos deste Outro, s6 que de maneira inversa — e
essa inversao so ocorre porque se atribui for¢a e importancia a esses
elementos, e s6 faz sentido porque se conhece o que se inverte
(Silva, 2007, p.228).

Os neopentecostais, por partirem da premissa de que € preciso
eliminar a presenga e agdo do demodnio no mundo, caracterizam-se
por considerar as outras denominagoes religiosas como pouco
engajadas na batalha contra o diabo, ou até por considerar as outras
religides como espagos privilegiados da acao do demonio, que se
disfar¢ca nas divindades e simbolos cultuados nesses sistemas
(Silva, 2007, p. 207).

JUAZEIRO, TERRA DE JESUS CRISTO

A devocao ao Padre Cicero, manifesta pela presenca constante
de romeiros na cidade, ¢ um forte obstaculo a ser enfrentado por
essas igrejas. Para combater esta devogao, elas enfatizam o trato
direto entre o fiel e Deus, sem a necessidade de intermediarios,
como os santos. O contrato que o fiel estabelece com Deus nao
depende da relagao de mediacdo operada pelos santos, mas da
mediacao realizada pelo pastor, ja que a agao deste contribui para
viabilizar a eficacia, com a obteng¢do de gracas e milagres. Em outras
palavras, a igreja é concebida como um canal de acesso entre o fiel
e Deus, e o pastor seria o elemento chave, como uma espécie de
ponte para a otimizagao deste acesso. A indagacao que fica é se nao
haveria, no que diz respeito a necessidade de intermediagao, uma
espécie de substituicao do agente santo pelo agente pastor.

Além disso, e mais relevante, é o fato dessas igrejas se
contraporem enfaticamente ao Padre Cicero. A maior parte dos
entrevistados, ao ser indagada sobre quem era o Padre Cicero,
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enfatizou a sua posi¢ao de politico e homem publico, personagem
fundamental para a constru¢ao de Juazeiro, mas negou a sua
capacidade de realizar milagres. Ele é considerado um homem
comum, portanto um pecador, incapaz de resolver as demandas
dos fiéis. Essas igrejas negam de forma resoluta o poder de obrar
milagres do Padre Cicero, evidenciando o esfor¢o de desconstrucao
da perspectiva deste personagem como santo.

Para combater a devogao popular, é preciso entao atacar o cerne
da questao, no caso, destituir Padre Cicero dos poderes que os devotos
lhe atribuem, invertendo as caracteristicas que lhes sio normalmente
atribuidas: ele nao é santo, nao é considerado capaz de resolver as
mazelas que afligem os fiéis, enfim: nao possui eficacia do ponto de
vista da resolugao de problemas espirituais ou materiais.

O combate a idolatria é outro aspecto importante para essas
igrejas. A devogao ao padre Cicero é considerada um erro, um mal, e
ha a constante afirmacdo da necessidade de libertar Juazeiro e salvar
os romeiros das amarras deste pecado, considerado um sinal da
atuagao demoniaca. O depoimento a seguir ilustra bem esta posicao:

Uma vez o pastor Xavier tava aqui na Mundial, e eu tava aqui na porta
conversando com ele, e passou um caminhdo de romeiro e ele disse assim:
meu Deus do céu, tantas pessoas assim se perdendo. Ai euri e ele disse: é sério
irm3, a irma sabia que se um caminhao desses virar no Horto, 14 no caminho
do Horto, e essa gente morrer, vai tudo pro inferno. Ai eu disse: mas pastor
(..) eles ainda nao conheceram a verdade, ai ele pegou e disse — e quem é que
sabe que ja tiveram a oportunidade de conhecer a verdade se uma folha nao
cai de uma arvore sem ser por vontade de Deus. E ai eu me calei, entendeu!
Entao ai é onde realmente uma pessoa que adora falsos deuses corre risco,
porque hoje em dia ndo tem realmente como uma pessoa dizer que
oportunidade de conhecer o evangelho ndo teve (C.A., 37 anos, entrevista

realizada por Itamara Freires de Meneses em 06 de setembro de 2011).

A devocao ao Padre Cicero, manifesta pela presenca constante
de romeiros na cidade, é um obstaculo a ser enfrentado por essas
igrejas para obter sucesso na oferta de bens e servigos religiosos.

11 Optamos pela nao identificacao dos entrevistados.
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Em Juazeiro do Norte a guerra entre o bem e o mal assume fei¢oes
particulares: a cidade é, para o romeiro, terra santa, lugar de
salvagao. Para os evangélicos, é um espago que precisa ser libertado
da idolatria, portanto, é um local estratégico para evangelizagao.
As romarias sao, portanto, consideradas como um momento
importante para a realizagao de agoes de carater proselitista. Neste
sentido, ha um esfor¢o nao sé dos neopentecostais, mas de boa
parte dos evanggélicos, de desconstruir a ideia de que Juazeiro é a
terra de um santo popular, e de enaltecer a visao de que é a terra
de Jesus Cristo. H4 também a necessidade de marcar espagos
através da visibilidade de suas ag¢bes. Durante as romarias de
finados, por exemplo, a presenca de a¢des evangélicas na Praga
Padre Cicero é marcante, e a disputa com grupos catolicos
transforma aquele espago em um locus excelente para se observar
as tensoes e 0s agenciamentos que sao travados no interior daquele
campo religioso'?.

A mensagem repassada pelas igrejas evangélicas é de que
Juazeiro € um lugar onde se deve exaltar a presenca de um Deus
vivo e atuante, como assinala o depoimento a seguir:

(...) Essa é a grande diferenca que, para quem nao entende parece que ndo
tem diferenca nenhuma, mas é grande a diferenca dos crentes para os
catdlicos. Porque os catolicos a fé deles, tudo que as pessoas mandarem eles
fazer eles crer, eles cré numa imagem feita de pau, de pedra, de barro. (...)
porque nds servimos a um Deus vivo (J.N. Entrevista realizada por Itamara
Meneses em Juazeiro do Norte, 26/02/2012).

Outro aspecto a ser destacado também ¢é que, para os
evangélicos, a obtencdo de gracas e milagres nao depende das
crengas e praticas devocionais tradicionais. Promessas, peniténcias
e romarias, praticas centrais para a experiéncia catdlica popular,
passam a ser negadas pelos evangélicos. Especialmente para os
neopentecostais, a frequéncia aos cultos, a participagdo nas
correntes, que muitas vezes possuem carater financeiro, substituem

12 Para maiores informacgodes, vide Meneses (2016).
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o sofrimento e a peniténcia como forma de sacrificio, e seriam mais
eficazes e mais praticos.

Entre as igrejas neopentecostais pesquisadas em Juazeiro do
Norte, um aspecto importante a ser destacado é que estas buscam
fundar sua legitimidade a partir de um traco comum a essas
instituicdes no pais, que é a oferta de bens e servigos religiosos
pautados na Teologia da Prosperidade, e um trago especifico, que
¢ a producao de um discurso baseado na perspectiva da reversao
de elementos centrais do catolicismo popular vivenciado em
Juazeiro do Norte, por meio do combate ostensivo ao Padre Cicero
e a devogao popular expressa através das romarias. Este trago
constitui-se no ponto central das tensoes observadas no interior do
campo religioso juazeirense.

Face a concorréncia do mercado Juazeirense, que ¢é
majoritariamente catdlico, a tatica (Certeau, 2001) empregada por
esses grupos minoritarios é de combate a hegemonia, através da
afirmagao da ineficacia do Padre Cicero e da associagao das praticas
devocionais a acdo demoniaca. Entretanto, ao promover
ressemantizagoes acerca do Padre Cicero, das romarias, do poder
de intermediagdao dos santos, da peniténcia e do sacrificio, na
realidade a atuacdo destas igrejas permite a percep¢ao da
circulacio e as bricolagens que ocorrem entre universos
aparentemente separados.

Contudo, € importante ressaltar que essa circulagao ¢é
assimétrica, marcada por hierarquias, na medida em que se trata de
um territdrio tradicionalmente concebido e reiterado como sendo
“naturalmente” catdlico, o que muitas vezes nao deixa entrever a
realidade das praticas, marcadas por fluxos de contatos,
assimilagdes, reapropriagdes entre os diferentes sistemas de
sentido religioso que, no caso em tela, traduzem-se em tensoes e
conflitos, tema da segunda parte deste artigo.
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ECOS DA DIVERSIDADE RELIGIOSA

Ao refletirmos sobre qualquer realidade, frequentemente nos
deparamos com uma visdo predominante sobre o tema. Essa
perspectiva nao apenas fundamenta nossa compreensdao dos
elementos essenciais de uma circunstancia, fendmeno ou local, mas
também direciona nosso olhar e interpretacao. Por ser uma visao
hegemonica, muitas vezes tendemos a naturalizar esse olhar, como
se ele fosse algo inerente, desconsiderando sua construgao social,
que responde a interesses especificos e possui objetivos definidos.
Raramente paramos para refletir que essa perspectiva é moldada
por esforgos politicos, culturais e intelectuais, além dos interesses
de grupos que se entrelacam na formacao de um discurso.

Todo discurso é, portanto, orientado e serve a certos objetivos;
todas as agdes sao guiadas por interesses (Bourdieu, 1996). Toda
histéria carrega elementos que fortalecem determinadas
perspectivas e enaltecem certos valores. Isso se torna um problema
quando, no campo da memoria, ndo ha disputa de narrativas e uma
historia se apresenta como tnica. Esse € um cendrio perigoso, como
alerta a escritora nigeriana Chimamanda Ngozi Adichie (2019). O
perigo de uma histdria tinica é, portanto, a impossibilidade da
disputa de vozes, dos olhares multiplos e dos contextos pautados
em variados marcadores sociais. A grande questao é o apagamento
da diversidade.

A diversidade se manifesta nao apenas nas distintas maneiras
de perceber e refletir sobre o mundo, mas, acima de tudo, na
legitimidade que cada um tem para expressar sua propria visao de
mundo. Para que a diversidade seja verdadeiramente reconhecida,
¢ fundamental que ela possa ser sentida. Sentir a diversidade
envolve a experiéncia do mundo por meio de multiplas lentes, que
sao conhecidas, reconhecidas e legitimadas. A legitimagao esta
ligada a ideia de que existem varias formas de se relacionar com a
realidade e varias historias que comunicam sobre ela. Nesse
contexto, em que ha uma infinidade de elementos, a pluralidade de
lentes deve ser considerada substancial.
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Apresentar uma tnica narrativa sobre um lugar ou fenémeno é
desconsiderar a diversidade, ignorando as multiplas experiéncias e
sentimentos que enriquecem a compreensao de um fato. Muito ja foi
dito, escrito e cantado sobre Juazeiro do Norte. Contudo, essa trama
¢ frequentemente dominada por uma narrativa predominante, que
afirma que nao ha evangglicos na cidade ou que as praticas religiosas
estdo restritas ao Padre Cicero e as romarias. Muitas pessoas se
surpreendem ao descobrir que existe um Juazeiro além das tradi¢oes
do catolicismo popular, revelando uma rica diversidade de crengas
e significados. Essa limitagdo na narrativa dificulta uma
compreensao mais abrangente da realidade local.

Frente a um cendrio marcado pelo fortalecimento de um
determinado aspecto religioso e pela recusa em considerar a
existéncia de outras crencas, abre-se espaco para um contexto de
intolerancia. “A certeza da verdade é a face risonha da
intolerancia” (Alves, 2020, p. 138). Nesse sentido, promover e
reforcar uma visao unidimensional sobre Juazeiro transforma o
lugar em um espaco limitado e excludente. A intolerancia pode se
manifestar de varias formas, materializando-se tanto em violéncia
fisica quanto em violéncia simbolica (Bourdieu, 1998). A questao ¢é
que tomar algo como verdade absoluta atua violentamente na
existéncia do que ¢é diverso e, na tentativa de eliminar, atinge,
sobretudo, grupos minoritarios.

Um exemplo disso € o protagonismo do povo negro na formagao
da devogao nas praticas romeiras de Juazeiro, que frequentemente é
negligenciado na memoria consolidada da cidade em relacao as
romarias (Conceigao; Jesus, 2024). Essa omissao destaca a importancia
de reconhecer e valorizar as diversas contribui¢des culturais que
moldaram essas tradi¢des. Uma perspectiva nao inclusiva, que nega a
diversidade cultural, pode tornar, por exemplo, os terreiros das
religides de matrizes africanas invisiveis. Essa visao oculta sistemas de
crengas e resulta no apagamento de culturas e tradigdes oriundas de
negros, contribuindo assim para o fortalecimento do racismo
religioso. Como afirma Nogueira (2020, p. 89), “o racismo religioso
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condena a origem, a existéncia e a relagao entre uma crenga e uma
origem preta.”

No que diz respeito as perseguicdoes enfrentadas pelas
religides de matrizes africanas, o autor Sidnei Nogueira argumenta
que o conceito de intolerancia religiosa nao abrange as opressdes
vividas pelo povo negro. Isso ocorre porque o racismo religioso
atua na destruicao e eliminacao de todos os sistemas e valores que
emergem da ancestralidade e da memoria da populacdo negra.
Assim, a narrativa dominante nao apenas valida e perpetua a ideia
de intolerancia, mas também legitima o racismo em suas diversas
formas e contextos. Em Juazeiro do Norte, essa realidade se revela
igualmente contundente: as religides de tradigdes africanas,
quando nao sao alvo de ataques diretos, enfrentam um discurso
que as silencia e as torna invisiveis.

Diante desse contexto, como abordar a diversidade religiosa
em Juazeiro do Norte quando observamos um esforgo coletivo de
grupos religiosos, setores politicos e intelectuais para consolidar a
ideia de que a cidade pertence exclusivamente ao Padre Cicero, as
romarias e ao catolicismo popular? Como evidenciar a pluralidade
de credos e crencas diante de um projeto politico que se opde a essa
diversidade, estabelecendo uma dinamica nao apenas de
hegemonia, mas de monopdlio? Estas questdes nos levam a refletir
sobre os interesses que permeiam esse discurso e os bastidores
dessa realidade, que envolvem nao apenas a Igreja Catolica, mas
também a atuagao de setores politicos e intelectuais. Nesse cendrio,
a romaria se revela como um grande empreendimento religioso,
econdmico e cultural.

Mascarar, portanto, a presenca evangélica na cidade,
transformando o municipio em um lugar de uma tinica crenca, um
unico santo e uma Unica forma de expressar a fé, se constitui, de
certo modo, em um projeto politico. A ideia de "capital da fé", como
¢ conhecida a cidade, tem sua sustentacao na negacao da diferenca.
Esse lugar permite apenas uma tnica forma de expressar a fé e é
reconhecida como um polo em que outras expressdes de
religiosidades e espiritualidades ndao tém lugar. A negacdo da
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diferenga, em todos os espagos das relagdes sociais, apresenta uma
série de implicagOes, fraudes e manipulagdes.

E inegavel que Juazeiro do Norte se destaca como um dos
maiores centros populares de romarias do Brasil. No entanto, como
alerta a escritora Chimamanda Adichie, ¢ arriscado que isso se
transforme em uma histdria tinica. O que essa perspectiva singular
oculta é que Juazeiro ndo pertence apenas ao Padre Cicero e ao
catolicismo. Os esteredtipos nao revelam a rica diversidade
religiosa do municipio, que abrange praticas de religides de origem
africana, centros espiritas e uma forte presenca evangélica. A énfase
em uma visao unidimensional pode ser prejudicial, pois esconde,
invisibiliza e anula outras historias em nome de um discurso que
reforca a ideia de superioridade de valores e crengas, promovendo,
assim, uma compreensao limitada da realidade.

Ao abordarmos a presenga evangélica em Juazeiro do Norte,
chamamos a atengao para a pluralidade, complexidade, misticismo
e sacralidade da cidade. A nogao de sagrado deve ser enriquecida
por diversas narrativas devocionais, crengas e praticas religiosas
que vao além das perspectivas da Igreja Catolica. Assim, embora
este trabalho enfatize a presenca evangélica, ¢ fundamental
reconhecer que Juazeiro abriga também outras formas de
religiosidades e espiritualidades. Questionar uma narrativa
predominante é uma maneira de analisar a realidade social na sua
complexidade. Os estere6tipos podem indicar caminhos, mas se
tornam limitantes quando nos fechamos em uma tnica direcao. A
realidade é intrinsecamente complexa e multifacetada, nao se
restringindo a explica¢des simplistas.

Na realidade complexa e multifacetada de Juazeiro, diversas
igrejas tém atuado de forma incisiva para se firmar em um
ambiente que reconhecem como vigilante. Além de sua forte
presenga, ha um esforgo continuo para combater a ideia de que nao
ha espaco para elas na cidade. Essa dinamica revela uma tentativa
de desconstruir e problematizar a visao hegemonica. As liderancgas
religiosas do campo evangélico direcionam seu discurso para
reafirmar sua relevancia na terra historicamente associada ao Padre
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Cicero. Nesse contexto de tensdo e disputa, os evangélicos, de
diferentes maneiras, buscam se posicionar como alternativas a um
cendrio em que o monopolio catdlico predominou e se consolidou
ao longo do tempo.

Chamar a atengdo para essa ofensiva por parte das igrejas
evangélicas, no sentido de se posicionarem como uma presenca
viva, é importante para entender como o campo religioso atua a
partir de tensdes e conflitos. Em Juazeiro, essa disputa assume uma
nova configuragao: nao se luta apenas contra a hegemonia catoélica,
mas também contra um personagem que se consolidou como um
forte intercessor entre o céu e a terra. No momento em que as
igrejas compreendem essa peculiaridade, observamos a utilizacao
de estratégias que buscam tornar ilegitima e ineficaz a atuagao do
santo do povo, Padre Cicero.

Primeiramente, as igrejas se afirmam como uma presenca
significativa na cidade, evidenciando a existéncia de comunidades
evangélicas. Em segundo lugar, posicionam-se como canais entre o
céu e a terra, desafiando a exclusividade do catolicismo,
especialmente a figura do Padre Cicero. Portanto, refletir sobre a
presenca evanggélica nesse contexto envolve analisar como essas
igrejas, especialmente as neopentecostais, desenvolvem ag¢des para
se inserir no campo de disputa. A competicao religiosa ¢ uma
realidade generalizada, com as igrejas em constante concorréncia
em um contexto mais amplo; em Juazeiro, no entanto, esse conflito
assume uma dimensado particular: elas precisam demonstrar sua
legitimidade e presenga.

Considerando que o lugar é marcado por romarias, devogao e
catolicismo, as igrejas evangélicas precisam reafirmar que o
municipio também abriga outros sistemas de crenga e que a
presenga evangélica € significativa. Elas devem contar outras
historias - e estdo contando. Para que essas narrativas sejam
ouvidas, ¢ fundamental articular-se com outros setores. A
producao cientifica, por exemplo, por muito tempo subestimou
essa realidade ou simplesmente ignorou o Juazeiro que se sustenta
a partir de outros coédigos. E essencial reconhecer que a visio
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hegemonica atua como um marcador que impede que outras
narrativas sejam vistas, ouvidas e legitimadas. “Ha certamente
muitas portas de acesso ao Cariri” (Conceigao; Jesus, 2024, p. 65);
portanto, é crucial que essas portas sejam abertas.

RELATOS DE UM CAMPO OCULTO: NEOPENTECOSTAIS
EM JUAZEIRO DO NORTE

Minhas primeiras incursdes'® no campo de pesquisa foram em
Juazeiro do Norte. Costumo dizer que Juazeiro me fez
pesquisadora. Ao contrdrio da maioria dos estudiosos do
fendmeno religioso na regiao, eu nao foquei a romaria como meu
campo de pesquisa. Foram as igrejas evangélicas da cidade,
especialmente as neopentecostais, que me desafiaram na
constru¢ao de um trabalho de campo dentro de uma perspectiva
socioantropoldgica. O projeto desenvolvido nessas igrejas me fez
enxergar um Juazeiro que parecia deslocado, distante da imagem
consolidada da Nova Jerusalém, alicer¢ado no milagre da hostia,
na figura do padre que se tornou santo e na beata que foi
invisibilizada e apagada.

Visitar as igrejas neopentecostais situadas nesse terreno
vigilante (Meneses, 2016) e desenvolver compreensdes sobre a
atuacdo dessas denominagdes me proporcionou uma nova
perspectiva sobre o contexto religioso da cidade. O cendrio que se
revelava fazia referéncia a sentidos e significados que reverberam
na vida de muitos juazeirenses. Os templos neopentecostais
proporcionam uma nova ordem de sentido a vivéncia religiosa que
desperta identificagdo e um senso de pertencimento. Esse senso de
pertencimento, muitas vezes ausente na dinamica do catolicismo,

13 Notas do trabalho de campo do Projeto de Iniciagdo Cientifica intitulado
"Neopentecostais: uma analise preliminar sobre o transito religioso em Juazeiro
do Norte", orientado pela Professora Renata Marinho Paz, no qual a autora
Itamara Freires de Meneses atuou como bolsista.
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se coloca como um fator central nas conversoes e identificagoes. Os
membros dessas igrejas sentem-se integralmente parte delas.

Sentir-se parte é fundamental, tendo em vista a pregagao de
um Deus que, por vezes, se coloca tao distante. Nessas igrejas, esse
Deus se apresenta como uma figura mais préxima, mais intima. E
nessa intimidade com a divindade, pautada em um discurso
simples e resolutivo, que o neopentecostalismo ganha adeptos em
Juazeiro. E no discurso de que Deus pode muito mais do que
qualquer santo e por vias menos complexas — quando se pensa,
por exemplo, na ideia de sacrificio no catolicismo — que as igrejas
neopentecostais vao ganhando espago entre os moradores de
Juazeiro. Dessa forma, a dinamica dessas igrejas vai pincelando um
cenario interessante de investigacao.

Embora ndo seja uma realidade amplamente abordada em
muitas produgdes académicas, a presenga dos evangélicos em
Juazeiro é um aspecto que merece uma compreensao mais
aprofundada. Em um contexto nacional em que a Igreja Catodlica
vem perdendo fiéis e os evangélicos ganhando destaque, essa
dindmica também se torna relevante para investigagdes a nivel
local. Apesar da hegemonia catolica em Juazeiro, marcada por um
forte movimento religioso e grandes romarias, ha grupos que, por
meio de suas praticas, de certa forma tensionam esse campo. No
cendrio nacional, os evangélicos tém provocado mudangas
significativas no contexto politico e cultural, embora ainda sejam
frequentemente ignorados.

A expressao “o elefante na sala” é usada como metafora para um problema
ou risco importante que todo mundo conhece, mas ninguém menciona ou
quer discutir por ser embaracoso, controverso, inflamatério ou perigoso.
Este livro argumenta que os evangélicos se tornaram o nosso elefante na sala:
o fendmeno de massas mais importante das ultimas décadas que é tratado
como se ele ndo estivesse ali (Spyer, 2020, p. 21).

No livro “Povo de Deus: quem sao os evanggélicos e por que
eles importam”, Juliano Spyer nos convida a refletir sobre a
presenca evanggélica e, especialmente, sobre o peso dessa presenca.
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Apesar de os evangélicos se apresentarem como um dos mais
importantes fendmenos de massas da contemporaneidade, sao
tratados como se nao tivessem relevancia ou expressividade. Isso
ndo impede que o fendmeno continue existindo: eles estdo nao
apenas nas igrejas, mas também no Congresso Nacional e nas
periferias das grandes cidades. Além disso, estdo cooperando de
forma expressiva nos resultados das elei¢oes.

Enquanto escrevemos este artigo, um jovem evangélico esta
disputando, com notoriedade, a prefeitura de Fortaleza, CE. Com
um discurso extremamente conservador, André Fernandes vem
ganhando o apoio do eleitorado da capital cearense. Nesse sentido,
o “elefante na sala”, que tem sido subestimado por setores da
politica institucional, pela academia e por grupos religiosos, tem
demonstrado que veio para ficar. Do culto ao Congresso Nacional,
das ruas aos lares das familias brasileiras, encontramos uma
vertente evangélica. Em Juazeiro do Norte, ndo é diferente. Os
evanggélicos estdao presentes e ativos em diversas frentes de atuagao.

Frequentar igrejas evangélicas em Juazeiro, na qualidade de
pesquisadora, despertou em nds uma profunda curiosidade e nos
instigou a enxergar a cidade para além do catolicismo.
Compreender como sistemas de crengas, que se distanciam das
tradi¢Oes catolicas, operam em um contexto singular como o de
Juazeiro é essencial. E importante analisar os discursos, as
estratégias e as formas de atuagao dessas igrejas. Um trabalho de
campo intenso nas igrejas neopentecostais de Juazeiro revelou que
ha muito a ser explorado, narrado e aprendido. Embora Juazeiro
ainda conte uma unica histdria, muitas outras estdo sendo escritas.

Do complexo ao banal, pouco se sabe quando concentramos
nossa atengdo e energia em apenas uma versao de um
determinado assunto. A historia tnica empobrece, limita e
esvazia saberes, escondendo outros. Ela tenta enaltecer
determinadas concepgdes enquanto se fecha para outras versoes.
Um tnico olhar pode nos tornar limitados, mesmo em situagoes
que parecem evidentes e autoexplicativas. “Nossas lentes muitas
vezes nos cegam quando tentamos ver o que estd distante.
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Ajustemos entao essas lentes para mais longe, nao deixando que
nos ceguem para o outro” (Leitdao, 2013 p. 2). Com as lentes
ajustadas, € possivel enxergar Juazeiro como um espago
hegemonicamente catoélico, marcado por grandes romarias, mas
também como um abrigo para outras expressoes de fé.

Os estudos sobre os evangélicos em Juazeiro, o trabalho de
campo realizado nas igrejas, a presenca nos cultos e a escuta atenta
dos discursos das liderangas, assim como os longos testemunhos
dos fiéis, agucaram a reflexao sobre a importancia dessas igrejas
como agentes do campo religioso juazeirense. O campo religioso é
um espaco de disputa e ndo parece sensato ignorar a atuagao desses
agentes. Essas igrejas estao ativas tanto na esfera religiosa quanto
na politica, operando de maneira constante, apesar de um discurso
que invisibiliza sua presenca em Juazeiro. No que diz respeito a
atuacao dos evangélicos, que é heterogénea, é importante destacar
que as igrejas respondem e se movimentam de acordo com o
contexto em que estao inseridas.

Os evangélicos nao devem ser vistos como um grupo
homogéneo, a atuacdo dessas igrejas € bastante diversificada,
variando conforme o contexto em que estao inseridas. A Igreja
Universal do Reino de Deus, por exemplo, é frequentemente
associada ao glamour do Templo de Salomao em Sao Paulo ou aos
escandalos envolvendo o bispo Edir Macedo. No entanto, em
Juazeiro do Norte, sua atuagao ¢ menos ostentosa, mas igualmente
atrativa para os fiéis. Isso se deve ao fato de que a igreja responde
as demandas da comunidade que frequenta a congregacao em
Juazeiro, em vez de se pautar pelo modelo do Templo de Salomao,
o que faz toda a diferenca.

Reconhecer as diversas formas de atuagdo dessas igrejas é
fundamental para entender como elas se configuram como agentes
em um determinado campo. No contexto religioso de Juazeiro, os
neopentecostais estdo presentes, e sua atuacao esta ligada a busca
por reconhecimento em um ambiente que frequentemente rejeita
sistemas de crenca que fogem da tradigao catolica. Para
compreender a dinamica das igrejas evangélicas em uma cidade
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como Juazeiro, € crucial, primeiramente, reconhecer essa presenga.
Esse reconhecimento deve, necessariamente, incluir a valorizagao
das diferengas e a importancia de fomentar o debate sobre a
diversidade religiosa.

Neste artigo, chamamos a aten¢do para um Juazeiro
deslocado, uma cidade que abriga, mesmo em um terreno
vigilante, uma diversidade de igrejas evangélicas. A pesquisa que
desenvolvemos junto aos neopentecostais revelou um municipio
que necessita ser mais bem explorado em relagao aos aspectos
religiosos, culturais e aos saberes que sobrevivem distantes da
béngao do Padre Cicero. Por se destacarem pelo apelo emocional e
por um discurso incisivo, essas igrejas exercem uma influéncia
significativa, atuando como agentes em um cendrio religioso
complexo, com uma agao expressiva.

Isso implica que, apesar de um projeto politico baseado na
negacao da diferenga, existe um Juazeiro que sobrevive a esse
projeto. Ha praticas religiosas e espiritualistas que resistem a
veicula¢do da ideia de que a “capital da fé” se restringe a catdlicos e
romeiros. A constru¢do desse discurso, contudo, dificulta a
percepcao da diversidade religiosa nesse campo, ao apresentar
apenas um cendrio de uma tnica cor e um unico formato. Assim,
esconde-se a propria construcao da cidade, que conta com outras
histdrias e narrativas que foram silenciadas em prol de um discurso
hegemonico. Em Juazeiro, hd muito a ser contado, tanto nas
historias omitidas de seu passado quanto nas narrativas que estao
sendo construidas no presente.

Portanto, a constru¢ao da cidade de Juazeiro do Norte como epicentro do
catolicismo popular no Brasil é produto de um feixe de praticas e discursos
que procuram utilizar a historia e a memoria como campos de saber. E fruto
de uma operacao historiografica que toma a figura de Padre Cicero como
marco inicial e tinico sobre o qual todos os acontecimentos da cidade se
relacionam. O fendmeno do catolicismo popular, sob a lideranca de Padre
Cicero, aparece como Unica possibilidade de experiéncia religiosa, o que
produziu o efeito de apagar e silenciar as outras formas e possibilidades de
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vivenciar a fé que tentaram se legitimar ao longo da histéria da cidade e que
foram, sutil ou violentamente, ceifadas (Melo, 2004, p. 39).

A construcao da cidade a partir de uma tnica narrativa revela
um grau de intolerancia. Um discurso, para se apresentar como
hegemonico, necessita, prioritariamente, se opor e silenciar outras
narrativas e personagens. Esse movimento ndo ocorre na auséncia
de violéncia, e isso precisa ser colocado em pauta: toda historia
Unica parte, portanto, de um contexto violento, seja uma violéncia
fisica ou uma violéncia epistémica. O fato é que, em ambos os
contextos, a violéncia segue sendo um elemento forte. Torna-se
necessario questionar essa narrativa unica, e a melhor forma de
fazer isso é discutir outras possibilidades de se apresentar no
contexto juazeirense.

Ingressar no universo das igrejas neopentecostais de Juazeiro
do Norte abriu um leque de possibilidades. Possibilidades no que
se refere a pensar temas de pesquisa e cendrios que apontavam para
outros sistemas de crengas, valores, comportamentos e formas de
religiosidades. A expectativa gerada pela hegemonia catdlica, que
considera o campo religioso juazeirense como uma Unica
possibilidade de pesquisa — o catolicismo e a romaria — comecgava
a se esvair. A tentativa de mapear as igrejas evangélicas de
Juazeiro, uma das iniciativas do projeto de iniciagdo cientifica,
revelava-se desafiadora: uma equipe pequena diante de uma
quantidade significativa de enderegos. A diversidade de
denominagdes apresentava diferentes formas de atuacao.

Nas igrejas neopentecostais, € possivel observar, por meio do
discurso das liderangas, a tentativa de inferiorizar o poder de
atuacdo do Padre Cicero e enaltecer um Deus que salva, liberta e
faz prosperar — em todos os sentidos da vida do fiel. Nao se pode
negar que a critica a devogao aos santos por parte dos evangélicos
¢ uma realidade geral; todavia, em Juazeiro, esse discurso ganha
um peso maior, tendo em vista que a cidade se configura como um
polo de romaria em devogao a um santo popular. Nesse sentido,
podemos observar que, em Juazeiro, por ser um terreno vigilante
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para a atuagdo de igrejas evangélicas, notadamente as
neopentecostais, havia um trabalho arduo nesse sentido.

Desse modo, a presenga evangélica nesse contexto particular
pode ser analisada por meio de duas questdes: a primeira refere-se
ao numero expressivo de templos, e a segunda, a ofensiva
instaurada pelas liderancas religiosas no que diz respeito a
combater a devogao ao Padre Cicero e ao crescimento das romarias.
Os evanggélicos, portanto, ndao devem ter sua imagem associada a
passividade, ao fato de serem minoritdrios e, portanto, indefesos.
Ao contrario disso, percebe-se que sao igrejas que se articulam no
desafio de ganhar notoriedade e a visibilidade necessarias para a
proliferagio de seu discurso. Os fiéis sao atravessados por
mensagens ligadas a no¢ao de Cristo como tinico salvador, o que
implica uma critica direta a devogao ao santo popular.

Combater a devogao ao Padre Cicero parece ser uma estratégia
que visa angariar for¢as para atuar em um contexto em que o
catolicismo esta enraizado e visto como a tinica realidade possivel.
As ofensivas atuam como um mecanismo de defesa dentro de um
cenario em que a intolerancia religiosa se afirma pela negacao de
outros sistemas de crencgas. O panorama observado reflete uma
tentativa de colocar em pauta a necessidade de uma disputa de
narrativas, elemento essencial na construcdo de todo campo
democratico, constituido por uma pluralidade de ideias, conceitos e
angulos. Assim, o que a presenca evanggélica em Juazeiro representa
dialoga com a necessidade de reivindicar espagos e direitos.

Essa reivindicagao extrapola os muros das igrejas evangélicas
e penetra nos terreiros de candomblé e umbanda, nos centros
espiritas, além de grupos misticos e filosoficos, orientados por
variadas espiritualidades. A diversidade religiosa e a pluralidade
de crengas e credos sao pautas que merecem atengao como forma
de legitimar outras historias, outras vivéncias e outras maneiras de
ver e sentir o mundo. A marcha pela diversidade religiosa, que
acontece todos os anos em Juazeiro do Norte, € um convite para
que essa diversidade seja celebrada e vivenciada, uma maneira de
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perceber a importancia do didlogo entre as variadas manifesta¢oes
de crengas.

A ideia de diversidade suscita um debate sobre a importancia
das vivéncias e das multiplas experiéncias. O que é homogéneo da
espaco ao plural, ao contraditorio e as questdes multifacetadas. A
diversidade responde menos e pergunta mais, pois compreende a
importancia de um dialogo que nao impode valores e crengas, mas
que busca construir ideias e ideais como fundamentos das relagdes.
No campo da religiosidade, a diversidade opera no sentido de
apresentar maneiras diversas de crer e de se posicionar no mundo.
A auséncia dela, contudo, pode ser responsavel pela eliminagao
simbolica ou mesmo fisica do que se apresenta como diferente.

Observamos que a histdria oficial esta atrelada a um projeto
politico. A constitui¢do de Juazeiro do Norte como capital da fé,
embasada em uma narrativa tnica, € um empreendimento que
envolve setores religiosos, intelectuais e interesses econémicos. O
que deve ser colocado em pauta, a partir de uma perspectiva
inclusiva que questiona o epistemicidio (Carneiro, 2023), refere-se
a ideia de que esse projeto impossibilita a valorizagdio da
diversidade em todas as esferas sociais. Nao se deve admitir que
grupos sejam reconhecidos a custa da anulagao de outros. Nao é
possivel trazer para o debate a nogao de respeito as diversas
expressoes de religiosidades e espiritualidades se elas estao sendo
constantemente invisibilizadas em prol de uma historia tinica.

Discutir a presenca evangélica em Juazeiro do Norte é uma
maneira de destacar realidades que frequentemente sao ofuscadas
pela ideia de que a cidade pertence integralmente ao Padre Cicero.
Os evanggélicos estao presentes, assim como o0s espiritas, e os
terreiros sempre fizeram parte da paisagem religiosa local.
Contudo, persiste o discurso de que nao ha pluralidade, de que a
cidade possui um detentor, uma unica crenca e ¢ pautada
exclusivamente pela realizacao das romarias. Juazeiro, enquanto
centro de romarias populares, ¢ também um espaco de diversas
tradigOes religiosas. Assim, a diversidade religiosa evidencia que a
histdria tinica é apenas uma entre muitas outras.
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CAPITULO IV

O protagonismo feminino indigena como uma ferramenta para
conhecer uma cultura e (re)escrever a historia de um povo

Ana Roberta Duarte Piancé
Azemar dos Santos Soares Junior
Aliny Dayany Pereira de Medeiros Pranto

RESUMO

O presente capitulo reflete sobre o protagonismo feminino indigena,
por meio da autoidentifica¢do, e surge com o proposito de contribuir
para uma pratica educativa que fortalega o processo de construgao
da consciéncia da identidade indigena e do reconhecimento do
territorio do povo da etnia Kariri, na Aldeia Pogo Dantas-Umari,
localizada no municipio do Crato — CE. A pesquisa desenvolvida
aborda o processo da retomada Kariri e apresenta, como principal
resultado, o protagonismo feminino indigena, que nao tem se
limitado apenas ao reconhecimento do territério como pertencente
ao povo Kariri, mas também tem extrapolado os limites por ele
estabelecidos. Compreendemos que a cultura e a retomada das
praticas tradicionais constituem um dos principais meios de
resisténcia. Quando transmitidas em ambientes diversos, essas
praticas contribuem para a valorizacao da cultura de um
determinado povo e para a constru¢do da sua histéria no tempo
presente, especialmente a partir de suas proprias narrativas.
PALAVRAS-CHAVE: Protagonismo Indigena Feminino, Povo
Cariri, Memorias e Cultura.
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INTRODUCAO

As mulheres tém exercido um papel de grande protagonismo
na conquista de pautas fundamentais para o movimento indigena,
como ocorre em Pog¢o Dantas - Umari. Desde 2007, elas vém
estimulando a organizacao e a mobilizagdo no processo de
autoidentificacdo da etnia Kariri, bem como de outras mulheres,
idosos, jovens e criangas da aldeia e de comunidades vizinhas na
regiao do Cariri. Com o objetivo de discutir mais profundamente a
trajetoria dessas protagonistas, este estudo analisa o processo de
Retomada Cariri a partir de suas narrativas e das praticas culturais
desenvolvidas no passado e ressignificadas na atualidade, como
elementos que contribuem para compreender a cultura desse povo
e registrar sua historia.

O artigo em tela é um recorte da tese de doutorado intitulada:
Protagonismo Feminino Indigena e a ressignificacdo das Praticas
Educativas e Resisténcias do Povo Cariri de Po¢o Dantas — Umari,
defendida no Programa de P6s-Graduagao em Educagao (PPGED)
da Universidade Federal do Rio Grande do Norte (UFRN), através
da oferta do DINTER UFRN/URCA. O ingresso no doutorado
permitiu o desenvolvimento da pesquisa com o Povo Cariri de
Poco Dantas, centrada em suas historias de vida. A partir da
histéria do tempo presente como fundamento metodoldgico,
buscamos compreender o processo de retomada dos povos
indigenas da etnia Kariri, no sul do Ceara.

Neste capitulo, propomos uma reflexdao sobre as formas de
compreender uma cultura e de construir a histéria de um povo. Para
tanto, adoto, como percurso metodologico, uma abordagem
qualitativa, fundamentada na Historia Oral, tanto como método
quanto como fonte historica. Optamos, especificamente, pela
Histdria Oral Tematica, por concentrar a analise nas trajetdrias de
vida das entrevistadas, dentro de um recorte temporal delimitado
entre os anos de 2007 e 2020. Nesse processo, realizamos o
cruzamento de fontes historicas, conforme a proposta metodoldgica
de Paul Thompson (1992), que consiste em articular dados
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provenientes das narrativas orais com outras fontes — escritas,
iconograficas, cartograficas, audiovisuais e documentais. Nessa
perspectiva, elaboramos aquilo que Meihy e Holanda (2017) definem
como Histdria Oral Hibrida, na qual diferentes registros dialogam
na construcao de uma narrativa histérica mais ampla e plural.

“NOS SOMOS TUDO CARIRI”: DONA ANA AVELINO E AS
MEMORIAS DA INFANCIA NO TERRITORIO CARIRI

Inicialmente, ap0s participar de varias atividades presenciais
e remotas com integrantes da Aldeia definimos o agendamento das
entrevistas contando com a ajuda de Vanda Cariri, Presidente da
Associacdo dos Indios Cariri de Poco Dantas - Umari. Dentre as
pessoas com as quais dialogamos no periodo de Agosto de 2021 a
Julho de 2023, trazemos nesse capitulo recortes das falas de dona
Ana Avelino e mais adiante de Rosa Cariri!. Analisamos no tempo
presente com base em seus relato, as necessidades, lutas,
resisténcias e sonhos das indigenas Kariri, a partir de
conhecimentos especificos e praticas, aqui denominadas de
Pedagogia indigena, ou seja, o jeito de fazer e pensar o mundo
através de agoes das mulheres no quotidiano da aldeia, na defesa
do territdrio, da 4gua, da semente, do modo de viver e produzir em
comunidade (Silva, 2017).

Marcia Kambeba afirma que o territdrio é imprescindivel para
o desenvolvimento das praticas culturais, sociais, politicas e
sagradas dos povos indigenas. Noutras palavras, que “[...] todos
somos territorio porque em nods, a cada momento, algo novo chega
e contribui para o enriquecimento pessoal e coletivo (2020, p. 42).”

! Importante explicitar que no dia agendado para a realizagdo da nossa conversa,
apresentamos a cada entrevistada (0) os termos: Termo de Consentimento Livre e
Esclarecido -TCLE e Termo de Autorizagdo para gravacgao e voz e/ou registro de
imagens (foto e/ou video). Apos a leitura foram devidamente assinados,
respeitando a Lei Geral de Protecdo de dados, Lei n. 13.709, de 14 de agosto de
2018, aprovada pelo Presidente da Republica do Brasil.
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Assim o0 sdo os povos indigenas, que nesse ensinar e aprender tém
(re)existido ha séculos e continuam se territorializando no “[...]
corpo fisico e espiritual para manter viva a chama da
ancestralidade”. (Marcia Kambeba,2020, p.42)

Partimos da narrativa, portanto, de dona Ana Avelino,
primeira mulher indigena entrevistada, no dia 21 de agosto de
2021, em sua residéncia, na Aldeia Poco Dantas - Umari. Pedimos
que informasse seu nome, idade e compartilhasse um pouco de sua
vida e das suas memorias. Diz Dona Ana “[...] meu nome é Ana
Avelino de Souza, sou Cariri, eu nasci aqui e nunca sai pra canto
nenhum”. Seu discurso revelou a afirmagao de sua identidade e
pertencimento ao povo e ao territorio Cariri. Na continuidade de
sua fala, com um olhar pensativo,

[...] eunasci dia 22 de janeiro de 1944. A minha vida, a vida da minha familia
e de todos aqui era uma vida muito, muito triste. N&s sofria, quando eu
nasci, eu nasci [...] s6 ndo tem o lugar mermo, tem o lugar onde eu nasci s6
ndo tem o pé de cajarana porque cortaram, se nado tivessem cortado, ainda

hoje era veim.2 L4 ali, a distdncia é como daqui naquela ruinha.® Ali, a
distancia do local que eu nasci aqui, e eu nasci aqui e me criei aqui, nunca
fui pra lugar nenhum, nunca fui morar em lugar nenhum.

