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Donde vem tanta alegria

N’esta terra sequiosa

Grande poder tem Maria

Que converte a Seca em Roza.

(Cantico entoado no més de maio na
Casa de Caridade de Milagres)



RESUMO

LIMA, Danielle Ventura Bandeira de. Devoc¢ao e santidade nas Casas de Carida-
de: a idealizagdo mariana do Padre Ibiapina. Tese (Doutorado do Programa de Pos-
Graduacdo em Ciéncias da Religido) — Pontificia Universidade Catolica de Goiés,
Goiania, 2014.

Esta tese teve como intuito analisar as rela¢gdes socioculturais existentes nas Casas
de Caridade do Padre Ibiapina que contribuiram para sua obra social, dando énfase
a figura de Maria nos moldes da Mariologia Classica. Para tanto, foram utilizadas
como ferramentas de andlise as reflexdes trazidas pela histéria da recep¢do em dia-
logo com alguns autores que trazem o género como categoria analitica. Contudo,
para um maior aprofundamento das interagdes sociais vivenciadas pelo grupo em
estudo e, sobretudo, da religiosidade que embasa as suas relagdes, foi feita uma
retomada dos estudos de, dentre outros autores, Bourdieu, Geertz, Berge e Fou-
cault, tendo em vista que, a partir destes, foi possivel estudar com profundidade a
tessitura das construgdes sociais ali predominantes. Tal reflexdo se deu em constan-
te recorréncia as cartas do Padre Ibiapina, das Irmas de Caridade e dos beatos, ao
estatuto que regia as Casas de Caridade do Padre Ibiapina, aos versos compostos
pelas Irmas de Caridade presentes no jornal Voz da Religido no Cariri, &5 maximas
morais escritas pelo Padre Ibiapina, com um estudo voltado para a cultura brasileira
e, especialmente, a nordestina, bem como a visdo de Maria enquanto alvo de devo-
¢éo e modelo de santidade, por serem estes pontos basilares para a garantia da
compreensao do grupo em questao.

Palavras-chave: Mariologia. Irmés de Caridade. Padre Ibiapina. Género.



ABSTRACT

LIMA, Danielle Ventura Bandeira de. Devotion and sanctity in Charity Houses: Father
Ibiapina’s Marian Idealization. Thesis (Postgraduate Program in Religious Studies) —
Pontifical Catholic University of Goias, Goiania, 2014.

This paper aims at analyzing socio-cultural relations prevailing inside father Ibiapina’s
Charity Houses, which contributed to his social work emphasizing the figure of Mary
as developed by Classical Mariology. In this sense, Reception History was an im-
portant tool in this analysis, along with a dialogue with some distinguished authors
who privilege this gender in their works. A review of the works of Bourdieu, Geertz,
Berger, and Foucault among other social thinkers was necessary to accomplish a
more vivid portrait of the social interactions experienced in the research, as well as
the religious foundation of their relations, considering that their ideas allowed us to
make an in-depth study of the social constructions that prevail in them. This kind of
reflection let a large result concerning father Ibiana’s letters, the sisters’ of charity
ones, the statute ruling the Charity Houses, the poems of the charity sisters pub-
lished in the Voz da Religi&o no Cariri newspaper, and the moral maxima written
down by father Ibiapina. All considered, we are sure that these core issues granted a
better comprehension of what happens among the members of the group and be-
tween them and their counterparts.

Keywords: Mariology. Charity sisters. Father Ibiapina. Gender.
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INTRODUCAO

Missionario que atuou entre os anos de 1856 a 1876 nas Provincias de Para-
iba, Pernambuco, Ceara, Alagoas e Rio Grande do Norte, construindo hospitais,
acudes, cemitérios, cruzeiros, igrejas e as famosas Casas de Caridade, Pe. Ibiapina
tem sido alvo de pesquisas principalmente na &rea de historia, educagéo, sociologia
e ciéncias da religido e esta presente na literatura romanceada, cujo intuito maior é
tornar conhecida a sua biografia.

Concomitantemente, as Irmés de Caridade do Pe. Ibiapina,? principais contri-
buintes das suas obras sociais, tém sido alvo de analise de alguns trabalhos acadé-
micos®, entre os quais merecem destaque a tese de doutorado de Maria das Gragas
Madeira (2003), a dissertacdo de mestrado de Célia Nascimento (2009), voltadas,
respectivamente, para a educagdo nas Casas de Caridade e o seu cotidiano, e a
dissertacdo de mestrado de Andréa Bandeira (2003), que realiza um estudo de gé-
nero sob um viés marxista, pautado na historia vista de baixo, e que traz a baila o
diadlogo entre as Irmés de Caridade e o Pe. Ibiapina. Contém, ainda, esparsas infor-
macdes sobre as Irmds de Caridade, alguns trabalhos que focam sua anélise na
obra de Pe. Ibiapina em livros eloquentes que falam sobre a vida do sacerdote de
forma romanceada, no periodo em que teve inicio o processo de sua beatificagéo”.

Outros trabalhos que contém informagdes indiretas sobre as religiosas sdo aqueles

! No ano de 1876, Pe. Ibiapina ficou paralitico e, portanto, limitava-se a se comunicar com as Irmas
de Caridade por cartas, fixando-se na Casa de Caridade de Santa Fé.