Ao narrar sua trajetoria de vida, dona Ana Avelino revelou,
por meio de suas memorias individuais, acontecimentos
vivenciados por sua mae, por ela propria e pela comunidade, os
quais permanecem vivos na memoria coletiva do grupo social,
conforme conceitua Halbwachs (2017): “Meu pai era de uma aldeia
de indios de Missdao Velha para Brejo Santo, ai ele chegou ai
conheceu mamae pegaram a namorar e se casaram. Ai, desse
casamento minha mae teve quatro fio, trés fio homens e s¢ tinha eu
de mulher. Tinha nao ainda tem eu to viva [...].”

Observa-se que Dona Ana Cariri, ao narrar sua trajetdria, foi
mobilizada pelo exercicio da memoria. Naquele contexto,

2 Velho*.
3 Rua pequena*.
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demonstrou-se disposta a rememorar acontecimentos e pessoas
vinculadas a diferentes tempos e lugares. (Aliny Pranto, 2018).
Entretanto, é o tempo presente que, quase sempre, serve de ponto
de partida para a rememoracao.

Dona Ana Cariri discorreu sobre as condi¢des de vida e de
moradia de sua familia no Sitio Poco Dantas. Em seu relato,
estabeleceu uma analogia entre a construgao de sua casa e a do
passaro Joao-de-Barro, evidenciando um modo de vida
profundamente integrado a natureza. Sua residéncia, uma casa de
taipa erguida as margens do riacho, precisava ser reconstruida em
outro local sempre que as dguas subiam, impondo deslocamentos
constantes. A seguir, apresenta-se a transcricao de seu discurso:

[...] ai, foi nds, fumo ai quando eles criou nés: a nossa casinha era um ranchim,*
era assim como uma casa de Joana de Barro, que a Joana de Barro ela, ela é
assim quando o inverno é bom: ela bota a portinha dela, e do mesmo jeito era
nossa casa, eu s6 chamava a casa de Joana de Barro, que n6s andava nos mato
cagando passarim, e tudo e achava o nim® delas. Elas pegava arrancava o barro
de onde tava molhado, como perto do agude, ai elas botava os pedago de barro
dependurado nos pezinho ai subia, fazia a casa deles. Elas fazia a casa que nem
uma pessoa fazia uma casinha no mato, ela pegava um pau de trés, quatro
ganchos, fazia uma casinha, com uma salinha com um quartinho, ai a Joana de
Barro, ela dormia no quartim® e o macho dormia, era assim, ela dormia na
salinha e 0 machim’ dormia no quartim. Mesmo assim era a casinha de nds
tudim, era casa coberta [...], as casinhas coberta com palha de coco, quando
nao tinha paia, nao podia ir atras das paia de coco que era 14 nos pé de serra.
Cobria com paia de arroz, a gente mesmo plantava o arroz e cobria as casa com
a palha, a casa era s6 aquelas coisinhas.

E importante destacar, na fala de Dona Ana, que ao comentar
sobre a constru¢do de sua moradia as margens do rio —

* Ranchim — Na fala de Dona Ana Avelino tem o sentido de pequeno rancho;
cabana, citando a temporalidade da moradia na beira do rio.

> Nim - na transcricao literal da fala de Dona Ana Avelino, significa ninho de
passaros.

¢ Quartim — Dona Ana refere-se a quarto pequeno.

7 Machim - macho pequeno
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comparando-a a edificagao realizada pelo passaro Joao-de-barro —
ela opta conscientemente por utilizar o termo no feminino,
referindo-se a “Joana-de-barro”. Tal escolha expressa a valorizagao
do trabalho feminino, tanto no ambito simbdlico quanto no pratico.
Dona Ana enfatiza que, juntamente com sua mae, realizava a
construcao da casa, assumindo o papel de “Joana-de-barro”,
reunindo paus e barro, com o auxilio dos irmaos, em um processo
coletivo marcado pela centralidade das mulheres.

Observa-se, nesse contexto, um elemento fundamental de
temporalidade associado as moradias. Com o passar do tempo, as
casas precisavam ser derrubadas e reconstruidas, em fungao da
dindmica das 4guas do rio, que frequentemente exigia o
deslocamento da familia para outros locais. Dona Ana, em outro
momento de nossa interlocucao, ressalta: “[...] ai fazia de vez em
quando, fazia ranchim nosso. Fazia num canto, fazia noto. Quando
tinha canto assim que tinha rio, essas coisa, riacho, que foi que nds
moravamos uma vez na beira do riacho, ele tirava o ranchim nosso
e botava para outro canto.”

Francisco Wlirian Nobre, ao falar sobre o modo de vida das
comunidades rurais do municipio de Crato — CE, em meados do
século XX, descreve as casas dos moradores, agregados e
camponeses. Segundo Nobre(2015), as moradias eram de taipa
feitas com forquilhas de aroeira ou angico, amarrados com cip6 de
caititu, carquejo ou, as vezes, com couro cru. Cobria-se com palha
de babagu e o piso era de barro batido. “Todos esses materiais eram
abundantes na regiao. Os moveis feitos de madeira eram rusticos,
mesa, cadeira, carité na parede, jirau com potes de dgua. Ter um
candeeiro de querosene ou lamparina era artigo de luxo”. (Nobre,
2015, p. 77-78)

De acordo com Dona Ana Avelino, as caracteristicas das
moradias eram semelhantes, as casas eram apertadas, com quartos
sem janela e pouco espaco para uma numerosa familia. Nao
dispunham de camas, adotando como saida para acomodar todos
ouso das redes, que, “[...] armadas paralelamente ou entrecruzadas
lembravam as velhas hospedarias de romeiros". Os mais carentes
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faziam camas de vara com colchao de palha de banana.” (Nobre,
2015, p. 78).

Dona Ana rememorou como era o territorio Cariri, quando ela
ainda era crianga e mocinha: “[...] aqui era uma mata, aqui nem
tinha essas estradas, era uma vereda, 6 a grossura dos pés de pau,
era cada pé de pau as coisas mais lindas do mundo. SO mata
Destacou que, com a mata fechada, havia variedade de animais
silvestres, passaros e até onca-pintada, que costumavam ver
caminhando em direc¢ao ao Caldeirao.

Conforme Silva e Gongalves, os povos indigenas mostram, na
pratica, que é possivel conviver com a natureza, com a floresta,
extraindo delas apenas o necessario para sobreviver e reproduzir
sua cultura, sem causar impactos ao meio ambiente: “[...] buscando
alternativas e a retomada do conhecimento ancestral para auxiliar
no trato com a terra e na preservagao ambiental do territdrio € uma
possibilidade presente na demanda do movimento indigena atual”
(2017, p. 180).

Ao dialogar com Kopenawa e Albert (2015, p. 472-473),
evidencia-se a distin¢ao existente entre a visdao de mundo do
homem branco e aquela dos povos indigenas no que se refere a
floresta e a concepgao de vida. Para os autores, os povos indigenas
preservam as matas, os rios, porque os véem como fonte de vida,
de sobrevivéncia, dai o respeito e o cuidado que tém com o

/I'

territério e o seu entorno. Nos territorios ocupados pelos nao
indigenas, observa-se, majoritariamente, a presenca de areas
desmatadas, descampados e paisagens desprovidas de vida. Em
contraposi¢ao, hd, entre os povos indigenas, uma percepcao
sensivel e uma profunda conexdo com a floresta, compreendida
como morada dos antepassados, transfigurados em espiritos que
habitam e protegem a mata. Nesse sentido, a floresta viva adquire
uma dimensdo social, configurando-se como extensdo,
continuidade e complemento das relagdes sociais estabelecidas no
interior das comunidades indigenas.

Pode-se perceber essa forma de compreensao da natureza na
fala de Dona Ana Avelino quando nos contou, em detalhes, como
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seu povo sobrevivia do que a floresta oferecia, nos arredores do Sitio
Poco Dantas, especialmente, porque havia caréncia de alimentos.
Dessa forma, os Cariris complementavam sua subsisténcia por
meio dos recursos obtidos na mata, do extrativismo, da caca e da
pesca — praticas que integravam o cotidiano de todos os membros
da comunidade indigena Cariri. A seguir, apresenta-se o relato de
Dona Ana Avelino:

[...] E era sofrimento e para complemento era direto nas mata. Quando era
assim que nem hoje sabado e domingo nos tirava tudinho pros mato cacando
passarinho, era rolinha, era tatu, era peba, o que nds topava vinha tudo e os
home era de noite atrepado nos pau esperando veado , antigamente
ninguém tinha histéria de IBAMA nem nada era ai a matona. A onga descia
da serra passava aqui e tirava para o Caldeirdo que era de passagem. Descia
da serra e passava aqui. Nao tinha onga aqui mermo, mas no Caldeirao tinha
inda hoje tem. Mas no Caldeirdo tem é da onga vermelha, no Caldeirao, mas
vinha era da onga pintada. Uma vez passou uma onga pintada passava era
aqui e passava la pro lado do Caldeirao. Era uma mata aqui. [...].

Dona Ana Avelino relata, a seguir, uma histéria que é
constantemente mencionada pelos Cariri de Pogo Dantas: o relato
da “Caboclinha”, entidade conhecida por sua fun¢ao de protetora
das matas e dos animais. Apresentamos, abaixo, seu relato
detalhado no qual conta, que, aos 17 anos, vivenciou a experiéncia
de avistar a “Caboclinha” conduzindo um grupo de animais nas
proximidades do agude Lagoinha, localizado em Po¢o Dantas —
espaco utilizado pela comunidade Cariri tanto para praticas de
pesca quanto para lavagem de roupas.

[...] nesse tempo eu tinha assim mais ou meno uns dezesseis, dezessete por
ai assim. Af eu descia, ia pra la trabalhar, 14, ai quando minha mae néo ia, ai
eu ia. Ai, um dia, eu me acordei, todo dia eu saia quatro e meia, ai tinha um
arame assim pra la de nossa casinha, a eu ia, aii s6 via era os canca dentro
do mato kan, kan. dento do mato os canca cantando. Ai eu digo eita, menino!
Os canca ta cantando. Serd que é algum bicho? Eu ja t6 é com medo, mais eu
ndo tinha medo de nada nao que eu andava nas mata tudo trabaiando,

92



andava cacando coisa, pegar piaba dento de rie. ®No baixio, pegava os peixe
tinha umas loca que ficava os peixe que tinha ficava nas loca e eu nao tinha
medo de nada. Ai mais nesse dia eu nem tive medo, eu tive s6 assim que eu
me arrupiei todinha que foi assim, eu quando eu fui passando o arame ai os
canca tudo cantando que era os mato tudo coberto ai era que nem as vareda
aqui, ai num tinha esse camin assim era so, s6 os camizim® pos povo andar,
o povo tinha medo de andar os mais veio era cacando por os matos as casas
de uma pra outra era s6 aquela veredinha aqueles camizim. Ai eu fui quando
eu fui passando do arrame que levantei a cabega assim, e os cancao cantanto,
menino, um rebanho, era peba, era tatu, era veado, era raposa, era tudo, era
todo os bicho aquele horror de bicho. Ai eu vi aquele negocim na minha vista
que nem um mininim uma menininha assim toda cabeludo, ao eu fiquei
olhando, olhando e aquele horror de bicho do mato. E eu fiquei achando foi
bonito. Olhando assim como era um mininim assim todo coberto de cabelo,
minino, me deu um medo. E eu me arrupinei'® todinha fiquei toda
arrupiada.

Consideramos o relato detalhado de dona Ana Avelino sobre
a caboclinha como um acontecimento, uma unidade discursiva,
construida a partir dos resquicios de sua memdria. Nesse sentido,
¢ importante explicitar que, de acordo com Arlette Farge (2011, p.
71), o acontecimento é um momento — um fragmento de realidade
percebida —, que nao tem nenhuma outra unidade além do nome
que se lhe da. Sua chegada no tempo ¢ imediatamente partilhada
por aqueles que o recebem, o veem, ouvem falar dele, o anunciam
e depois o guardam na memoria.

Ana Avelino menciona, ainda, o agude que serve de fonte de
abastecimento para as familias Cariri, seja para o consumo didrio,
seja para a lavagem de roupas, destacando que sua construgao foi
realizada coletivamente pela prépria comunidade. Todo o entorno
do agude era composto por uma mata preservada, o que favorecia
a presenca abundante de animais silvestres, aves e,
frequentemente, da Caboclinha. No entanto, segundo ela, com o

8 Dento do rie: Dentro do rio — Transcrigao literal.
9 Camizim, Caminho curto — Transcrigao literal da fala de Dona Ana Avelino.
10 Arrupinei: arrepiou.
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avango do desmatamento, a entidade deixou de ser vista — fato
que relatou com um olhar tristonho.

[...] Aquele agude grande que fica 14 na gerais que nem eu disse a senhora
que foi feito com jumento, cavalo [...] por as mao dos Cariri. Ai ficava ai, foi
passando assim, foi passando tempo a gente tinha a Caboclinha, ela agora
ndo, desmataram tudo, era aquela mata, quando era de noite ela vinha,
assobiava quase dento de casa.

Ailton Krenak (2020, p. 98), em seu livro A vida ndo é util,
afianca que, na floresta, nao ha substituicao da vida, alertando que,
para além da ideia de “eu sou natureza”, a consciéncia de estar vivo
deveria nos atravessar como acontece com os povos indigenas e
suas memorias, antes da chegada dos grandes projetos, que
destroem as matas e todas as vidas que dela dependem.

Na cosmovisao dos brancos também j4d houve um fim de mundo, eles olham
para nés com estranhamento quando falamos que eles ndo tém memoria.
Nos estamos devagarzinho, desaparecendo como os mundos que nossos
ancestrais cultivaram sem todo aparato que hoje consideram indispensavel.
Os povos que vivem dentro da floresta sentem isso na pele: veem sumir a
mata, a abelha, o colibri, as formigas, a flora; veem o ciclo das drvores mudar.
Quando alguém sai para cagar tem que andar dias para encontrar uma
espécie que antes vivia ali, ao redor da aldeia, compartilhando com os seres
humanos aquele lugar. O mundo ao redor deles esta sumindo.

Concordamos com Beatriz da Silva e Claudio Gongalves (2017,
p. 181), “[...] os povos indigenas possuem um extenso acervo
cultural e a transmissdo da histéria oral sempre se caracterizou
como uma das principais formas de conservacao dos saberes
originarios”. Portanto, explicitar aqui as crencas e saberes das
mulheres indigenas contribuira para o fortalecimento e resisténcia
da espiritualidade e rituais do Povo Cariri, através dos processos
estabelecidos de retomada da identidade indigena como esta
acontecendo, no tempo presente, na Aldeia Pogo Dantas.

Faz-se oportuno destacar que o povo Cariri de Pogo Dantas
teve ao longo do tempo suas condi¢des de vida abaladas,
especialmente, em decorréncia da expropriacdo e violéncia
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recorrente no territorio. José S. Martins (1991, p. 52), Expropriagio e
Violéncia, “[...] a expropriacdo do trabalhador pelo capital cria as
condig¢Oes sociais para que esse mesmo capital passe a segundo
turno, a outra face do seu processo de reprodugao capitalista, que
¢ a exploragdo do mesmo trabalhador que ja foi expropriado”.
Certamente, além de todo processo de expropriagao e exploracao
sofrida desde o Brasil colonia, os povos indigenas, continuam
sendo espoliados dos seus direitos ao territdrio e as condigdes para
viver com dignidade.

No caso do Povo Cariri de Pogo Dantas, o proprio Estado tem
desapropriado os indigenas do seu territorio em decorréncia da
constru¢ao do acude Thomaz Osterne conhecido como Acgude
Umari, mais precisamente no municipio de Crato, do tipo
barragem de terra homogénea, bloqueando as dguas do Rio Caras,
um afluente do rio Salgado concluido em 1982.

Durante a construcdo do acude, dona Ana e sua familia e
outros Cariri foram desapropriados, alguns passaram a residir na
sede do distrito de Monte Alverne, outros, migraram para outros
municipios e/ou fora do Estado do Ceard. Aqueles que
permaneceram, como ela, Rosa Cariri, Nilza Cariri, dentre outras,
tiveram que morar mais distante, na sede da aldeia (conhecida
como Morro). Rosa Cariri (2021), diz que receberam indenizacao
pela desapropriacdo e permaneceram com o direito de arrendar
terras para produzir nas areas de varzea.

[...] Olha t4 vendo ali na rodagem aonde os carros passa, né. N6s morava ali.
Ai, foi na época do agude (Umari), ai foi, chegou o governo indenizou a
nossa casa ai ficou um pedacinho fora que é onde tem a minha casa que passa
aqui assim ai ja para ir pra baixo ja desta casa ali, pra baixo ja é do rio, né ?
do rio ndo que era do agude, ai pronto, o agude veio, ai indenizou, mas
sempre mixaria com uma ai do rio, né? ai nds viemo pra aqui pra cima,
recebemo 30 contos na época, ai num deu nem pra terminar de fazer essa
casinha de taipa ai, sala, um quarto mitido e uma cozinha. Depois Zé teve
que trabalhar muito para conseguir construir outro vao. Indenizaram apenas
pelo local da casa, capim e fruteiras, pagaram uma mixaria. Ai recebemos, ai
nao deu para nada. (Rosa Cariri, 10 out. 2021).
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Dona Rosa revela que o valor recebido pela indeniza¢ao nao
foi suficiente para construir a nova residéncia, ressaltando que o
pagamento foi irrisorio. Nesse sentido, fez-se necessario muito
empenho do esposo para concluir a casa. Muitas familias nao
conseguiram permanecer no territorio de Poco Dantas. Hoje, varios
parentes estaio morando em outras comunidades do municipio de
Crato e outros migraram para lugares ou estados diferentes em
busca de sobrevivéncia.

No Mapa 1, consta o canteiro de obras do Cinturao das Aguas
do Ceard (CAC) e o avango do empreendimento por todo o
territorio do Distrito de Monte Alverne, Aldeia Poco Dantas -
Umari. Percebe-se que a Aldeia esta sitiada, confirmando a
dentincia feita pelo povo Cariri quanto a perda do territério de
sobrevivéncia material e imaterial, especificado mais adiante.

Mapa 1: Avango do CAC sobre o Territério da Aldeia Pogo Dantas-Umari
(Piancd e Lima 2023)
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De acordo com Karinne Menezes (2022, p. 199), o modo de
viver da aldeia “[...] é reflexo do processo histérico, a que os
indigenas do Ceara foram submetidos, ao longo dos séculos, que
culminou nas perdas de ambiente e de territorio”. Realidade
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semelhante, portanto, ao que tem acontecido com a Aldeia Pogo
Dantas- Umari, desterritorializada pelo préprio Estado, tanto a
area destinada a moradia, quanto a terra de trabalho, de producao
e sobreviveéncia.

Luana Pinto (2021, p. 222) explicita que, ciente de que os
processos de reconhecimento étnico, bem como, de demarcagao de
terras podem durar anos ou mesmo décadas, os povos indigenas
tém organizado estratégias de resisténcia territoriais, dentre estas
as retomadas e auto demarcacdes de terra. Vemos, nos ultimos
anos, no Nordeste, o crescimento de a¢des locais de retomada e/ou
auto demarcagao, no qual delineia-se um cendrio de resisténcia
territorial indigena, pela reafirmagao étnica, como é o caso do povo
Cariri de Pogo Dantas. Levando isso em conta, concordamos com
Pinto (2021, p. 227), quando defende que, recuperar o territério do
povo Cariri é materializar todo o processo de mobiliza¢des e das
condic¢Oes de reproducgao material e imaterial da existéncia Kariri.

Desse modo compreendemos que o processo de retomada
Cariri € uma acao politica que mobiliza a reelaboragao de praticas
origindrias inscritas no quotidiano dessa comunidade, afirmadas
enquanto instrumento de resisténcia e defesa do territorio.

“OS CARIRI JA VEM DO TRONCO VEI”: DONA ROSA
CARIRI

[...] os Cariri ja vém do tronco véi, mas devido os povo
ter preconceito com nds, agora eu nao sei porque
muita gente do nosso Cariri mudou o nome, mas que
todo mundo é Cariri sim (Rosa Cariri, 2021).

Conforme exposto acima, dona Rosa Cariri questionava sobre
o fato de muitos terem mudado o sobrenome, provavelmente fruto
da dispersao e do preconceito vivido em razao de serem indigenas,
todos originarios do mesmo “tronco véi”.

Conhecemos Rosa Cariri no ano de 2017, quando fomos
convidada pelo professor Patricio Melo para participar da
apresentacao de um projeto de pesquisa que ele coordenava na
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Universidade Regional do Cariri. Na ocasiao, a atividade foi
realizada embaixo de uma mangueira. Fomos recebidos por Rosa
Cariri, Vanda Cariri e demais indigenas da comunidade. Apds a
apresentacdo, almogamos coletivamente. No turno da tarde,
realizou-se uma roda de conversa com a participagao de todos os
envolvidos. Rosa Cariri foi apresentada como a Pajé da aldeia, na
ocasiao, falou pouco e demonstrou timidez.

Somente apos a aplicacdo da vacina contra a Covid-19 na
populagao indigena Cariri em agosto de 2021, participamos das
reunides da associa¢do, presencialmente, visando conhecer mais a
aldeia. Naquele momento, foram agendadas todas as entrevistas,
no entanto, Rosa Cariri resistiu um pouco para marcar nossa
conversa. Apenas em meados do més de setembro daquele ano, ela
concordou que conversassemos na comunidade.

Conforme Arlette Farge (2011, p. 59), em toda primeira
aproximacgao, poderiamos dizer que a fala e a oralidade estdo
naturalmente contidas no relato histdrico, que estd encarregado de
estabelecer uma temporalidade feita de acontecimentos, de
continuidade e de rupturas, tomando a seu cargo, os fatos e os
dizeres humanos.

Tendo compreensao de que a histdria oral é um procedimento
metodoldgico que busca, pela construgao de fontes e documentos,
registrar, através de narrativas induzidas e estimuladas (Delgado,
2010, p. 15) por um roteiro elaborado para estimular a direcao da
conversa, conforme os objetivos da pesquisa realizamos a
entrevista com dona Rosa Cariri no terreiro de sua casa a sombra
de uma arvore, no dia 10 de outubro de 2021, com duracéo de 1
hora e 21 minutos. A conversa fluiu regada ao famoso café com
tapioca feitos na hora, devidamente registrado em audio e video
com a autorizacao prévia dela. Foram também feitas anotac¢des no
caderno de campo.

Rosa Cariri de Lima nasceu em 1959, no Sitio Poco Dantas,
Distrito de Monte Alverne, mae de trés filhos e avd de Pedro Luca
Cariri da Silva, Cicera Paloma Cariri e Joao Pedro Cariri. No recorte
de sua entrevista, ao se apresentar, enfatizou que sua mae Maria
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Guilherme de Lima nao pertencia a familia Cariri, mas seu pai, sim,
chamado Edilson Cariri da Silva, irmao de Dao Cariri.

[...] meu nome é Rosa Cariri de Lima porque tem o Lima que é da minha mae
que minha mae nao era Cariri, ela era Maria Guilherme de Lima, ai nés tinha
que pegar o Lima nera dela, ai mais é... eu tenho Cariri, o meu irmao que é
Fernando tem Cariri, o meu irmao que mataram tem Cariri, a outra que mora
no Rio de Janeiro é Cariri e a outra que mora ali nas Areinha que somos cinco
irmas é Cariri também ai dela foi tirado o Cariri porque ela casou com quem
nao é dos Cariri, ai tem que mudar o nome, né? ai, meus filhos é tudo Cariri,
ai os netos também é tudo Cariri dessa filha que mora aqui porque ela casou
com o marido dela, ele tinha Silva por causa que ele nao é registrado com o
nome do pai, né? ai s6 tem Silva que é da mée, o dela é Francisca Eliane
Cariri da Silva, ai nem pode mudar nome por causa que ele tem s Silva, né?
ai, pronto, os meninos ficaram Pedro Luca Cariri da Silva, Cicera Paloma
Cariri da Silva, Jodao Pedro Cariri da Silva, tudo é Cariri.

Nesse momento de sua fala, Rosa Cariri relatou que seu
sobrenome consta no registro de nascimento da maioria dos
membros da familia. Contudo, quando uma mulher com o
sobrenome Cariri se casa com alguém de fora da comunidade, ela
praticamente é obrigada a alterar o sobrenome. Como exemplo,
mencionou sua propria irma, que reside no sitio Areinha.
Acrescentou, ainda, que seus filhos e filhas mantiveram o
sobrenome Cariri e o transmitiram aos descendentes.

Ao ser indagada se se identificava como indigena, respondeu
que, desde crianga escutava sua mae falar que eles eram
descendentes de indigenas e que seus avos migraram do Maranhao
para ca, fugindo da fome. Ressaltou que sua avo faleceu aos cento
e trés (103) anos de idade, possuindo cabelos longos, lisos e pretos,
sem apresentar nenhum fio branco. Comparou essa caracteristica
com a sua propria, destacando que, apesar de contar com sessenta
e dois (62) anos de idade na época da entrevista, também nao
possuia cabelos brancos.

[...] ndo, desde nds pequeno, eu ja cresci, sempre minha mae dizendo dos
avo que nds era descendente de indio. A minha bisavd foi pega a dente de
cachorro porque minha avd, minha bisavé era do Maranhao. E vinha do
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Maranhao, ai deu uma fome grande, ai eles regressaram pra aqui, ai quando
chegou na passagem do rio que tem ai, um rio no caminho do Maranhao e
existe la doenca da febre da malaria, né? Ai foi nosso avd mais a minha vo
e trazendo outro fi foi passar o rio, ele pegou a doenga da febre e logo, logo
quando chegou aqui morreu porque nao tinha remédio, né? Que nem agora
que tem o remédio. [...] ai ele morreu.

Rosa alegou que os Cariri vém do “tronco velho”, mas que
devido ao preconceito, muitas pessoas da familia preferiram
excluir ou expressavam desejo de nao usar o sobrenome no
documento de identidade:

[...] os Cariri ja vém do tronco véi, mas devido os povo ter preconceito com
nds, agora eu nao sei porque muita gente do nosso Cariri mudou o nome,
mas que todo mundo € Cariri sim. Mas dai na época todo mundo tinha raiva
dos Cariri “ai meu Deus do céu fulano de tal vai casar”, “vai casar com
quem?”, “vai casar com fulano de tal Cariri”, “Ave Maria nao tém outas
pessoas pra casar?", “armaria né? ninguém nao, armaria, casar com Cariri?”

Questionada sobre o motivo de tal preconceito, Rosa Cariri
expressou imenso desgosto com o olhar e falou que nao entendia,
porque sempre foram do bem, trabalhavam nas terras de terceiros,
pagando renda em troca de legumes''arroz, feijao e milho.
Ariovaldo Oliveira (1997, p. 62) argumenta que, “[...] quando o
camponés nunca possui ou perdeu a propriedade da terra, ao
recusar a condi¢do de proletario, procura abrir acesso a terra
através do pagamento pelo seu uso”. O pagamento em produto,
através de muitas formas de parceria (Meagdo, terca, quarta,
percentagem etc.) era semelhante ao povo Cariri, que
habitualmente transferem para os proprietarios de terra, renda em
forma de produto. Apos essa reflexao, Rosa Cariri reafirmou que
nado conseguia compreender a razao concreta para a adogao de tal
postura por parte das pessoas em relagao a familia Cariri.

[...] mulher. Eu num sei ndo. Eu num sei, porque assim se fosse uma familia
ruim, acho que era de ruindade, mas e toda a vida nés fomo desse jeito

I Pagamento de renda em legumes ou em produtos (Cf.: Oliveira, 1997).
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assim, toda vida, né, até minha filha casou com o rapaz do Faustino, ai tinha
14 a vizinha que morava 14, deixa que essa criatura foi nascido e criado aqui
mais minha mae nessa época o pai dela era bem de vida e o meu pai
trabaiava 14, em troca de legumes trabalhava o dia pra receber em milho, pra
receber em feijao, pra receber em arroz, pra receber em farinha. Ai elas eram,
nos era pequena eu com minha irma e elas ja era uma mocgota, ai nds ia pegar
os legumes la e vinha se embora pra casa. Ai na época desse agude, ai o pai
comprou esse terreno la no Faustino, ai ficou 14 perto da mae do meu genro,
s6 que 14 aonde meu genro mora é como aqui, € tudo uma familia s6, num
tem outras pessoas de fora ndo, chegaram eles de fora, ai foi quando disse
assim: “Naldo vai casar”, ai disse: “E com quem é Adélia?” Disse assim: “K

s u

com os fi de Zé Cariri e de Rosa Cariri”. Ai “oxe, ndo acredito ndao? nao tem
mais outra pessoa pra ele casar nao, pra casar logo com raga dos Cariri?”. Ai
pronto! Ai também minha filha num ligou, ndo disse nada, ela num disse
nunca! Ai tava dizendo agora, parece que foi domingo que esse ta fazendo

oito dias que ela tava aqui, tava me dizendo que ela tinha tido isso

Na sequéncia, Rosa Cariri passou a relatar aspectos de sua vida
na comunidade, destacando que teve uma infancia muito feliz,
marcada pela tranquilidade e pela seguranca que prevaleciam
naquela época, especialmente para mulheres e criangas. Por outro
lado, evidenciou, em sua fala, as inumeras dificuldades enfrentadas
para garantir a subsisténcia. Nesse contexto, relatou que ela e sua
irma sobreviveram caminhando dentro do rio, onde pescavam para
se alimentar. Ressaltou, ainda, que, naquele periodo, nao havia
desmatamento e que o rio jamais secava, estabelecendo um contraste
com a realidade atual, em que o mesmo rio se encontra seco.

[...] a minha infancia, minha fia, foi uma infancia muito boa, por causa que
hoje mudou tudo, tudo é diferente, porque antigamente no tempo da
infancia da gente, era como que a gente vivesse num paraiso, né? nao existia
o que existe agora, que a mulher ndo pode sair de dento de casa que corre
risco. Era uma vida bem mais melhor, s6 que a gente passava muita
precisdo, mas s6 que o tempo era tdo bom que a gente ainda desejava o
tempo pra trds, é porque aqui mesmo eu mais a minha irma a gente
sobrevivia era andando por dento do rio, pegando peixe nesse tempo, nao
tinha desmatamento, esse rio nosso era agua direto, nunca secava e agora é
seco, né? ai, a gente andava pescando a gente entrava aqui em cima saia la

embaixo, pegando meio mundo de peixe pra gente sobreviver.
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Ao analisar a presente fala, observa-se a consciéncia ambiental
que ela demonstra, ao evidenciar o conhecimento de que o
desmatamento nas 4reas adjacentes ao rio tem causado o seu
assoreamento, bem como a reducgao da quantidade de peixes.
Krenak (2020, p. 45), referindo-se ao aprendizado, ao longo de
décadas, diz: “[...] é que todos precisam despertar, porque, se
durante um tempo éramos nos, os povos indigenas, que estavamos
ameacados de ruptura ou da extingao dos sentidos nas nossas
vidas, hoje estamos todos diante da iminéncia de a terra nao
suportar a nossa demanda”. Ressalta que hoje estamos exaurindo
as fontes da vida, as florestas, os rios, as montanhas “excluimos da
vida, localmente, as formas de organizacdo que nao estao
integradas ao mundo da mercadoria, pondo em risco todas as
outras formas de viver” (Krenak,2020, p. 47).

Tanto dona Ana Avelino como Rosa Cariri, apresentam
conexdes e didlogo com o pensamento de Krenak. Segundo as
entrevistadas, o milho foi a base da alimentagdo delas: pao de
milho, xerém, angu de milho, complementado com leite de cabra.
Dona Rosa salienta, inclusive, que sua mae criava muitas cabras,
alias “[...] todo mundo criava cabras”. Francisco Nobre (2015), ao
relatar o trabalho das mulheres na comunidade do Baixio das
Palmeiras, em muito se assemelha com os relatos de Dona Ana
Avelino e Rosa Cariri:

As mulheres também tinham uma rotina de sacrificio: costuravam, fiavam,
cuidavam dos filhos, iam para a roga, tomavam de conta dos pequenos
animais, tiravam leite das cabras e capavam os frangos para fazer capao. [...]
Elas lavavam roupas nos riachos, as vezes a quildmetro de distancia, eram
necessarios manter as jarras e os potes cheios, porque as cacimbas eram
poucas, o pequeno trabalhador nao possuia nem recurso, nem tempo para
cavar sua propria cacimba (p. 79).

Ademais, se alimentavam de tudo que encontravam na mata.
Dona Rosa conta que, além do jatobd, o birro da macauba e, ainda,
a resina do angico, principalmente, serviam de alimento quando
saiam para lavar roupa e passavam o dia inteiro no agude
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Lagoinha, somente retornavam ao final do dia ap6s a roupa lavada
encontrar-se seca.

[...] nés se alimentavamos muito de jenipapo que tinha no terreno de minha
tia e tirava a semente e jogava no mato, cortava e comia com leite, também
tinha jatoba e o birro da macatiba, a gente quebrava e comia o coco que tinha
dentro do birro. Ah! Também a gente se alimentava de resina do angico. A
gente comia tudo que encontrava na mata (Rosa Cariri, 2021).

Nessa perspectiva, consideramos que o relato de Rosa Cariri
se assemelha ao que ja foi mencionado por dona Ana Avelino,
quando falava de sua vida e de sua familia, na comunidade Pogo
Dantas e no Distrito de Monte Alverne, principalmente, quando
rememora que, para sobreviver, precisavam trabalhar nas terras
dos grandes e médios proprietarios, plantando, batendo e colhendo
amendoim, milho, feijao e algodao. Dona Rosa Cariri, no relato
abaixo, exemplifica que, desde crianga, ja trabalhava para ajudar os
pais na manutencao das necessidades basicas de sobrevivéncia.

[...] a gente passava muita precisdo, mas dai nds crescemos mais um pouco, ai
fomos ajudar pai, ai desse tempo acabou a fome porque aqui hoje o amendoim
é batido ndo tem mais ganho, mas antigamente do tempo que nés éramos
pequenos, nés batiamos o amendoim para sobreviver, ela tirava a quarto era
dos patrio ai tirava as vezes... E muito no dia que a gente trabalhava tirava 2
quartas, quarta e meia ai pegava aquele dinheiro [...] o dinheiro nessa época
nao era real era conto. Comegou de 25 a quarta mudou para 50, 50 mil réis era,
era um conto, era assim ai, mais com isso mesmo dava para nos sobreviver. Ai
também tinha um pessoal rico que convidou a gente pra trabalhar 13, ai foi
muito bom pra nés que assim a gente pegava no (tustdozinho), a gente
ganhava a semana todinha quando era o final de semana trazia, dava o pai da
gente pra comprar aqueles alimentos que a gente se alimentar, né? ai eles
também era pessoa muito bom ai a gente apanhava algodao, apanhava feijao
e fazia tudo isso, plantava, a gente plantava o milho, plantava o feijao, plantava
0 arroz, ai guardava pra gente comer.

Convém ressaltar, no trecho da fala de Rosa Cariri, que ela
menciona o trabalho infantil com baixa remuneracdo como um
fator positivo, tendo em vista que, ao final de semana, o patrao que
ela denomina de “povo rico”, pagava uma quantia (tustaozinho)
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que permitia ajudar o pai na compra de alimentos para familia,
denotando, assim, a ndo percepgao da exploracao e/ou relagao de
subserviéncia quanto aos donos da terra. Tanto € assim, que ainda
salienta que, além de colher o algodao e feijao, plantavam arroz e
milho e guardavam para comer durante o ano.

[...] 0 arroz era apanhado pelo cacho e colocado no balaio, trabalhdvamos na
roda, pegando de um para outro, faziamos a moqueca de arroz... Tudo era
muito trabalhoso antigamente, o milho nao debulhava, fazia o paiol'. Nés
trabalhdvamos muito nas terras de Agostinho Ferreira e Nezinho Ferreira,
cultivando muito amendoim, nds tiravamos e colocavamos na bacia ou no
balaio e pagava quarta e meia'® (10 cuias).

No fragmento acima, Rosa Cariri destaca a importancia do
trabalho coletivo na producao do arroz, relatando que, durante a
colheita, trabalhavam em circulos, de forma que o arroz passava
pelas maos de cada pessoa presente na roda. Nesse contexto,
faziam a ‘moqueca de arroz’, para, em seguida, baterem os cachos
com o objetivo de desprender os graos. Em sua fala, enfatiza que o
trabalho agricola, no passado, era significativamente mais drduo do
que na atualidade. Como exemplo, menciona o processo de cultivo
do milho, que nado era debulhado mecanicamente, sendo colhido
manualmente e depois armazenado no paiol, a fim de protegé-lo
de pragas e da umidade. Relata, ainda, que desempenhavam
intensas atividades nas propriedades dos dois maiores produtores
de amendoim da regiao: Agostinho Ferreira e Nezinho Ferreira.

[...] a gente sobrevivia também nessa época era o algodao por qué... ai o
algodao era vendido que era pra comprar os necessario pra dentro de casa,
pra comprar o uma roupa, um calgadinho pra gente essas coisas assim. Ali,
pronto! At foi o tempo que veio aquela doenca no algodao, que era o bicudo,
af foi e acabou com tudo. Tinha muito algodao até aqui onde nés mora, por

2Paiol é uma espécie de armazém muito utilizada por pequenos produtores
rurais. Foi criado com o intuito de manter as pragas e pequenos roedores longe da
cultura de milho.

13 Quarta - quarta e meia equivale a 10 cuias de legumes, conforme explicacao de
Rosa Cariri.
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que no6s morava ali pra baixo. E aqui d4 onde pega nosso pedacinho de terra
que € s, essa nossa € duas tarefas e meia, a gente plantava algodao branco
nas terras baixas e o algoddo preto nos tabuleiros. Eu era muito lenta,
somente conseguia apanhar 15 kg de algodao, ja minha irma apanhava 30kg.

O retorno a Aldeia Po¢o Dantas se deu no dia 24 de outubro
de 2022 para fazer a leitura da transcri¢do da entrevista de Rosa
Cariri. Na oportunidade, esteve conosco Vicente Paulo (Paulo
Fuisca) e dois outros rapazes da ONG Carrapato Cultural, fato que
alegrou dona Rosa por rever Paulo que é muito querido e
respeitado na aldeia. Durante a leitura, Rosa complementava com
outras informagdes nao compartilhadas no dia da entrevista
gravada (video e dudio). Lembrou que o algodao era vendido para
comprar o necessario para dentro de casa, como roupas, calgados
dentre outras coisas para si e os demais da familia. Ressaltou que
cultivavam algodao nas terras da familia, que totalizavam duas
tarefas e meia, sendo o algodao branco plantado nas éareas de
varzea e o algodao preto nas regides de tabuleiro. Nesse contexto,
Dona Rosa Cariri, entre risos, recorda que sempre foi mais lenta nas
atividades agricolas, chegando a colher, em um dia de trabalho, 15
kg de algodao, enquanto sua irma colhia 30 kg.”

Em seguida, ainda se referindo a produgdo agricola na
comunidade, esclarece que com o fim da produgao de algoddo na
Regido do Cariri, Ceara e Nordeste, somente restou para eles
pequenos produtores do Distrito de Monte Alverne, a produgao de
amendoim, inclusive, na guarda do excedente para comprar o que
nao produziam, como roupas e calgados.

[...] ai pronto ai foi 0 ano que acabou ai restou pra nds plantar amendoim. Ai
o amendoim agora que ta no lugar do algodao que a rapaziada pranta, os
pais de familia pranta que no tempo guarda os (legumes) que é de comer e
o amendoim vai e fica vendendo, guarda, ai fica vendendo se precisar de
comprar uma roupa, comprar os necessarios pra dento de casa, ai vende
amendoim por ai afora, j4 tao plantando algodao mas aqui nado
experimentaram mais nao.
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Sobre a produgao de algodao no Nordeste, Manuel Correia de
Andrade (2005, p. 255) afirma:

[...] o algodao, que foi tradicionalmente um produto basico para o Nordeste,
competindo com a cana de agticar, é hoje inexpressivo (5,6% da produgao
brasileira em 1994), tendo perdido espago para a produgao de Sao Paulo e
Parand, a partir dos anos trinta, praticamente desaparecendo na tultima
década face a incidéncia da Praga do bicudo. O Algodao tinha grande
importancia na vida econémica regional, propiciando a existéncia de fabrica
de tecidos, além de permitir a associagao com outras culturas, milho, feijao
e com a pecuaria bovina.

No municipio de Crato, a producgao de algoddo era muito
significativa em sitios, nos arredores da localidade. Havia ainda uma
grande usina de algoddo de propriedade da familia Bezerra no
municipio de Crato, CE, que comandava a comercializa¢ao na regiao
do Cariri e do Ceard. Os camponeses cultivavam algodao e
fabricavam redes. Rosa Cariri nos conta que quase todas as mulheres
do Sitio Po¢o Dantas eram tecelas, fabricando redes e mantas.

[...] Ana fazia, a minha mae fazia, minha tia fazia, nessa casa ai que morreu
o homem hoje, sobrevivia de rede também que até ele ainda fez uma
associacdo ai que foi pra tecer rede, os povo teceu foi muita rede, mas dai
com a continuagao do tempo ai foi tudo de agua abaixo, né, mas dai era a
mae de Vanda, Ave Maria! Essa nem se fala, tecia demais! ai as mulher tudo
sO sobrevivia desse de negdcio de tecer e trabalhar de roga.

Ressalta, ainda, que as mulheres de Pogo Dantas se dedicavam
a produgao e comercializagdo de redes e mantas, as quais eram
vendidas na feira do Crato, realizada semanalmente, as segundas-
feiras. Esse relato corrobora a narrativa anterior de Dona Ana
Avelino sobre a importancia da atividade artesanal na
comunidade. No relato a seguir, Rosa Cariri rememora o trajeto
percorrido até a cidade do Crato, bem como até o espago especifico
da feira destinado a comercializa¢ao das redes.

[...] porque no meu tempo na minha idade que hoje ta meus netos, meus fi,
a gente, todo mundo ia pro Crato de pé daqui, era tinha minha mae, vo,
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bisavd era, a gente sobrevivia também era de tecer rede. [...] minha mae era
uma tecedeira de rede, a minha tia, toda mulher aqui o costume delas era
tecer rede e era dai que tirava o sustento dos filhos, né? Ai ali elas teciam a
rede a semana todinha ai aprontava quando era no domingo elas faziam um
saco de rede dessa altura assim que jogava na cabeca bem cedinho com
escuro e tirava pro Crato de pé, caminhando, tinha um caminho que a gente
saia na Palmeirinha ali aonde é um colégio que a gente passa quando vem
descendo pra passar na Palmeirinha, mas a gente vem ai vai descendo assim
uma ladeira num tem um colégio, né? Tem bastante casa e tem o colégio, ai,
ali, nos saia ali, af ia aqui arrodilhando por dento dos matos, ai saia la
naquele colégio, ai tinha uma estrada que a gente entrava assim e safa por
cima da serra ia sair ca... naquela estrada, vindo da Baixa do Maracuja, a
gente ali descia de cabeca baixo, num era nem pista era rodagem carrocal'4
que nem essa que nos vem pra ca. Era rodagem carrogal e nos tirava tinha
vez delas que ia dar a boca da noite que ainda dormia um sono mesmo na
descida da ladeira que eu t6 dizendo [...] Tinha umas casas de farinha, ai
dizia assim: “agora pra nos acabar de chegar no Crato nés vamos dormir um
soninho aqui na casa de farinha” af ali que s6 ia de turma, era a turma, era
homem, casado, era as mulher casada, era moga, era rapaz, era aquela troca
delas que ia namorando o caminho todinho, o caminho comprido, né. Ai ia
tudo de pé, ai ali sentava, ai tinha as bodega, ai toda vida as mulher gostava,
mas com todo respeito de antigamente, mas nao era sem respeito que nem
as de agora nao.

Rosa Cariri relembrou, com alegria no olhar, o percurso que
faziam saindo do Sitio Pog¢o Dantas, Palmeirinha e Baixa do
Maracuja até chegar ao Bairro Semindrio onde se hospedavam na
casa de parentes para, no dia seguinte, estarem na Feira iam todos
juntos: mulheres, idosas, homens, mogas, rapazes e criangas,
havendo muito respeito entre eles. Compara com os dias de hoje,
em que tudo é diferente.

Ao dar continuidade as suas memdrias sobre o trajeto
realizado para comercializar as redes, mencionou a existéncia de
uma bodega na qual sempre faziam uma pausa para consumir uma
bebida de coloracdo esverdeada e sabor adocicado, bastante
apreciada por ela.

14 Rodagem Carrocal: estrada sem calcamento
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[...] ai tinha uma bodega 14 que chamava de (Bio e um Aloiso), que tinha ai
uma bebida chamada Zinebra, ela era bem verdinha, eu ndo t6 lembrada o
nome...era Zinebra, uma bebida bem verdinha, docinha, gostosa que so! ai
elas paravam para beber aquela bebida ai dormia um pouquinho, acontecia
de estarem fazendo farinha, ai ia fazer beiju, comia, pra acabar de chegar, eu
mesmo ia mais minha tia, af a casa que a gente ficava era na casa de uma tia
minha ali no posto da Independéncia no Crato. Ai ficava. Ai ali n6s chegava
e dormia, comia, tudo, era, era tudo ai cada ca tinha seu, seus pessoal que
morava 14 e ai iam em direcao das casas das familias, né? ai a gente dormia,
ai quando era na segunda-feira ia vender as redes. A feira da rede que ali
onde era o banco do Brasil e era meio mundo de feira de rede, tinha uma
casa que vendia couro, gibdo que foi quando eu ainda vi Luiz Gonzaga, eu
era pequena e vi ele veio comprar chapéu de couro e veio comprar gibao, vi
ele e a mulher dele na época que a mulher dele era uma mulher branca,
branca e bonita, um chicote de cabelo lavava os quartos.!

No itinerario que faziam a pé, passavam por uma casa de
farinha onde comiam beiju antes de chegar ao Crato e, apds dormir
na residéncia de parentes, na segunda-feira seguiam para a rua
destinada as redes. Rosa Cariri relembra, com os olhos brilhando,
que era “meio mundo” de rede exposto a venda. Na mesma rua,
tinha uma casa de venda do Sr. Birrao, famoso por produzir tudo
em couro: gibao, chicote, cela, etc. Num determinado dia, quando
crianga, encontrou Luiz Gonzaga e sua esposa, observando que ela
era muito branca, bonita e de cabelos longos.

A partir dos estudos realizados por Queiroz, Pereira e Cunha
(2020), percebemos que a organizacao da feira atendia a uma ldgica
especifica, em que cada trecho da rua era apropriado por feirantes
que comercializavam produtos de uma mesma categoria. Naqueles
dias, as ruas perdiam seu nome e passavam a receber a
denominagao de algumas mercadorias que ali eram vendidos: feira
da corda, da rapadura, da rede, das frutas e verduras, de lougas e
animais, feira do fumo, de ferragens, confeccoes e peixe; feira dos
sapatos, queijo, dleos, temperos, tecidos, brinquedos, artefatos de

15 Um chicote de cabelo lavava os quartos - Transcrigao literal da fala de Dona Rosa
Cariri, que na linguagem de hoje se fala: um cabelo grande que ia até as naddegas.
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borracha e feira de farinha, de feijao e de arroz (rua Formosa,
atualmente Santos Dumont).

Diante das memodrias compartilhadas, questionamos Dona
Rosa se havia, em Pogo Dantas, pessoas que trabalhavam com barro.
Sorrindo, ela recordou duas tias oleiras, Dona Tudinha e Dona Olina.
Destaca que Dona Tudinha possuia uma marca distintiva na
producao de potes e lougas, utilizando, como instrumento, o sabugo
de milho. Ao ser questionada se também aprendeu a trabalhar com
barro, Dona Rosa relatou que chegou a confeccionar pequenos
brinquedos, mas ndo deu continuidade a pratica.

Era, minha tia Tudinha e tinha a tia Olina também, ela era aleijadinha, ela
era aleijada de paralisia, ela andava era se arrastando, assim, as perninhas
botava pra frente e ela caminhava s6 assim com as maos se arrastando, ai
pegava e fazia louca, a louca era pra ela sobreviver, porque a irma dela era
casada com o meu tio que era um pai também, tio legitimo, ai foi a mulher
dele morreu ai essa aleijadinha era irma da mulher dele. Ai a mulher do
meu tio morreu deixou os fi tudo pequeno, ela foi casou com ele de novo pra
terminar de criar as sobrinhas, ai ficou sendo sobrinha e fia de cria¢do, ai ela
era quem trabalhava mais ele pra criar ela, era muito fio, ai ela fazendo pote,
panela, jarrinho de prantar flor, fazia tudo, oxe! eu era pequena, eu levava
meu tempo sé 1a mais elas e nunca aprendi fazer panela, oia? fago miudinha,
fazia cavalinho de barro, sabia fazer muita coisa, mas ndo vé que a gente
cresce o tempo vai passando e a gente vai esquecendo, né? Tia Tudinha fazia
potes e fazia os detalhes utilizando o sabugo.

No tocante a comercializa¢do da produgao, Rosa ressaltou que
as suas tias oleiras colocavam os potes, panelas, pratos e jarros nos
jumentos e saiam pelos sitios oferecendo as pecas. No caminho,
trocavam por géneros alimenticios (arroz, feijao, milho, etc.),
enfatizando que nessa época quase ninguém dispunha de dinheiro.
A troca se dava de produto por produto.

Infere-se que o povo Cariri ainda mantinha relagdes de carater
nao capitalista, uma vez que realizavam a troca de mercadorias entre
si, em substituicao a logica da troca mercadoria por dinheiro, tipica
do capitalismo. Essa dinamica é evidenciada no excerto a seguir:
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[...] ai ia mais ela, vender mais as fias dela, ai pegava botava as coisas num
jumentinho, botava nos cagua, e botava as panelas, pote de um lado e outro,
ai ia vender, saindo vendendo nas casa, ali era trocado por arroz, era trocado
por feijao, por tudo, tudo, num existia dinheiro, era s6 trocando por legume
pra comer, ai assim nos fazia a vida mais ela, ai com a continuagao do tempo
ela morreu, ai minha tia morava perto dela ai aprendeu, ai minha tia ficou
no lugar dela ai fazia panela, fazia pote, ela nao faltava com um trocadinho
dela e também recebia em tudo em troca de alimentos também.

No trecho a seguir, Rosa Cariri explica que os potes
produzidos por Dona Tudinha eram altamente valorizados, pois
mantinham a dgua fria, com efeito semelhante ao de uma geladeira.
Destaca, ainda, que, a época, o Povo Cariri utilizava
exclusivamente utensilios de barro — panelas, pratos, potes, jarros
e papeiros —, nao possuindo quaisquer objetos de aluminio.
Ressalta que apenas as familias de maior poder aquisitivo
dispunham de utensilios metalicos, enquanto os mais pobres, como
sua familia, ndo tinham condi¢des de adquiri-los.

[...] vendia por aqui, sé por aqui porque na época nao existia geladeira, né?
Aimenino o barro faz é esfriar uma agua, ai todo mundo preferiu os pote de
tia Tudinha. Quando chegava na casa: "ei mulher me d4 uma aguinha" é dos
potinhos de tia Tudinha? Ai eu dizia: é. Ave Maria! mas era quem ver dizia
que ela gelado, o potinho ficava bem frio, a agua chega ficava toda
geladinha, era ver geladeira, ai todo mundo preferia era dos potes de Tia
Tudinha, até as panelas era de barro, porque nao existia panela de aluminio
pra nés, a panela era de barro e a gente tinha era o maior do cuidado que
nao podia botar muito fogo se botar muito fogo ela pipocava, ai era assim
desse jeito ai até os papeiros dos meninos quando nascia era de barro
também, era pra banhar era em prato de barro, era pra ndés comer era em
prato de barro, era panela de barro, ai quando foi com a continuagao do
tempo que foram aparecendo pratinho de porcelana, assim, mas que podia
ter prato mais bom ja pra gente rica, mas para noés pobres comegou esses
pratinho de porcelana, ai era bacia de porcelana, ai era as tigelinha de um
material de louga assim tipo encardido, né.

Rosa, de certo modo, faz uma analise da diferenga social
existente entre pobres e ricos. Nesse caso especifico, ela se refere ao
acesso dos utensilios domésticos: geladeira, panelas, pratos etc bem
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como a comercializagdo do que era produzido pelos Cariri que,
quando nao conseguiam vender, trocavam por alimentos.

Krenak (2020, p. 18), menciona a cultura imaterial dos povos
indigenas, que, por falta de apoio e protecao, em muito foi
descaracterizada a pratica de tecer redes e a produgado de utensilios
domésticos feita por dona Olina e Tudinha cabem aqui como
exemplo:

O ato de construir objetos, confeccionar artefatos, essa produgao que os
varios povos indigenas sempre tiveram. Muitos perderam a técnica e até o
conhecimento sobre a confecgdo de alguns desses artefatos. Eles também
foram muito desvalorizados, muito descaracterizados, por falta de
instrumentos que possibilitasse a defesa dessas comunidades, a defesa desse
patrimonio pelos indios, pelos portadores desses conhecimentos.

Ao ser questionada sobre possiveis sentimentos de saudade ou
arrependimento, Rosa Cariri revelou que, apesar das dificuldades
enfrentadas — como a fome e a auséncia de energia elétrica na
comunidade —, guarda com carinho as memorias das festas, onde
dancavam a noite inteira ao som da sanfona, em um ambiente de
harmonia, sem violéncia, preconceitos ou conflitos. Ao comparar
com os tempos atuais, lamentou que, hoje, os festejos sejam
frequentemente marcados por brigas, como expressa a seguir:

[...] n@0, ndo eu ndo me arrependo de nada do que eu passei para tras porque
0 que a gente passou muito para tras foi muita fome, fome mesmo que a
gente passava, mas divido os tempo bom que a gente ter passado, nem faz a
gente lembrar da fome que passamos, né. Porque, era uma coisa que a gente
era liberto coma vivia no paraiso e pra a gente dangava se divertia de tudo e
num tinha preconceito de nada, era uma coisa boa, menina a gente se sentia
tao feliz, dangava, as danga da gente era muito animada, feita dessas da paia
voar!® e que ndo existia luz e nem a lamparina a gas botando, que nesse
tempo nao existia, né, era na base do gas e feito um pavio de algodao
colocado numa garrafa tipo dessa garrafa de cerveja colocado e amarrado

16 Paia voar — transcricao literal da fala de Rosa Cariri. Em qualquer forré do
Nordeste, chamar para o “rapapé” no saldo significa convidar mais casais para
dancar o arrasta-pé.
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no pau da lapada, era se tivesse seis e pau na lapada, era seis candeeiro, com
umas tochonas bem grande e ali a gente dangava a noite todinha, num tinha
quebra-cabeca de jeito nenhum, num tinha briga, ndo tinha nada, era s6
alegria, era s6 paz e agora vocé vé uma festa que é s com som entao ao vivo
quando pensa que nao que vai dar ja pra 11 horas comeca uma briga e aquele
funaré.”” Com um pouco mais acaba, né, e nés brincava a noite todinha as
vezes. Era tinha uma histéria quando dava 4 horas para festa encerrar o
sanfoneiro ficava tocando arrudiando'® a lapada e a gente arrudiando
também, dan¢ando, e ndo para nao tocador, ndo para nao, mas assim mesmo
é obrigado a parar e dava 5 hora era que parava, sem ter briga, sem ter nada,
s0 alegria.

Rosa Cariri continua nossa conversa, rememorando o passado,
comparando ao tempo presente e relatando as renovagdes.

[...] as renovagdo hoje € refrigerante ainda dao um cafezinho, mas
antigamente era alua era feito do abacaxi das cascas butava pra ficar de
molho trés dias, ai nos trés dias, ai era a renovagcao, ai fazia nos potes, aqueles
potao!® de suco ou entdo pipoca torrada no carro de milho mesmo, ai botava
de molho, amarrava no pano, ai fazia aquele alua, ai quando terminava a
renovagao, ai ia servi esse alud, né, ai o bolo era feito de massa puba que aqui
esses territorios nosso era tudo terra de mandioca que muito gente plantava,
o meu avo tinha casa de farinha outros pessoal tinha casa de farinha, outro
homem pracola tinha, outo bem ai tinha, outo pracola tinha, eram quatro
casa de farinha.

Rosa Cariri enfatiza que, nos dias de renovagao, a comunidade
vivenciava momentos de grande animagao. Nessas ocasides, a
rezadeira conduzia as oragoes e entoava benditos, acompanhada
pelo som da zabumba e dos pifanos: “[...] o que mais tinha era
reisado e zabumba, zabumba era... era 0 que mais o povo chamava,
os povo mais velho, que era o chamado das pessoas pra vim tocar

7 Funaré - transcrigao literal de Fala de Dona Rosa Cariri. Termo muito utilizado
pelo povo do Cariri cearense, que significa confusao, encrenca etc.

8 Arrudiando - dar a volta por algo, fazer o contorno. Também pode ser usado
para mandar alguém embora. Disponivel em: https://www.dicionariopopular.
com/dicionario-cearense-girias/acessado. Acesso em: 12 Outubro 2023.

19 Potdo - pote grande.
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e era a rezadeira tirando os bendito e ele acompanha no bumba e
no pife, né.

Ao rememorar as renovagoes, festas e encontros de jovens na
comunidade, no passado, Rosa Cariri estabelece uma comparagao
com o tempo presente. Observa que, atualmente, os jovens sé se
renem ou participam de festas quando ha consumo de bebidas
alcodlicas, como a cachaga. Diferentemente de outrora, quando as
reunides eram marcadas por praticas culturais como a contagao de
histérias, o reisado, a danga do coco e outras expressoes
tradicionais.

[...] al agora, agora pronto so reza e pronto, mas antigamente era assim e tinha
reisado, ai eu lembrando mais Vanda ah! Os jovens tinha aquela maior alegria
pra participar de tudo, renovagao, festa, né, festa e gostava de se divertir, tinha
o clube de jovens ali numa casa, tinha e a gente participava de tudo ali, reuniao
dos jovens, retiro, rezando, etc. Agora se fosse hoje nas reunido de jovem aqui
num chega um, sd se tiver um litro de cachaga, ai ta todos ali, mas agora nao
tem ajuntamento de jovem nem de ninguém, o negoécio € s6 cachaga, né, que
nem antigamente ndo que a gente tinha contacao de histéria que tinha danga,
tinha reisado, tinha coco, dangava o coco.

Afirmou que ndo chegou a dangar o coco porque era pequena,
mas sempre acompanhava Ana Avelino nas festividades, pois
antigamente uma moga somente podia ir a um evento
acompanhada de uma pessoa mais velha ou de uma outra garota.

[...] a coisa mais linda do mundo, eu num cheguei a dangar nao porque eu
era pequena ainda, mas ainda lembro de todo mundo dangando, esses mais
velho quer dizer que Ana era mais velha do que eu, eu era pequena, mas
sempre acompanhava Ana, as vez ela saia: "Maria deixa Rosa ir mais eu" me
levava pra fazer companhia porque sabe que o povo mais véi ndo gostava
de andar s6, s6 andava com uma companheira quando nédo era com a moga
véa, mas queria uma menininha pra andar com ela ou 0 menino seja o que
for, mas ndo andava s6 eu acompanhava "Maria vai ter uma festa de fulano
de tal e eu quero ir tu deixa Rosa mais eu". "deixo" ai eu ia mais ela, mas
qualquer uma pessoa mais véia. A gente hoje uma moga... comega a namorar
com um rapaz, oxente! ganha o mundo mais ele, e nos pra sair de dento de
casa tinha a pessoa véia, cabeca véia pra ir mais aquela pessoa e voltar mais
aquela pessoa e num sair do pé daquela pessoa. “O, fulano, se tu vai levando
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Rosa, mas se ela sair do seu pé, tu chegar aqui me diz porque ela nao vai
mais” e assim era.

Rosa Cariri relembra as inumeras ocasides em que
acompanhou Dona Ana as festas. Reflete sobre as transformagoes
ocorridas no distrito de Monte Alverne, especialmente na
comunidade de Po¢o Dantas-Umari, destacando as mudangas na
producao agricola, que impactaram diretamente a alimentacao do
Povo Cariri, particularmente no que se refere a mandioca e ao
milho. Relata que, antigamente, havia tanta mandioca que parecia
nao ter fim, enquanto, na atualidade, o cultivo do milho se destina
quase exclusivamente a alimentagdo de aves como as galinhas.

Por aqui perto que eu conhecia ainda tinha bastante mandioca era que a vista
da gente dessa era mandioca que a gente via por ai nessa (areia) ai, né, bom
demais. E hoje acabou tudo isso. Acabou a mandioca, o negoécio de mi que a
gente s6 comia mi, ndo existe mais mi, agora s pra alimentar as galinha, né?
Que ainda a gente véi, pra relembrar os tempos da gente, compra aquelas
massas, né, mas nao tem gosto, o meu fi mais véi: "®), mae, mamae, eu tenho
tanta vontade de comer um pao moido no moim,? que chega minha boca
enche d'agua"”, mas ndo tem nada ndo, eu vou procurar, tem uma vizinha
que fica um pouco distante, mas ainda da pra gente ir qualquer dia, eu vou
botar o mi de moi e vou moer la em Socorro pra realizar teu sonho. [...] hoje
é feita na cuscuzeira de aluminio, na época era feita na cuscuzeira de barro.

Rosa rememora como suas tias, Olina e Tudinha faziam pao
de milho.

[...] era feito pela minha tia, por as duas tia Olina e tia Tudinha. Af elas
tinha gente que gostava dela, a pregada que tinha a panelinha e parte pra
cima era a cuscuzeira, ai tem um paninho limpinho que era feito de saco
que nesse tempo os aglicar era em saco, né, ai se pegava aquele saco, lavava
bem lavadinho, ficava bem alvim, ai pegava e tirava aquele pedaco que
desce pra botar o pao, a massa dento do pano, ai dobrava assim as
beiradinha assim e cobria com o textim. Ai, menina, é um pao muito
gostoso chega ficava suadinho, ai depois passou a minha tia sempre mais
(Zelina), fazia ela sem ser apregado na panelinha, era solta que até quando

20 Moim - moinho.
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Rosi tava aqui eu ainda tinha essa cuscuzeira que a gente fazia pao, pois o
diabo dos meninos quebraram, mas Rosi andou muito com ela, ai ela era
feito um pratinho, ai tem um buraquinho assim, ai a gente pegava colocava
a massa, ai pegava e furava o buraquinho, ai ficava o buraquinho, ai
pegava colocava na panela, ai deixava um pouco da massa ai fazer aquele,
aquela massinha que ficasse nem mole e nem dura demais, ficava
pregando, ai a gente chamava o cuscuz, hoje o povo chama cuscuz € o pao,
né, mas nos chamava o cuscuz, muita gente chamava o grude, ai apregava,
ai cozinhava, ai gente quando ia cheirando: “Eita, ja cozinhou o pao”, ai
corria, descobria, tava cozinhado, era assim.

Rosa Cariri prossegue descrevendo aspectos caracteristicos da
alimentagao do Povo Cariri. Relata o costume de pilar arroz branco
— uma pratica realizada por ela e por outras jovens até as sextas-
feiras, com o objetivo de garantir a provisao de arroz para a
alimentagao da familia durante o fim de semana. Cumprida essa
tarefa, recebiam, entdo, permissao para participar dos passeios aos
sdbados e domingos. Recorda, ainda, o sabor do pao de arroz
preparado por sua tia.

[...] ai esse nosso era pilado no pildo nesse pildozim ai ninguém, nao existia
maquina ndo, agora tem maquina de pilar arroz, mas o nosso era pilar todo
mundo, era passar, tirar, podia tirar 50 quarta de arroz, mas era passado
nesse pildozim ai. Nos moga, ai tinha vez que nds dizia assim: “Eita, na sexta-
feira € o final de semana é dia de nos ir passear e se divertir, vamos pilar
arroz”. Ai metia o sarrapo pra cima, as amiga, ai pisava de 2, pisava de 3 no
pilao, é tum... tum... tum... pra deixar arroz pilado pra comer o sabado e o
domingo pra nés nao se preocupar pra pisar, ai assim nds fazia, ai a minha
tia dizia “Eita hoje comer um pao de arroz”. Ai botava o pao de arroz de
moi, ai pisava no pilao, peneirava e fazia o pao de arroz tao gostoso e até da
mandioca que na serra que era puxado a brago na roda, rodando, ai ia
serrano (som de serrote), serrano, ai depois da massa peneirada ficava esse
xerém dela, ai botava pra secar, ai pisava no pilao e fazia pao, pao de
mandioca, gostoso!

Enquanto recordava esse periodo da sua vida, Rosa falou de
sua tia Cidinha, que manteve o costume dos antigos de fazer pao
de arroz, e que seus filhos ainda hoje falam: “Mae que saudade
daquele arroz feito por tia Cidinha que ela fazia com cebola, alho,

115



colorau e pimenta do reino. Era bom demais” e lembra o que ela
comentava: “Rosa, os bichinho vieram comer aqui nao tinha
nenhum tempero, somente arroz”. Rosa assegura: Mas eles
adoravam o arroz dela tanto que, ainda hoje me pedem para eu
fazer igual. Afirmou que faz, mas de maneira muito diferente.

[...] também que eu sinto saudade tenho vontade de comer ainda, menina,
as minhas coisas que eu comia de antigamente tudo eu tenho vontade de
comer, tem até os menino que morava aqui de um primo meu e eles iam
bater na Lagoinha mais a mae dele, ai passava na casa dessa minha tia
Cidinha ai ela fazia uns arroz branco e botava colorau, e botava pimenta-
do-reino e alho, e fazia o arrozinho bem gostosinho, ai ela passava "ei Rosa".
Ela é pobrezinha, né, muitas vezes num tinha nem o feijao pra botar no fogo,
"Rosa eu nao tenho que oferecer aos bichinho, vao tudo, tem como mais eu
fiz um arrozinho aqui com alho, pimenta-do-reino, cebola, tao gostosinho,
deixa eu dar os menino"! Ai Rosa comia, os menino comia, ai disse que uns
dias ele ja morando em Monte Alverne, ai eles disseram assim: “méae”, ta
tudo rapaz, “mae eu t6 com saudade, tdo grande de comer aquele arrozim
de tia Cidinha, méae faz pra nés?” Ai “fago” e fez. “Oh, meu Deus, ta bem
gostosinho, mas nao chega nem nos rasto de tia Cidinha.”

Observamos que, cada vez que Rosa recordava o passado, seu
olhar se iluminava, tanto ao rememorar as praticas comunitarias
quanto o sabor das comidas preparadas em panelas de barro, como
o arroz e o milho moido. Esses alimentos, cujos processos de
producao exigiam o envolvimento coletivo de toda a familia,
representavam nao apenas a subsisténcia, mas também a
construcao de lagos afetivos e culturais.

CONSIDERACOES FINAIS

Aliny Pranto (2018, p. 34) afirma que o trabalho com a memoria
pressupoe transformagao e movimento, por isso mesmo a narrativa
concedida por um sujeito hoje nao serd a mesma que ele construira
dez anos mais tarde, pois “[..] as experiéncias vividas, as
ressignificagdes da identidade do sujeito, as mudancas de suas
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escolhas politicas ou de outra ordem, fazem com que ele reavalie seu
passado e reorganize suas reminiscéncias” (Aliny Pranto, 2018 p. 35).

De fato, lidar com as memorias e narrativas dos indigenas
Cariri de Pogo Dantas, especialmente das mulheres, exigiu o
desenvolvimento de uma sensibilidade capaz de compreender que,
por meio da Histéria Oral, manifestam-se maultiplas
temporalidades. Esse processo configura uma relagio de mao
dupla (Portelli, 2016), pautada na constru¢gdao de confianga,
cumplicidade e reciprocidade entre entrevistadores e
entrevistados.

Por fim, evidencia-se a relevancia do Movimento de Retomada
Cariri, sustentado na tradicdo oral e na transmissao de
conhecimentos e saberes ancestrais, os quais vém sendo
ressignificados e valorizados, sobretudo por meio do protagonismo
das mulheres indigenas. Esse movimento tem como propdsito o
fortalecimento da identidade étnica Cariri e da autonomia
comunitdria, promovendo aprendizagens que se fundamentam na
(re)existéncia e na permanéncia do povo Kariri na regiao do Cariri,
especificamente na Aldeia Pogo Dantas-Umari, localizada no
municipio do Crato, Ceara.
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CAPITULO V

Performar o sagrado, disputar o real:
representacoes de Maria de Aratjo

Bruna Karina Ferreira de Lima Melo!

RESUMO

Este artigo propde uma analise das representacdes discursivas da
Beata Maria de Aradjo (mulher negra, leiga e pobre), figura central
no chamado “Milagre de Juazeiro”, ocorrido em 1889. A partir de
um corpus composto por documentagdo epistolar, inquéritos
eclesiasticos, e registros da imprensa, investiga-se como sua
imagem foi construida por diferentes atores sociais, em meio as
disputas religiosas que marcaram o processo de romanizagao do
catolicismo no Ceara oitocentista. Tendo como aporte tedrico os
conceitos de representagao (Chartier) e performance (Bauman), o
estudo evidencia como o corpo e a voz da Beata se tornaram
territérios de disputas simbolicas, atravessados por questdes de fé,
poder, género e racialidade. As narrativas de Padre Cicero, seu
diretor espiritual, sao lidas como performances discursivas que
produzem uma santidade legitimada pela dor, pelo éxtase e pela
obediéncia. Em contrapartida, interpretagdes médicas e
eclesiasticas buscaram patologizar suas experiéncias misticas,
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Pesquisadora do Grupo de Estudo e Pesquisa da Histdria das Praticas da Satade e
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associando-as a doengas como histeria ou tuberculose, como forma
de desautorizagao institucional. A analise destaca que o fendmeno
religioso é também um campo de embate discursivo, onde
memoria, identidade e devogao se entrelacam na luta por
reconhecimento.

PALAVRAS-CHAVE: Representacao. Performance. Disputa
simbdlica. Beata Maria de Araujo.

INTRODUCAO

Santidade, disputa e fé: trés substantivos abstratos que, em sua
aparente simplicidade, condensam a complexidade de uma
personagem e de um tempo e carregam o peso do concreto, de
experiéncias religiosas vividas nas entrelinhas da devogao. Esses
termos delineiam as camadas simbdlicas que envolvem a Beata
Maria de Aradjo (mulher negra, pobre, leiga) cuja trajetoria pulsa
entre o mistério do sagrado e o ruido da controvérsia. A santidade,
como aroma que escapa ao toque, remete a aura mistica que a
envolveu: éxtases, milagres, sangue e siléncio. A disputa emerge
como campo de tensdo, onde vozes populares e autoridades
eclesiasticas duelam pelo poder de nomear o divino. E a fé, chama
teimosa, persistente entre os fiéis. Esses trés substantivos sao aqui
entendidos como motores de propulsio daquilo que busco
investigar: as formas pelas quais o sagrado é performado,
reivindicado e disputado nas frestas da representacao.

Este artigo tem por objetivo investigar como as representagoes
da Beata Maria de Araujo foram construidas discursivamente por
diferentes atores sociais no contexto das intensas disputas
religiosas que marcaram o Ceard do final do século XIX. Figura
central no chamado “Milagre de Juazeiro”, ocorrido em 1889, a
Beata Maria de Araujo teve sua imagem publica (ora exaltada, ora
silenciada) atravessada por embates entre a ortodoxia catolica
romana e as manifestacdes da religiosidade popular, em um
cendrio de reconfiguracio do poder eclesidstico, através da
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romanizagao do catolicismo. O corpus documental é composto por
cartas pastorais, os dois inquéritos eclesidsticos, matérias
jornalisticas, e registros do clero e da imprensa da época,
documentos que, mais do que vestigios, sao territérios discursivos
nos quais se desenrolaram as lutas simbdlicas em torno da Beata
Maria de Aratjo. Para compreender os sentidos atribuidos ao seu
corpo extatico e a sua voz mistica, este estudo mobiliza conceitos
como representacdo (Chartier, 1991, 2002, 2011), performance
(Bauman, 1997, 2004, 2014), poder (Foucault, 2000) e as praticas do
cotidiano e da apropriacao do sagrado (de Certeau, 2015, 2021).

A palavra '"representacdo”, origindria do termo latino
"repraesentare”, desdobra-se em uma série de acepg¢des na lingua
portuguesa, cujas conotagdoes muitas vezes transcenderam seus
usos originais.

De acordo com Roger Chartier (2002), o conceito de
representacdo desempenha um papel basilar ao permitir a articulagao
de relagdes complexas que os individuos e grupos estabelecem com o
mundo social, enfatizando trés dimensoes distintas pelas quais as
representacdes desempenham essa fungao, superando, de maneira
mais eficaz do que a nogao de mentalidades, as diversas formas de
interagao entre sujeitos e sociedade.

O autor destaca, em trés dimensdes interligadas, o carater
ativo e construtivo das representag¢des sociais. A primeira refere-se
as operagdes de recorte e classificagdo que moldam multiplas
configuragoes da realidade, indicando que tais representagdes nao
sao meros reflexos passivos, mas constru¢des dinamicas mediadas
por perspectivas individuais e coletivas, fundamentais para a
producao de significados e a interpretagao da complexidade social.
A segunda dimensao enfatiza o papel dos signos como
instrumentos de expressao e reconhecimento de identidades
sociais, ao simbolizarem estatutos, ordens e poderes, tornando-se,
assim, ferramentas por meio das quais individuos e grupos
constroem e comunicam sua presen¢a no mundo. J4 a terceira
dimensao evidencia a materialidade das representacdes, ao
destacar as formas institucionalizadas por meio das quais
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determinados “representantes” encarnam e tornam visiveis a
coeréncia de uma comunidade, a for¢a de uma identidade ou a
permanéncia de um poder, apontando que as representagdes
transcendem o plano mental e se inscrevem em praticas, discursos
e institui¢des que organizam a vida social.

Nesse sentido, as representagdes sociais sao moldadas e
determinadas pelos proprios grupos. Sao percepgdes construidas
mediante discursos que produzem praticas e buscam justificar e
legitimar as escolhas e condutas dos individuos. A interagao entre
representagoes e praticas resulta na construgao tanto de um mundo
social quanto de identidades particulares, marcadas por disputas e
conflitos que envolvem diferentes grupos sociais.

O conceito de histéria das representagbes proposto por
Chartier amplia as escalas de andlise ao incluir os atores
individuais na compreensdo do social e do histérico, destacando as
disputas entre grupos por reconhecimento e legitimidade. Para o
autor, as representagdes nao sao reflexos passivos da realidade,
nem criagOes isoladas, mas estao intrinsecamente ligadas ao real e
as dindmicas sociais. Assim, devem ser analisadas a partir das
tensdes entre praticas divergentes, pois “(...) sempre a
representacdo das praticas possui razdes, codigos, objetivos e
destinatarios particulares.” (CHARTIER, 2011, p. 16).

A compreensao dos mecanismos pelos quais os individuos
dao significado ao mundo e se engajam em processos
comunicativos complexos tem sido uma preocupagao central em
diversas disciplinas académicas. Nesse contexto, os tedricos Roger
Chartier e Richard Bauman emergem como figuras proeminentes,
cada qual contribuindo com conceitos distintos, mas
intrinsecamente relacionados, que langam luz sobre essa tematica.

O conceito de performance elaborado por Richard Bauman
também apresenta nuances relevantes para a compreensdo da
construcao de significado e interagao social. Bauman propde que a
comunicagao é intrinsecamente uma agao social, onde a linguagem
desempenha um papel fundamental na expressao de identidades e
papéis sociais. Ele destaca que as performances linguisticas e nao
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linguisticas, além de representarem um espectro da realidade,
também a constituem, criando um espago de interacdo onde as
identidades e relagdes emergem, destacando a importancia do
contexto no qual as performances ocorrem, argumentando que o
publico e o ambiente moldam o significado das acOes e palavras
proferidas.

Bauman (1997, 2014) entende a performance ndao como mera
imitacdo de papéis sociais, mas como uma construgao criativa e
dinamica, moldada pelo contexto, pelo publico e pelas rela¢des de
poder. Trata-se da forma como os individuos constroem e
apresentam suas identidades por meio de discursos e agdes
situadas, refletindo e, ao mesmo tempo, constituindo normas,
valores e crengas de uma sociedade. Assim, a performance é
concebida como uma prética comunicativa especial, fundamentada
na responsabilidade diante de uma audiéncia e na intencao de
demonstrar habilidade e eficacia comunicativa.

A abordagem da performance oferece uma visao ampla das
inter-relagdoes entre forma, funcdo e significado na linguagem,
evidenciando como as performances verbais sao reflexivas em
varias dimensodes. A performance linguistica se torna, assim, um
campo onde elementos culturais e sociais sao exibidos,
manipulados e contemplados, permitindo que a lingua seja um
recurso para a expressao da identidade.

O ponto de convergéncia entre os conceitos de representagao
em Chartier, e performance em Bauman, é evidente quando
consideramos praticas culturais e rituais. Nessas manifesta¢oes, os
signos e simbolos sao codificados e transmitidos como formas de
representacao simbolica. Contudo, é a performance que da vida a
esses simbolos, transformando-os em experiéncias sensoriais e
emocionais. A representagdo encontra sua materializacdo na
performance, onde a agdo e a interagao se combinam para criar uma
realidade compartilhada. Nesse contexto, tanto a abordagem de
Chartier quanto a de Bauman sao essenciais para compreender a
complexidade das praticas discursivas e culturais em torno das
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misticas da Beata Maria de Aratjo, considerando tanto o processo
interpretativo quanto a dinamica performatica.

Se nos documentos construidos por Padre Cicero, José
Marrocos e Monsenhor Monteiro, Maria de Arautjo aparece
representada como uma jovem de boa-fé, dada a virtude da
castidade e avessa a holofotes, em correspondéncias trocadas entre
Dom Joaquim José Vieira, Dom Joaquim Arcoverde e outras
personagens, Maria é inserida no lugar da davida, em alguns casos,
na afirmacao irrestrita de sua inaptidao para a vida religiosa, uma
vez que é descrita como desobediente e sem pudor.

Em carta de 1914, enviada ao Padre Constantino Augusto, seu
amigo de longa data, Padre Cicero revela, em tom carregado de
lamento e ressentimento, aspectos relacionados aos acontecimentos
de 1889. Segundo seu relato, a ordem para que testemunhas
observassem Maria de Araujo partiu de Dom Joaquim, que,
conforme suas palavras, “(...) imp0s-me que mandasse que pessoas
de todas as classes vissem Maria de Araudjo. Obedeci a ordem com
maior angustia e humildade.” (CASIMIRO, 2012, p. 12).

De acordo com Padre Cicero, embora ja tivesse um julgamento
prévio sobre o caso, Dom Joaquim instaurou uma Comissao de
inquérito formada por dois dos “mais distintos do Bispado”. Padre
Cicero afirma possuir provas de que o bispo teria pago cinco mil
réis a pessoas dispostas a prestar testemunhos falsos, repletos de
calnias contra ele, Maria de Araujo e outras figuras nao nomeadas.
“Fizeram como se fez com Joana d’Arc, um processo para um
resultado condemnatorio” (CASIMIRO, 2012, p. 12), escreveu ele,
estabelecendo um paralelo entre o julgamento de Maria de Araujo
e o da martir francesa.

Para Padre Cicero, a Beata Maria de Aratijo era uma jovem
virtuosa, cuja inclinagao para a santidade ele afirmava perceber
desde a infancia. Consagrada a obra de Cristo, era vista por ele
como uma verdadeira beata e expressao viva da bondade divina.
Essa tentativa de apresentar Maria de Aratjo como santa, no
entanto, ndo se restringia a visdao de seu diretor espiritual.
Monsenhor Monteiro, diretor do Seminario do Crato, também a
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retratava como protagonista de auténticos gestos de amor cristao.
Em carta enviada a Dom Joaquim em 12 de setembro de 1889, o
monsenhor relata ter testemunhado, em Missdao Velha, no dia 20 de
julho daquele ano, a transformagdo da hodstia em sangue, um
fendmeno que reforgava, em sua perspectiva, a santidade da beata.
Enquanto seus defensores exaltavam sua virtude, entrega
religiosa e supostos milagres, as autoridades da Igreja,
especialmente Dom Joaquim, viam com crescente desconfianga os
acontecimentos em Juazeiro. Esse embate entre devogao popular e
ceticismo institucional revela o inicio de um conflito mais amplo, no
qual a santidade da beata passa a ser ndo apenas questionada, mas
combatida como um possivel foco de desordem religiosa e social.
Com a abertura do inquérito para apuracao dos fatos, Dom
Joaquim passa a corresponder-se com tedlogos de varias partes do
pais, entre eles Dom Joaquim Arcoverde, que se torna um de seus
principais aliados. Arcoverde via Maria de Aradjo como uma
farsante em busca de atenc¢do e considerava absurda a ideia de
intervencao divina nos eventos, afirmando que crer nisso seria
aceitar que Deus teria operado “(...) um milagre para divertir essa
infeliz ou alimentar a vaidade dela” (CASIMIRO, 2012, p. 517). Em
carta de 24 de outubro de 1891, chega a declarar: “Maria de Aratjo
¢ uma médium do espiritismo ou uma victima do hypynotismo, o
sangue € ministrado pelo demonio.” (CASIMIRO, 2012, p. 530).
Nesse contexto, torna-se necessario compreender como a
figura de Maria de Aratjo foi sendo moldada a partir de multiplas
camadas de interpretacao, que extrapolam os limites do fenomeno
religioso e adentram os dominios da representacdao social. Ao
considerar os discursos e praticas que se articularam em torno de
sua imagem, evidencia-se um processo de constru¢ao simbolica
que reflete ndo apenas valores e expectativas do campo religioso,
mas também tensdes relacionadas a normatividade social, aos
papéis de género e aos lugares ocupados por corpos racializados e
marginalizados na estrutura social da época.
A divisdao do presente artigo foi elaborada para oferecer uma
compreensao detalhada das multiplas dimensdes que envolvem a
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construgao e a disputa em torno da figura de Maria de Aratujo.
Inicialmente, serao abordadas as estratégias discursivas e
performaticas utilizadas pelos principais atores sociais, destacando
a forma como esses discursos contribuem para a formagao de uma
imagem sagrada e ao mesmo tempo contestada. Em seguida, o
artigo discutira os efeitos dessas narrativas na representacao social
da Beata Maria de Araujo, refletindo sobre o papel das disputas
simbolicas na elaboragao do sagrado e na construgao social de uma
figura que, apesar de sua simplicidade, tornou-se simbolo de
resisténcia e de luta pelo reconhecimento do popular.

A PERFORMANCE DISCURSIVA SOBRE MARIA DE ARAUJO
“A SANTA DE JUAZEIRO”

Maria Madalena do Espirito Santo de Aratjo ndo deixou
nenhum registro pessoal, e as informagoes sobre ela foram colhidas
em diferentes interlocutores. O mais circunstanciado, seguramente,
foi o Padre Cicero, seu mestre espiritual. Nao menos detalhadas sao
as informacgdes que constam no “Processo Instruido Sobre os Fatos
de Juazeiro”, nao obstante, predomina o relato do Padre. A partir
dessa documentacao, é possivel verificar a imagem de uma mulher
cuja representacdo mais enfdtica encontra-se na denominagao “a
santa de Juazeiro”, assim, a questao essencial versa sobre de que
maneira as narrativas presentes nesses documentos contribuiram
para forjar a identidade da Beata Maria de Aratjo por meio de uma
performance discursiva meticulosamente concebida para evocar
uma figura santificada.

Identificamos a presenca de um discurso construido por
Padre Cicero nas falas dos depoentes do primeiro inquérito. Todos
afirmavam terem ouvido do proprio padre, ou de pessoas que
haviam tomado conhecimento dos acontecimentos a partir das
falas do diretor espiritual da Beata Maria de Aratjo. Mesmo
afirmando haver pedido segredo aqueles que teriam presenciado o
milagre, padre Cicero fazia propaganda sempre que possivel. Em
depoimento prestado a primeira Comissao, no dia 15 de setembro
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de 1891, Maria Leopoldina Ferreira da Solidade, residente de
Juazeiro e natural de Crato, afirmou ter:

(...) ouviuo dizer ao proprio confessor ter a dita Beata muitas vezes, visdes
maravilhosas, as quaes consistem em lhe aparecerem Jesus, Maria e José, o
proprio anjo da guarda e até mesmo as almas do Purgatorio, cuccedendo ter
ella nessas occasides revelagdes que ora nao se lembra, quaes ellas sejam.
(CASIMIRO, 2012, p.54)

Outra testemunha, o Vigario Manoel Rodrigues Lima, natural
de Missao Velha, de 54 anos, paroco de Milagres, em depoimento
prestado no dia 15 de setembro de 1891, afirma saber dos
acontecimentos misticos de Maria de Aradjo por meio de Padre
Cicero, havendo a jovem desde menina, visdes com a sagrada
familia, além de ter o dom de discernir o que é bento, comunicar-
se com o distante e exsudagao sanguinea.

Com base nas informagdes prestadas pelos depoentes e por
Padre Cicero, conseguimos alguns dados pessoais da Beata. Maria
Madalena do Espirito Santo de Aratjo nasceu no ano de 1863, filha
legitima de Antonio de Aratjo e Ana de Tal, no entdao povoado de
Juazeiro, pertencente a freguesia de Crato. A “Santa do Joaseiro”,
denominacao registrada na manchete de noticia publicada em 19 de
maio de 1890, no Jornal O Libertador, em Fortaleza, residiu em
companhia de sua mae até o ano de 1889, apds os acontecimentos
por ela protagonizados passou a habitar na casa de seu confessor
espiritual, onde também moravam a mae e a irmd do mesmo.
Segundo informagdes prestadas por Padre Cicero a Primeira
Comissao de Verificagao dos Acontecimentos de Juazeiro, a jovem
de 26 anos, desde a infancia, optou por dedicar-se a vida religiosa,
tinha por ocupacgao o trabalho com costura e os afazeres domésticos.

De acordo com informacgdes contidas no documento intitulado
“Exposicao dos fatos extraordinarios ocorridos com a beata Maria
de Aratijo” (REVISTA DO INSTITUTO DO CEARA, 1969, p.272)?,

2 Ha varias versdes do titulo: “Exposigao sobre os supostos fatos miraculosos de
Juazeiro” ou, ainda, “Exposi¢ao Circunstanciada do Padre Cicero”. Dentre as
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Padre Cicero, atendendo a um pedido de Dom Joaquim, narra
como se deu seu primeiro contato com a Beata Maria de Aratjo. De
acordo com seu relato, ele a confessou quando ela se preparava
para a primeira comunhao, entao com cerca de 8 a 10 anos de idade.
Impressionado com “as melhores disposi¢des daquela menina para
a vida interior”, aconselhou-a a se consagrar a Cristo, conselho que,
segundo ele, Maria seguiu “do modo o mais intimo e perfeito”.

Ao afirmar-se como aquele que reconheceu em Maria de
Aratjo a disposigao para a vida religiosa, assumindo o lugar de seu
conselheiro desde sua confissao para a primeira comunhao, o Padre
colocou-se como um mentor que teve sensibilidade e
discernimento para descobrir a vocacao para a santidade da jovem.
Exortando-a separar-se e consagrar-se a vida religiosa, portar-se de
maneira moderada e reta, o que, como uma demonstra¢ao de sua
obediéncia e retiddo, foi cumprido por ela, tornando-se uma
“verdadeira esposa de Jesus Cristo”. A atitude do padre pode ser
compreendida a partir da inten¢ao de elaborar uma representacao
da trajetoria de Maria Madalena, como uma performance. Ele se
coloca como um guia cuja tarefa € instruir e orientar a conduta
espiritual da discipula e busca indicar ao leitor a existéncia de uma
longa relagdo de companheirismo.

O conceito de performance possibilita pensarmos a linguagem
performatica enquanto um caleidoscopio de narrativas
autoconscientes, uma projecao daquilo que se pretende constituir
como expressao da realidade (BAUMAN, 2014), portanto, ela é
altamente sensivel ao contexto e envolve escolhas estratégicas
feitas pelos participantes para alcancar seus objetivos
comunicativos, “(...) A performance envolve, por parte de quem a
faz, assumir a responsabilidade perante um publico pela maneira

versdes, conseguimos encontrar divergéncias de informagdes entre os
documentos, a exposi¢do que compde a documentagao publicada na Revista do
Instituto do Ceara, 1961, e a contida no documento intitulado “Cépia auténtica do
Processo Instruido sobre os fatos do Juazeiro (1891-1893)” existente no Arquivo
do Departamento Histérico Diocesano Padre Antonio Gomes de Aratijo - DHDPG,
Crato-Ceara. Retornaremos a essas divergéncias no segundo capitulo.
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com que a comunicacdo se da, para além do seu contetdo
referencial”. (BAUMAN, 2014, p.732).

Os performers consideram nao apenas o que dizem, mas
também como dizem, levando em conta o ptblico, o ambiente e os
objetivos comunicativos. Em um contexto religioso, a linguagem
pode ser empregada para evocar sentimentos de devogao,
reveréncia e conexao espiritual. Ao moldar o discurso e a narrativa,
Padre Cicero pode construir interpretagdes especificas dos eventos,
personagens e contextos. Essas interpreta¢des podem, por sua vez,
influenciar a perspectiva da audiéncia, direcionando sua atengao
para certos aspectos da realidade e moldando suas percepgdes.

O ato de comunicar, a escolha de como conduzir a narrativa
envolve um processo de tomada de posicao, ao falar sobre as
misticas da Beata Maria de Aratjo, sobre a dor e o sofrimento que
castiga o seu corpo fisico, sobre as tribulagdes de sua mente, e
colocar-se como o seu conselheiro, como o individuo de sua intima
confianga, o sacerdote constrdi sua projecdo para o publico. De
acordo com Bauman (2014) o individuo “ao invocar o
enquadramento (frame) da performance, adota uma determinada
postura reflexiva, ou alinhamento, para seu ato de expressar-se”,
um ato de construcdo da comunicagdao que deverd alcangar o
terreno da esfera publica, demonstrando suas habilidades poéticas
e de representacio de si e do outro. E possivel verificar esse
enquadramento no documento em que Padre Cicero afirma:

Na idade de dezoito a dezenove annos, mais ou menos, foi Maria de Aratjo,
victima das mais graves tenta¢des e pertubagdes de espirito, as quais todas
convergiam para distrahil-a da oracao e inspirar-lhe receio das praticas de
piedade, além de serem contrarias a Santa Virtude da castidade. (REVISTA
DO INSTITUTO DO CEARA, 1969, p. 272)

A trajetdria da Beata Maria de Aratjo, contada por seu diretor
espiritual, € permeada por provagoes e desafios, a conduz a um
estado de abnegacao, caracterizado por uma notavel auséncia de
pensamento individualista. Suas dores nao sao simplesmente
compreendidas como um meio de aliviar o préprio sofrimento, mas
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sao interpretadas como uma expressao da fé, caridade e misericordia
que a movem. Essa concepcao é reforcada pela crenca de que tais
tribulagdes sao instrugdes diretas de Cristo, detalhes secundarios
sendo dispensaveis em face de sua submissdo ao divino. A
obediéncia as orientagdes do mentor espiritual enfatiza praticas de
piedade, castidade e virtude, consideradas atributos fundamentais
para a construcao da identidade de uma mulher pura e consagrada.
Estes elementos coalescem para formar a base da santidade da Beata
Maria de Aratjo, cujas praticas testemunham sua fidelidade
inabalavel a Deus, estabelecendo um contraste nitido com a nog¢ao
de pecado carnal, visto como antitese a salvagao.

A virtude da castidade emerge como um pilar central na
narrativa performatica que circunda a Beata Maria de Aratjo.
Através do afastamento do gozo carnal, a mente, o espirito e o
coracgao sao purificados, reforcando a identidade construida para
si. Essa constru¢do discursiva remete a imagem de figuras
religiosas como as santas Teresa de Avila e Teresa de Lisieux, que
compartilham semelhangas no compromisso com o servigo
religioso, aderindo a jejuns rigorosos e vivenciando experiéncias
misticas que confirmam sua fé. Desta maneira, em uma narrativa
performatica sao inseridos elementos que definem a imagem de
uma auténtica beata, profundamente virtuosa e casta,
completamente devotada ao servigo divino. Parece que a narrativa
sobre Maria de Aradjo ndo € muito diferente. Ela também teve de
suportar as provagoes e os ataques langados por forgas inimigas
que queriam tird-la do caminho de retidao e santidade
(CASSIMIRO, 2012). Ela foi obediente, seguiu o direcionamento de
seu confessor, intensificou as oragdes e jejuns, como uma forma de
controlar seu corpo, como um castigo. A jovem perseverou em
nome da fé, e em lealdade ao santo esposo, mesmo com as agoes do
demonio que lhe causavam dor e provocavam ferimentos fisicos. A
jovem seguiu o exemplo dos santos, praticou a piedade e “se
alimentava muito parcamente” desde a idade de 10 anos,
combatendo os sinais de concupiscéncia e buscando viver a pureza
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em um corpo mortal. O confronto contra as for¢cas demoniacas se
dava todos os dias, e a busca pela vitoria era incessante.

Na descrigao elogiosa feita por Padre Cicero, a beata é
apresentada como uma jovem dotada de muitas virtudes.
Castidade, obediéncia, fé, esperanga, caridade e prudéncia heroica
compoem o quadro de caracteristicas que encontram morada no
intimo de seu ser.

O seu corpo ¢ discutido nao enquanto um elemento fisico
dotado de carnes, mas uma compleicio impregnada de
caracteristicas peculiares e essenciais aos sujeitos escolhidos, eleitos
para demonstragdo do poder divino, um corpo marcado pelo
sagrado. A marca de Cristo nao garantia a beata uma vida de paz e
tranquilidade, ao contrario, provocava dor e sofrimentos, tudo em
nome da fé e do amor. Foucault (2000) delineou a concepgao do
corpo como um espaco de representacdo e dominio. A escrita
desses atributos assume um papel consultivo crucial, influenciando
as formas pelas quais o outro sera concebido.

No contexto da Beata Maria de Aratjo, sua personificagao
enquanto beata, dotada de atributos distintos, demanda uma
analise de suas experiéncias a luz de um cenario politico complexo.
Esse enquadramento é moldado por uma gama diversificada de
discursos, notadamente aqueles promulgados pela igreja.

Em sua “Exposi¢ao dos fatos extraordindrios”, Padre Cicero
descreveu outros acontecimentos envolvendo Maria de Araujo,
dentre eles, o de que ela teria recebido o dom de se conectar ao
mundo espiritual, de conversar com Cristo. Segundo o sacerdote,
“os coloquios que ela entrelinha com o Divino Esposo eram tais que
com muita propriedade podiam comparar-se aos presentes no livro
biblico Canticos dos Canticos". Ademais a beata teria tido, no ano
de 1880, uma visao da Virgem Santissima. Segundo ele, na primeira
ocorréncia, ela nao conseguiu identificar de forma efetiva se se
tratava da Virgem, entretanto, ao seguir os conselhos de seu diretor
espiritual, “quando aquela visao se lhe tornou mais patente,
representando-se toma a visao a atitude de quem ora e inclinar em
sinal de reveréncia” (REVISTA DO INSTITUTO DO CEARA, 1969,
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p-270). A partir da visao da Virgem Santissima, e a obediéncia as
orientagoes do mestre espiritual, a jovem passou a ter encontros
com Cristo. Entre os anos de 1883/84, ao assistir uma missa, o Padre
afirmou que:

Assistia Maria de Aratjo ao més das almas, e isso na oitava de Todos os
Santos, de 1883 a 1884, quando sentiu ela que alguém lhe dera um amplexo,
ficando impressa no peito uma cruz a jorrar sangue, de que fui eu mesma
testemunha. - Era a consagracdo dela a vida de peniténcia. Nessa vida de
unido com os sofrimentos de Nosso Senhor, a bem das almas, ficou ela até
hoje. Oference-se a ela como uma vitima de explicagdo pelas almas do
Purgatdrio e pelos pecadores em geral. (REVISTA DO INSTITUTO DO
CEARA, 1969, p.270)

A construcao narrativa sobre as misticas da Beata Maria de
Aratjo estao vinculadas a ideia do sofrimento, da dor, como um
elemento de aproximagao com o divino. Para Certeau (2015, 2021)
os misticos frequentemente dependem desse sofrimento, da
experiéncia do ataque, da fraqueza diante do sagrado. Esses
ataques podem ser fisicos, emocionais ou mentais, e sdo vistos
pelos misticos como um sinal de que estao se aproximando da
divindade. Ou seja, ao se tornarem cada vez mais fracos diante da
forca divina, estao se purificando e se aproximando de uma uniao
mais profunda com Deus.

Além das visGes e a transubstanciacdo, outros atributos
piedosos envolvendo a Beata Maria de Aratijo foram relatados pelo
padre: diferentes atitudes como as provagdes com as dores e
doengas que afligiam o seu corpo, os quais poderiam se agravar
pela submissdao a intiimeras peniténcias, como as ofertas de
sacrificios em prol das almas do purgatdrio e pelos pecadores
viventes; o dom da oragdo, como a composicao de oragdes
inspiradas pelo altissimo, o dom de discernimento capaz de
identificar os espiritos e compreender adequadamente os
significados das revelagoes e profecias, os coloquios com Cristo, o
consoércio do casamento com Jesus (REVISTA DO INSTITUTO DO
CEARA, 1969, p-274). Os éxtases, estado em que a beata tinha
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“raptos de espirito”, e se comunicava com Deus fora do mundo
sensivel, poderiam durar até cinco horas (REVISTA DO
INSTITUTO DO CEARA, 1969, p-271)

Os acontecimentos misticos ocorridos com a Bata Maria de
Aratjo desde a sua infancia entre seus oito/dez anos, passaram
quase despercebidos por longos anos, foram mantidos em segredo
até o ano de 1885.

Também de ha muito davam-se estes phenomenos na pessda de que
tratamos, talvez salvo o engano, desde o anno de mil oitocentos e oitenta e
cinco, mas com interrupgoes. Nesse estado de estygmas, via-se sangue em
sua testa a sair como de uma corda de espinhos, nas maos, como que cravos,
no lado uma chaga que s6 na Quaresma do corrente anno chegou a
cicatrizar, jorrando destes estymas copioso sangue. Conssumma-se a
Consagragao de Maria de Aratijo ao Senhor. (CASSIMIRO, 2012, p.174)

O sangue permeia quase todas as narrativas sobre os
acontecimentos envolvendo Maria de Aradjo. Do sangue que jorra
por seu corpo durante a crucificagdo, estigmas, éxtases, ao sangue da
transubstanciagao da hostia. O sangue que a jovem beata acreditava
ser o proprio sangue de Jesus Cristo, como uma forma de selar um
compromisso. O compromisso com a remissdo dos pecados e a
salvagao das almas. E o santissimo sangue do redentor que sustenta
a humanidade. A eucaristia, instituida por Cristo na Ultima Ceia,
representa a renovagao do sacrificio do cordeiro. O compromisso
firmado entre Cristo e Maria de Araujo representava uma nova
redencao. Novamente o corpo de Cristo sangrava, novamente o
amor se fazia carne e sangue que modificaria a vida dela.

Em 1887, a manchete “Uma Santa no Ceara” estampou as
paginas de O Libertador e A Constituigao, de espectros politicos
distintos. Fundado em 1881, o jornal abolicionista O Libertador,
pertencia a Sociedade Cearense Libertadora. O jornal circulou até o
ano de 1892, entretanto, atuou como entidade oficial da Sociedade
até agosto de 1884, quando passou a ser dirigido por acionistas da
“Empreza Typografica”. Além de atuar para a formacao de leitores
simpaticos a abolicdo, o jornal confrontava a imprensa politica
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cearense, como os conservadores Pedro II e Constituicao e os
liberais Cearense e Gazeta do Norte. Em setembro de 1863, o jornal
A Constituicao, vinculado do Partido Conservador, foi fundado em
um momento de prosperidade e efervescéncia politica e intelectual
na capital da provincia. A alta econdmica do periodo estava ligada
a exportacao de algodao, produto de maior importancia para a
economia cearense.

A matéria, que foi posteriormente replicada em outros
periddicos do pais® e da Europa, tratava sobre uma “virgem
piedosa” que teria estigmas, assim como Anna Catharina de
Emmerick*.

[...] Todo o povo do Crato acha-se alarmado com a noticia de uma virgem
piedosa residente no Juazeiro e confessada do padre Cicero. Diz o rumor
publico que ela é santa em carne viva e que tem como Anna Catharina de

3 Brasil: A Constitui¢do - CE, Diario de Pernambuco - PE, Jornal do Comércio - R]J,
Correio Paulistano - SP, Diario de Belém - PA, A Provincia do Espirito Santo - ES,
A Federacao - RJ, Diario do Maranhao - MA, O Libertador - CE. Portugal: O
Economista (Lisboa).

* A feira alema foi beatificada oficialmente pelo Papa Joao Paulo Il em outubro de
2004. Ana Catarina Emmerick nasceu no dia 8 de Setembro de 1774, na
comunidade de camponeses de Flamschen (Alemanha). Desde a infancia
demonstrava uma saude fraca e particular disposi¢do para a oracdo e a vida
religiosa. Em 1802 a jovem passou a fazer parte da comunidade de Agnetenberg
e, em 1803, pronunciou os votos. Em 1811, ap6s o fechamento de seu mosteiro em
decorréncia do movimento de secularizagdo, Emmerick passou a atuar como
empregada doméstica. A religiosa recebia muitas visitas, dentre elas a de Clemens
Brentano, que a visitou regularmente entre os anos de 1818 e 1823, Brentano foi o
responsavel pela publicagao das visdes de Emmerick. Em 1823, estando bastante
debilitada, a beata afirmava unir as suas dores ao sofrimento enfrentado por
Cristo, e oferecia seu sofrimento em prol das almas que precisavam de salvagao.
“(...) aos vinte e quatro anos, Emmerick comegou a sentir certos sofrimentos que
reproduziam aqueles de Jesus, nas suas ultimas horas, tais como feridas sobre o
lado esquerdo da testa, causadas por uma coroa de espinhos invisivel. Finalmente,
aos vinte e oito anos, com a fronte coberta de lesdes de origem desconhecida, foi
admitida no pequeno convento agostiniano de Diilmen, onde viveria até a
supressao das comunidades religiosas em, 1812. Entao, logo apds o Natal de 1812,
sucedeu a noite na qual se manifestaram os estigmas.” (CARROLL, 2000).
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Emmerich, visiveis em seu corpo todos os estigmas da paixao de Nosso
Senhor Jesus Cristo. (DIARIO DE PERNAMBUCO, N° 93, 1887, p.03.)

As varias experiéncias misticas vividas pela Beata Anna como
o0 éxtase, as visOes, e 0s estigmas sao tidos como dons semelhantes
aos que ocorriam com a Beata Maria de Araujo. Febre alta durante
as oragoes, iluminagao de sua figura, sangue em quantidade
consideravel em suas maos e pés, nos locais que representavam os
cravos da crucificacdo, ferimento e sangramento na parte lateral
direita do corpo. Os atestados médicos produzidos afirmaram que
ndo havia um diagnostico possivel dentro das ciéncias médicas,
nesse sentido, os estigmas seriam auténticos, “La beata Anna
Katharina Emmerick (t 1824) también relat6 magistralmente la
vida de Jesus y legd coincidentes cuadros proféticos”
(GONZALEZ, S/D, p.5).

Maria de Aratjo, mesmo tendo sido consagrada a vida interior
ainda crianca, dedicando-se as obras religiosas, a oragdo e a
peniténcia, ndo pertencia a nenhuma ordem conventual oficial. Sua
consagragao estava inserida dentro de uma forma de viver a
religido de maneira extraoficial, como se fosse uma igreja doméstica
caracteristica dos primeiros cristdos. Maria nao possuia estudos
formais, tudo o que sabia sobre o sagrado era por meio do seu
mentor espiritual que interpretava as suas experiéncias através do
ouvir e das visdes que tinha quando em estado de éxtase.

O depoimento do Vigario Manoel Rodrigues Lima, e de outras
testemunhas apontam para o controle exercido por padre Cicero.
Perguntado se tinha conhecimento sobre as idas da Beata ao
purgatorio, respondeu afirmando ter conhecimento da questao por
parte de padre Cicero:

Ao que respondeo que ouviu por muitas veses ao Padre Cicero dizer-lhe que
a Beata em espitito, ja ao Céo, ja ao Inferno e ao Purgatorio; dando-se que,
quando ella sabia ao Céo, era convidada por Deus a ficar ali, ao que
respondia que sé o faria com o consentimento do Confessor; (...) Em tempo,
rectificando, disse a testemunha que, quando Deus convidava a Beata, em
suas subidas em espirito ao céo, a dicar ali, fazia tal convite, se porventura
consentisse n’isso o confessor. (CASIMIRO, 2012, p.59)
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A ideia de que ela é convidada por Deus a permanecer no céu,
mas condiciona sua resposta ao consentimento do confessor, ilustra
a construgdo da imagem da Beata como obediente e submissa a
autoridade eclesidstica. Essa representacdo € cuidadosamente
moldada para se alinhar as expectativas sociais e religiosas,
enfatizando sua virtude e piedade.

A construcao de uma identidade santa para a Beata Maria de
Aratjo  foi  fortemente influenciada pelas narrativas
compartilhadas, especialmente pelo Padre Cicero, que
desempenhou um papel fundamental na moldagem dessa imagem.
As narrativas misticas permitiram que a Beata se apresentasse
como alguém que mantinha um contato direto com o divino,
transmitindo santidade e conexao espiritual profunda. O ato de
compartilhar suas experiéncias também criava uma interagdao
comunicativa com a audiéncia, que passava a vé-la como alguém
especial e abengoada.

O Padre Cicero desempenhou um papel central na construgao
da identidade santa da Beata. Sendo seu mentor espiritual, ele
atuou como intermediario entre ela e o divino, validando suas
experiéncias e conferindo-lhes autenticidade. A representagao da
Beata como pessoa virtuosa, submissa as orientagdes eclesidsticas e
as autoridades religiosas, também contribuiu para a construgao de
sua identidade santa. A obediéncia ao Confessor, destacava sua
devogao a hierarquia da Igreja e reforcava a imagem de uma
mulher piedosa e santa.

AS REPRESENTACOES DE MARIA DE ARAUJO “A DOENTIA
DE JUAZEIRO”

Perguntado se Maria de Aratjo tinha complei¢ao forte ou fraca, respondeu
que ella tem compleicao fraca e é doentia, tendo ainda em menor idade, uma
enfermidade qualificada como espasmo, ficou sujeita, desde entao, a soffer
por veses de ataques nervozos que que [sic] a prostravam até o ponto de
perder os sentidos - Esse estado morbido comecou desde menina e
continuou com maior ou menor intermittemcia até o anno de mil oitocentos
oitenta e nove, quando comecaram a se manifestar nella alguns factos
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extraordindrios havidos por muitos maravilhosos. (REVISTA DO
INSTITUTO DO CEARA, 1969, p.268)

Em seu primeiro depoimento prestado sobre os fatos
extraordindrios de Juazeiro, Padre Cicero é questionado sobre o
quadro de satide da Beata Maria de Aratijo, na ocasido a Beata é
descrita por seu diretor espiritual como sendo “fraca e doentia”.
Essa descri¢ao pode ser compreendida a luz do contexto cultural,
no qual as doencas e enfermidades muitas vezes eram
interpretadas como manifesta¢des divinas ou espirituais. O relato
menciona sua experiéncia anterior de "espasmo"”, uma condigao
relacionada a convulsdes e crises nervosas, que a deixaram
suscetivel a ataques, a prostravam, chegando a desmaiar.

E interessante observar como o depoimento atribui essa
condicao a Maria de Aratjo desde a infancia, sugerindo uma
persisténcia de problemas de satide ao longo de sua vida. No
entanto, o depoente também aponta para uma mudanga
significativa em sua satde no ano de 1889, quando ocorreram os
"fatos extraordindrios" que foram considerados maravilhosos por
muitos. A descricdo das enfermidades e da subsequente
manifestagdo de eventos extraordindrios sugere uma ligagao entre
sua saude fragil e sua suposta santidade.

Autores como Walker (1996) e Forti (1999), apresentam de
maneira superficial em suas narrativas as atribui¢des de doengas a
Maria de Aradjo feitas pelo Bispo Dom Joaquim José Vieira como
uma forma de desqualificar o milagre, o que podemos identificar
através das cartas enviadas pelo Bispo. Entretanto, com base nas
fontes a que tivemos acesso, compreendemos que Dom Joaquim
utilizou-se de uma constru¢do argumentativa de levantada por
Padre Cicero.

O quadro clinico de satde de Maria de Araujo é utilizado por
ambos (Padre Cicero e Dom Joaquim), cada um com objetivos
distintos. Padre Cicero e a Beata Maria de Araujo utilizam de sua
saude para garantir sua permanéncia em Juazeiro, ao lado do
padre, contrariando as ordens de Dom Joaquim. O Bispo, por sua
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vez, utiliza-se do quadro de satde de Maria de Araujo descrito por
Padre Cicero em suas cartas e depoimentos, para atribuir-lhe uma
série de doengas que justificariam os sangramentos e suas misticas.

Padre Cicero afirmava a Comissao de verificagdo e ao Bispo
que os “ataques nervosos” de Maria de Aratjo haviam
desaparecido desde a ocorréncia da primeira transformacao da
hostia. Tendo ela boa satide e nao havendo feridas ou qualquer
outra coisa que provocasse os €xtases e o sangramento da hdstia.

A coexisténcia de éxtases e ataques nervosos merece atencao,
uma vez que sao fendmenos aparentemente contrastantes. Os
éxtases, geralmente considerados estados de conexao intensa com
o divino, poderiam ser interpretados como momentos de
tranquilidade espiritual ou até mesmo de superacao das
dificuldades fisicas (CERTEAU, 2015). No entanto, a mengao de
que esses éxtases ocorriam enquanto a beata ainda sofria de
ataques nervosos aponta para uma complexa relacdo entre
experiéncias religiosas e estados de satde fisica e mental.

Em seu primeiro depoimento prestado a Comissdo, a Beata
Maria de Aratjo confirma as alegagoOes feitas por Padre Cicero e
destaca que desde os acontecimentos da madrugada de 1° de margo
de 1889, ndao tem tido mais ataques nervosos. Sendo ainda
acometida apenas por um desconforto no estdbmago, e goza de boa
saude. Entretanto, Beata Maria de Aratjo e seu diretor espiritual
recorrem a fraqueza de sua satide como justificativa para que Maria
nao seja reclusa na Casa de Caridade de Crato.

= Oitava = Soffre de alguma enfermidade? = Respondeu que soffre de ligeiros
incommodos de estomago; = Nona = Soffreu alguma vez ataques nervozos e
desde quando? = Ao que respondeu que desde a idade de dous annos
comegou a soffrer de ataques nervozos com maior ou menor interrupgao;
tendo os ditos ataques cessado a cinco annos pouco mais ou menos; =
Décima = Por occasido dos ditos ataques vomitou alguma vez sangue? =
Respondeu que em consequencia de uma queda, motivada pelos ditos
ataques, teve uma vez um escarro de sangue. (CASIMIRO, 2012, p.40)
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O testemunho da Beata Maria de Araujo, registrado nesse
fragmento, oferece informagdes importantes sobre sua saude fisica
e emocional, mas também levanta questdes sobre a veracidade e a
interpretacdo de suas experiéncias. No inicio do depoimento, a
Beata responde que sofre de "ligeiros incomodos de estomago", o
que poderia ser interpretado como um esfor¢o para minimizar suas
condigdes de satide, talvez por receio de que tais problemas fossem
vistos como obstaculos para suas experiéncias religiosas.

A mengao de ataques nervosos desde a idade de dois anos é
notavel. Essa afirmac¢do requer uma andlise cuidadosa, pois a
memoria de eventos tdo precoces pode ser influenciada por
diferentes fatores, incluindo a construgao posterior de narrativas.
Além disso, a declaracdo de que os ataques nervosos cessaram
havia cerca de cinco anos levanta a questao de como essas
mudangas podem estar relacionadas com a intensificagdo de suas
experiéncias religiosas, como também pode indicar uma possivel
relagdo causal.

A resposta sobre a ocorréncia de escarros de sangue durante
os ataques nervosos também € intrigante. Embora seja possivel que
o sangue tenha sido resultante de uma queda causada por um
ataque, a associacao entre os ataques e a presenga de sangue pode
ter sido interpretada ou representada de maneiras diferentes por
Beata Maria de Araujo e aqueles que a entrevistaram.

Em todos os depoimentos prestados a primeira Comissao, os
testemunhos dos individuos que afirmavam estar familiarizados
com o estado de saude de Beata Maria de Aradjo coincidiam em
assegurar que a Beata gozava de "boa satide" e cultivava uma
inclinagdo a piedade desde a infancia, o que se refletia em sua
aparéncia franzina. Essas informagdes concernentes a Beata Maria
de Aratjo eram transmitidas aos depoentes por meio dos relatos
feitos por Padre Cicero e outros sacerdotes da regiao, notadamente
Monsenhor Monteiro.

A decisao de Padre Cicero de apresentar Maria de Aratjo
como enferma e debilitada pode ser interpretada como uma
tentativa de situar a Beata dentro de um conjunto de misticos que
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encaravam a dor e a fraqueza como meios de autoanulacao e
dedicacdo de suas vidas em prol da salvacdo das almas. A adocao
da enfermidade como estratégia se torna um empreendimento
ousado. A Beata Maria de Aratijo se encontra fragilizada e doente
quando deveria obedecer as ordens do Bispo (tal como se afastar
do Santuario e nao divulgar o milagre), mas é retratada como
possuidora de boa saude quando a intengao era evidenciar que os
eventos extraordindrios se tratavam de verdadeiros milagres.

Recolher-se na Casa de Caridade de Crato representava o
afastamento do Uno. Para Certeau, o sentimento de perda do
contato com o sagrado provoca a busca incessante pela sensagao de
estar cada vez mais ligado ao sagrado (CERTEAU, 2015, 2021).
Nesse sentido, o autor destaca a relacdo entre fraqueza e santidade
na experiéncia mistica. Ele argumenta que os misticos religiosos
frequentemente experimentam ataques, que poderiam ser fisicos,
emocionais ou mentais, vistos como um sinal de que estdo se
aproximando com o sagrado. Essa interligacao entre fragilidade e
santidade pode ser percebida como controversa por aqueles que
atribuem grande valor a forca e a autossuficiéncia como virtudes
predominantes. Contudo, ¢ importante notar que os misticos
enxergam a fraqueza como um sinal de humildade e entrega a
vontade divina, caracterizando-a como uma completa rendicao, ao
invés de considera-la como uma fraqueza ou imperfeigao.

Nesse sentido, Maria escrevia sua experiéncia com Cristo
através de seu corpo, dos estigmas, das visdes e das “dores
amorosas”. Por sua vez, essas dores representavam um ato de
santidade, ou a confissdao de embuste, tudo dependia do objetivo
de quem instrumentaliza essa dor.

A construgdo narrativa de Padre Cicero, para evitar que a
Beata Maria de Araujo fosse retirada de Juazeiro e deixar de ser
acompanhada por ele, argumentava que permanecer na localidade
nao representava apenas a manutencdo de uma estrutura ja
conhecida por ela, mas sim, a permanéncia no local do amor, no
espaco de encontro com o divino. Era a manutencdo de sua
presenca no espago sagrado em que o divino esposo teria reservado
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para salvacdo das almas, “Um sé vindo a faltar, e tudo falta. Esse
novo comec¢o comanda uma sequéncia de errancias e de
perseguicdes. Fica-se doente com a auséncia porque se esta doente
do tnico.” (CERTEAU, 2015, p.2)

A possibilidade de ser enviada para a Casa de Caridade de
Crato desencadeava uma enfermidade na Beata. Em vdrias
ocasides, Padre Cicero comunicou ao bispo que ela estava sofrendo
de uma febre grave e que estava sendo cuidada por um
farmacéutico de confianca. Nesse contexto, o sofrimento
vivenciado por ela se entrelaga com sua experiéncia do amor divino
e a angustia constante do afastamento (CERTEAU, 2015, 2021).

A saude de Maria de Aratjo é questionada em todos os
depoimentos, e é assunto em cartas trocadas entre Dom Joaquim e
membros do clero. Simultaneamente, a Beata Maria de Aratjo e o
Padre Cicero empregam a questao de sua saide como um recurso
para sua permanéncia em Juazeiro, enquanto, por outro lado, Dom
Joaquim interpreta a recusa em se submeter ao recolhimento como
uma confirmacao de fraude e a justificativa apresentada como uma
oportunidade para reforgar sua postura. Quadros de desconforto
estomacal, febres e ataques nervosos, anteriormente invocados em
sua defesa, passam agora a ser instrumentalizados para
fundamentar sua condenac¢do. Dom Joaquim José Vieira atribui a
Beata doengas fisicas como tuberculose, caquexia, hemoptise e
saliva sanguinolenta, insinuando até mesmo a presenca de histeria
como possivel condi¢ao mental.

A guisa do século XIX, as doengas assumiam uma funcao
notdvel como meio de descredibilizacao, especialmente no tocante
as mulheres, enraizado em premissas sociais e culturais vigentes na
época (NUNES, 2012). Mulheres portadoras de enfermidades
crOnicas ou severas, como a tuberculose, por exemplo, eram
frequentemente rotuladas como "enfermas" e se deparavam com o
estigma associado a sua condicdo, com potencial impacto na
exclusao social (CHALHOUB, 2001). Individuos confrontados com
distirbios mentais eram comumente caracterizados como
"insanos" ou "loucos", submetidos a institui¢des psiquidtricas com
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frequente auséncia de cuidados apropriados. Para o diretor do
Semindrio da Fortaleza, Padre Pedro Augusto Chevalier (1831-
1901), as experiéncias misticas e o milagre associados a Maria de
Aratjo ndo poderiam ser atribuidos a graca divina, pois ele
questionava a possibilidade de que "Jesus deixasse a Europa para
manifestar um milagre de tamanha magnitude na boca de uma
mulher pobre, de aparéncia modesta e de origem negra".

A imputagao de enfermidades se apresentava como o pano de
fundo mais iminente para sustentar a inexisténcia de uma origem
sobrenatural nos eventos de Juazeiro. A consideracdo de que
doengas como histeria, tuberculose e secrecdo sanguinolenta
poderiam ser os fatores por trds das experiéncias misticas
associadas a Maria de Aratjo atenuava a caracteriza¢ao de tais
eventos como milagrosos. Nesse contexto, Dom Joaquim se apoia
em uma narrativa inicialmente moldada pelo Padre Cicero para
embasar sua negacdo da ocorréncia de um milagre, valendo-se
tanto do entendimento médico vigente quanto das declaragdes do
proprio Padre Cicero.

Na ultima década do século XIX, a histeria emergia como uma
condicdo médica frequentemente associada as mulheres. Tal
concepgao de que o sexo feminino era mais suscetivel a histeria
estava profundamente arraigada nas teorias médicas e cientificas
da época, que sustentavam que as mulheres possuiam diferengas
tanto fisicas quanto psicoldgicas em relacdo aos homens. Tais
teorias também se entrelagavam com nogdes sobre raga e género,
incorporando a suposigao de que mulheres nao brancas eram ainda
mais inclinadas a histeria devido a alegadas distingdes bioldgicas
(ALMEIDA, 2015, GOMES, 2009, COSTA, 2015).

A histeria foi usada como uma forma de desqualificar a voz e
a experiéncia das mulheres, retratando-as como emocionalmente
instaveis. Essa desqualificagao era ainda mais acentuada no caso de
mulheres negras, que eram vistas como mais "primitivas",
portanto, mais propensas a "perder o controle" de suas emogoes
(CARULA, 2016, p. 232)
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As experiéncias misticas vivenciadas por Maria de Aratjo sao
anteriores aos acontecimentos da quaresma de 1889, assim como o
conhecimento delas por parte do Bispo. Em correspondéncia de
1890, Dom Joaquim José Vieira destaca que havia alertado Padre
Cicero em 1886, em Quixeré, sobre os cuidados que deveria ter para
que os fatos extraordinarios nao fossem irrestritamente divulgados.

Ha de Vossa Reverendissima lembrar-se de que, em 1886. no Quixeré,
contou-me alguns factos extraordinarios succedidos com Maria de Aratjo,
havendo eu lhe recomendado muito criterio, muito cuidado, em ordem a
evitar-se qualquer illusao. (CASIMIRO, 2012, p.494-495)

A Beata é levada para a Casa de Caridade de Crato, cumprindo
as ordens de Dom Joaquim, em 1892. L3, a jovem Beata passa a ser
acompanhada por Padre Antonio Alexandrino, homem de
confianga do Bispo, e contrario aos acontecimentos de Juazeiro. Em
correspondéncias trocadas entre o sacerdote e o Bispo, Padre
Alexandrino afirma que Maria de Aratjo apresenta um
comportamento disciplinado e calmo, sendo a jovem humilde e
obediente, ndo provocando desordem no ambiente, entretanto,
reafirma o quadro de saude da Beata, informando ao bispo que a
mesma “(...) dd-se muito mal de satide na Casa de Caridade e que
estd no Juazeiro, passa muito melhor; disto tenho plena certeza.”
(CASIMIRO, 2012, p.564).

A histeria, condi¢ao médica atribuida a Maria de Araujo por
Dom Joaquim Arcoverde e endossada por Dom Joaquim José
Vieira, foi instrumentalizada como uma justificativa para as
experiéncias misticas da Beata Maria de Araujo. De acordo com a
perspectiva do sacerdote, a "epiléptica" beata estava fadada a
perder a sanidade mental:

Esses phenomenos de estigmas em mulheres na osdo raros, e
principalmente nas hystericasm e por si s6s nao auctorizam a dizer-se que
sao milagrosos. Maria de Aratjo acabara doida, como se tem dado com
outros, e assim terdo fim esses desaforo com que o demonio tem querido
emboir a simplicidade de alguns dasacatando o sangue precioso e N.
Senhor. (CASIMIRO, 2012, p.536)

145



A avaliagao de Dom Joaquim Arcoverde sobre os eventos em
torno de Maria de Aradjo lanca duvidas sobre a natureza
miraculosa dos estigmas presentes na beata, sugerindo que esses
fendmenos podem ser mais bem compreendidos a luz da histeria.
Além disso, Dom Joaquim Arcoverde acusa o demonio de utilizar
essas manifestagoes para minar a fé e a simplicidade dos devotos,
questionando a legitimidade dos sinais divinos. Seu argumento
sugere um conflito entre interpretagdes teoldgicas rivais, com uma
narrativa oficial apoiada pela Igreja e seguida por ele, e
interpretagdes alternativas que ganharam espaco entre os fiéis. A
analise do texto revela uma tensao entre visoes céticas baseadas na
medicina e na teologia, e interpretacdes devocionais que enxergam
nos fendmenos de Maria de Aratjo sinais divinos e auténticos.

CONCLUSAO

A andlise das representag¢des discursivas sobre a Beata Maria
de Aratjo evidencia o entrelagamento complexo entre o sagrado, o
poder e a disputa simbdlica no contexto do final do século XIX no
Ceard. A construcao dessa figura, inicialmente marcada por
depoimentos e relatos de testemunhas prdéximas, como Padre
Cicero, mostra-se profundamente influenciada por estratégias
performaticas, que visam tanto legitimar quanto contestar sua
santidade. Esses discursos sdao moldados por interesses diversos,
incluindo as forcas da Igreja oficial, que buscavam limitar a
influéncia de manifestacoes religiosas populares, e aqueles que
viam na Beata Maria de Aratijo uma expressao auténtica do fervor
laico e popular. As narrativas acerca de sua saude, suas visoes
misticas e seus sofrimentos fisicos, por exemplo, ndo apenas
reforcam sua condi¢do de mulher virtuosa e dedicada, mas também
servem como elementos performaticos capazes de evocar emogdes
e legitimar seu estatuto religioso na esfera publica.

Por outro lado, as interpretagdes antagonistas, como as de
Dom Joaquim Arcoverde e Dom Joaquim José Vieira, que
consideravam a Beata Maria de Aratjo uma farsante, revelam as
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tensoOes existentes entre os diferentes campos de poder presentes na
arena. Essas disputas ndo se resumiram a uma questao de fé, mas
envolveram questdes de normatividade social, género e
racialidade, refletindo as tensdes de uma sociedade em
transformacao. A performance discursiva de Padre Cicero, que
buscava conferir uma aura de santidade e legitimidade as
manifestagoes da Beata Maria de Aratjo, demonstra o papel central
do discurso na constru¢ao de identidades e na configuracao do
sagrado como um campo de disputa.

Além disso, a dinamica performatica evidenciada por Bauman
e Chartier revela que a producdo de sentido em torno da Beata
Maria de Aratjo nao € fixa, mas movel, sujeita as interpretagdes e
as interacdes sociais. As narrativas ndo apenas representam uma
identidade, mas também a produzem, moldando a sua imagem de
acordo com os interesses dos atores envolvidos. O esfor¢o de
consolidar uma “santa de Juazeiro”, por exemplo, foi marcado por
agOes estratégicas, que buscavam reforcar a sua posi¢do como
figura de devogao popular, enquanto as vozes ameacadoras a essa
performance, como as de Arcoverde, tentaram desacredita-la,
produzindo uma polarizacdo de sentidos. Esses processos
evidenciam que a construcao do sagrado €, sobretudo, um campo
de luta simbdlica, onde as vozes, os gestos e os discursos
desempenham papéis fundamentais na configuragio de uma
realidade social e religiosa que transpassa a experiéncia individual
e se insere na memdria coletiva.

A figura da Beata Maria de Araujo, portanto, materializa a
logica de desempenho do sagrado na sociedade, em que se
evidencia que o fendmeno religioso nao é apenas uma questao de
crenca, mas de representacao simbolica e poder. Sua histdria reflete
uma resisténcia as imposi¢gdes e questionamentos externos, ao
mesmo tempo que incorpora os dilemas de uma sociedade
marcada por desigualdades raciais e de género. Os registros,
documentos, depoimentos e cartas analisados revelam que a sua
santidade foi construida sob o signo da performatividade, sendo
palco de uma disputa de sentidos que transcende o ambito
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religioso e se estende as dinamicas sociais do seu tempo. Assim,
compreender essas narrativas nos ajuda a entender nao apenas a
trajetoria de uma figura religiosa, mas também as formas como o
sagrado, o poder e a identidade social se entrelacam em processos
historicos de constituigao cultural. A luta pela legitimagao da
santidade da Beata Maria de Aratujo revela o impacto das praticas
discursivas na conformagao de uma memdria coletiva, na qual o
sagrado e o profano se confrontam constantemente, moldando
identidades e reafirmando conflitos existentes na sociedade. Esse
estudo refor¢a a importancia de analisar as representagdes como
elementos dinamicos, capazes de transformar a compreensao do
fendmeno religioso em uma arena de disputa discursiva e
simbolica, cuja influéncia perdura na cultura e na fé popular até os
dias atuais.
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CAPITULO VI

Do sagrado do terreiro de umbanda de Mae Zima de Ogum, ao
sagrado ancestral das lutas das mulheres negras:
o enfrentamento da violéncia doméstica e familiar a partir do
trabalho do bando Somos todas Marias

Daniele Alves Marinho

RESUMO

Esta proposta de pesquisa tem como principal interlocutor as
praticas de cura vinculadas aos saberes, fazeres e modos de viver
que compoem o patrimonio de saude da Umbanda. O objetivo é
analisar esses atos sob a perspectiva de seu potencial de auxilio as
vitimas de violéncia doméstica e familiar. Para tanto, busca-se
descrever e interpretar os recursos terapéuticos empregados no
contexto do terreiro, compreendendo-os como estratégias de
cuidado estruturadas a partir de uma perspectiva afrocentrada.
Tais praticas sao analisadas em didlogo — e, por vezes, em
contraposicao — com outros modelos de cuidado e produgao de
conhecimento, como aqueles advindos da medicina euro-
americana contemporanea. O Terreiro de Ogum Magé de Mae
Zima é o meu campo de pesquisa, nomeada a primeira Mestra da
Cultura da Umbanda no Estado do Ceara (Secult-CE) e
contemplada, também, com o titulo de Notdrio Saber em Cultura
Popular (UECE), em 2018. A investigacao se desenvolve a partir de
dois eixos centrais: a Umbanda — reconhecida como um rico
mosaico historico, que constitui minha fortaleza identitaria e
heranga ancestral — e o enfrentamento da violéncia contra a
mulher. Busco problematizar a histdria dos saberes e das memorias
da Umbanda, estabelecendo um didlogo com os conhecimentos
ancestrais transmitidos tanto pelos mais velhos quanto pelos mais
jovens. Esse didlogo envolve praticas terapéuticas articuladas ao
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patrimonio cultural, fundamentadas na atuacdo de guias
espirituais, cujos protocolos de cuidado incluem o uso de folhas,
banhos, beberagens, benzimentos, liturgias e outros saberes
populares. A pesquisa constréi, assim, uma encruzilhada entre
passado e presente, na contramao da intolerancia religiosa contra
as matrizes afro-indigenas. Destaca-se, especialmente, o
protagonismo de mulheres na condugao dessas praticas, com foco
no atendimento e cuidado de mulheres em situagao de violéncia
domeéstica e familiar.

PALAVRAS-CHAVE: Umbanda, Mae Zim3, violéncia doméstica e
familiar.

INTRODUCAO

Conforme o Mapa do Feminicidio de 2015, o Brasil passou da
sétima para a quinta posi¢do no ranking dos paises que mais
assassinaram mulheres no mundo. Ainda de acordo com o Anuéario
Brasileiro de Seguranga Publica, a violéncia contra a mulher
cresceu consideravelmente em 2022.

Essa também foi a conclusao do relatdrio “Visivel e Invisivel:
a vitimizacdo das mulheres no Brasil”, divulgado pelo Férum
Brasileiro de Seguranca Publica. Os feminicidios cresceram 6,1%,
resultando em 1.437 mulheres mortas. As agressdes no contexto de
violéncia doméstica tiveram um aumento de 2,9%, totalizando
245713 casos. As ameacgas, consideradas uma das formas de
violéncia psicoldgica que o agressor pode exercer sobre a mulher,
cresceram 7,2%, resultando em 613.529 casos e 0s acionamentos no
190, nimero de emergéncia da Policia Militar, chegaram a 899.485
ligacoes, o que significa uma meédia de 102 acionamentos por hora.

Na esfera penal, a violéncia psicoldgica foi tipificada em 2021
pela Lei 14.188, resultando no registro de 24.382 boletins de
ocorréncia, assim como a perseguicao, pratica conhecida como
“Stalking”, resultou em 56.560 casos. O percentual do local de
ocorréncia dos feminicidios e das demais mortes violentas de
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mulheres do Brasil, 69,3% deles ocorrem na residéncia,
confirmando a pesquisa da ONU que aponta que o lugar mais
perigoso para uma mulher é a propria casa.

Quando fazemos o recorte de raga, as mulheres negras vitimas
de feminicidio equivalem a 61,1%, enquanto as mulheres brancas
sao de 38,4%. Isso mostra que essas identidades sao articuladas por
marcadores sociais da diferenca de género, raca e classe. A
compreensdao dos dados sobre violéncia doméstica baseada em
género, ou mesmo 0s casos de feminicidio, deve considerar ainda
o alto indice de subnotificagao, nao por incompeténcia do Estado,
mas por descaso.

Vilma Piedade (2017), professora e escritora, graduada em
Letras e pos-graduada em Literatura pela UFR], traz um novo
conceito, o de “dororidade”, visando abarcar as mulheres negras:

Sororidade une, irmana, mas nao basta para Nos - Mulheres Pretas, Jovens
Pretas. Eu falo de um lugar marcado pela auséncia. Pelo siléncio histérico. Pelo
ndo lugar. Pela invisibilidade do Nao Ser, sendo. Dororidade carrega no seu
significado a dor provocada em todas as Mulheres pelo Machismo. Contudo,
quando se trata de N6s, Mulheres Pretas, tem um agravo nessa dor. A Pele
Preta nos marca na escala inferior da sociedade. E a Carne Preta ainda continua
sendo a mais barata do mercado. E s6 verificar os dados [...]. A Sororidade
parece ndo dar conta da nossa pretitude (PIEDADE, 2017, p. 17).

Aliado a isso, hd uma énfase na experiéncia de mulheres
cisgéneras, que, como efeito, alocam a violéncia doméstica baseada
em género sofrida por mulheres trans e travestis, em outras
tipologias que também merecem atencao, o que me faz lembrar da
frase sempre dita pela ativista preta e travesti, Tina Rodrigues (In
Memoriam): “Quem chorara por nds”?

Em fungdo disso, permanece fundamental comparar os dados oficiais aos
produzidos pela sociedade civil, nas figuras dos relatérios anuais da
Associagao Nacional de Travestis e Transexuais (ANTRA) e do Grupo Gay
da Bahia (GGB), que seguem contabilizando mais vitimas que o Estado,
mesmo dispondo de menos recursos que a maquina publica. A ANTRA
contabilizou 131 vitimas trans e travestis de homicidio (BENEVIDES, 2023).
O GGB contabilizou 256 vitimas LGBTQIA+ de homicidio no Brasil (MOTT
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et al., 2023). O Estado deu conta de contar 163, 63% do que contabilizou a
organizagdo da sociedade civil, demonstrando que as estatisticas oficiais
pouco informam da realidade da violéncia contra LGBTQIA+ no pais.
(ANUARIO BRASILEIRO DE SEGURANCA PUBLICA, 2023, Sio Paulo,
Ano 17, ISSN 1983-7364)

Diante desses dados, percebemos que é preciso muita luta,
resiliéncia e organizagao politica para aplicar os fundamentos do
feminismo negro, “O empoderamento também exige mudar as
injustas instituicdes sociais com que os afro-americanos vém
deparando de geragao em geracao”. (Collins, 2019, p. 433). Mas isso
sO sera possivel de forma coletiva, consciente e com muita
disposi¢ao como esclarece Bell Hooks:

Resistimos a dominagao hegemonica do pensamento feminista insistindo
que ele é uma teoria em formagao, em que devemos necessariamente criticar,
questionar, reexaminar e explorar novas possibilidades. Minha critica
persistente foi construida por minha condi¢do de membro de um grupo
oprimido, por minha experiéncia com a exploragdo e a discrimina¢ao
sexistas e pela sensacao de que a andlise feminista dominante nao foi a forca
que moldou minha consciéncia feminista. Isso se aplica a muitas mulheres.
Héa mulheres brancas que nunca tinham cogitado resistir a dominagao
masculina até o movimento feminista criar uma consciéncia de que elas
poderiam e deveriam. Minha consciéncia da luta feminista foi estimulada
pela circunstancia social. (2015, p. 202).

Hooks me faz compreender que devemos pensar as lutas de
forma critica, trazendo para a pauta as nossas realidades e, dessa
forma, nos organizar coletivamente para combaté-las.

Com dezessete anos de existéncia, a Lei Maria da Penha
11340/2006 é considerada pela Organizagao das Nagdes Unidas
(ONU) um dos trés maiores instrumentos legais em todo o mundo,
de combate a violéncia contra a mulher, apontando os cinco tipos
de violéncia mais comuns: violéncia fisica, violéncia psicoldgica,
violéncia sexual, violéncia patrimonial e violéncia moral.

De acordo com a pagina do Instituto Maria da Penha,
organizacdo nao governamental sem fins lucrativos fundada em
2009 com sede em Fortaleza e representacao em Recife, se sabe:
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A Lei tras o nome de Maria da Penha Maia Fernandes, vitima de violéncia
doméstica, nascida em 01 (um) de fevereiro de 1945, farmacéutica
bioquimica. Formou-se na Faculdade de Farmacia e Bioquimica da
Universidade Federal do Ceara em 1966, concluindo seu mestrado em
parasitologia em analises clinicas pela Faculdade de Ciéncias Farmacéuticas
da Universidade de Sao Paulo em 1977. [...] Em 1994, lancou o Livro
intitulado “Sobrevivi... Posso Contar” logo apds o primeiro julgamento do
seu agressor, quando foi condenado, mas saiu do Férum em liberdade por
conta dos recursos dos advogados de defesa. Com a repercussao da
publicagdo, as Organizagdes Internacionais CEJIL - Centro pela Justica e
Direito Internacional e CLADEM - Comité Latino Americano e do Caribe
para os Direitos da Mulher, a incentivaram a denunciar o Estado brasileiro
a Comissao Interamericana de Direitos Humanos da OEA — Organizacao dos
Estados Americanos. A mesma fez a dentincia e em 2001, o Brasil foi
responsabilizado internacionalmente pela forma negligente com que tratava
os casos de violéncia doméstica e obrigado a mudar as leis do Pais, o que
ocasionou o surgimento da Lei intitulada com o seu nome como forma de
reparagao simbolica. (Disponivel em: http://www.institutomariada
penha.org.br)

A vitima que inspirou a lei € uma mulher branca, de classe
média, que possui Ensino Superior completo. Nessa linha, citamos
outras leis na esfera de protecao a mulheres como: Lei 12.737/12,
intitulada Lei Carolina Dieckman, que dispoe da tipificagao criminal
dos delitos informaticos; Lei 13.642/18, intitulada Lei Lola
Aronovick, que atribui a Policia Federal a apuracao de crimes
virtuais envolvendo misoginia; Lei 14.245/22, intitulada Lei Mariana
Ferrer, que coibe a pratica de atos atentatorios a dignidade da vitima,
de testemunhas e para estabelecer causa de aumento de pena no
crime de coagio no curso do processo. E importante destacar que a
violéncia doméstica e familiar, assim como a violéncia de género,
atinge todas as mulheres, mas convém ressaltar que existem corpos
violentados que causam maior comogao e atengao por parte, tanto
das politicas publicas, como da sociedade.

Na disputa por narrativas dissidentes, temos as histdrias das
heroinas negras, entre elas, citamos Anastdcia. Em A Madscara, a
tedrica e artista Grada Kilomba relata uma versao de sua biografia
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citada no artigo Escrava Anastacia: The Iconographic History of a
Brazilian Popular Saint, de Jerome S. Handler e Kelly E. Hayesh:

Sem historia oficial, alguns dizem que Anastacia era filha de uma familia real
Kimbundo, nascida em Angola, sequestrada e levada para a Bahia, Brasil e
escravizada por uma familia portuguesa. Apds o retorno dessa familia para
Portugal, ela teria sido vendida a um dono de uma plantagao de cana-de-
acuccar. Outros alegam que ela teria sido uma princesa Nagd/Yorubd antes
de ter sido capturada por traficantes de escravos europeus e trazida para o
Brasil. Enquanto outros ainda contam que a Bahia foi seu local de
nascimento. Seu nome africano é desconhecido. Anastacia foi o nome dado
a ela durante a escravidao. Segundo todos os relatos, ela foi forcada a usar
um colar de ferro muito pesado, além da mascara facial que a impedia de
falar. As razdes dadas para esse castigo variam: Alguns relatam seu ativismo
politico no auxilio em fugas de outro(a)escravizado(a)s; outros dizem que
ela havia resistido as investidas sexuais do mestre branco. Outra versdo
ainda transfere a culpa para o ciime de uma sinhd que temia a beleza de
Anastacia. A ela é alegada a histéria de possuir poderes de cura imensos e
de ter realizado milagres. Anastacia era vista como santa entre
escravizados(as) africanos(as). Apoés o longo periodo de sofrimento, ela
morre de tétano causado pelo colar de ferro ao redor do seu pescogo.
(HANDLER; HAYES, 2009)

Nesse sentido, a historiografia de Anastdcia permite refletir
sobre as violéncias cometidas contra as mulheres negras, no
presente, e tragar taticas de sobrevivéncia. Diante do fato, é
importante trazer a historicidade dos movimentos femininos
negros na luta pela reconstru¢ao da memoria e justica. A pesquisa
também propde construir referenciais necessarios para a
descolonizagao das mentes e para a constru¢ao de uma imagem
positiva da Africa e de suas populagdes descendentes,
relacionando-a a atual conjuntura com destaque para a
contribuigao de novos sujeitos e movimentos, como o trabalho do
bando Somos todas Marias, forjado nas lutas de raga, classe e género.

Nao ha nada mais correto para os povos africanos ou pessoas africanas no
mundo, do que a nossa propria experiéncia histérica. Se noés estamos
engajados no processo de maturidade, entdo precisamos estudar a nossa
propria cultura, a nossa filosofia, precisamos honrar nossos ancestrais,
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precisamos respeitar as tradi¢des filosoficas que durante milhares de anos
produzimos. Nao podemos simplesmente jogar isso fora, mas a experiéncia
da escravidao, escravatura do colonialismo, o idealismo nos colocaram
longe de ndés mesmos, ficamos desorientados e, consequentemente, nos
tornamos imitagdes da Europa. (ASANTE, 2009a, p. 95).

O bando Somos todas Marias € um movimento que atua como
laboratério de tecnologias sociais aplicadas a um modelo de
educagdo  antirracista, inclusiva, nao capacitista, nao
LGBTQIA+f6bica, antipatriarcal e ndo discriminatoria, no qual a
arte ocupa e exerce a sua poténcia de trazer um olhar critico em
nossas dramaturgias. Possui como vertentes o Teatro Negro, o Hip
Hop, politico, brincante e favelado com recorte do feminismo
negro, valorizando a cultura tradicional popular, que tem sido o
mote para a construgao poética refletida em seu repertdrio artistico
e de formacao social, construindo pontes para o protagonismo
negro periférico.

Em seu famoso discurso, em Ohio, no ano de 1852, Sojourner
Truth nos faz perceber que a experiéncia que gera aquela fala,
poderia ter sido em qualquer lugar do mundo, inclusive no Brasil.
Quando afirma: “[...] pari cinco criangas e vi a maioria delas ser
vendida para a escravidao, e quando chorei meu luto de mae,
ninguém além de Jesus me ouviu [...]”. Ou mesmo quando diz que
conseguia trabalhar e “[..] aguentar o chicote também [...]".
Termina sua fala perguntando: “[...] e eu nao sou uma mulher”?
(TRUTH apud Hooks, 2020, p. 253). Truth traz ndo s6 suas préprias
dores e experiéncias, mas todo um contexto cultural histérico sobre
nossas mulheres negras, escravizadas, que tanto sofreram com
maus-tratos e devassidao.

Sim, ela era uma mulher. Uma mulher negra defensora das
lutas que lhe atravessavam. Truth falou o que precisava ser dito,
sem medo, se pronunciou por todas nds, me fazendo compreender
melhor o pensamento de Lélia Gonzalez, historiadora, graduada
pela Universidade Federal do Rio Grande do Sul, também escritora:
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E inegavel que o feminismo, como teoria e pratica, desempenhou um papel
fundamental em nossas lutas e conquistas, na medida em que, ao apresentar
novas questoes, nao apenas estimulou a formagao de grupos e redes, mas
também desenvolveu a busca por uma nova maneira de ser mulher. Ao
centralizar suas analises em torno do conceito de capitalismo patriarcal (ou
patriarcado capitalista), ele revelou as bases materiais e simbdlicas da
opressdo das mulheres, o que constitui uma contribui¢do de importancia
crucial para a direcdo de nossas lutas como movimento. [...] O extremismo
estabelecido pelo feminismo tornou irreversivel a busca de um modelo
alternativo de sociedade. Gragas a sua produgao tedrica e a sua agdo como
movimento, o mundo nao é mais o mesmo. Mas, apesar de suas
contribui¢des fundamentais para a discussdo da discriminagao com base na
orientacdo sexual, o mesmo nado ocorreu diante de outro tipo de
discriminagdo, tdo grave quanto a sofrida pela mulher: a de carater racial.
(GONZALES, 2020, p. 140).

E preciso muita luta, resiliéncia e organizagio politica para
aplicar os fundamentos do feminismo negro: “O empoderamento
também exige mudar as injustas institui¢des sociais com que os
afro-americanos vém deparando de geracdo em geracao”
(COLLINS, 2019, p. 433). Isso so6 sera possivel de forma coletiva,
consciente e com muita disposicao.

O Marias é formado por defensoras dos direitos humanos,
mulheres artistas e ativistas majoritariamente negras. Acumula
ampla experiéncia estética de luta social com um olhar poético,
estético e ético que se langa a partir das periferias. O grupo ocupa e
disputa espagos por meio de agdes culturais e formativas, com
énfase na valorizagdo do protagonismo da mulher negra,
contribuindo, assim, para a consolidacio de uma relevante
iniciativa cultural no estado.

Atuando nas frentes de luta e no enfrentamento da violéncia
contra a mulher, o Marias tem em seu portfdlio projetos premiados,
como: “Marias na Comunidade”, “Marias nas Ruas”, “Marias vao
com as Outras” e “Empoderarte”. No tocante a violéncia contra a
crianca e adolescente, citamos: “Juventude e Periferia”, “T6 de boa,
to na Paz” e “Marias pelas Asas de Maat”. Quanto a
LGBTQIA+fobia, destacamos “Escola fora do Armario”. Em relagao
ao fortalecimento do Movimento Negro, citamos: “Negra Sou” e
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“Filhos de Maria - Minha mae nao dorme enquanto eu nao chegar”,
valendo-se da busca pelo empoderamento e dororidade
(PIEDADE, 2017) para criar espagos de discussao, experimentagoes
cénicas e textos autorais com o intuito de provocar o debate, gerar
inquietagdes, convidar a mudanga e, finalmente, ensejar atitudes no
coracao e mente das pessoas sobre o combate as opressdes. Em suas
produgdes artisticas, sublinhamos: “Quebrando o Siléncio do
Medo”, “Cuidado com o que vocé se acostuma” e “Terra Crua”.

Somos um coletivo que busca, em nivel pessoal e coletivo,
superar os discursos de 6dio, bem como construir alternativas que
promovam a autonomia e a inclusao sociopolitica das mulheres
negras na sociedade.O Marias surgiu em meio as especificidades do
ser mulher, negra, LGBTQIA+ e favelada, num corpo social
estruturado pelo racismo, patriarcado, LGBTQIA+fobia, sexismo e
outras formas de opressao.

Reformular a teoria feminista como bravamente define e
reforca Hooks, é essencial para que nada seja feito sem a nossa
presenca.

N6s, mulheres negras sem qualquer "outro" institucionalizado que
possamos discriminar, explorar ou oprimir, muitas vezes temos uma
experiéncia de vida que desafia diretamente a estrutura social sexista,
classista e racista vigente, e a ideologia concomitante a ela. Essa experiéncia
pode moldar nossa consciéncia de tal maneira que nossa visao de mundo
seja diferente da de quem tem um grau de privilégio (mesmo que relativo,
dentro do sistema existente). E essencial para a continuagao da luta feminista
que as mulheres negras reconhecam o ponto de vista especial que a nossa
marginalidade nos d4 e facam uso dessa perspectiva para criticar a
hegemonia racista, classista e sexista dominante e vislumbrar e criar uma
contra hegemonia. Estou sugerindo que temos um papel central a
desempenhar na construgao da teoria feminista e uma contribuicdo a
oferecer que é Unica e valiosa. A formacdo de uma teoria e uma praxis
feministas  libertadoras ¢é de responsabilidade coletiva, uma
responsabilidade que deve ser compartilhada. Apesar de criticar aspectos do
movimento feminista como o conhecemos até agora - critica que as vezes é
dura e implacavel - eu o fago ndo em uma tentativa de diminuir a luta
feminista, mas de enriquecer, de compartilhar o trabalho de construcao de
uma ideologia libertadora e de um movimento libertador. (2015, p. 208).
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E importante compreender que o feminismo negro é uma
abordagem especifica dentro do movimento feminista, fortemente
influenciado pelo conceito de interseccionalidade entre género,
raga e outras possibilidades de opressdao. Nao hd uma tnica
narrativa que represente todas as mulheres negras, contudo, o
feminismo negro busca abordar as diferentes realidades dessas
mulheres, com base em suas identidades proprias, dando voz as
suas experiéncias e perspectivas. Ele reconhece que as mulheres
negras enfrentam desafios unicos que ndo podem ser
contemplados apenas pela lente do feminismo tradicional.

Bia Ferreira, artista e multi-instrumentista, em sua poesia
reforca a importancia do protagonismo em nossas lutas:

Quanto tempo faz que eles contam a nossa histéria?
Quanto tempo faz que constroem nossa memoria?
Eu vim para contar, tao certo como agora,

Que eu estarei nas linhas que contam nossa vitoria,
Estudam o meu povo e acham tudo isso exdtico,
Viver na minha pele, tu ndo quer e fica 6bvio!

A minha escrevivéncia transcende sua teoria,

O que estd no seu caderno, eu vivo no dia a dia,
Representatividade, é nos por nds,

Ninguém vai falar por mim, eu tenho a minha voz,
E se a minha voz em algum momento falhar,

Posso te garantir, tem muita preta pra falar.

(Bia Ferreira)

A identidade do Marias estd intimamente ligada ao
empoderamento dos setores populares para que se tornem
protagonistas de suas vivéncias, incorporando-os ao processo de
organizagao, mobiliza¢ao e negociagdo de politicas publicas.

Ao longo de sua trajetoria, o Marias atuou na defesa do acesso
a educagao, em estratégias de desenvolvimento e enfrentamento a
todo tipo de violéncia, acumulando a¢des em 23 escolas do Sistema
Puablico de Ensino com uma média de 3.000 mil alunos alcangados.
Também desenvolveu atividades com adolescentes em
cumprimento de medidas socioeducativas, beneficiando
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aproximadamente 700 jovens, além de atuar em espagos de
acolhimento institucional, impactando cerca de 300 criangas e
adolescentes."

Estamos comprometidas com a articulagdo comunitaria e com
a participagao popular pelo direito a cidade e acesso a cultura, na
educagao em direitos humanos para a afirmagao da democracia e
dos sujeitos sociais e politicos da periferia, na mobilizagao e
engajamento do povo favelado, como também na observagao e
monitoramento de politicas publicas, em situagdes de participagao
politica ativa, para denuncia e formulagdao de alternativas nos
contextos de violagao.

O acesso a cultura é um direito defendido tanto na Declaragao
Universal dos Direitos Humanos, quanto em nossa Constituicao de
1988, tomado como um fator de fortalecimento da identidade de
um povo. Nessa perspectiva, o bando Somos todas Marias vem, desde
2012, promovendo o acesso as diversas representac¢des culturais do
nosso estado, dentro de territdrios como Grande Pirambu e Grande
Bom Jardim e Itaperi, que apresentam imensos desafios por serem
considerados 4reas da cidade com os menores Indices de
Desenvolvimento Humano. Ali, o distanciamento das pessoas com
a vivéncia da cultura se dd porque ela é entendida como algo
secundario diante daquilo considerado essencial: o trabalho e a
geracao de renda para garantir a sobrevivéncia.

Como fazer com que pessoas, vitimas da extrema
desigualdade social, percebam que o acesso a cultura, além de ser
um direito, também é uma necessidade fundamental? E nesse
contexto que o fazer cultural estd intrinsecamente ligado ao
conhecimento do outro, a construgao da relagdo entre o sujeito e a
produgao cultural, despertando o sentimento de pertenca dentro
de uma relagao afetiva, efetiva e ativa, em que a vivéncia da cultura
possibilite a construgao do conhecimento, o entretenimento e a
formagao da identidade local, buscando assim promover a
melhoria da qualidade de vida e o enfrentamento dos estigmas que
carregam varios bairros com maior vulnerabilidade.
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Compreendendo estas especificidades, e entendendo que nao
se faz cultura desatrelada do cuidado com as pessoas, o0 Marias vem
construindo essa relagdo com o publico através da atuacgao de
profissionais no contato direto com moradores do territério, da
oitiva promovida por estes e da pratica educativa em Arte e
Direitos ~ Humanos,  entendendo que esta  perpassa
transversalmente o fazer do bando com diversidade de linguagens
artisticas e facilidade de acesso, configurando-se como um
importante coletivo que promove a formagao em artes e cultura,
representando o desenvolvimento de boas praticas enquanto
politicas ptblicas de promogao e acesso a cultura para todos e
todas, dentro de um processo dialdgico que se da respeitando a
diversidade humana.

Dessa forma, falar sobre a luta das mulheres negras na historia
¢ compreender que essas violéncias possuem uma demarcagao
temporal desde o periodo da colonialidade através dos processos
de escravizagao, sendo pouco citadas nos livros de Histdria.

Bia Ferreira, em sua musica intitulada “Cota nao é esmola”,
cita em um trecho a seguinte frase: “Existe muita coisa que nao te
falaram na escola [...]”. Hooks argumenta:

Desde os tempos da escravatura que as gentes brancas estabeleceram uma
hierarquia social assente na raca e no sexo que punha os brancos em
primeiro lugar, as brancas em segundo, ainda que por vezes no mesmo
patamar dos negros, que se encontram em terceiro, e as negras em ultimo
lugar. O que isto quer dizer, no contexto da politica sexual da violagao, é
que se considera mais importante e significativo uma branca ser violada
por um negro que milhares de negras serem violadas por um sé branco.
(2018, pp. 93-94).

Nessa estrutura, as mulheres negras eram sistematicamente
relegadas ao ultimo patamar dessa hierarquia. Essa distor¢ao na
valoracao das vitimas de violéncia evidencia as profundas raizes
do racismo e do sexismo na sociedade, perpetuando a
desigualdade estrutural e a marginalizagdo das mulheres negras.
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Outras tantas autoras feministas negras, como Grada Kilomba,
lembram que raga e género nao podem ser separados, pois atuam
conjuntamente, criando papéis de género e raga em uma logica
colonial.

Os papéis de género atribuidos as mulheres negras, nesse sentido,
funcionam como um pardmetro opositor nas demais construgdes de género
e raga, construindo no imaginario social qual o lugar da mulher negra na
sociedade. [...] raga e género sao inseparaveis. “Raga” nao pode ser separada
do género nem o género pode ser separado da “raca”. A experiéncia envolve
ambos porque construgdes racistas baseiam-se em papéis de género e vice-
versa, e o género tem um impacto na constru¢ao de “raga” e na experiéncia
do racismo. O mito da mulher negra disponivel, o homem negro
infantilizado, a mulher mug¢ulmana oprimida, o homem mugulmano
agressivo, bem como o mito da mulher branca emancipada ou do homem
branco liberal sdo exemplos de como as construgdes de género e de “raga”
interagem [...] é dificil determinar em detalhes o impacto especifico tanto da
“raga” quanto do género, porque ambos estdo sempre entrelacados
(KILOMBA, 2019, p. 94).

Constatamos, assim, a manifestacao de uma forma de racismo
especifica, o racismo genderizado, que cria papéis de género, além
de desenvolver mecanismos de silenciamento e opressao,
mantendo-as em condi¢des vulneraveis, normalizando a violéncia
histérica em suas trajetdrias numa tentativa de manutencao das
desigualdades sociais.

Nesse sentido, o impacto simultaneo da opressao “racial” e de género leva a
formas de racismo unicas que constituem experiéncias de mulheres negras
e outras mulheres racializadas. Suas manifesta¢des, explica Philomena
Essed, se sobrepdem a algumas formas de sexismo contra mulheres brancas
e racismo contra homens negros. Portanto, é util falar em racismo
genderizado (Essed, 1991, p. 30) para se referir a opressao racial sofrida por
mulheres negras como estruturada por percepg¢des racistas de papéis de
género (KILOMBA, 2019, p. 99).

A importancia de falar acerca dessa tematica referendando
escritoras e pesquisas de mulheres negras, promove um
movimento de reconhecimento e pertencimento na medida em que
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contribui para o aumento da participagao social dessas mulheres
nos espagos ditos de poder, afirmando que, por mais que os
espagos académicos e de produgao de conhecimento ndo sejam
lugares pensados para nos, porém, decidimos que sem nds também
ndo existirdo. Seguindo uma linha na qual me inspiro e me
reconheco, Bianca Santana, jornalista, doutora em Ciéncia da
Informacao pela ECA-USP, nos diz que:

Os escritos de mulheres negras e sua grande capacidade intelectual e
combativa, em um cendrio tao restritivo, de se constituirem como sujeitos e
produzirem informagdes e conhecimento, permitem a existéncia de mais
escritoras e intelectuais negras. A projecao publica que ganham escritoras
como Carolina Maria de Jesus e Concei¢do Evaristo cria, no imaginario
coletivo, um repertério de que mulheres negras sido também escritoras,
produtoras de informacao, conhecimento e meméria. Uma memoria coletiva
que nao é sé de mulheres negras. Mas que esta sendo escrita, também, por
mulheres negras. (SANTANA, 2019b, p. 302).

Refletindo sobre essa realidade, construir discursos
fundamentados nas vivéncias, nas pesquisas e nos espagos de
resisténcia, posicionando-nos como liderangas, pensadoras e
intelectuais diante de pautas tao urgentes, fortalece a compreensao
de que apenas a luta transforma a vida e de que nossas vidas
importam.

Dessa forma, o territério do Terreiro surge como esse lugar de
acolhimento para as vitimas de violéncia doméstica e familiar,
através de seu conhecimento e pratica ancestral de saude,
colaborando para o reconhecimento identitario das mulheres
negras e o seu pertencimento quanto a cultura afrobrasileira na luta
contra o racismo. Com isso, a pesquisa pretende questionar: “Quais
sdo as contribuicdes dos saberes tradicionais e das relagdes étnico-
raciais desenvolvidas no terreiro para a promogao da saude mental
de mulheres em situacgao de violéncia doméstica e familiar”?

O sociologo Lisias Nogueira Negrao, em pesquisa intitulada
“Umbanda, entre a cruz e a encruzilhada”, nos ajuda na defini¢ao
de Umbanda:
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Religiao brasileira (ver Concone, 1987), enquanto sincretismo nacional a
partir de matrizes negras (macumba, candomblé) e ocidentais (catolicismo,
kardecismo). A umbanda é uma religido afro-brasileira de constitui¢ao
recente, como estando dividida entre os apelos de suas raizes negras e os
atrativos legitimadores da adogdo dos principios éticos cristaos. Embora
pouco racionalizada e postulando uma visao de mundo predominantemente
encantada, vem crescentemente moralizando-se a partir, sobretudo, das
influéncias do ideal kardecista da caridade. Tal incorporagao nao é, contudo,
linear, mas reinterpretada a partir da vivéncia concreta de seus agentes e
moderada pela necessidade da cobranga por servigos religiosos prestados e
pela "demanda", concepgao mégica de conflito inter-individual (NEGRAO,
1993, p. 113).

Desse modo, a experiéncia que cada filho de santo tem dentro
do terreiro é Unica e cada conhecimento adquirido nao €
comparavel a vivéncias de outras pessoas.

A assistente social, pesquisadora, presidente da Associagao
Cultural em Tempos de Ayoka e iyalorisa (mae de santo), Kelma
Luzia Nunes Otaviano, conhecida também como Kelma
T'Iyemonja, na sua pesquisa “Ori int: conhecimentos e praticas
ancestrais afro-brasileiras na satide mental”, afirma:

Nos Terreiros existem estratégias de acolhimento e cuidado em satde que
possuem referencial na Cosmologia africana, que origina uma concepgao de
pessoa, entendida como uma unidade corpo-alma, uma singularidade
constituinte e constituida de elementos da natureza, em conexao dialégica
com as forgas cosmicas da ancestralidade. Nesses espagos mitico-religiosos
o Babalossaim é a pessoa preparada ritualisticamente para o manuseio, o
trato com o reino vegetal, sendo um profundo conhecedor das plantas e
folhas, de sua propriedade medicinal, curativas e preventivas na satide das
pessoas e usadas nos rituais, nas obriga¢des e no tratamento em satde
oferecidos no Terreiro, através de sacudimentos, chas, lambedores, infusoes,
banhos de limpeza, equilibrio energético, com a retirada de cargas
energéticas negativas e restitui¢do de cargas energéticas positivas [...] Os
Babalossaim também ficaram conhecidos popularmente com os nomes de
erveiros e mateiros, sdo os curandeiros ou “médicos” populares do século
XIX, que atendiam a populagdo negra que os procurava nas ruas, ensinando-
lhes medicamentos para males do corpo e do espirito, com o uso de plantas
e ervas. Mas esses médicos populares também utilizavam seus
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conhecimentos para a sua propria sobrevivéncia pessoal e de sua familia.
(OTAVIANO, 2013, p. 49)

Mie Kelma T'Iyemonija foi a responsavel por me conduzir ao
territorio do terreiro em 2016, quando tive a oportunidade de
conhecé-la como convidada em um evento promovido pelo
coletivo Somos Todas Marias, intitulado “Negra Sou”. Na ocasiao,
em parceria com a Coordenadoria de Politicas para as Mulheres do
Municipio, realizamos a campanha “Fortaleza Diz Nao a violéncia
contra a mulher”.

Através do encontro com o territério do terreiro, passei a ter
vivéncias baseadas no principio da caridade através dos
tratamentos terapéuticos ali praticados, fato que contribuiu para o
meu bem-estar fisico e mental por meio da fé depositada.

A professora adjunta do curso de Psicologia da Universidade
Federal de Pelotas-UFPel e doutora em Psicologia, Miriam
Cristiane Alves Seminotti, discorre mais profundamente sobre as
praticas terapéuticas do terreiro:

No terreiro sdo produzidas praticas terapéuticas com ag¢des de prevencao e
promogao da saude fundamentadas em uma cosmologia que integra o
mundo fisico e o espiritual. [...] Trata-se de um modo de compreender o
mundo e, consequentemente, o processo saude-doenga, com base em uma
cosmovisao mitico-religiosa e, ao mesmo tempo, no campo da visao
sistémica complexa, na medida em que concebe a dialdgica entre os mundos
fisico e espiritual. [...] E nessa perspectiva que os terreiros conhecem e agem
sobre o processo saude-doenca. Um exemplo disso sdo os relatos de banhos
de ervas associados a oragdes. No terreiro, trabalha-se com uma concepgao
de satde que é pensada e produzida na relagdo entre o simbolico e o
concreto, o natural e o tecnoldgico, o mitico e o empirico que se
complementam e constituem o sentido de integralidade vivido nessa
comunidade. Enquanto o SUS compreende a integralidade como um
“conjunto articulado e continuo das acdes e servigos preventivos e curativos,
individuais e coletivos, exigidos para cada caso em todos os niveis de
complexidade do sistema”, no terreiro, a integralidade pressupoe a relagao
entre as dimensdes espiritual e fisica que constituem os sujeitos. Essa
concepgao de satide parte de uma nogao de sujeito integral, [...] ao trabalhar
com a triade fisico-espiritual-cultural o terreiro, com sua auto-organizacao,
tem um modo de produzir satide que extrapola as verdades técnico-
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cientificas das praticas convencionais. Atua a partir de uma compreensao
ampliada sobre o processo saude-doenga, corroborando diferentes
abordagens terapéuticas tradicionais contempladas na Politica Nacional de
Praticas Integrativas e Complementares no SUS, que atuam na perspectiva
da prevengdo, promogao e recuperagao da saude, com énfase no cuidado
continuado, humanizado e integral. (SEMINOTTI, 2009, pp. 85- 91).

Compreendemos, a partir de Seminotti nao apenas a
importancia do patrimonio de satide presente no territério do
terreiro, como também concluimos que esse patrimonio é
reconhecido no ambito da Politica Nacional de Satude.

Contudo, esse conhecimento nao é bem aproveitado pelos
gestores publicos quando analisamos, por exemplo, que a rede de
assisténcia a mulheres em situacdo de violéncia doméstica e
familiar nao oferece prioridade na Rede de Atendimento
Psicossocial-RAPS, as vitimas, muito menos promovem
campanhas de esclarecimento sobre essas praticas integrativas e
complementares, obrigando-as a enfrentar filas longas a espera de
um atendimento.

O territdrio do Terreiro surge como esse lugar de acolhimento
que, através do conhecimento e pratica ancestral de satide, colabora
também para o reconhecimento identitario das mulheres negras e
do seu pertencimento quanto a cultura afro-brasileira na luta contra
0 racismo.

Otaviano reforga a importancia desse espago quando diz:

Portanto os Terreiros como espagos miticos ancestrais africanos promotores
de satde, guardam em seus conhecimentos e praticas as concepgdes de
saude da medicina tradicional africana, que utilizando-se de uma tradigao
oral, passa conhecimento dos mais velhos para os mais novos. Essa medicina
tradicional africana inclui em seus componentes varios elementos: a
natureza, o jejum terapéutico, a educagao alimentar de base natural, a escuta
individual das queixas, a consulta oracular aos ancestrais, a hidroterapia,
dentre outros modos. Os Terreiros no Brasil e a medicina tradicional
africana, possuem como fundamenta¢do uma filosofia da ancestralidade
presente numa Cosmovisdo Africana que concebe a pessoa, como um
conjunto articulado que envolve a sua singularidade, sua familia, sua
comunidade e sua ancestralidade. Satide é um processo que envolve todas
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essas dimensoes e expressa-se como Ase (forga vital) fortalecido; para isso,
os recursos da natureza sao largamente utilizados, tanto em Africa, como no
Brasil. (2013, p. 52)

O territério do Terreiro promove o encontro da nossa
ancestralidade com o fortalecimento das nossas subjetividades
identitdrias, contribuindo para um caminhar sem dores e angustias
resultantes das violéncias sofridas, pois promove a construcao de
novos projetos de vida.

Com o coragao aberto e espirito desejoso de me aprofundar
nessas praticas seculares, fui apresentada a Mae Zima de Ogum,
onde encontrei morada, caminho e fortalecimento da minha fé.

Zima Ferreira da Silva, nascida em 03 de abril de 1947 na
cidade de Fortaleza, foi aprovada como Mestre da Cultura em 2018
na categoria Tradicao, Umbanda brasileira — Medicina Tradicional
de Terreiro.

Tive a oportunidade de conhecé-la em 18 de agosto do mesmo
ano, a seu convite, durante uma ocupagao no Hub Cultural Porto
Dragao, como parte da Programagao Experimental, com o projeto
M.ARILAS.: Mulheres nas Artes — Representatividade,
Identidade, Artivismo e Subjetividades.

O momento representou uma linda vivéncia ancestral e
espiritual que nos deixou muito felizes ao relatar que ali era sua
primeira participagdo enquanto Tesouro Vivo, nomeada pela
SECULT-CE através das Leis 13.351/2003 e 13.842/2006. O pedido
foi aceito prontamente dada a importancia da pesquisa proposta.

Mae Zima veio de uma familia humilde, que tem origem na cidade de
Pacatuba. [...] Aos 07(sete) anos de idade, na casa de seu Avo Gastao, de
quem Zima herdou sua corrente de guias espirituais, recebeu pela primeira
vez seu Orixa. [...] Aos 14 anos Zima comega a frequentar o terreiro “Rei do
Cangago” de Zé Alberto, considerado um dos maiores umbandistas do
Brasil, que anos mais tarde se torna seu Pai de Santo. Mesmo com pouca
idade e experiéncia Mae Zima aceita a responsabilidade de preservar a
cultura de seus ancestrais. [...] Com a morte de seu Pai de Santo Zé Alberto,
Zima passa a trabalhar em sua casa na Av. Domingos Olimpio, 242, no
Centro de Fortaleza. Anos mais tarde funda seu préprio terreiro
denominado “Ogum Megé”. A Casa fica localizado na Rua José Mauricio,
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800, no bairro Siqueira, no Territério do Grande Bom Jardim, periferia de
Fortaleza, onde desenvolve suas praticas e a ritualistica da Umbanda. [...]
Seu terreiro local € um dos mais conhecidos de Fortaleza na tradi¢dao da
Umbanda. (Disponivel em: http://www.maezima.com.br/mae-zima/)
Acessado em: 12 ag. 2022.

Ao chegar ao encontro, ela estava vestida com roupas comuns,
em tons de azul, e optou por nao usar as guias em razao da
consciéncia sobre a intolerancia religiosa direcionada as religides
de matriz africana. Para dar inicio a conversa, entoei um ponto de
Ogum, momento em que, imediatamente, retirou os sapatos,
permanecendo descal¢a. Ao ser questionada sobre a busca de
mulheres em situagdo de violéncia doméstica e familiar pelo
terreiro, compartilhou diversos relatos. Dentre eles, destacamos
um caso especifico que, ao perceber o estado de adoecimento da
vitima, sua primeira pergunta foi: “Como vocé conseguiu chegar
até aqui, minha filha?”

No decorrer da conversa, abordou a fun¢do da Umbanda
enquanto patrimoénio de satde, fundamentada na cura e na
caridade. Explicou que, por meio de rituais com o uso de plantas
medicinais, sdo preparados garrafadas, banhos, lambedores e
rezas, os quais, aliados a fé de quem busca o terreiro, contribuem
para a obtencao de resultados exitosos.

Apds esse primeiro contato, nos comprometemos de ao seu
terreiro, 0 Ogum Megg, localizado a Rua José Mauricio, 800, Siqueira,
territério do Grande Bom Jardim, onde as giras acontecem as quartas,
sextas e sdbados por volta das 13h. Pediu que chegassemos as 12h para
almogar, pratica comum em seu terreiro. A alimentagao e a limpeza
sao realizadas pelos filhos da casa, que o fazem como forma de
agradecimento pelas demandas alcangadas.

O espago € amplo, arejado e repleto de plantas. Na entrada,
um altar para Zé Pilintra, Tranca Rua e Exu, que protegem a casa.
Outro, dedicado a Pomba-gira e aos seres da encruzilhada. Um
pouco mais a frente, de Ox0ssi, para garantir que nunca lhes falte
comida na mesa e, dentro do terreiro, um grande altar para Ogum.
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Apbs a refeicao, a gira comega. Mae Zima surge vestida com
uma saia estampada, blusa branca e cabelos soltos. A imagem me
fez lembrar as palavras de seu filho, Leno Farias, Ogan e
pesquisador, acerca da manifesta¢do tradicional abracada por sua
mae, que ¢ uma umbanda cearense. O tambor nao foi usado,
somente em dias de festa.

A festa tradicional da casa é dedicada a Cosme e Damido,
atraindo muitas criancas da comunidade, que carinhosamente a
chamam de “avd”. Nessa ocasiao, sao distribuidos doces, além da
Feijoada da festa de Ogum. Toda a alimentagao e os doces sao
provenientes de doagOes realizadas pelos participantes, o que
assegura fartura e abundancia ao evento religioso. Ao final,
tomamos um banho de ervas e pude adquirir uma garrafada.

Desde entdo, minhas idas passaram a ser frequentes e me
tornei filha da casa. Uma frase sempre proferida pela mae Zima é a
seguinte: “Do portao para dentro, todos que lhe pedem a béngao
sao seus filhos”.

Essa experiéncia foi basilar no inicio da pesquisa, pois trouxe
elementos sobre a ritualistica e mitologia africanas, presentes no
terreiro de Umbanda de Mae Zima de Ogum. Tivemos acesso ao
conhecimento num contexto comunitario, sendo este transmitido
por meio da oralidade e de suas crencas, mitos, historias e praticas
ancestrais, repassados de geragdao em geragao, contribuindo para
a preservacao das identidades e da construgao da narrativa que
os une, atuando como mote para este trabalho que ainda se
encontra em curso.

Pretende-se Compreender, entre outros aspectos, como se daa
participagao das comunidades tradicionais no territério do terreiro
no acolhimento em satide mental, com énfase nas mulheres em
situagdo de violéncia doméstica e familiar. Busca-se, ainda, refletir
sobre o territorio do terreiro como parte da rota humanitaria da
rede de cuidado e atengdo a saude mental, reconhecendo a
oralidade como técnica de cura e como elemento fundamental na
validagao do itinerario terapéutico afrocentrado. Por fim, objetiva-
se apresentar os movimentos de mulheres negras como
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dispositivos de enfrentamento ao racismo e as imposi¢oes dos
papéis de género em uma sociedade patriarcal, destacando, nesse
contexto, a atuacao do coletivo bando Somos Todas Marias.

A fonte de pesquisa é a vida de Mae Zima de Ogum, assim
como seu terreiro de Umbanda Ogum Megg, lugar com o qual,
teoricamente, a proposta de pesquisa esta relacionada a ideia de
fabulagao critica de Saidiya Hartman, que opera como alternativa
para exceder ou negociar lacunas do arquivo da escravizagao.
Apresentamos também a abordagem de Afrocentricidade de
Molefi Asante.

Segundo Hartman, a metodologia de fabulagao critica assim
funciona:

Jogando com os elementos basicos da histéria e rearranjando-os,
reapresentando a sequéncia de eventos em histdrias divergentes e de pontos
de vista em disputa, eu tentei comprometer o status do evento, deslocar o
relato preestabelecido ou autorizado e imaginar o que poderia ter acontecido
ou poderia ter sido dito ou poderia ter sido feito. Lancando em crise “o que
aconteceu quando” e lorando a “transparéncia das fontes” como fic¢des da
Historia, eu queria tornar visivel a producdo de vidas descartaveis (no
trafico atlantico de escravos e também na disciplina da Histdria), descrever
“a resisténcia do objeto”, mesmo que por apenas imagina-lo primeiro, e
escutar os murmurios e profanagdes e gritos da mercadoria. Aplainando os
niveis do discurso narrativo e confundindo narradora e falantes, eu esperava
iluminar o carater contestado da Histéria, narrativa, evento e fato, derrubar
a hierarquia do discurso e submergir a fala autorizada no choque de vozes.
O resultado desse método é uma “narrativa recombinante”, que “enlaga os
fios” de relatos incomensurdveis e que tece presente, passado e futuro,
recontando a histéria da garota e narrando o tempo da escravidao como o
nosso presente. (2020a, p. 29).

A Afrocentricidade traz uma reflexao interdisciplinar sobre o
que faz o historiador, proporciona o deslocamento dos sujeitos
africanos para o centro, colocando-os, a partir de
questionamentos, = em  seus  respectivos  lugares e
contextualizando-os. Aqui, o conhecimento histdrico é a base para
a mudanca contra as desigualdades sociais. Para Asante, a
Afrocentricidade ¢ definida da seguinte forma:
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A ideia afrocéntrica refere-se essencialmente a proposta epistemoldgica do
lugar. Tendo sido os africanos deslocados em termos culturais, psicolégicos,
econdmicos e histéricos, é importante que qualquer avaliagdo de suas
condigdes em qualquer pais seja feita com base em uma localizacao centrada
na Africa e sua diaspora. Comecamos com a visao de que a afrocentricidade
é um tipo de pensamento, pratica e perspectiva que percebe os africanos
como sujeitos e agentes de fendmenos atuando sobre a sua propria imagem
cultural e de acordo com seus préprios interesses humanos (2009a, p. 93).

Pensar a afrocentricidade como elemento na construcao dessa
pesquisa € rejeitar a “marginalidade e a alteridade impostas pelo
eurocentrismo”, trazendo a periferia para o centro do debate,
reivindicando o direito de estarmos onde quisermos, realizando um
processo de descolonizagao de mentes, deslocando o discurso
hegemonico em dire¢do a uma abordagem questionadora contra a
dominagao cultural, cumprindo seu papel ideoldgico antirracista,
antissexista e antiburgués. Como diz o rapper, Pelé do Manifesto,
“[...] sei que voce odeia, o estilo do gueto, mas hoje, vai ter que fingir
que gosta de preto”. De que forma? Convivendo, assistindo,
aplaudindo o nosso fazer e saber ancestrais.

CONSIDERACOES FINAIS

No contexto de um curso de Mestrado em Histdria, torna-se
fundamental desenvolver uma pesquisa que dialogue criticamente
com a hegemonia do conhecimento eurocéntrico presente na
estrutura académica. Nesse sentido, € imprescindivel a produgao
de saberes que valorizem as vivéncias, as trajetorias e as motivagoes
dos sujeitos pertencentes as comunidades tradicionais.

Isso reforca a importancia de pensarmos nossas pesquisas
diante do que nos acontece e nos alcanga, de podermos escrever a
nossa histéria e de tantos outros sujeitos que se assemelham a nos.
H4 muita poeira debaixo de nossos pés.

A pesquisa com elementos da cultura afro-brasileira traz um
manancial de disparadores provocativos, que respondem aos
novos desafios da formagao em Historia, contribuindo para o
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aquecimento do pensamento critico como forma de incentivar a
quebra de estere6tipos contra a populagao negra, favorecendo a
participacao mais ativa e consciente da comunidade académica, na
construcao de uma sociedade com equidade social.
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CAPITULO VII

Caminhos do catolicismo brasileiro:
associacoes leigas e vivéncias religiosas no Brasil

Maria Lucélia de Andrade!

RESUMO

As irmandades religiosas leigas foram o principal espago de
vivéncia do catolicismo popular no Brasil. Organizadas como
associacOes autonomas sem interferéncias clericais, assumiram as
mais diversas configura¢des ao longo dos periodos Colonial e
Imperial. Com recortes de classe, de género e raca algumas dessas
associagOes foram econOmica e politicamente muito poderosas.
Com o fim do Padroado, a Igreja viu na vitalidade das irmandades
a melhor aposta para se manter e se expandir na Republica,
apropriando-se do modelo associativo e adaptando-o para que
ficasse sob o controle clerical, dando origem a novas irmandades,
agora sob os auspicios da romanizagao.

PALAVRAS-CHAVE: Igreja Catdlica, irmandades, romanizagao.

INTRODUCAO

A colonizagao brasileira foi marcada pela for¢a da cruz e da
espada. A Igreja Catdlica chegou ao “Novo Mundo” sob o
patrocinio e apadrinhamento da Coroa, que, a partir do beneplacito

! Graduada em Histéria — Licenciatura plena pela Faculdade de Filosofia Dom
Aureliano Matos (FAFIDAM-UECE). Mestre em Histoéria Social pelo Programa de
Pos-graduagao em histéria da Universidade Federal do Ceara (UFC) e Doutora em
Histdria social pela mesma instituigdo. Atualmente, é professora Adjunta do
departamento de Histéria da Universidade Regional do Cariri (URCA).
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régio transformou-lhe em uma espécie de “departamento” do
Estado, marcado por todas as vicissitudes portuguesas.

A obra jesuitica junto aos povos origindrios teve um imenso
alcance e sucesso (para a Igreja) extraordindrio com a distribuicao
de aldeamentos por vdrias dreas da Colonia, enquanto a ordem
aumentava exponencialmente seu patrimonio como forma de sair
da dependéncia do Padroado régio, que investia timidamente na
estruturagao da Igreja.

Se, para os nativos, a atencdo dos Jesuitas — voltada a
catequizacao e domesticagdo - era substancial e abrangente, para o
restante da populagao a assisténcia religiosa mostrava-se precaria
e insuficiente. Eximindo-se de cumprir o compromisso firmado de
expandir a Igreja no Novo Mundo, a Coroa portuguesa — e,
posteriormente, o Império brasileiro - deixou de investir na criagao
de dioceses, pardquias, construgao de templos, fortalecimento e
formacgao do clero, nomeacao de cargos eclesidsticos, etc.

O catolicismo no Brasil, desse modo, foi se desenvolvendo com
um carater predominantemente privado, com capelas erigidas em
propriedades particulares, ou de oratdrios, muitas vezes
itinerantes, que circulavam pelos mais longinquos rincoes dos
sertdes. Nas palavras de Eduardo Hoornaert,

As praticas religiosas estavam intricadamente ligadas a estrutura patriarcal
da familia nas grandes plantagdes de cana-de-agticar e centralizavam-se na
capela, no oratério privado e na devogao aos santos. Geralmente nao era
requerida a presenca de sacerdotes missionarios. As ordens religiosas
dirigiam suas atividades prioritariamente para a conversdo dos indios e,
pode-se dizer, a transformagao de seu modo de vida e de trabalho de modo
a se adequarem as novas prioridades do Estado colonizador portugués. 2

Assim como nao havia investimento na construgao de templos
por parte da Coroa® também era insuficiente o numero de
sacerdotes disponiveis para oferecer assisténcia religiosa ao povo.

2 HOORNAERT, Eduardo. A Igreja Catdlica no Brasil Colonial (2018, p. 555)
3 Ressalte-se que, muitos templos, foram erguidos por irmandades leigas, e tais
como as capelas das fazendas, eram de propriedade privada da associacao leiga.
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Lugares mais populosos, contavam com as visitas de desobrigas
feitas pelos poucos bispos ou ordens religiosas, em especial os
Capuchinhos.

Diante do expressivo desfalque estrutural da Igreja Catdlica no
Brasil, aliado a nao implementagio de grande parte das
determinagbes oriundas de Roma — especialmente aquelas
provenientes do Concilio de Trento, marco da Contra-Reforma —,
o catolicismo passou a ser vivenciado pela populacao em meio a
um sincretismo religioso. Esse fendmeno resultou na fusdo de
elementos do catolicismo medieval, profundamente marcado pelo
barroco, com praticas de matrizes judaicas — trazidas por cristaos-
novos que, na Colonia, por vezes mantinham costumes judaizantes
—, crengas indigenas, que também influenciaram os colonos
portugueses, e diversas expressoes religiosas de origem africana.

Com esse complexo desenvolvimento das condi¢oes
historicas, a forma como o catolicismo se desenvolveu no Brasil 1he
imprimiu caracteristicas proprias, que, ao longo dos séculos,
distanciaram demasiadamente as vivéncias religiosas da
populagdo do que era recomendado pela Sé romana. Segundo
Martha Abreu, “[...] as vivéncias da religiosidade colonial foram
marcadas pelo encontro entre as praticas religiosas e magicas de
portugueses, indios e negros, numa dinamica criacdo de
hibridismos culturais ao longo de trés séculos”4 De fato, esses
hibridismos continuam até os dias atuais, a despeito das inimeras
e contundentes tentativas da Igreja Catolica, em fins do século XIX
até a segunda metade do século XX, de “purificar” o catolicismo
vivenciado pela maioria da populagao brasileira.

O catolicismo portugués era afeito as irmandades, ordens
terceiras, associagOes pias, sodalicios, congregacdes, e na Colonia
isso nao foi diferente. Mas se a principio as associa¢oes pias ficavam
restritas aos mais abastados, no Brasil, tais agrupamentos
inspiraram a organizagao das chamadas irmandades religiosas.

* ABREU, Martha. O Império do Divino — festas religiosas e cultura popular no Rio de
Janeiro, 1830-1900. Rio de Janeiro: Nova Fronteira; Sao Paulo: FAPESP, 1999, p. 35
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Apesar da nomenclatura, as associa¢Oes constituiam institui¢des
leigas, regidas por regulamento proprio, cuja criacao dependia de
autorizagao formal da Igreja e da camara. Concluido esse tramite,
de carater essencialmente burocratico, a irmandade passava a ter
sua existéncia legalmente reconhecida, adquirindo plena
autonomia de funcionamento e submetendo-se, a partir de entao,
exclusivamente aos seus estatutos.

IRMANDADES LEIGAS E A VIVENCIA DO CATOLICISMO
NAO ROMANIZADO NO BRASIL

As irmandades dos séculos XVII e XVIII no Brasil, traziam
consigo uma experiéncia multifacetada e Unica em cada
organizacdo. A priori, podemos falar dos recortes essenciais de
uma irmandade: classe, raga e género. Havia as irmandades de
elite, formadas por brancos abastados da Colonia e do Império.
Estas costumavam, inclusive, organizar agdes beneméritas para a
sociedade, como a criacdo de Santas Casas de Misericordia,
conferindo a seus membros prestigio social e reconhecimento entre
os seus. Dos recortes basicos de existéncia, o de classe era o tinico
que nao “se misturava”. Houve, ao longo da historia, irmandades
de pretos e pardos, mistas de pretos e pardos, de artesdos,
sapateiros, etc. Mas nao veremos classes sociais diferentes
irmanadas em uma s congregagao. Sobre aquelas situadas na
Bahia do século XIX, Joao José Reis afirma:

As irmandades tinham dessa maneira a funcdo implicita de representar
socialmente, se ndo politicamente, os diversos grupos sociais e ocupacionais
da Bahia. Na auséncia de associa¢des propriamente de classe, elas ajudavam.
Tecer solidariedades fundamentadas na estrutura econémica, e algumas nao
faziam segredo disso em seus compromissos quando exigiam, por exemplo,
que seus membros possuissem, além de adequada devogdo religiosa,
bastantes bens materiais. Mas o critério que mais frequentemente regulava
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a entrada de membros nas confrarias ndo era ocupacional ou econémico,
mas étnico-racial.’

A presenca de mulheres também era rara, e ocorreu com mais
frequéncia no ultimo século de existéncia de tais irmandades, o
XIX. No entanto, mesmo quando se passou a permitir o ingresso
de algumas mulheres, a elas eram vetados os cargos importantes.

A pluralidade das interagdes nas irmandades é bem mais
complexa do que a simples divisdo de sagrado e profano. Embora
para o observador externo certas praticas possam ser rotuladas
como “profanas”, para esses individuos, a diferenciacdo nao
existia. No catolicismo popular brasileiro, o profano é comumente
sacralizado e o sagrado é profanado sem desrespeito ou demérito.

E senso comum entre os historiadores da Igreja Catdlica que,
até fins do século XIX, a religiosidade do povo brasileiro se
desenvolveu em sua maior parte no ambito dessas irmandades
leigas, consequéncia do catolicismo de capelas e oratdrios sobre o
qual tratamos anteriormente.

As irmandades leigas operavam de forma independente da
Igreja Catolica, enquanto instituigao religiosa. Cada uma com seu
termo de compromisso e santo de devogao, promovia as festas
anuais dos seus padroeiros, entre muitos outros festejos. A missa,
contratada mediante o pagamento de congruas, se seguiam os fogos,
as dangas e, por vezes, cortejos como aqueles chamados “cortes do
Congo”. O dia do padroeiro era, sem duvida, a maior festa do ano
para o grupo de associados. Os poderes locais, religiosos e civeis, nao
interferiam nessas festas, deixando que as irmandades celebrassem
sem limites. Pelo menos, até fins do século XIX. Mas a partir da
Republica, as coisas mudaram profunda e definitivamente para as
irmandades leigas, com a sanha higienizadora e disciplinante do
estado, associada a romanizacao catdlica.

Sabe-se que, com o fim do Império, findam-se também os
acertos e acordos que o estado mantinha com a Igreja Catdlica. O

5 REIS, Joao José. A morte é uma festa — ritos finebres e revolta popular no Brasil
do século XIX. Sao Paulo: Companhia das Letras, 1991, p. 53.
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declinio do Padroado e do beneplacito régio inaugurou uma nova
realidade para a Igreja, que precisou se reinventar a partir do
momento que deixou de ser praticamente um departamento estatal.

Enquanto a Republica se configurava como higienista e avessa
aos costumes do povo e mesmo a cultura clerical trazida de
Portugal, a Igreja precisava se reorganizar e buscar expansao e
apoio junto a religiosidade popular, como forma de sobrevivéncia.

Apesar de ter havido discussoes entre membros do alto clero
acerca da possibilidade de fundar uma Igreja nacional nos moldes
da Igreja Anglicana, a maioria manifestou-se favoravel a um
reencontro com Roma, bem como a aceitagao de todos os concilios,
bulas e ordens que nao haviam sido implementados no Brasil por
negligéncia e/ou desinteresse da Coroa.

Ao decidir voltar-se para os ensinamentos romanos, a Igreja
Catodlica brasileira fez um movimento de dentro para fora,
buscando diretrizes e apoio de Roma. A esse processo chamou-se
Romanizagdo. Aproximadamente duas décadas antes, em 1870,
com o concilio Vaticano I (1869-1870), a Igreja romana comegou a
combater os chamados “males da modernidade”, apontados no
Silabo dos erros. Roma declarou guerra nao apenas ao liberalismo,
positivismo, comunismo, espiritismo, protestantismo, maconaria,
mas também advogou pelo fim das chamadas “igrejas nacionais”,
casos nos quais o governante do pais tinha primazia sobre a Igreja
e sO implantava aquilo que entendesse ser viavel, tal como
acontecia no Brasil, num movimento chamado Ultramontanismo.
Apesar da nomenclatura, as associa¢des constituiam institui¢des
leigas, regidas por regulamento proprio, cuja criacao dependia de
autorizagao formal da Igreja e da camara. Concluido esse tramite,
de carater essencialmente burocratico, a irmandade passava a ter
sua existéncia legalmente reconhecida, adquirindo plena
autonomia de funcionamento e submetendo-se, a partir de entao,
exclusivamente aos seus estatutos.

Esses dois movimentos, Romanizacao (do Brasil para Roma) e
Ultramontanismo (de Roma para o mundo) se encontraram e se
fundiram na historia da instituicdo catdlica do Brasil em fins do
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século XIX, e seguiram avan¢ando concomitantemente até a
segunda metade do século XX, quando um novo concilio, o
Vaticano II, propds-se uma reviravolta controversa na Igreja
Catolica, orientada no sentido de torna-la mais sintonizada com os
novos tempos e com as transformagoes da chamada Modernidade.
Essa proposta visava constituir uma “Igreja povo de Deus”, sem
distingdes de grupos ou classes em seu interior, e marcada por um
forte apelo ao ecumenismo. Era a tentativa de “aggiornamento”,
termo italiano que significa “atualizagao” perante os novos tempos,
ou, conforme Jodo XXIII, tratava-se de “abrir uma janelinha na
Igreja” para que ela nao morresse sufocada por seu
conservadorismo hermético que ja nao dialogava muito bem com a
sociedade da segunda metade do século XX. Ambos os concilios,
Vaticano I e II, demarcaram mudangas na forma como os leigos se
organizavam em associa¢des de cunho religioso no Brasil.

O SEQUESTRO DA TRADICAO - ROMANIZACAO E
APROPRIACAO DAS IRMANDADES LEIGAS

No contexto de reorganizagao da Igreja Catdlica no Brasil — e
no mundo — ao final do século XIX, “ortodoxar” a religiosidade
dos leigos brasileiros constituiu, indubitavelmente, o primeiro e
mais significativo desafio. Afinal, a religiosidade popular havia se
desenvolvido, ao longo de mais de trés séculos, de forma hibrida,
configurando uma expressao propria da fé, marcada pela violenta
mesticagem que caracterizou a formacao da nagao brasileira.

Entretanto, a atuacdo da Igreja nesse momento, em nome de
sua propria sobrevivéncia, se tornava paradoxal. Se a institui¢do ia,
aos poucos, se apropriando de espagos de devogao populares,
buscando trazer tais grupos para o controle do catolicismo
ortodoxo, tentando adequar as devogdes do povo a uma religiao
mais “higiénica”, concomitantemente, fazia concessdes a esses
mesmos fiéis a fim de garantir que eles lhe dessem suporte
financeiro e social.
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Num contexto que exigia maultiplas agdes para a
reestruturagao da Igreja segundo os moldes romanos, a estratégia
mais promissora consistia em conquistar o catolicismo popular por
meio da doutrinac¢do, visando ao éxito na empreitada de reforma
do catolicismo brasileiro.

Nesse processo, um dos primeiros alvos da Igreja Catolica
foram as irmandades leigas, que, devido a sua natureza laica,
estavam fora do controle clerical e dada sua popularidade,
amealhavam quase a totalidade daqueles que se diziam catolicos
em fins do século XIX. Nelas é que a populacao vivia suas crengas
e religiosidade, enquanto cultivavam um sentimento de pertenca e
identidade com “o0s irmaos de santo”.

A primeira a¢do do catolicismo romanizado foi desmerecer e
acusar de desviadas as festas e praticas das irmandades leigas.
Logo, a religiosidade que foi praticada por séculos com a anuéncia
da propria instituigao, se tornou imprdpria e incomoda. Em varios
momentos, a Igreja Catdlica se aliou ao Estado higienista - que
menosprezava 0s costumes populares - para enfraquecer as
irmandades, dificultando suas celebragdes, “civilizando” e
disciplinando as crencas e vivéncias do povo.

Por outro lado, a Igreja trazia para o Brasil o modelo das
confrarias, sodalicios e associa¢des pias europeias que, junto a
populagdao, também eram conhecidas como “irmandades”. Aqui
cabe um adendo: embora os cddigos candnicos estabelecam
distingdes entre irmandade, confraria, associagdo pia, sodalicio,
entre outras formas organizativas, tais diferenciagdes nunca foram
plenamente assimiladas pelo povo. No senso comum, prevaleceu a
tendéncia de agrupar todas essas modalidades sob a designacao
genérica de “irmandade”. Por esse motivo, e considerando também
a forma como os membros as identificavam, optamos por
denominar essas associagdes como 'irmandades romanizadas', a
fim de distingui-las daquelas que predominavam antes da ultima
década do século XIX.

Essas irmandades, assim como aquelas ndao romanizadas,
também tinham recortes de classe e género, mas com uma diferenca
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essencial: sua existéncia estava condicionada ao controle de um
diretor espiritual, que deveria ser um padre da paréquia onde estava
sendo criada, de preferéncia o proprio paroco. Ja as irmandades nao
romanizadas, compostas pelas camadas mais abastadas, resistiram,
em um primeiro momento, a adequagado ao novo modelo
romanizado, em parte devido ao arraigado anticlericalismo dos
homens das elites brasileiras. Tais agremiagoes, como as irmandades
do Espirito Santo, Vicentinos, etc., permaneciam sendo espagos
masculinos, com carater caritativo.

Buscando atuar em vdrias frentes e tentando aumentar o seu
séquito de defensores, a Igreja romanizada no Brasil investiu em
uma camada da populacdo sempre vista com desconfianca e até
desprezo: as mulheres, o sexo devoto. O processo de romanizacao
pelo qual a Igreja brasileira comegou a passar a partir do final do
Padroado, viu no publico feminino seu maior potencial de
arregimentacdo para fortalecer e expandir as novas diretrizes do
catolicismo.

Ja o fendbmeno do marianismo, muito popular no catolicismo
brasileiro (e latino-americano), foi um apelo importante para atrair
fiéis para as congregacdes romanizadas. Em poucos anos, era
possivel encontrar espalhadas pelas cidades, irmandades como a
de Nossa Senhora do Carmo, do Socorro, das maes cristas, e,
provavelmente, a de maior projecao e alcance de todas: a Pia Uniao
das Filhas de Maria ou, simplesmente, irmandade das Filhas de
Maria, como suas associadas costumavam chama-la.

A irmandade das Filhas de Maria era uma associagao leiga
formada exclusivamente por jovens catdlicas solteiras. Mais do que
uma mera sociedade piedosa, essa unido pia nasceu da necessidade
de disciplinar o comportamento feminino e adequar as jovens
associadas aos novos tempos, sem que perdessem os valores da
tradicdo conservadora e misdgina catdlica. Seu compromisso
inicial, sequer, era incentiva-las a vida religiosa, pelo contrario,
visava prepara-las para assumir o papel de educadoras do amanha,
como maes das futuras geragoes.
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Articulado ao enfoque no marianismo, o estimulo a maior
participagdo de jovens leigas nas associagdes e manifestagdes
catdlicas constituiu a aposta inicial na busca por apoio social,
politico e econdmico as demandas da Igreja durante a transi¢ao do
Império para a Republica. Para a Igreja, arregimentar as filhas de
Eva parecia ser tarefa mais facil, e com isso, fazer delas “um
exército mariano” em defesa da fé catdlica.

Ainda que fosse uma participacao cuidadosamente tutelada, o
fato é que a Igreja Catodlica brasileira, durante seu processo de
romanizagdo, propiciou ao género feminino um protagonismo até
entdo inexistente. Tratadas frequentemente com desconfianga e
como individuos menos importantes, vendo-se numa situacao
delicada com o fim do Padroado, a Igreja incentivava a participacao
feminina nas celebragdes catolicas e na defesa das demandas
politico-sociais da instituigao.

No entanto, nem todas as irmandades romanizadas femininas
tiveram a mesma visibilidade. Nao ha duvidas de que em termos
de congregacao, a Pia Unido das Filhas de Maria detinha o lugar de
maior destaque agregando a associagao piedosa, outros valores
socialmente importantes. Distingado e reconhecimento social,
associados a um status de pureza e moralidade elevadas, o publico-
alvo inicial era formado por uma camada especifica das mulheres
catdlicas, advindas das camadas mais favorecidas dos municipios
onde as Pia Unides se estabeleceram. Em sua maioria, eram
detentoras de instrugao formal, pois dominavam a leitura e a
escrita tendo boa inserg¢ao social no cotidiano de suas cidades.

Toda Pia Unido deveria seguir um modelo organizacional
padrao. No topo da hierarquia estava o diretor espiritual, que era
um padre da pardquia onde a associagao estava instalada, de
preferéncia o proprio paroco. Cabiam a ele todas as decisoes acerca
dos assuntos internos da associagao. Era o padre também que
deveria presidir as reunides mensais das associadas. Nessas
ocasioes, se fazia leituras e elocugdes pelo padre, que orientava as
“Filhas de Maria” sobre seu papel na sociedade, os modelos que
deveriam seguir, além de planejar as agdes da congregacao na
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cidade, fossem elas de ordem caritativa (visitas a enfermos, esmolas
aos necessitados), devocional (assisténcia de missas, comunhdes,
confissOes, etc.), festiva (participagdo nas festas e procissdes de
santos), entre outras coisas.

Entre as associadas, a hierarquia da irmandade também era
regulamentada. Havia os cargos de diretora, vice-diretora,
presidente, vice-presidente, assistentes, consultoras, mestra das
aspirantes, tesoureira, secretdrias, que eram chamadas de
dignatdrias. A escolha das dignatdrias era feita mediante uma
eleicdo interna, em que todas as associadas votavam.

Embora fosse uma devogao incentivada pela Igreja, ndo era
tarefa rapida, nem de todo facil, compor uma Pia Unido. Para que
se pudesse chegar ao “grau de Filha de Maria”, era antes necessario
passar por um periodo de experiéncia durante o qual a candidata
era chamada de “aspirante”. Somente depois dessa etapa, que
poderia variar de trés meses a um ano®, € que a aspirante seria
avaliada pelas associadas, bem como pelo diretor, que em um
“escrutinio secreto” votariam pela “promocao” a Filha de Maria.
Para que uma jovem fosse admitida, o manual apontava como
requisitos minimos:

12 - que seja solteira;

2¢° - que mostre singular devog¢ao a Maria Santissima;

32 - que a sua conduta seja tal, que dé esperangas de que serd virtuosa;

4° - que requeira a sua admissdao ao diretor, ou diretora, conforme se
determinar cada Congregacao;

52 - que haja frequentado a Congregacdo ao menos durante um més, se nela
houver as reunides semanais, e ndo as havendo, que tenha, pelo menos,
assistido a uma reuniao mensal,

¢ As normas implicitas advindas das relagdes sociais do clérigo com a sociedade
local eram adaptéveis. E o caso do tempo que a jovem passava como aspirante. Tal
duracdo também sofria influéncia pela posi¢ao social da candidata. Quanto mais
bem posicionada socialmente, menos tempo para ser aceita no grupo. Nao havia
uma regra oficial sobre tal pratica, mas no cotidiano, quanto mais privilegiada a
candidata, menos tempo de espera.
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6° - que obtenha, finalmente, no escrutinio secreto, a maioria dos votos em
seu favor.”

E importante ressaltar que as exigéncias giram em torno da
necessidade de um controle absoluto e da valorizacdo de um
catolicismo devocional e moralizante. Ser solteira® era condicao
primeira para ser Filha de Maria. Uma vez mudando de estado
civil, a congregada deveria deixar de participar do grupo®. Da
exigéncia de ser solteira, s6 estavam isentas as figuras da diretora e
da vice-diretora. Tais cargos, de acordo com a escolha do diretor da
Pia Unido, poderiam ser ocupados por senhoras de conduta ilibada,
bem vistas na sociedade, que assumiriam papéis de orientadoras
maternais dentro do grupo.

Uma exigéncia complementar ainda deveria ser feita aquela
que se candidatava a aspirante:

[...] esta garantira perante o diretor o seu procedimento irrepreensivel e sua
piedade sincera, com o testemunho de duas Filhas de Maria, da plena
confianga do Diretor. Para isto, depois de consultado o diretor, sobre as
Filhas de Maria que deve apresentar como suas fiadoras, apresentar-se-a

7 Manual da Pia Unido das Filhas de Maria. Traducdo :Ananias Corréa Amaral.
Rio de Janeiro: [s. n.], 1926, pp. 31-32.

8 Uma vez que oficializasse o noivado, a associada entrava numa espécie de tempo
de desligamento. Marcada a data do casamento, a despedida definitiva do grupo
se dava na tltima reunido que antecedesse o enlace. Desligada da associagdo em
virtude do matriménio, a ela era sugerido que depois de tornar-se mae, se
associasse a Congregacao das Maes Cristas. Outras irmandades também poderiam
recebé-la, no entanto, a disciplina rigida, as reunides mensais, o prestigio dentro
da Igreja e as agoes religioso-sociais, elas s6 encontravam na Pia Unido. Uma vez
Filha de Maria, aquele titulo passava a acompanha-la como parte importante de
sua identidade, mesmo depois de desligada do grupo.

° Posteriormente foi criada a Congregacao das Maes Cristas, que era basicamente
formada por mulheres que foram Filhas de Maria, casadas e com filhos. Era uma
forma de manter a identidade mariana dessas mulheres e nao deixa-las esquecer
de seu papel como membro da “milicia cor da neve”, mantendo-as, portanto,
mobilizadas em torno das causas catdlicas.
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com essas ao diretor, na sede da Congregacado, pedindo-lhe para ser
admitida como Aspirante e proposta ao Conselho para esse fim.!

Tudo para que as possibilidades de macula a esse modelo
piedoso fossem reduzidas, garantindo o papel que se esperava das
Filhas de Maria, que fossem “exemplares de virtude em tudo e em
toda parte”". O comprometimento perante o padre e o grupo,
trazia consigo um peso simbolico elevado e se estendia as fiadoras,
que colocavam também sua reputacdo sob avaliagao.

UMA PIEDADE ESCLARECIDA - UM GRUPO DE FIEIS
LEITORAS EM UMA SOCIEDADE ILETRADA

A medida que o século XX avangou e o crescimento do
prestigio das Filhas de Maria se tornava mais evidente, a
capacidade de ler e escrever das associadas se tornou uma
caracteristica importante para a coesao em nivel nacional, bem
como um atributo necessario para se adequar as discussoes da
modernidade, como a capacitagdao de um grupo que tinha como
missao fazer proselitismo em todas as esferas em que estivesse
inserido, fosse nas familias, nas escolas primarias, nos catecismos e
nas politicas locais.

A leitura era uma atividade imprescindivel. Estava presente
desde o rito de entrada na associagdo, quando se recebia
ritualisticamente o Manual da Pia Unido das Filhas de Maria,
juntamente com a vistosa fita de cetim azul que trazia pendurada a
medalha-simbolo da associacao.

O manual é um compilado que retine informacoes, estatutos,
normas, orientagdes praticas do funcionamento da congregacao,
além de trazer uma colecdo de preceitos e praticas da vida crist3,
muitas oragdes, canticos e exercicios de devocao. Nele, o diretor
encontrava as diretrizes praticas para a criacao e funcionamento da

10 Manual da Pia Unido das Filhas de Maria. Traducao: Ananias Corréa Amaral.
Rio de Janeiro: [s. n.], 1926, p. 46.
11 Idem. p. 32.
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Pia Uniao, e as Filhas de Maria, instrugoes para todos os momentos
do dia, da semana, do més e do ano.

Datando do final do século XIX, No Brasil recebeu varias
edi¢des com variagdes de material, mas mantendo o conteudo
original. Havia, inclusive, edig¢des luxuosas, com capas de
madrepérola, que serviam como simbolo de distingao dentro do
grupo. Por vezes, os pequenos detalhes eram indicativos de
importancia entre as ja destacadas filhas.

Nas primeiras quatro décadas do século XX, a Igreja Catdlica
brasileira elegeu a imprensa e o impresso como ferramentas
fundamentais para sua obra de proselitismo’2. O “Apostolado da
imprensa” foi uma pauta importante para ela, mesmo que a
maioria absoluta da populagdao do pais fosse analfabeta nesse
periodo®. Livros, jornais, revistas passaram a ser objetos de muito
cuidado e vigilancia, bem como o investimento na criagdo e
circulagao de impressos que defendessem os valores e demandas
da Igreja no Brasil. Nesse sentido, a leitura feminina passa a ser
vigiada e também instruida para evitar desvios morais, uma vez
que na perspectiva da institui¢ao, a inocéncia se perdia ndo apenas
em agdes, mas ao se tomar conhecimento de determinadas coisas
tidas como “perniciosas”.

12 ANDRADE, M. Lucélia de. Revista Maria — leitura e escrita femininas catolicas
entre o passado e o futuro (1915-1965). Anais do Encontro Regional Nordeste de
Histéria oral. Disponivel em: http://www.nordeste2017 historiaoral.org.br
/resources/anais/7/1493817245_ARQUIVO_Textocompletoencontrodehistoriaoral
.pdf Acesso em: 20 out. 2024.

13 De acordo com os dados apresentados pelos censos demograficos do IBGE,
apontamos os indices de alfabetiza¢do da populagdo brasileira, na primeira
metade do século XX:

Ano % de Alfabetizados (15+)
1900 35
1920 35
1940 44
1950 49
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As primeiras décadas do século XX foram marcadas por
muitas transformacgOes sociais, econOmicas e politicas. Com a
aceleragao das questdes da modernidade e das mudangas nos
costumes, os ares modernos se apresentavam como mais um
desafio de disciplinamento. A leitura da tradi¢do, constante no
manual da Pia Uniao das Filhas de Maria, ja nao era suficiente para
contemplar as questoes que o momento trazia de forma célere.

Discussdes politicas, religiosas e comportamentais em
constante mudanga precisavam de diretrizes mais claras e em
consonancia com as demandas da Igreja Catdlica brasileira. Muitos
eram os grupos de Filhas de Maria espalhados por todo o pais e o
desafio era sintonizar as agoes desses coletivos de forma unissona,
em concomitincia com as orientacdes do alto clero nacional. E
visando essa sintonia, que a Igreja Catolica langa a partir da Diocese
de Olinda e Recife a revista “Maria: a revista das Filhas de Maria” 4.

Como o proprio titulo diz, era uma revista direcionada as
Filhas de Maria. Desde seu primeiro nimero, em 1913, a publicagao
deixava claro que o intuito era elencar as pautas e questoes da
modernidade sobre as quais a Igreja Catdlica desejava discutir e
instruir. Instruir e capacitar as leitoras para que, aos poucos, se
tornassem colaboradoras com seus proprios escritos. A revista
vendia assinaturas e exemplares avulsos. Circulava pelo pais
inteiro, uma vez que cada Pia Uniao deveria assinar o periodico, e
de preferéncia suas associadas também. Era parte da “boa
imprensa”, tdo importante para a Igreja, mas acima de tudo, a obra
de fortalecimento do “exército cor de neve” que, em vdrios
momentos, deu demonstragdes de poder ao se reunir aos milhares
nos congressos eucaristicos, geralmente realizados em capitais
como Recife e Rio de Janeiro.

4 ANDRADE, M. Lucélia de. “Um lago convém que haja a manté-las sempre
unidas, irmanadas sempre no mesmo fervor e nas mesmas praticas de uma
devocao esclarecida” — A revista Maria e a “Legiao branca” das Filhas de Maria
(1915-1965). Anais do 3° Simpodsio Internacional de Historia Publica - Historia
Publica em Debate. Crato — CE, 2016.
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VATICANO II, A BUSCA POR UMA NOVA IGREJA E O
DECLINIO DA TRADICAO

Na segunda metade do século XX, ja havia algumas
dificuldades em obedecer e seguir todas as restrigoes
comportamentais as quais estavam submetidas as associadas
marianas. Muitas vezes taxadas de “vitalinas” e “encalhadas”,
essas mulheres que permaneciam nos grupos sabiam que a
sociedade ja havia mudado muito em termos de comportamento
feminino. Ser Filha de Maria nesse momento era manter uma boa
reputacao, especialmente nas cidades interioranas, como também
usufruir de um papel de prestigio e distingao em todos os rituais
catolicos. Colocadas sempre em um lugar de destaque a frente das
procissoes, missas e eventos da Igreja, ser Filha de Maria oferecia
ainda status e distingdo social. Mas também era nado usar
maquiagem, vestidos sem manga, nao frequentar festas mundanas
ou dangar, ndo demonstrar alegria demasiada de modo a afetar o
recato publico, ou ndo ser vista em flertes e diversoes pela cidade.

Entretanto, as mudangas estavam chegando com muita forga
na propria institui¢ao, tanto que, em 1962, tera inicio o Concilio
Vaticano II, evento que para muitos inaugurou a modernidade
dentro da Igreja Catdlica. Calcado no lema “Igreja povo de Deus”,
uma das propostas mais ousadas com relagdo as praticas
cotidianas dos fiéis era a de uma igreja sem diferenciagdes sociais,
onde todos, leigos e clérigos, fossem iguais e ndo usufruissem de
distingdes ou status diferenciado. Tal proposta nao foi acolhida
com simpatia, principalmente pelo clero que nao aceitava ser
“rebaixado” a condi¢ao de um fiel comum, sem privilégio algum
no ambito da Igreja’®.

Enquanto havia resisténcia por parte do clero, o processo de
desvalorizacao e desmantelamento dos grupos de Filhas de Maria
nas pardquias vivenciou uma aceleragao que, rapidamente, tirava

15 Cf. LIBANIO, Joao Batista. Concilio Vaticano II — em busca de uma primeira
compreensao. Sao Paulo: Edigdes Loyola, 2005.
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desse grupo seus diferenciais e privilégios de entdo: papéis de
destaque, sobretudo nas agdes e ritos da Igreja. O 6nus de ser Filha
de Maria passava a ser, portanto, maior que o bonus. O preco a ser
pago para ser modelo de pureza e recato, e parte militante de um
grupo mobilizado nacionalmente, ja nao fazia diferenga na Igreja
que buscava dirimir as distingdes entre fiéis. A Agao Catdlica, no
novo modelo proposto, assumia o destaque e o protagonismo leigo
relegando as Filhas de Maria (e as congregacoes marianas em geral)
ao lugar do conservadorismo catélico “pré-moderno”. Para Joao
Batista Libanio,

No caso do Brasil, o movimento litargico acoplou-se a Agdo Catolica,
expressao maior do movimento leigo moderno. Na outra vertente leiga, estava
a Congregacao Mariana, que se manteve distanciada, arredia e desconfiada
diante das inovagoes litirgicas, especialmente promovidas pela Juventude
Estudantil Catdlica (JEC) e pela Juventude Universitaria Catdlica (JUC).
Travou-se desagradavel polémica entre Acdo Catdlica e a Congregagido
Mariana, em grande parte por causa das posturas diante da liturgia. A
primeira preferia ater-se aos ritos e rubricas vigentes.¢

Asirmandades romanizadas, de forma geral, mostraram como
a religiosidade do povo foi muitas vezes reinventada e também
apropriada pela Igreja como um modo de fortalecimento da
instituicao quando esta atravessava alguma crise.

A histdria das associagoes leigas de orientagao catolica no Brasil
¢ também a histdria de como a religiosidade do povo independe da
instituicao oficial para existir e florescer a fé dos seus associados.
Entretanto, mostra como a Igreja Catolica, ao longo da histdria, viu
essas associacOes de maneira ambigua e paradoxal. Se em alguns
momentos a existéncia de tais associagdes nao causava interesse a
hierarquia eclesial, naqueles em que a Igreja necessitou de apoio
popular e renovagao de seus lagos com a sociedade, se voltou para o
potencial de arregimentagao dos grupos leigos. Assim, sempre que
necessario, se apropriou da popularidade das agremiagdes para

16 LIBANIO, Joao Batista. Concilio Vaticano II — em busca de uma primeira
compreensao. Sao Paulo: Edigdes Loyola, 2005, pp. 28-29.
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“higienizar” o catolicismo popular no mesmo instante que as
reinventou para trazer ao dominio da institui¢do, os leigos que
experimentaram uma vivéncia religiosa sem amarras oficiais.

Analisar o papel das irmandades romanizadas nas primeiras
décadas do século XX como importante suporte da Igreja
romanizada, é perceber a multiplicidade de perspectivas que a
religiosidade popular assumiu no pais. Ora ignorada, ora
perseguida e atacada, se mostrou e se mostra como o que ha de
mais vigoroso na cultura brasileira.

Entender como as irmandades foram espagos de vivéncia da
religido no momento em que a Igreja se sentia estabelecida, mas
também sem estrutura e sem apelo popular para mobilizar
multiddes leigas, € constatar como o catolicismo brasileiro tem
feicdes e peculiaridades unicas, que s6 podem ser entendidas
mediante o atento escrutinio das relagdes sociais, politicas e
econdmicas que se desenvolveram entre a populagio e a
experiéncia catolica no Brasil.

E também se dar conta do alcance e da poténcia dessas
organizagoes leigas na forma como as classes sociais
experenciavam suas crengas e vivéncias e como a Igreja Catolica
viu em tal potencial de agregacao, um espaco a ser apropriado para
angariar poder e sustentaculo apds o fim do Império no Brasil.
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CAPITULO VIII

Sob o olhar do especialista: experiéncias de adoecimento e cura
na epidemia de febres na Ribeira do Acarau - Capitania do Siara
Grande (1791)

Caio Sidonio da Silva
Zilda Maria Menezes Lima

RESUMO

Este trabalho tem como objetivo analisar a atuagao do médico Joao
Lopes Cardoso Machado durante uma epidemia de febres na
Capitania do Siard Grande, em 1791. A partir, sobretudo, de suas
cartas e do seu Didrio, o estudo busca entender como ele
identificou, explicou e tratou os enfermos vitimas das ditas "febres",
além de oferecer uma visdo geral acerca dos fendmenos
relacionados a epidemia. Para isso, considera-se necessario
contextualizar brevemente a Capitania do Siara Grande no final do
século XVIII, especialmente a importancia comercial da Vila de
Sobral. Através dos registros de Joao Lopes, o trabalho explora o
cotidiano da vila, as agdes e as representagdes envolvendo o
combate a epidemia pela administragao colonial do Siara e de
Pernambuco. A experiéncia individual do médico e dos enfermos
serve como fio condutor para entender as estratégias de
enfrentamento da crise e as dinamicas sociais e de satide da época.
PALAVRAS-CHAVE: Siard Grande, epidemia, medicina.

INTRODUCAO

O enfoque deste trabalho é compreender como o médico Joao
Lopes Cardoso Machado, que esteve na Capitania do Siara Grande
em 1791, identificou, explicou e tratou os enfermos de uma
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epidemia de febre, tendo por base as fontes elaboradas por ele: as
cartas e seu Didrio, nos quais descreveu de maneira coletiva e
individual os fendmenos envolvidos que teriam caracterizado a
dita epidemia.

E nosso objetivo, portanto, contextualizar a Capitania do Siard
Grande no final do século XVIII, levando em consideragao aquele
momento histdrico e sua importancia na dinamica comercial da
época, fazendo dos registros médicos uma alternativa vidvel para
se conhecer o cotidiano da vida colonial.

Mapa 1: Principais estradas da Capitania do Siara Grande no
inicio do século XIX

[Estrada Velha

[TlEstrada Velha: Desvio Agu
[ Estrada Geral do Jaguaribe
[ Estrada das Boiadas

[Estrada Nova das Boiadas

[ Estradas Crato-Plancd e Crato-Oeiras

@ Cidades ou vilas
@Localidah

Fonte: NOGUEIRA, Gabriel Parente. Um porto do sertao, um centro regional: A
vila de Santa Cruz do Aracati no século XVIII. Revista Porto, v. 3, n. 4, 2016, pp.
2-26.

A “Estrada Velha” (representada no mapa 1 pela cor laranja),
demonstra a rota que deveria interligar os centros coloniais
(Salvador e Maranhao), cuja parte que tracejava o territério do atual
estado do Cear3, era predominantemente margeando o litoral. No
século XVII, a fun¢ao da capitania era basicamente manter uma
minima vigilancia e protecdo do territorio sobre possiveis
investidas de corsarios.
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Novas vias somente serao criadas, quando da incorporacao
efetiva dos sertdes da capitania, cuja pecudaria pode ser identificada
como o principal elemento tanto da formacao da base econdmica
do Siard Grande, como fator primordial da propria interiorizacao
da colonizagao.

As ribeiras constituiram as regides de maior destaque no Siara
Grande, sendo principais as do Jaguaribe e do Acarau, pois nelas
se concentravam os nucleos de maior expressividade econémica.
Ao longo dessas ribeiras, em razdo da pecudria e do criatdrio,
constituiram-se grupos populacionais, e dada a sua importancia,
foram elevados a categoria de vilas.

A observacao destas estradas revela as dinamicas econOmicas
e politicas decorrentes do desenvolvimento da pecudria, que
favoreceram a regionalizacao do principal produto no século XVIII,
fruto do fortalecimento e relevancia das vilas de Icd, Aracati, Crato,
Sobral e Campo Maior, situadas em posi¢des estratégicas ao longo
dos caminhos do gado. Estes, abertos pelas rotas da boiada, tiveram
papel de destaque na consolidagao do processo de colonizacao da
capitania (Nogueira, 2016, p. 6).

Ja no final do século XVIII, a situacdo do Siara Grande havia
mudado. A capitania ja havia se inserido no conjunto das
atividades comerciais da América portuguesa, sobretudo, pela
comercializa¢do da carne de charque e do couro. No entanto, nessa
mesma €poca, as secas periodicas sao exemplos de fendmenos que
desorganizavam nao s6 a dinamica comercial do Siara!, mas
também sua sociedade, j4 que esses eventos climaticos
ocasionavam diversas migragdes no interior do territorio.

As epidemias também eram acontecimentos de “ordem
natural” que desestabilizavam a populagao das vilas, embora as
doengas caracterizadas como epidemia possam ser associadas as
secas prolongadas, uma vez que a caréncia por insumos basicos de

! Nesse periodo em especial, a seca de 1790-93 é responsavel pelo declinio da
economia pastoreira no Siara Grande.
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sobrevivéncia se torna uma constante, levando os mais pobres a
recorrer aos centros mais ricos na tentativa de garantir seu sustento.
Sao raras as mengdes ou registros de epidemias e doengas que
assolaram a Capitania do Siara Grande e talvez esses registros
sejam escassos no Brasil Colonia como um todo (VIOTTI, 2012).
Entretanto, ndo se pode afirmar que as enfermidades foram
ausentes ao longo do periodo colonial, uma vez que, em
determinados momentos, ocorreram surtos epidémicos. Diante
disso, cabe indagar: como reagiam os habitantes dessas regides
ultramarinas quando irrompiam eventos dessa natureza?

Viotti destaca que, embora tais fontes sejam escassas, uma via
relevante para compreender as praticas relacionadas a doenca nas
populagdes coloniais — como estratégias de cura, elaboragao de
remédios e concepgoes sobre a enfermidade e o enfermo — estd na
analise dos registros produzidos pelos agentes oficiais de cura,
sobretudo médicos e cirurgides. Esses documentos constituem uma
fonte valiosa para o entendimento tanto do universo terapéutico
quanto do cotidiano na colonia.

Essas fontes também constituem instrumentos relevantes para
compreender como esses profissionais foram se inserindo e
consolidando sua autoridade intelectual sobre a medicina, em
relacao aos demais saberes presentes no Periodo Colonial. O estudo
em tela compreende que as fontes elaboradas na fase da Comissao,
embora nao se trate de um tratado ou livro, possam contribuir na
analise dos diversos fendmenos sociais que orbitaram a epidemia
de febre na Ribeira do Acarau, localizada na Capitania do Siard
Grande. No entanto, para que esse objetivo seja alcancado, é
imprescindivel compreender melhor o contexto em que a epidemia
se alastrou.

Conforme o mapa 2, o atual estado do Ceara possuia trés
ribeiras: a primeira, em amarelo, é a do Acarat, situada na regiao
Norte, cuja principal vila do Periodo Colonial era a de Sobral. A
ribeira do Ceard, em vermelho, contava com algumas vilas
importantes como a de Aquiraz e de Fortaleza, onde residia o
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capitao-mor Governador. Em verde, a mais importante, a ribeira do
Jaguaribe, com sua emblematica vila, Aracati.

Mapa 2: Ribeiras da capitania do Siara Grande e seus principais rios

[ Ribeira do Jaguaribe
1. Rio Jaguarnbe
2. Rio Bamabuiu
3. Rio Quixeiramobim
4. Rio Salgado
[ Ribeira do Ceara
1. Rio Ceara
2. Rio Curi
3. Rio Pacoti
4. Rio Chord
[CIRibeira do Acarai
1. Rio Acaral
2. Rio Coreals
3. Rio Aracatiacu

Fonte: NOGUEIRA, Gabriel Parente. Um porto do sertao, um centro regional: A
vila de Santa Cruz do Aracati no século XVIIIL. Revista Porto, v. 3, n. 4, 2016, pp.
2-26.

As margens do rio Acarai (numero 1, em amarelo),
estabeleceu-se inicialmente a povoacao de Caigara. A economia
desse povoado girava em torno da criagao de gado e, com o tempo,
se tornou um lugar estratégico para o desenvolvimento desta
atividade. Em 1773, foi elevada a Vila Distinta e Real de Sobral, e
seu nascimento se justificou por varios motivos. Primeiro, a politica
metropolitana liderada pelo Marqués de Pombal tinha como
objetivo ampliar o alcance do poder estatal com o intuito de
controlar e fiscalizar a vida nas colonias.
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Nesse sentido, a Vila de Sobral pretendia assentar homens livres
e pobres que vagavam pelos sertdes da capitania sem endereco fixo,
considerados vagabundos e/ou vadios. O propodsito de fixa-los
consistia em fazer com que esses individuos pudessem produzir e
contribuir com a acumulagdo de riqueza do Império, além de
monitorar suas praticas sociais. Por outro lado, antes de sua elevagao
a categoria de Vila de Sobral, Caicara ja apresentava um fluxo
comercial consideravel de bens, em razao de sua localizagdo em uma
regido de intenso transito humano naquele contexto.

A fazenda Caicara foi beneficiada pelo comércio desses
géneros, fato que a fez ser escolhida como local onde seria erigida
a Vila de Sobral. Quando esta foi criada, a comercializagao tanto
dos produtos advindos das serras quanto de couro e gado, ja existia
no lugar que servia de pouso para os viajantes. As pessoas
transitavam com o gado e, provavelmente, abasteciam suas tropas
com os produtos disponiveis na regidao. Esse movimento contribuia
para o aumento constante da circulagdo de individuos no local.
Com o desenvolvimento da pecudria e, posteriormente, das
charqueadas, a Fazenda Caigara passou a se beneficiar das
dinamicas comerciais entdo estabelecidas (SOUZA, 2006, p. 30).

A Igreja Catdlica também se interessou em expandir seus
dominios naquela drea, “[...] uma vez que os caminhos abertos
também facilitaram o acesso e a frequéncia dos fiéis.” (OLIVEIRA,
2015, p. 37). Portanto, além de constituir um espago destinado as
atividades econdmicas, o local também se configurava como area
de atuagao religiosa. (Ibid.)
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Mapa 3: Estradas e vilas da Capitania do Siard Grande

Qceano Atdntico

,_‘9

Fonte: GALDINO, Maria Rakel Amancio. Popula¢des e mudangas nas vila:
coloniais: uma discussao a partir dos vestigios deixados pelos moradores da
povoagao da Caigara da Capitania do Ceara Grande. In: CONGRESSO
INTERNACIONAL DE HISTORIA, 5., 2011, Maringd. Anais... Maringa: UEM,
2011. Disponivel em: www.cih.uem.br/anais/2011/trabalhos/201.pdf. Acesso em:
17 ab. 2022.

A Vila de Sobral (nimero 29, mapa 3) possuia o maior termo
(mapa 4) de toda a capitania, se estendendo da Barra do Acarau até
o sopé da Ibiapaba, passando pelas serras de Meruoca e
Uruburetama, abrangendo grande parte da regidao. Segundo
Oliveira, a elite local era, em geral, formada por moradores e
proprietarios de fazendas de gado, bem como, possivelmente, de
sitios e lavouras situados nas serras, onde mantinham moradores
ou contratavam trabalhadores livres para o cultivo e manutengao
das plantagoes.
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Mapa 4: Divisao territorial dos termos das vilas criadas no Siara Grande até 1817
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Fonte: NOGUEIRA, Gabriel Parente. Um porto do sertao, um centro regional: A
vila de Santa Cruz do Aracati no século XVIII. Revista Porto, v. 3, n. 4, 2016, pp.
2-26.

No ano de 1813, a pedido do governador Manoel Inacio de
Sampaio, foi elaborado um mapa da densidade demografica das
vilas do Siara Grande. Segundo essa fonte, a Vila de Sobral contava
com uma populagao de 15.218 habitantes. No final do século XVIII,
a sociedade sobralense era bastante heterogénea, composta por
escravos, pretos forros, mestigos e seus descendentes. Os homens
livres e pobres eram estigmatizados, muitas vezes denominados de
vagabundos ou vadios, pois vagavam de uma povoagao a outra,
nao se fixando em nenhum local em busca de sobrevivéncia,
principalmente em periodos de grandes estiagens. Desse modo, a
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prosperidade economica de Sobral atraiu muitos desses
individuos.

E com esse contexto da vila em mente, ciente de sua
importancia comercial e populacional ja consolidada durante o
processo de invasao e conquista da terra pela colonizagao, que, em
24 de agosto de 1791, o entao capitao-mor, governador do Siara
Grande?, em carta, comunica os efeitos nefastos de uma grande
epidemia de febre que assolava, sobretudo, a Vila de Sobral.
Conforme relata a Pernambuco?, os enfermos eram “[...]
acometidos de grandes febres, acompanhadas de grandes dores na
pleura, com a lingua grossa, e denegrida, em poucos dias acaba a
vida [...]” (Féo e Torres, 1791, p. 5). Segundo o administrador, de
acordo com as ultimas noticias, havia morrido 2.000 mil pessoas,
demonstrando preocupacdo com o0s prejuizos econdmicos
ocasionados pela enfermidade.

As  perdas observadas eram = predominantemente
demograficas, o que provocava impactos na economia e,
consequentemente, na arrecadagao tributdria. Sobral destacava-se
como uma das vilas mais relevantes da Capitania do Siara Grande,
caracterizada por uma populagao composta por diferentes grupos
étnicos. Grande parte de sua atividade econdmica, em especial o
comércio, dependia da forca de trabalho livre e empobrecida. A
epidemia era um problema social a ser combatido, pois “[...] Esta
acao que he dirigida ao bem destes miseraveis, he igualmente ttil
ao Estado; porque adoecendo os pobres, e trabalhadores, suspende-
se toda a acdo do commercio, e faltam os viveres, e pOe-se em
desordem a conservagao do povo”. (Machado, 1791, p. 8)

Assim como em outros lugares da Ameérica portuguesa
durante o Periodo Colonial, a presenga de médicos era rara na
Capitania do Siara Grande, ficando as praticas de cura, muitas

2 Luiz da Motta Féo e Torres.
3 A Capitania do Siara Grande nao detinha autonomia politica nem econdmica,
estando subordinada aos dominios da Capitania de Pernambuco. Por essa razao,
cabia a administracdo pernambucana certa responsabilidade em relagao a
populacao residente no Siara.
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vezes, entregues a empiricos ou aos saberes tradicionais, como o
uso de chds, ervas e rezas para que se pudesse restabelecer a saude
do enfermo.

[...] nesta Vila sé ha um mau cirurgiao, que assiste aos enfermos militares da
guarnicdo da Fortaleza, um boticdrio, mas sem sortimento de drogas para
poder manipular remédios, e nem sei, que nesta capitania haja médico
algum de profissao, que use da sua arte, e s6 sim muitos charlataes que sem
nunca aprenderem a sangrar, o fazem, e curam de cirurgides, e médicos com
o privilégio de matarem, sendo assim mesmo rogados, e pagos a seu proprio
arbitrio, na presenca de uma total falta de professores, que assim o exige
(FEO E TORRES, 1791, p. 6)

O relato do capitdao-mor traz algumas questdes que merecem
atengao. Percebemos que, por parte da administracdo, ha um
entendimento de que o universo da cura é um territério de
especialistas, diferentemente da perspectiva do inicio da
colonizacao com os Jesuitas. A essa altura dos acontecimentos, a
doenga ja nao é mais algo de outra dimensao, tampouco um castigo
divino, mas, sim, uma questao cientifica.

Nesse diapasao, o problema ndo era s6 a violéncia da
enfermidade, mas a falta de mao de obra especializada que pudesse
“combater” racionalmente aquele mal contagioso. Esse “combate”
residia no fato de identificar a doenca, racionaliza-la, normatiza-la
e, sO entdo, tratd-la. Mas quem e como alguém faria isso?
Aprofundaremos essa questao adiante.
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Grafico 1: Licengas para o exercicio de atividades de satide no Brasil (1700-1808)
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Fonte: ABREU, Laurinda. A institucionalizagao do saber médico e suas
implicagdes sobre a rede de curadores oficiais na América portuguesa. Tempo, v.
24, 2018, pp. 493-524.

Para se tornar um profissional da medicina, era necessario, no
minimo, possuir um diploma, preferencialmente cursado na
Universidade de Coimbra. Em razdo de sua formagao, o médico
possuia um oficio distinto e especifico: cabia a ele também observar a
realidade, apreender seus elementos e como estes correspondiam ao
seu estudo tedrico. Como ja mencionado e de acordo com o gréfico,
0s médicos eram raros no Brasil, somente no final do século XVIII é
que percebemos um breve crescimento desses profissionais, porém,
preferencialmente residiam nas vilas mais ricas (Ferreira, 2023).

No contexto do Periodo Colonial, é necessario considerar que
a medicina era plural e, em diversos casos, ineficaz segundo os
parametros do conhecimento médico contemporaneo. Ainda
assim, o saber académico oriundo das universidades europeias —
com destaque para Coimbra — buscava consolidar-se como
referéncia legitima na interpretacao e tratamento dos distarbios
corporais. As formas de analise das causas das enfermidades, a
combinacado entre a experiéncia pratica e o conhecimento erudito,
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o uso de materiais voltados a cura e a prescrigao de plantas nativas
evidenciam a existéncia de uma medicina no contexto colonial
brasileiro (VIOTTI, 2012).

Muitas vezes, essa expertise pouco convencia a populagao
local que recorria a métodos tradicionais de cura como o uso de
ervas e plantas, bem como as praticas de cura de benzedeiras e
curandeiros buscando restabelecer a saude ou o bem-estar.
Conforme Frei Caetano Brandao, bispo do Grao-Para e Maranhao
no século XVIIL, “[...] melhor tratar-se a gente com um tapuia do
sertao, que observa com mais desembaraco instinto, do que com
um médico de Lisboa” (Viotti, 2012, p. 12).

Em resposta a crise estabelecida com a epidemia, D. Thomaz
Jozé de Mello, capitao-general da Capitania de Pernambuco,
decidiu convocar um conselho composto por quatro médicos, com
0 objetivo de que esses “iluminados” propusessem medidas a
serem adotadas como contrapartida a situagdo emergencial. O
parecer emitido pelo conselho — e acatado por D. Thomaz —
recomendava o envio de uma comitiva formada por um médico,
dois cirurgides licenciados, dois barbeiros, um boticario e uma
botica. Essa equipe deveria deslocar-se até a regido afetada para
prestar atendimento e implementar a¢des terapéuticas conforme as
diretrizes do saber médico vigente.

[...] e ndo sendo justo que esta contribua com os remédios gratuitamente;
sendo as pessoas indigentes, que os ndo poderem satisfazer: Ordeno ao
referido médico que de acordo com os cirurgides, e boticario avaliem as
receitas que se aprontarem para os doentes que as possam pagar segundo
as informacgdes que se houverem das pessoas que regerem a Vila ou
Povoagao [?] respectiva fazendo se assento de todo dinheiro, para na volta
a esta Praca o entregar no Cofre Real o referido boticario, ficando este
desde logo advertido que os medicamentos vao a seu cargo, e que se lhe
hao de descontar somente os que mostrar ter [?] dispendido pelas Receitas;
entregando o resto, com o abatimento que se julgar tradicionavel: devendo
ficar entendidos todos os referidos Médico, cirurgides, sangradores, que
positivamente lhes ordeno que assistindo com todo o desvelo e cuidado as
pessoas pobres, nao possam exigir delas retribuicao alguma: por que para
esse fim é que vao pagos a custa da Real Fazenda; e outrosim que as
receitas que se derem gratuitas deverao ser legalizadas pelo Paroco que
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devera atestar a indigéncia do enfermo, ou o Comandante do Lugar; o qual
fara que os que tiverem posses paguem os ditos remédios (Mello apud
Castro, 1791, p. 21)

Viotti (2012) entende que nao se consolidou uma ciéncia de
carater nacional durante o Periodo Colonial brasileiro. No entanto,
reconhece como inegavel o fato de que praticas nativas, articuladas
ao conhecimento importado da Europa, originaram — dentro de
seus limites — uma forma especifica de compreender e tratar os
males na América Portuguesa.

A experiéncia da Comissao ¢ compreendida como uma
expressao dessa forma especifica de atuagdo, uma vez que,
conforme o trecho citado, ndo existia qualquer protocolo ou
normatizagao legal que orientasse os administradores no
enfrentamento do mal epidémico — ainda que, ha muito, a
epidemia ja fosse reconhecida como uma situagao de crise.

Verificamos um esfor¢o em construir uma resposta politica
racional a crise na Ribeira do Acarati. Apesar da auséncia de
referéncias normativas, D. Thomaz mobilizou os profissionais de
saude disponiveis, solicitando-lhes uma proposta de solugao. Apos
a aprovagao da proposta elaborada pela Comissao — composta
exclusivamente por agentes legitimados da drea médica — e a
defini¢do de uma hierarquia funcional, com o médico ocupando a
posicao de coordenagao intelectual, o capitao-general redigiu um
conjunto de diretrizes destinado a orientar a execucao pratica das
agoes, garantindo organizagao e controle no enfrentamento da
epidemia.

Consideramos que esse carater de “improviso” confere a
experiéncia da Comissdao um caso singular para refletir sobre o
alcance e os limites da medicina denominada cientifica na América
Portuguesa, sobretudo em regides mais afastadas, onde os médicos
assumiam a responsabilidade principal de fiscalizar, assegurar a
obediéncia e manter a disciplina nas funcdes relacionadas as
praticas de cura.
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Alids, é consenso que nestes centros persistia uma diferenga que se fez
notavel na Europa moderna e que consideramos ter sido atenuada nos
dominios coloniais: a rigida diferenciacao entre os oficios de médico e de
cirurgido. As convengdes de entdo nao consideravam o cirurgiao como um
especialista dentro da area médica, mas o executor de uma arte inferior,
manual. O médico seria “um letrado e um sabio” que pauta sua ciéncia nos
livros e na observacdo do moribundo; o cirurgido, por sua vez, é o que
pratica a prescrigao dada pelo douto, o que executa algo pré-estabelecido e
nao possui autonomia para produzir receitas, por exemplo. Dito de outro
modo, a profissao do médico teria ligagdo com as chamadas artes liberais,
enquanto o cirurgido seria representante da arte mecanica e, por isso,
desvalorizado. (VIOTTI, 2012, p. 31)

Apesar da distingao entre médico e cirurgiao ter sido atenuada
nos dominios coloniais, no entendimento da Comissdo cabia ao
médico Joao Lopes Cardoso Machado, produzir um Didrio
descrevendo “[...] os Symptomas que observar na moléstia, e dos
efeitos dos remédios que aplicar, com as observag¢des necessarias
afim que dele [?] possa servir de Li¢do, e roteiro em semelhantes
conjucturas.” (MELLO, 1791, p. 3)

O Didrio tinha a fungao de prestar contas das atividades
realizadas pela Comissao, mas também se destinava a servir como
roteiro pratico, oferecendo orientagdes especificas sobre
tratamentos e medicamentos indicados aos enfermos, caso a
epidemia voltasse a ocorrer. Assim, esse documento ¢é
compreendido como uma forma de producao cientifica voltada ao
tratamento das febres que acometiam o Siard Grande, dado seu
propdsito de sistematizar condutas para enfrentar eventuais
recorréncias da doenca.

A existéncia desse Didrio, com seus registros e orientagoes,
evidencia que o exercicio da medicina, especialmente no caso de
Joao Lopes, nao se limitava ao tratamento dos enfermos. Os
médicos atuavam como representantes do saber cientifico sobre as
enfermidades, sendo a propria ciéncia — mediada por Joao Lopes
— que penetrava os sertdes distantes do Siara Grande.

Mesmo considerando a diminuta presenca dos doutores nos primeiros
séculos de existéncia do Brasil, ndo se pode afirmar que sua contribui¢ao na
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cura e nas maneiras de perceber a doenga sejam nulas. Nesse sentido,
contemplar a visdo dos médicos e cirurgides através dos tratados escritos
sobre seus sucessos, infortinios e impressdes sobre as patologias faceadas
na América Portuguesa contribui para compreender o cotidiano de seus
habitantes e de que formas procuraram manter ou reestabelecer a satide de
seus corpos — e, muitas vezes, também de suas almas -, indispenséavel para
que exercessem quaisquer que fossem suas fungdes na sociedade colonial.
(VIOTT]I, 2012, p.26)

Assim, chega a Comissao a Ribeira do Acarat no dia 14 de
outubro para exercer seu trabalho:

Nestes dias que tenho estado aqui, eu e os dois Cirurgides, temos visto, e
receitado alguns enfermos, e ouvido a outros, que padecerad a epidemia: ella
principiou por hua Febre podre, que nos que nao falecerao, passavad a
Intermitentes, ou Quotidianas, ou Tergans, ou Quartans; e alguns ainda se
conservad com ellas, desde Junho, que foi quando principiou a Epidemia:
Entre os que forad atacados de febre podre, aparecerad huns de Tercans
perniciosas, outros de Intermitentes regulares, de sorte, que o caracter que
dominava, e se manifestava mais como essencial, foi sempre o de febres de
acesso, e por isso na declinacdo da epidemia ficardao reinando as
Intermitentes benignas, a excepcdo de algum, que segundo o seu
temperamento, ou modo desordenado de vida, ainda aparece com alguns
toques do caracter do principio da Epidemia, porem logo passa a Sezao.
(MACHADO, 1791, p. 5)

A narrativa elaborada pelo médico-chefe da Comissao
apresenta riqueza de detalhes, especialmente no uso de termos
técnicos empregados para descrever a enfermidade associada ao
fendmeno epidémico. Segundo Joao Lopes, a moléstia
predominante entre aquelas populagdes era a febre, que se
manifestava em diferentes variantes ao longo do tempo.
Destacamos, ainda, que podia ser compreendida tanto como um
sintoma quanto como uma enfermidade autonoma.

[...] as febres recebiam adjetivos como palustre, intermitentes, continuas,
remetentes, perniciosas, putridas, malignas, lentas, ardentes, continuas e
héticas, agudas, pestilentas e cronicas fazendo com que a associagdo entre o
sintoma e a doenga nao fosse facil, nem para os doutores em medicina
(VIOTTI, 2012, p. 49)
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De acordo com o médico, inicialmente houve uma primeira
epidemia de febres podres, porém, a doenga predominante na
regido ja nao era mais a sua forma letal, pois o principio da
epidemia havia declinado. No entanto, prevaleceram as demais
versOes da enfermidade, embora fossem benignas, como aquelas
intermitentes, cotidianas, tercas e quartas.

A parte da medicina pratica mais implicada, mais confusa e mais cheia de
contradigdes € a que tem por objeto as febres, e nisto tem concordado os mais
eminentes médicos antigos e modernos. Se assim nao fosse, nao teria havido
entre eles tanta discordancia de opinides nao s6 no modo de as dividir e
considerar, mas também (o que é da maior importancia) no método de as
curar, aconselhando uns com entusiasmo remédios opostos aos que outros
da mesma sorte inculcam. (VIOTTI, 2012, p. 49)

Segundo Joao Lopes, diversos fatores contribuiram para que
as febres se tornassem uma epidemia. Um deles, estava relacionado
aos ares contaminados daquela ribeira.

Nesta ribeira sempre houveram sezdes nos fins das cheias que vem nos
meses de margo, e abril; porém por serem poucas, e de bom carater,
passavam por coisa insignificante, e era reputado este pais por saudavel.
Porem depois das grandes cheias, que assolaram uma grande parte desta
América, entrardo aqui as sezdes a atacar maior nimero de pessoas, e com
sintomas mais graves, até que este ano em junho subiram de ponto, e fizeram
grande mortandade O grande nimero de animais mortos arrastados pelas
grandes cheias, expostos depois ao intenso calor do forte verao, que aqui faz,
exalarao uns eflavios podres, que alterardao a qualidade da atmosfera; no
seguinte ano, aumentou-se esta causa, até que neste, vindo as chuvas com
vento de terra, que aqui é do sudoeste, e contra o costume do Pais, no qual
o terral s6 sopra de noite, padeceu a atmosfera uma fermentagao tal, que
produziu uma quase peste [...]. (MACHADO, 1791, p. 5)

A forma de curar, para ele, se dava no sentido de equilibrar os
humores. Sobre essa perspectiva hipocratica, muito ja se refletiu na
historiografia, o que existe de diferente é a maneira especifica,
singular, de um médico compreender a enfermidade. Apesar de
Joao Lopes, de maneira geral, observar o clima e o ambiente, seu
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oficio tem por privilégio considerar o doente e este, por sua vez, se
constitui um espaco privilegiado de observacao das manifesta¢oes
morbidas (Viotti, 2012). Nao bastava para Lopes identificar as
causas gerais que teriam ocasionado a epidemia, como fez
anteriormente ao se deter no movimento das febres. O intuito
principal ndo é o de compreendé-las, mas a maneira como incidem
na populacao e como podem ser tratadas.

Francisco Correa, indio, de mais de 60 anos de idade, desde o més de junho
até o dia 15 de outubro, que o fui ver, sempre padeceu febres intermitentes,
primeiro ter¢as, depois quotidianas, dai quartas, e ultimamente quotidianas:
entregue ao desamparo, sem remédio algum, comendo peixe, gerimd, e
carne seca salgada chamada do seard, foram aparecendo inchagGes
edematosas nas extremidades inferiores, e superiores, destas passarao ao
ventre, e testiculos: O mezenterio (sic) se lhe obstruhio de modo, que o
figado, e o bago se fizeram chirrozos (sic). Estava finalmente Ascitico (sic).
Continuava a Quotidiana.

A idade; o carater das obstru¢des; uma hidropisia (sic) com semelhantes
causas; tanto tempo de febre; a continuagao da intermitente; a pobreza; a falta
de carne fresca; todas estas circunstancias, faziam incuravel a enfermidade, e
s6 admitiam uma cura paliativa; assim o pratiquei nos dias, que estive na
Barra, administrando-lhe remédios aperientes, solutivos, quinados. Com este
método, o mais que pude alcangar, foi o faltar-lhe a quotidiana e na minha
retirada para o Sobral, ficou entregue ao uso do cozimento de Ipecacuanha
branca, com raiz de parreira brava. MACHADQO, p. 15)

Apesar de o médico ser o individuo mais preparado para
enfrentar uma doenga, naquele contexto o mesmo reconhecia suas
limitagoes. Consideremos, por exemplo, os elementos singulares
que deviam ser observados pelo doutor, antes de qualquer
avaliagdo sobre a doenga de um modo geral.

Seu registro comeca com o nome do paciente, sua condi¢ao
social, idade e tempo de adoecimento. Por exemplo, Francisco
Correa afirmou que estava doente desde junho (antes da chegada
da Comissao). Provavelmente, foi relatando as diferentes formas de
sua enfermidade: tercds, cotidianas, dai quartas e cotidianas
novamente. E preciso lembrar que ndo convém comparar este saber
ao que a medicina moderna entende por febre. Mas, como visto, o
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sujeito foi acometido por trés tipos delas, ou seja, trés doencas
diferentes.

Ap0s identificar as febres, a preocupagao do doutor estd em
avaliar a condicao social e os habitos do individuo, ressaltando o
fato de o enfermo se encontrar desamparado e sem remédios, além
da alimentagao comprometer seu processo de melhora, pois comia
peixe, jerimum e carne salgada (charque).

Somente a partir desse ponto o médico inicia a andlise dos
sintomas. Conforme seu testemunho, além da febre, Francisco
apresentava inchagos nas extremidades superiores e inferiores do
corpo, que posteriormente se deslocaram para o ventre e os
testiculos, resultando em obstrugdes que comprometeram o bago e
o figado. Ainda que essa sequéncia de eventos possivelmente nao
corresponda com precisdao ao que de fato ocorreu, ela representa
uma tentativa racional de ordenar, por escrito, o “caos” da
experiéncia clinica. Trata-se, portanto, de um esforco de
interpretacdo e organizagdo do mundo natural segundo os
parametros do saber médico da época.

Conforme observamos, a origem da doenca era atribuida a
fatores externos que afetavam a “athemosphera” da ribeira. O
corpo, inicialmente saudavel, era progressivamente invadido pelo
agente patoldgico. Cabia ao médico a atengao rigorosa aos sinais
visiveis — como os inchagos — que, associados a leitura dos
tratados médicos, permitiam interpretar os desequilibrios e
obstrugdes internas. Era a partir dessa analise que se estabelecia,
com seguranga, o tratamento adequado, determinando-se tanto o
tipo quanto a dosagem do remédio a ser administrado.

Essa observac¢ao minuciosa era considerada fundamental, uma
vez que a doenca ndo se manifestava de forma abstrata ou
suspensa, mas sim no corpo do enfermo, de maneira singular. Por
isso, o tratamento também precisava ser especifico. Era necessario
compreender a natureza do quadro clinico para avaliar, inclusive,
a viabilidade da cura — que, no caso de Francisco, foi apenas
parcial. Ao final, o médico relata ter recomendado o uso do
cozimento de Ipecacuanha branca com raiz de parreira-brava,
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pratica que, em certa medida, reconhecia os saberes populares ja
empregados na regiao. No entanto, essa validagao so se efetivou
apos ser submetida ao crivo do “olhar do especialista”.

O escravo de Francisco de Souza Carneiro, no més de setembro foi atacado
de quotidianas intermitentes, e tdo bem ficou bom com dois vomitorios, que
lhe receitei.

Manoel Francisco Rodrigues, foi acometido da mesma febre em outubro, e
também (sic) se desvaneceu com dois vomitdrios aplicados pelo Licenciado
Joaquim Joze.

Antonio Ribeiro, morador no Malassombrado (sic), foi atacado da mesma
febre em outubro, foi velo licenciado Theotonio Anastacio, o qual Ihe aplicou
um vomitdrio; ndo procurou mais remédios.

Agostinho da Costa, branco, morador na Alagoa do Mato, adoeceu de tergans
intermitentes no més de outubro, foi medicado pelo licenciado Theotonio
Anastacio; vomitou o, e o p6s no uso de um aperiente quinado, chalibeado, no
fim do qual ndo procurou mais remédios. MACHADO, 1791, p. 17)

Os casos analisados contribuem para uma melhor
compreensdao das febres, em especial das denominadas
“quotidianas intermitentes”, que eram tratadas com relativa
facilidade, uma vez que sua remissao ocorria exclusivamente com
0 uso de vomitdrios. Ja no caso de Agostinho da Costa, o
diagnoéstico indicava tercds intermitentes, exigindo, além do
emprego dos vomitorios, a administracdo de preparados
compostos.

Maria Joze, preta forra, quinguagenaria, desde o mez de julho até 22 de
outubro, padeceo quartans intermitentes, fazendo-lhe alguns intervalos
grandes. Os simptomas forad comuns; andava de pé, e sahia fora. Estava
muito obstruida. Foi vomitada, e se pds no uso de fomentagdo
desobstruente. Nao avisou mais. (MACHADO, 1791, p. 16)

O Diério do dr. Jodo Lopes possui cerca de 41 casos de pessoas
adoecidas, normalmente o médico adota a sequéncia supracitada:
nome do individuo, condigao social e idade, depois, registra o tipo
de doenca que o sujeito apresenta. Segundo o relato, a febre era
quarta intermitente, cujos sintomas eram comuns, embora nao
explique quais, além do problema era obstrucao. O quadro clinico
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foi tratado com o uso de vomitérios e de um preparado
denominado “fomentagdo desobstruente”. Nao ha registros
posteriores sobre a paciente. Cabia também ao médico observar os
habitos da enferma, tendo ele registrado que Maria Joze costumava
andar descalca e sair de casa com frequéncia.

A mulher de Antonio de Lima, de 33 anos, foi acometida no més de outubro,
de quotidianas intermitentes, as quais passaram a quotidianas continuas, dai
a tergans intermitentes,a que se seguiu uma diarreia bilioza, fastio grande,
ansiedade, securas implacaveis, um aspecto icterico com dor no estomago;
uma cachexia com inchac¢des edematozas nas extremidades inferiores. Neste
estado fui chamado para cura-la, a 10 de novembro; néo tinha dieta alguma.
Apliquei-lhe dois vomitdrios de ipecacuanha preta, e com eles melhorou da
diarreia, passei ao uso de um remédio aperiente, e febrifugo, e de
fomentacdo desobstruente, e com este remédio, foram diminuindo os
acessos; porém como nao se extinguirao, dei-lhe dgua de inglaterra, com a
qual a quarta doze, faltou a sezdo, acabou a garrafa, conservando-se em
dieta. Passados oito dias, teve um acesso, mandei-lhe dar a quina em
substancia, ficou boa. (MACHADO, 1792, p. 18)

O caso da “mulher de Antonio de Lima” assemelhava-se ao de
Agostinho da Costa, uma vez que também apresentava tercas
intermitentes, embora, aparentemente, em estagio mais avangado.
Segundo o relato médico, o quadro inicial correspondia ao das
chamadas “quotidianas intermitentes”. Como ja mencionado, o
tratamento para esse tipo de febre consistia exclusivamente na
administracdo de vomitérios, sem a necessidade de outras
intervengOes ou recursos terapéuticos. No entanto, o curso clinico
evoluiu: das quotidianas intermitentes passou-se as febres
continuas e, posteriormente, as ter¢as intermitentes. A paciente
também apresentava sintomas semelhantes aos observados no
primeiro caso analisado — o do indigena Francisco Corréa —,
como inchacos edematosos nas extremidades inferiores.

No entanto, o cardter de sua febre apresentava-se distinto,
acompanhado de sintomas como diarreia, inapeténcia, ansiedade,
ressecamento corporal e até ictericia, seguidos de dores estomacais.
O tratamento exigiu a administracao de dois vomitorios, além de
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medicamentos classificados como aperiente, febrifugo e
fomentacao desobstruente. Ainda assim, os resultados foram
insuficientes. Tornou-se necessario recorrer a chamada “dgua da
Inglaterra” e, posteriormente, ao uso da quina, apds o qual a
paciente apresentou melhora.

Nao fica explicito o que se entendia por “ficar boa”. Sera que
essas pessoas realmente melhoraram? As febres eram de fato
curadas ou continuaram a sentir algum desconforto? Nao da pra
afirmar uma ou outra possibilidade. Joao Lopes vivia num periodo
de mudangas constantes quanto ao saber médico oficial, no entanto,
a perspectiva hipocratica ainda era a principal teoria aplicada na
compreensao do restabelecimento da satide do enfermo.

Em tese, o paciente estaria curado se os humores estivessem
equilibrados, portanto, a partir dos métodos de cura usuais: os
vomitérios, purgas e sangrias, extremamente invasivos e
debilitantes. Embora ndo saibamos exatamente que doenca estava
assolando a ribeira, era correto que tal enfermidade era capaz de
deixar varios sintomas fisicos como podemos ver em alguns casos
mencionados. Assim como toda doenga, os sintomas variavam de
acordo com o paciente. Nao da pra saber até que ponto Joao Lopes
omitiu, ou nao, informag¢des importantes, dando mais atencao a
determinados sujeitos ou manifesta¢des que outras. O que fica claro
¢ que existiam diversos tipos de febre e que cada uma delas se
apresentava de maneira diferente, dai a importancia de classifica-
las. Segundo o médico, a fase mais aguda da epidemia ja havia sido
superada, uma vez que o0s casos de maior gravidade ocorriam, em
sua avaliagao, por responsabilidade do proprio paciente, cuja vida
era considerada “desordenada”. Observa-se que a dieta ocupava
lugar central em suas prescrigdes: o médico criticava nao a auséncia
de alimentagdo, mas o consumo inadequado de certos alimentos, o
que dificultava — e, por vezes, inviabilizava — a cura. Reprovava,
ainda, o habito de andar descal¢o, bem como o consumo da carne
proveniente do Siard, que em alguns casos encontrava-se em
avancgado estado de decomposi¢ao (MACHADO, 1792).
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Contudo nao basta a aplicagao dos remédios, a dieta, e os bons alimentos é
uma das condi¢des necessarias para a felicidade da cura, e ainda para
preservar de qualquer enfermidade, porem ela se fara certamente
impraticavel, enquanto nao mudar de facie a policia daqueles lugares,
instituindo-se vendagens publicas dos viveres pelo mitdo ao povo, e
multiplicando-se os assogues onde hajao de quarente vizinhas para cima, para
que os povos nao padecgdo necessidades de carne em hum paiz, que ndo consta
mais que de fazendas de gado, e donde se extrae tanta carne para sustentacao
de outros paizes. Porém nao basta esta providencia, se nao for acompanhada
de outra, qual é o cuidado, que deve haver em se ndo matarem rezes taes, como
vi praticar-se na mesma Villa da Fortaleza, onde reside o Capitao-mor
Governador, em vinte e tantos dias que ali estive a carne que se matava no
acougue, e se vendia ao povo, era preta, cheia de huma fleuma liqueida, e
hum estado de dissolugdo, que porisso, a que me vinha eu a mandava langar
na maré; e he bem certo que huma semelhante carne aumentava a epidemia,
e produzira fins diversos [...]. (MACHADO, 1792, p. 14)

O médico deveria atuar como representante do saber cientifico
no além-mar. No entanto, suas orientacbes demonstravam baixa
efetividade, por serem frequentemente incompativeis com as
condi¢des vivenciadas no Siard Grande. Nao foram poucos os casos
de pacientes que deixaram de informar seu estado de satide apds a
primeira visita médica. Consideramos que as razdes para esse
"abandono" possam ser diversas; entre elas, destaca-se a hipotese
de que a medicina oficial, com seus métodos e concepgdes, gerava
desconfianca ou mesmo temor entre os habitantes da ribeira. Tal
receio poderia decorrer tanto da ineficdcia percebida dos
tratamentos quanto do fato de que, em certos casos, os métodos
aplicados agravavam ainda mais o estado dos enfermos.

Dona Quiteria, quinquagenaria, de temperamento limfatico, moradora em
Canasst, foi acometida no mez de junho de Quotidianas Intermitentes, e
desde esse tempo até outubro, alguas suspensoes lhe fizera6 repetirad-lhe a
17 deste mez, e foi vela o licenciado Joaquim Joze Henriques, aplicou-lhe
hum vomitério. Tinha sintomas ordinarios e boa dieta. Nao avizou mais.
Constou, que sarou com remédios cazeiros. (MACHADO, 1791, p. 16)

O caso de Dona Quiteria é um indicativo de que os remédios
caseiros, possivelmente oriundos dos povos ancestrais, com uma
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pratica ancorada na experiéncia, fossem mais aceitos, confidveis e
talvez mais eficazes.

Os escritos médicos de Joao Lopes permitem identificar nao
apenas o funcionamento das visitas da Comissao e o raciocinio
clinico do médico, mas também aspectos do cotidiano na Capitania
do Siarda Grande — como o ambiente, o clima, os habitos
alimentares e a distribuicao da populagao. O documento revela,
sobretudo, a vivéncia de uma epidemia e o entrelagcamento de
diferentes temporalidades: de um lado, o saber académico; de
outro, o conhecimento tradicional. Entre esses dois polos, uma
populagdao buscava sua sobrevivéncia em um territério adverso,
recorrendo a multiplas formas de saber para alcancar a cura.
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CAPITULO VIX

Relagoes entre os diferentes saberes de cura sobre as oftalmias
no cariri cearense (1860-1930)

Pablo Victor Santiago Lima’

RESUMO

Incipientes reflexdes acerca da relagao entre a Religiosidade e a
Saude no interior do Ceard, mais precisamente na regiao do Cariri
entre a segunda metade do século XIX e o inicio do século XX. O
recorte dentro de um contexto de disputa entre diferentes discursos
que procuravam se legitimar como delimitadores de significados
para o trato das doencgas, a exemplo dos casos epidémicos de
oftalmias. Nesse sentido, ¢ fundamental para essa andlise a
discussao de documentos oficiais que nos permitiram tracar a
trajetdria das politicas publicas de Satide e os relatos médicos sobre
as diferentes Doencas encontradas na regiao em diferentes
arquivos: Revista Ceard Médico, relatos de viagem etc. Em
contrapartida ao discurso médico, contamos com a presenca de
fontes hemerograficas que representam os interesses de grupos
religiosos, como o jornal Voz da Religiao. Desse modo, procuramos
demonstrar como esses discursos evidenciam as inteng¢des que vao
além do tratamento patoldgico das enfermidades, com o objetivo
também de reconfigurar o cotidiano.

ALAVRAS-CHAVE: Oftalmias. Religiosidade. Cariri.

Na Historiografia da Satde do Ceara a regiao do Cariri tornou-
se palco proficuo para os estudos acerca da passagem de

! MS em Histdria pelo Programa de Pés-graduagdo em Histéria, Culturas e
Espacialidades (PPGHCE — UECE).
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determinadas moléstias ao longo dos ultimos dois séculos. Os
registros variam desde doencas com alto potencial de mortalidade,
como a Cdlera Morbus e Variola, a moléstias como o Tracoma, uma
conjuntivite bacteriana contagiosa que, em estagios avangados, leva
a cegueira de seus afetados.

O motivo para o tema das doengas serem abordadas de forma
tao recorrente na historiografia pode ser atribuido a diversos
fatores, por exemplo: O impeto civilizatorio da elite caririense
principalmente a partir da década de 1850, como retrata
Hidelbrando Alves (2017), pode ter influenciado no surgimento de
preocupacdes com o ambiente sanitario da nova urbe. Além disso,
destaca-se a atuagao de figuras como padre Cicero e o padre
Ibiapina - este ultimo notadamente envolvido em episddios que
evidenciam a interseccdo entre religiosidade e satde, como no caso
das fontes do Caldas, as quais eram atribuidas propriedades
curativas para diversas enfermidades - a regido se tornou um ponto
de encontro entre romeiros e viajantes dos Estados vizinhos que
procuravam materializar suas devogoes. Ademais, a passagem da
Colera entre as décadas de 1850 e 1860, que pela mortandade
expressiva, deixou marcas indeléveis na memoria local € outro fator
que reitera a preocupacao sanitdria na regiao.

Ainda em relag¢ao ao Cariri, encontramos iniimeras referéncias
a cegueira presente na regido, esse levantamento nos despertou
particular interesse, pois a partir da década de 1850 percebemos a
promessa de renascimento urbano e social da cidade do Crato,
impulsionada principalmente pela necessidade de exportacao de
matéria-prima. Irineu Pinheiro (1950) e Figueiredo Filho (1968)
foram os principais nomes da Historiografia do século XX que
corroboraram essa percepgao.

Nossas preocupagoes iniciais acerca da presenga da cegueira
patologica no Cariri concentram-se em compreender de que forma
as pessoas consideradas “desvalidas”, como os deficientes e cegos,
foram reorganizadas nesse contexto de expansao urbana. Foucault
(1972) compreende que o crescimento urbano € acompanhado de
processos cada vez mais institucionalizados de segregacao de uma
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populacao indesejada, dai a necessidade de se criar Hospitais Gerais:
“De inicio, a institui¢do atribuia-se a tarefa de impedir a mendicancia
e a ociosidade, bem como as fontes de todas as desordens”. (p. 73).
Contudo, o registro do primeiro Hospital voltado para o tratamento
de pacientes com deficiéncias psicossociais na regido caririense data
da década 1970, com a criacao da Casa de Satde Santa Teresa, o que
nos leva a crer que a relagao com dos sujeitos “indesejaveis” para a
paisagem urbana acontecia de outras formas, talvez nao
institucionalizadas. Para a nossa surpresa, a auséncia de figuras
institucionais nao foi reiterada na imprensa durante a primeira
metade do século XIX, esse espago de trato das doengas e condigdes
fisiologicas foi ocupado por diferentes sujeitos: curandeiros,
farmacéuticos, curiosos, religiosos etc., possibilitando entender a
existéncia de um rico panorama de perspectivas acerca dos rumos
da saude caririense.

Jucieldo Ferreira Alexandre em sua dissertagio O anjo do
Exterminio se aproxima de nds (2010) estabeleceu um comparativo dos
indices demograficos durante as décadas de 1840 a 1860, observando
a cifra de residentes da cidade do Crato triplicar nesse periodo,
estatistica que se relacionou com a transmissao da Cdlera no inicio
da década 1860. Sobre esse crescimento ele ressalta: “Esse desenvol-
vimento demografico, por outro lado, ndo foi acompanhado por
melhoria nas condi¢oes de vida para parte da populagao citadina. A
pobreza era consideravel em tal contexto e muitas pessoas viviam na
marginalidade, a mendigar pelas ruas {...}"” (p. 80).

Hidelbrando Maciel Alves (2017) chama de “local de fala
(institucionalizado)” ao se referir a constru¢ao de uma narrativa
histdrica voltada para a glorificagdo de uma origem civilizada da
cidade do Crato. Nesse sentido, é possivel perceber em fontes
histdricas do periodo uma tentativa de distingao civilizatoria que
procura legitimar as agOes realizadas pela elite local. Acercar da
historiografia do Cariri produzida em meados do século XX pelos
membros do Instituto Cultural do Cariri (ICC), ressalta:
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Em sintese, a escrita da histéria caririense desse periodo se constituia no
esfor¢o de sacralizar um dado passado tido como glorioso, valorizar os
aspectos de civilidade e progresso que advinham com a cultura letrada, a
crenga no progresso cratense “rumo a civilizagdo” e o destaque positivo aos
elementos formadores do carater do homem caririense. Mesmo que de modo
sintético, vale apresentar dois historiadores desse periodo que, junto com J.
de Figueiredo Filho, obtiveram destaque em sua trajetdria intelectual: Irineu
Pinheiro e Padre Anténio Gomes de Aratjo, primeiros presidente e vice-
presidente do ICC, respectivamente. (ALVES, 2017, p. 36).

O ideal de associagao do passado da provincia a um impeto
civilizatdrio ndo é novidade entre os anos 1950 e 1960, quando o
ICC publica seus principais trabalhos. Em Fortaleza, na capital do
Estado, o Centro Médico Cearense (CMC) durante as primeiras
décadas do século XX, momento em que o combate as doengas vai
ganhar maior espago na midia nacional, defende a relagao do
bindmio sanitarismo-civilidade.

A nocao teleologica de progresso na elite cratense da segunda
metade do século XIX proporcionou também a remodelagao do
espaco da vila. Alexandre cita as primeiras tentativas de construgao
de uma estrutura de saneamento: “O encanamento era feito a base
de pedra, tijolo e cal com bicas de aroeira ou cedro. Afirmava a lei
que os proprietarios das casas por onde o canal passava, podiam
construir tanques em seus quintais para armazenas a agua.”
(ALEXANDRE, 2010, p. 90). Além do mais, a inaugura¢ao de um
cemitério durante a década de 1850 condizia com o:

{...} discurso sobre o desenvolvimento da localidade, ao instituir praticas de
sepultamento condizentes com o modelo higiénico propagado nas cidades
europeias e que comegavam a ganhar legitimidade nas principais urbes do
Brasil. (ALEXANDRE, 2010, p. 96).

A partir de 1862, com o surgimento dos primeiros casos de
cllera na regiao, a Saude ganha mais aten¢ao na imprensa local:

A imprensa da época passou entdo a publicar matérias que davam conta dos

lugares atingidos, das cifras mortuarias decorrentes, das agdes oficiais e
populares frente a doenga, dos debates cientificos sobre tal peste, das formas

226



de tratamento e remédios indicados no trato dos sintomas, entre outras
questdes. (ALEXANDRE, 2010, p. 128)

Em seu levantamento, Alexandre identifica entre as edi¢Oes
dos anos de 1855 a 1864, 143 mengdes a Cdlera no periddico O
Araripe, denotando uma crescente preocupagao local com a
chegada do flagelo:

O grande volume de textos impressos no segundo ano do hebdomadario
sinaliza como a apreensdo em torno da aproximacao da epidemia se adensou
com o agravamento da mesma nas provincias limitrofes. Essa crenca de que
o anjo do exterminio estouraria no Ceara fez seu presidente, Francisco
Xavier Paes Barreto, nomear comissdes sanitarias pelas principais
localidades, no intuito de socorrer os eventuais acometidos pela moléstia
{...}. (ALEXANDRE, 2010, p. 131).

Ainda em relagdo as doengas, percebe-se um aumento da
incidéncia de textos voltados para a questao. No entanto, apesar da
bexiga, variola e cOlera aparecerem com mais reincidéncia,
sobretudo esta tltima, as moléstias menos ou pouco mortiferas,
como as oftalmias tiveram pouco espago nesses meios de
comunicacdo. Entendemos que isso se da, a priori, por um motivo
bem notorio: as oftalmias nao se configuram como causas morti,
apesar de combalirem a saude de um enfermo, podendo facilitar o
falecimento em alguns casos. Em segundo lugar, tal fendmeno
pode ser interpretado como reflexo da nogao de civilidade e higiene
cultivada pelas elites cratenses ja mencionadas, as quais foram
incentivadas a negar a existéncia desses sujeitos, visando ao
embelezamento da cidade por meio da escassez de registros sobre
elementos considerados indesejaveis.

Darlan de Oliveira Janior Reis (2016) considera esse fendOmeno
como construgao discursiva, empenhada na criagio de uma
identidade regional para o Cariri:

A representagao regional construida a partir da segunda metade do século
XIX permitiu a classe senhorial elaborar uma autoimagem, elemento
importante no pretenso projeto civilizador que dizia ser portadora. Os

discursos nao eram excludentes, nem justapostos. Na verdade, se
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completavam, na medida em que destacavam o espaco privilegiado pela
natureza e as caracteristicas de distingado da referida classe. Quem detinha o
poder de delimitar, simbolizar ou nomear o espago, procurava definir as
distingdes necessdrias para o discurso politico. (REIS, 2016, p. 345).

Portanto, uma vez estabelecidas as no¢des acerca da realidade
sociopolitica cratense na segunda metade do século XIX, torna-se
possivel fazer uma andlise mais aprofundada dos processos de
invisibiliza¢ao das oftalmias nas narrativas oficiais — dinamica que
culminara nas manifestacdoes latentes dessas enfermidades nas
décadas subsequentes.

No que se refere ao panorama sanitario do Cariri no século
XIX, pode-se compreender a regido, a principio, como pouco
atrativa tanto para os esfor¢os médicos institucionalizados quanto
para aqueles formados de modo geral.

O sertanejo, na falta de acesso a diferentes formas de
tratamento, guiava-se por meio de suas tradigdes para enfrentar as
adversidades sanitarias. Em Breve Histéria dos municipios do Cariri
Cearense, Célio Augusto Alves Batista e Haley Guimaraes Batista
(2020) escrevem:

{...} Como o tinguijamento, que ja fora herdado dos nossos indigenas, havia
outros introduzidos também pelo negro escravo, além de praticas populares
que os proprios portugueses trouxeram e que o tempo se encarregou de
mesclar, tornando, as vezes, dificil definem-se as suas origens. Além disso,
havia ainda a caréncia de pessoas especializadas para cada fungao, como os
médicos, enfermeiros, farmacéuticos e outros. Era um luxo que a pobreza do
lugar ndo permitia. Por isso é que se improvisavam barbeiros como
sangradores e tira-dentes, parteiras que além de partos improvisavam
pequenas cirurgias ou pensagem de ferimentos e contusdes, rezadeiras que
também eram habeis na arte de fazer chdas e infusdes, cachimbeiras. Diziam
elas, por exemplo, que a saliva do fumo mascado podia ser usada como
cicatrizante de umbigo de nascituro. Nao é que fossem totalmente
ignorantes essas pessoas. Ignorancia havia as mancheias, mas o principal era
a total e absoluta falta de meios ditos civilizados, e, sobretudo a vontade
imensa de ajudar ou de salvar. Usava-se algo que estivesse mais a mao para
o socorro imediato. Por isso, se usava excremento de animais em ferimentos
superficiais para estancar o sangue. Nao se matava lagarta por medo de ela
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se multiplicar; em alguns lugares, nem se lhe pronunciava o nome.
(BATISTA, BATISTA, 2020, p. 58)

Nesse contexto, o surgimento de empreendimentos que
fizeram frente aos males que assolavam a regidao — como as boticas
e farmadcias - protagonizaram, em muitos momentos, as agoes
sanitdrias realizadas pela populagao. Segundo José Flavio Vieira
(2018) os primeiros registros de boticario licenciado na regiao
remontam ao ano de 1772, com a chegada de José Gomes Coelho.
Os profissionais das boticas muitas vezes exerciam o papel de
médicos praticos:

As boticas primevas, nao s6 no Cariri como em todo o estado do Cear4, eram
empreendimentos simples, é verdade, pois que as dificuldades de
comunica¢do eram imensas, e os boticarios que as faziam funcionar eram,
muitas vezes, farmacéuticos préticos. A medida que a estrada de ferro ia
avangando interior adentro, comecaram a surgir médicos e dentistas, o que
nao impediu que os farmacéuticos praticos continuassem a prestar os seus
Servigos. E simples, os médicos que vinham no trem eram ocasionais,
enquanto que os boticarios residiam nos lugares, além de serem melhores
conhecedores da flora local, e serem 0s que aviavam as receitas de pomadas,
emplastros, xaropes e pilulas prescritas pelos médicos viajantes. Quantos
boticarios nao usavam o chernoviz, do mesmo modo que o faziam os
médicos de antanho? E bom ter sempre em mente que essas crengas
populares nos chas, infusdes, unguentos, etc., com todo o ar de singeleza
inculta que lhe emprestamos quando delas falamos, sao baseadas, sao fruto
da observagao atenta e da pesquisa empreendida pelo negro, pelo indio, pelo
caboclo, exatamente, do mesmo modo que a empreendem os farmacéuticos
e os quimicos. (VIEIRA, 2018, p.68-69).

Desse modo, percebemos que mesmo com a presenca
incipiente de profissionais licenciados na satuide caririense em
meados do século XIX, ainda imperava na regiao as praticas de cura
ditas populares, que muitas vezes, apropriadas e adaptadas para
compor o oficio dos doutos.

{...} Pede o paciente a um de seus conhecidos, por amor de Deus, que mate
uma de suas galinhas e lhe dé o figado. Conseguida a viscera, assam-na sem
sal, aparam em um vaso a salmoura (expressao deles), a qual é posta nos
olhos do doente. Come éste o figado, deixando um pedacinho que €, logo,
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atirado longe, sem que o enfermo saiba onde caiu. Passa éste um ano sem
tocar em figado. (PINHEIRO, 1950, p. 139).

A terapéutica descrita se refere a um dos comuns tratamentos
para a hemeralopia, cegueira noturna, na regido do Cariri. A pratica
foi retratada no livro O Cariri de autoria do historiador Irineu
Pinheiro, que estabeleceu um cendrio de tradi¢des culturais
populares, revelando também a riqueza das praticas de cura. Estes
conhecimentos demonstravam amalgama de crencas, ritos e
aplicagdes: “{...} em seus processos de cura de gente e de bicho,
mistura o sertanejo crengas religiosas e praticas de fundo
supersticioso.” (PINHEIRO, 1950, p.141).

Pinheiro, em sua escrita, coloca-se em uma postura de
distanciamento dos sujeitos que constituiam o cotidiano rural,
como se o sertanejo fosse um objeto exdtico a ser estudado. Em
outro trecho, discorre sobre as parteiras que também compuseram
o rol de agentes praticantes de diversos saberes curativos:

Ao lado dos curandeiros, barbeiros e sangradores relembremos as parteiras,
mulheres ignorantes, inscientes das mais simples regras de higiene. A
remédios empiricos, a praticas, as vezes, nocivas, acrescentam rezas que
proclamam de efeitos infaliveis. (PINHEIRO, 1950, p. 139)

Tentativa do Discurso letrado em se distanciar epistemoldgica-
mente dos sujeitos que tiravam sua subsisténcia por meio de
tratamentos considerados alternativos. Em certos contextos ha em
muitas praticas doutas um arranjo de saberes de diferentes origens
utilizada pela medicina. A exemplo: 0 médico Dr. Manuel Mendes
da Cruz Guimaraes publicou um texto no jornal Pedro II em 1860
no intuito de comentar o comportamento pessoal e profissional do
seu colega de profissao, Dr. José Lourenco de Castro e Silva em
relacdao ao caso de uma paciente afetada por oftalmia:

Adoecendo de um olho o Sr. Vice-consul da Austria José Barbosa Cordeiro,
chamou o Sr. Dr. José Lourenco para trata-lo tres dias depois. No fim de 44
dias achando-se ainda bastante grave, e receiando perder a vista, exigio uma
conferencia, sendo convidados o Sr. Dr. Domingos José Pereira Pacheco, e
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eu. Ouvimos a historia que fez de seu doente, e do tratamento prestado; este
consistio em numerosas applicacdes de sanguessugas, tartato emético,
purgativos, e logdes emollientes. Quando observamos o doente,
encontramos o seguinte: conjuntivite catharral, granulagdes muito
desenvolvidas das palpebras, principalmente da superior, keratites
pustulosa, ulcerosa, e vascular, e uma intumescencia de uma por¢ao da
conjuntiva oculo-palpebral do angulo externo do olho (que o Sr. Dr. José
Lourenco insistio para excita-la) ja excedendo alguma cousa a bordo livre da
palpebra superior, e assemelhando-se um pouco ao chernosis.
(GUIMARAES, 1860, p. 2)

Guimaraes critica o dr. José Lourenco, sobretudo em razao de
seus métodos considerados inadequados para a pratica médica da
época. Alguns dos tratamentos empregados pelo oculista
passaram, gradualmente, a ser rejeitados pela sociedade letrada.

{...} Outra panaceia de aceitagdo universal, que perdurou até o inicio do
século XX, foi o do uso de purgativos e clisteres. Desde a medicina egipcia
que se acreditava ser o intestino uma via natural de eliminagao da matéria
morbi, ou seja, de substancias nocivas ao organismo (Tamayo, 1988, p. 75).
As fezes, por outro lado, sempre foram vistas como excrementos tdxicos,
capazes de envenenar o sangue. A ideia de “intoxicacdo”, como
consequéncia da prisao de ventre, ainda perdura no entendimento das
pessoas menos esclarecidas. Ouvimos, frequentemente, de pessoas simples,
o termo “intoxicado” como sindnimo de “obstipado”. O uso sistematico da
sangria, dos purgativos e clisteres foi objeto de acerbas criticas por parte de
escritores, dramaturgos e artistas, que nos legaram satiras irreverentes sobre
essa terapéutica polivalente. (REZENDE, 2009, p. 138)

Portanto, compreende-se que o processo de busca por
legitimagao da classe médica, diante de uma populagao recém-
exposta aos preceitos e normas da medicina académica, resultou na
necessidade de adaptacao por parte dos médicos atuantes na
regido, os quais passaram a incorporar praticas oriundas dos
saberes populares de cura.

No tocante a religiosidade caririense, € possivel analisa-la
como fundamental da ritualistica de inimeros processos curativos
populares. A relacao entre fé e satide é muitas vezes retratada com
desdém pela literatura médica, que compreende a devog¢ao como
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impulsionadora do agravamento de doengcas ou puro
charlatanismo. Em 1931, o médico oftalmologista Dr. Hélio Gois
Ferreira através de artigo publicado pela revista Ceard Médico,
endossa a opinido do seu colega Dr. Belém de Figueiredo de que a
proliferagao do Tracoma foi também causada pelas romarias de
religiosos na regiao do Cariri:

{...} O fanatismo religioso entrava a ac¢do das auctoridades sanitarias. A
erradicagdo do trachoma no Vale do Cariry ¢ um problema complexo. O
indice de infectagdo atinge a cifra de 40% da populagdo total. O povo,
mystico e retrogrado, vive engolfado em um musulmano fatalismo,
recebendo com indiferenca a ac¢do sanitaria {...}. (FERREIRA, 1931, p. 4).

A fala retrata posicionamento comum entre a classe médica da
época em relagao as festividades, praticas religiosas e curativas do
sertanejo. Em matéria publicada no jornal Pedro II no dia 14 de
janeiro de 1860, hd um antncio feito por um anénimo que se auto-
intitula “O religioso de coragao”. O texto narra a histéria de um
cego desde o nascimento que foi curado pela imagem de Sao
Francisco das Chagas na cidade do Canindé no Ceara:

Existia na froguezia da Telha no lugar denominado — Curraes novos- um
jovem de 18 annos de idade de nome Pedro Antonio de Oliveira, filho de
Miguel dos Anjos Barros, que sendo cego de nascimento, logo que tocou
acerta idade descobrio-so igualmente que padecia de desarranjo no
intellectual, vindo por fim até a se dar ao lamentavel defeito da embriaguez.
Vendo a consternada mai o estado desgracado que se achava reduzido seu
filho, sem vista, sem senso, e com a macula da embriaguez, um dia, parece
que locada da graga em suas oragdes a Sao Francisco das Chagas do Canindé,
chamou seu infeliz filho, e o exortou, a que abandonasse o aviliante vicio da
embriaguez, que Sao Francisco das Chagas o curaria dos seus defeitos
caprichosos da natureza, e em tdo feliz instante fez a lacrimosa
maisemilhanteexhortacdo, que conseguio do filho o abandonar a
embriaguez. Neste estado se conservou o infeliz cego por espago de
tresannos, sempre rogando a seu pai, que o houvesse de condusira presenca
de Sao Francisco das Chagas, para o curar {..} mas s6 agora em fins de
outubro do anno pretérito, é que fordoattendidas as suas rogativas por seu
pai, que effectivamentepoz-se a caminho emdiregao a Villa de Canindé a pé,
e guiando seu filho pela mao. No fim de tres dias de jornada, procurando
uma habitagao dispoz-se a pernoitar, e foi justamente nesse lugar para elles
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venturoso, que seofilhofilho pela primeira vez e na sua vida vio a luz:
annunciado imediatamente a seo pai que estava divulgando um objeto
pendente da parede da caza, o que sendo averiguado pelo pai e pessoas da
caza, verificaram ser um chapeo. [..] No dia seguinte, posardo-se
fervorosamente a caminho, em demanda do venturoso Canindé. [...]
Finalmente no dia 9 de novembro de 1859 chegaram venturozos peregrinos
a Villa de Canindé, e em face de uma grande parte de sua populagao forao
reaver as devidas gracas prostados aos pés do padroeiro commum.
Semelhante facto foi presenciado, e averiguado por muita gente, que
procurava indagar o tdo alto prodigio do S. Francisco das Chagas operado
no meio do século das luzes! [...] E todos com effeito ficavam cabalmente
convencidos da veracidade do preterito estado de cegueira d favorecido pela
graga do Senhor, e isso ndo sé pelas multiplicadas sicatrizes, que apresenta
0 mesmo por algumas regides do corpo, como ainda por seo andar um pouco
vacilante, e bem commum nos cegos. (PEDRO I, 1860, p.3-4).

O texto pode ser compreendido como um discurso estratégico
voltado a produgao de efeitos junto a uma elite letrada e aos
leitores, de forma geral, inseridos em um contexto de disputa entre
o saber médico em ascensao — em busca de legitimacao e clientela
— e os nucleos religiosos, que buscavam reafirmar os sentidos
curativos e miraculosos de sua fé diante do avanco da medicina.

Desse modo, o jornal Pedro II procurou dar espago a vozes
dissonantes, pois, meses depois o periddico langa uma edi¢ao em
que apresenta o debate dos médicos Manuel Guimaraes e José
Lourengo, abordado anteriormente. Esse percurso analitico que
realizamos ¢ definido por Foucault como um dos métodos da
analise do discurso, a Exterioridade: “{...} a partir do prdéprio
discurso, de sua apari¢do e de sua regularidade, passa as suas
condigOes externas de possibilidade, aquilo que da lugar a série
aleatoria desses acontecimentos e fixa suas fronteiras.” (1996, p. 53).

Uma forma comum de expressdao religiosa com forte
envolvimento na satde dos populares é o fendmeno dos banhos
curativos que, inclusive, ndo eram uma exclusividade cearense. Em
seu trabalho sobre as migracdes alemas no sul do Brasil, Silvio
Marcus de Sousa Brasil (2010) comenta sobre a existéncia de banhos
curativos como medida para o tratamento de doengas no Rio
Grande do Sul:
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{..} As ‘dguas virtuosas’ das fontes termais também passaram a ser
valorizadas no Brasil a partir do século XIX. No Formulario ou Guia Médica,
de Pedro Chernoviz (1864), por exemplo, ja consta uma série de estancias
hidrominerais do Brasil, com detalhada descrigdo das propriedades fisico-
quimicas de suas aguas e suas indicagdes médicas para determinadas
moléstias. (BRASIL, 2010, p. 166)

Ainda sobre a relacdo da fé com a cura de doencas, o
historiador Eduardo Campos, em seu livro Medicina Popular no
Nordeste de 1967, cataloga uma gama variada de recomendacoes
terapéuticas para as afeccoes oculares em que o cuspe aparece
como um dos remédios indicados:

Cuspo em jejum tem aplicagdo em todo o sertdo, nas oftalmias.
HILDEGARDES CANTOLINO VIANA registrou na Bahia o emprego da
saliva nas mesmas condicdes: Se os olhos apostemarem, cuspe em jejum é o
jeito. A pessoa deve ter os dentes perfeitos, acrescenta. {...} Entre os povos
primitivos, lembra RENE POTTIER (op. cit., p. 54-55), a saliva, como o
sangue, o leite, assim como a urina e esperma, se identificavam com a alma,
ndo deixando de ter grande importancia, ndo somente nas iniciagdes
religiosas, como também na Medicina. (CAMPQOS, 1967, p. 69).

Considerando que o imaginario popular é permeado por
narrativas, interpretagoes e relatos oriundos da tradi¢ao hebraico-
cristd, € possivel relacionar o uso do cuspe como recurso
terapéutico a presenca da saliva em passagens biblicas que
antecedem os milagres atribuidos a Jesus. No entanto, conforme a
edigao e a tradugdo da biblia, a referéncia explicita ao cuspe pode
ndo estar presente. Assim, entende-se que a pratica terapéutica
mencionada por Campos tem provaveis origens no imagindrio
cristao popular.

Jesus passa a agao: cospe no chao e faz barro com sua saliva sem nenhuma
consulta ao interessado, porque este, sendo cego de nascimento, nao sabia o
que era enxergar para poder deseja-la ou ndo. Na frase kai.
evpe,crisenauvtou/ to.nphlo.nevpi. tou.jovfqalmou.j (e aplicou dele o barro
nos olhos), o possessivo auvtou/ s pode determinar to.nphlo.n). Ou seja, o
pronome possessivo auvtou/ em 9, 6 se refere a Jesus e nao aos olhos do cego.
Parece querer insistir que o barro ¢ de Jesus, porque o fez ele mesmo com
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sua saliva, seu cuspe. Na Antiguidade, tanto no mundo judaico como no
mundo helenistico, era bem conhecido o uso da saliva na medicina popular,
pois se acreditava que ela contivesse qualidades terapéuticas na cura de
afecgdes oculares. (ALMEIDA, FUNARI, 2017, p. 53)

Campos (1967) entende que para a Sapiranga, oftalmia
caracterizada pela irritagao dos olhos, h4 pelo menos trés formas de
terapéuticas: a primeira por meio da planta Capim-rabo-de-raposa,
a segunda pelo lodo que se desenvolve em jarras de 4dgua e a
terceira por meio da urina de boi:

7- Para Sapiranga, que tem sua origem etimoldgica na linguagem, com a
locucdo AsPiranga ou antes Eca-Pirang (isto éceca forma absoluta teca), que
significa literalmente olhos vermelhos ou sangiiineos, conforme ensina
JOAO RIBEIRO usam o capimrabo-de-raposa (espécie ndo anotada). 8- O
lodo que se cria pela parte externa das jarras d’aguas serve para sapiranga,
registra LOURENCO FILHO (p. 40): O lodo que se ajunta por fora das
paredes é meizinha infalivel para a cura de sapiranga”. 9- Igualmente, para
sapiranga, usam urina de boi ou vaca. A urina do chamado “boi santo do
Padre Cicero”, em Juazeiro do Norte, por exemplo, curava de moda infalivel
a sapiranga e o tracoma. (1967, p. 79).

Nesse sentindo, compreendemos que as praticas de cura
populares estdo assentadas sobre bases religiosas, e até mesmo a
urina possui contribuicdo nesse caleidoscopio de medidas
combativas as oftalmias: “Tomem a urina do mesmo doente e
misturem-na com mel muito bom & deitem dito nos olhos: e tirara
as nuvens que tive”. (CAMPOS, 1967, p. 80).

O aparecimento de personagens que reforcavam a ligagao
entre fé e cura: na regiao do Cariri o padre José Antonio de Maria
Ibiapina, conhecido como Padre Ibiapina, foi responsavel pela
construcao de enfermarias e de rudimentos hospitalares na regiao.
O padre foi fervoroso partidario dos poderes curativos das Fontes
do Caldas. Vieira (2018) relata a existéncia de registros sobre
grupos de pessoas que peregrinavam em busca de serem curadas
das mais diferentes enfermidades, dentre elas as oculares.

Ojornal A Voz da Religiao no Cariri foi o principal veiculo de
difusao da reputagao miraculosa das aguas da Fonte do Caldas. Em
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uma edicdo de 13 de dezembro de 1868, é possivel encontrar no
jornal a seguinte publicacao:

Um espirito recto nao pode por certo duvidar dos milagres que todos os dias
se vao operando na nascensa do Caldas. A concorréncia de tantas pessoas,
de todas as classes, e de todos os pontos é mais uma nota caracteristica das
maravilhas que DEUS opera em abono de seu servo, o Padre Ibiapina. O
numero de pessoas que encontra-se no Caldas varia de 200 a 400 por dia, e
as veses a affluencia é tanta que consome-me um dia inteiro a espera que
haja a possibilidade de tomar-se um banho. (A Voz da Religido no Cariri,
1868, p. 3).

A figura do padre aparece comumente atrelada a realizagao

das gracas, alavancando ainda mais sua fama e o prestigio. Vieira

(2018) em livro sobre a medicina no Cariri, confirma relatos de cura
relacionados as oftalmias.

{...} Joaquim da Silva, morador na vila de Milagres, 51 anos de idade, sofria
muito da vista e de paralisia nas pernas, banhou-se, sentiu logo o
desaparecimento rapido de seus graves incomodos, e acha-se perfeitamente
bem. {...} Joaquim Fernandes, morador no lugar — Barros — sofria muito dos
olhos. Recorreu aos banhos do Caldas e conseguiu ficar logo bom. {...} Uma
menina de 2 anos filha de Maria Tomasi de Sant’Anna, moradora no Sossego
sitio da Barbalha, sofria de oftalmia, desde seu nascimento, tomou banhos,
e acha-se perfeitamente boa. (VIEIRA, 2018, p. 271).

Assim, percebemos como a imprensa religiosa procurou

fortalecer sua causa através da divulgacao de inimeros relatos que
retratam as mais variadas doengas, promovendo um volume de
romarias e peregrinagoes em direcdo a Fonte do Caldas. Elias
Ferreira Veras (2009) em sua dissertacdao de mestrado acerca da
relacdo entre o jornal AVoz da Religiao no Cariri e as missoes do
Padre Ibiapina comenta:
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Nao bastava mais falar apenas do pulpito, como fazia Ibiapina nas outras
Provincias do Norte. Em nenhuma outra Vila ou Provincia visitada pelo
missionario, em quase trés décadas de missdes, foi fundado um jornal, como
aquele, criado no Crato e distribuido na regiao do Cariri. A imprensa passou
a ser utilizada pelo missionario e por aqueles que estavam ligados as suas
missdes no Cariri, como estratégia de convencimento, de apoio e de adesao



as suas obras, constituindo-se como for¢a ativa na construcdo de
representacdes sobre a vida religiosa, de modo geral, e sobre as missdes, de
modo particular. (VERAS, 2009, p. 30)

Tornavam-se assim cada vez mais comuns de relatos de cura
em jornais, o que entendemos como um indicativo dos interesses
dos respectivos editoriais desses periddicos. De um lado o avango
das novas tecnologias médicas tomava de conta dos tratamentos
clinicos, procurando cada vez mais construir a confianga da
populagao sem perder de vista também o aumento da receita
médica; Do outro, a necessidade da religido se assentar novamente
como um pilar de seguranca e veracidade em diversos campos da
vida dos fiéis, inclusive a satde, procurando ainda mais a devogao
de religiosos.

A partir do conceito de Ecologia de Saberes, proposto por
Boaventura Santos (2007), observa-se uma disputa entre
epistemologias com condicdes desiguais de legitimagao. O saber
popular, ao ser apropriado pela medicina, é gradualmente
transformado em algo estranho a sua origem, tornando-se
incompreensivel tanto por nao atender aos critérios do discurso
cientifico quanto pela imposicdo de uma epistemologia mais
lucrativa para os grupos hegemonicos.

Por fim, hd um sem nimero de possibilidades de abordagens
para a compreensao da relacao religiosa e sanitaria no Ceara. No
entanto, vale salientar a necessidade de discussao entre as
diferentes epistemologias, de modo que nao se comprometa a
validagao de outras formas de saber.
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POSFACIO

Com muita alegria recebo a tarefa de escrever a respeito desse
livro que é extraordindrio por sua pluralidade, sua perspectiva
historico-cultural, e sua representatividade social. O livro pdoe em
didlogo diferentes abordagens que envolve histérias, memorias e
narrativas de pesquisas realizadas por diversos estudiosos, ao
longo dos anos.

Nos impulsiona a assumir um ‘pensar aberto inclusivo e
democratico’ num momento em que somos chamados (a) a
valorizar e defender a visibilidade e protagonismo das muitas
vozes ignoradas pela historia.

As autoras adentraram de forma lucida no didlogo com
profissionais da area da educacao, historia e ciéncias sociais das
universidades URCA, UECE UFRN UNILAB e propiciaram nao
apenas a partilha de textos ou pesquisas académicas, mas de forma
a nos encantar, nos levaram a um passeio coletivo pelos
pensamentos, emogdes, expressos em textos criativos e reflexivos a
luz das ciéncias humanas e da contemporaneidade.

As Professoras Fatima Pinho E Zilda Lima nos conduziram ao
universo do sagrado e amplia o leque de reflexdes articulando uma
multiplicidade de emogdes transcendentais de matizes religiosas
diversas, bem como as relagdes com o divino, as curas e as crencas
existentes.

O impacto que este livro apresenta além das escritas também
pode ser dimensionado pelo seu processo de construcao coletiva,
pela diversidade de significagdes concebidas pelos (as) deferentes
autores (as), cada um (a) trazendo suas criagdes impregnadas de
analise critica, empatia e originalidade.

O (a) leitor (a) é convidado ainda para uma leitura calma e
atenta, no sentido de conhecer além dos temas que tratam os
artigos, conhecer a si mesmo, a possibilidade de acionar novas
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memorias e histérias que fortalecem ao pertencimento e nossas
relagdes culturais.

Por fim, é um livro que convida a uma leitura agradavel e
interessante. Aproveite!

Profa. Dra. Telma Bessa
Universidade Estadual Vale do Acarat UVA
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Narrativas Sagradas, Disputas Ancestrais: Saberes
e Religiosidades no Ceard convida o leitor a
percorrer histérias onde fé, memoria e cultura se
entrelacam na formacdo simbodlica e social do
estado. Resultado de pesquisas de diversas/os
autoras/es, a obra aborda desde o sincretismo
religioso e as praticas populares de cura, até o
protagonismo feminino indigena, a presenca
evangélica em territorios catdlicos e a atuagdo de
movimentos sociais. O livro apresenta o sagrado
como campo de disputas e negociagdes, revelando
a pluralidade de saberes que moldam identidades
e territorios. Mais que um registro académico, é um
convite a compreender o Ceara como um espago
vivo de encontros e confrontos culturais.
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