2 As beatas eram todas as mulheres que desempenhavam algum tipo de funcdo nas Casas de
Caridade, ou seja, eram cozinheiras, mestres, porteiras ou roupeiras. As Irmas de Caridade eram
mulheres que se dedicavam integralmente as instituicdes de Pe. Ibiapina. Para tanto, elas precisavam
demonstrar cinco anos de fidelidade as suas instituicbes como beatas. Padre Ibiapina exigia delas:
castidade, siléncio e resignagao.

® Entre as dissertacdes e teses escritas recentemente sobre o Pe. Ibiapina, veja-se: Lima (2009),
Nascimento (2009), Veras (2009), Madeira (2003), Ribeiro (2003) e Bandeira (2003). A primeira
delas, de nossa autoria, se volta para Casa de Caridade de Santa Fé e 0 seu imaginario. A
dissertacdo de Nascimento (2009) se volta para a educacao nas Casas de Caridade da Provincia da
Paraiba. A dissertacdo de Veras (2009) constréi uma analise do jornal Voz da Religido do Cariri,
criado e dirigido pelo Pe. Ibiapina. A dissertacdo de Ribeiro (2003) pauta sua analise nas festas e no
cotidiano existentes no periodo de atuacéo de Pe. Ibiapina.

* Dentre as biografias construidas sobre o Pe. Ibiapina, sdo referéncias obrigatérias: Mariz (1997) e
Aradjo (1996). As versdes iniciais dessas obras foram dos anos 1980. Contudo, estas foram
aprimoradas e republicadas ap6s a abertura do processo de canonizacdo de Pe. Ibiapina, iniciado no
ano de 1993, mas que adquiriu maior forca em 1996. Francisco de Aradjo Sadoc foi o responsavel
pela compilacéo desses dados. No ano de 1993 nédo foram encontrados documentos originais sobre o
Pe. Ibiapina, mas, em 1996, teve-se um retorno das investigacdes e uma reabertura desse processo,
gue, na atualidade, se encontra em Roma.
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que se dedicaram a transcricbes de documentos da época® e que, com isso, conse-
guem apresentar, principalmente, as regras determinadas por Pe. Ibiapina.

A partir dessas leituras realizadas no decorrer de tantos anos®, surgiram al-
gumas inquietacdes, pois se constatou, através das pesquisas, uma predominancia
em apresentar o Pe. Ibiapina como revolucionario. No entanto, em consonancia com
a cultura da época, no que tange as concepcdes e as relagdes de género, observa-
se que o perfil de Pe. Ibiapina se insere na l6gica patriarcal. Logo, um dos questio-
namentos da presente tese diz respeito & forma com que a tradicdo revolucionaria’
de Pe. Ibiapina alimentou-se na Mariologia Classica; e o outro diz respeito a maneira
como a relacdo entre as Irmés de Caridade e o clero e entre elas e o Pe. Ibiapina
foram alimentadas pela Mariologia Classica.

Para se responder a tais questfes, é plausivel que se centre esta pesquisa na
Mariologia Classica como fundamento das concepcdes e praticas pastorais de Pe.
Ibiapina e de suas seguidoras no século XIX. E a partir deste estudo que ter-se-a

condic&o de se verificar como a Mariologia® foi utilizada pelo Pe. Ibiapina e assumida

® Hoornaert (2006) e Comblin (1993) transcreveram em seus livros, respectivamente, as Cronicas das
Casas de Caridade e A instrugcdo e Maximas Morais de Pe. Ibiapina. Enquanto as Cronicas nos fazem
observar cenas do cotidiano das Casas de Caridade, as Maximas Morais mostram como Pe. Ibiapina
se utilizava de trechos biblicos e de dogmas catdlicos para embasar alguns de seus pensamentos em
relacdo as suas instituicoes.

® Este levantamento foi cuidadosamente realizado mediante o desenvolvimento de pesquisas
anteriores realizadas durante a conclusdo da graduagcao em Histéria (2007) e do Mestrado em
Ciéncias da Religido (2009), onde se estudou, respectivamente, o trabalho missionario de Pe.
Ibiapina (2007) e a histéria e o imaginario da Casa de Caridade Santa Fé (2009).

" A tradicdo revolucionéria aqui enfatizada diz respeito & maneira que Pe. Ibiapina, apesar de alguns
ideais conservadores, detinha um espirito liberal inspirado em ideais iluministas, semelhante ao dos
jesuitas e ao de movimentos sociais de 1817 e 1824. Esse ideal revolucionario é perceptivel ao se
considerar que ele garante o papel de destaque do espac¢o feminino em suas instituicbes de caridade,
e ao se observar como ele promove a melhoria da sociedade atingindo lugares calamitosos.

® No que respeita a visdo de Maria sob a perspectiva tradicional, Coyle (1999, p. 15) observa que: “Na
maioria das vezes apresentam-na doécil, timida, condescente e recatada com olhos baixos e
expressdo resignada, imagem muitas vezes tida como modelo de piedade para as mulheres e
também para os homens”. De acordo com Murad (2004, p. 12): “o discurso tradicional sobre Maria
acabou que favoreceu ao machismo”. O machismo ressaltado pelo autor pode ser complementado
por uma analise de uma estudiosa da hermenéutica feminista ao afirmar que: “Vinte séculos de
tradicdo patriarcal construiram uma representacdo mariana que sustenta e reforca um
comportamento dubio de mulher” (VELASCO, 2003, p. 10). Deifelt (2003, p. 130), ressaltando ainda a
visdo de que Maria €, concomitantemente, vista como Virgem e mae, afirma que: “Maria é
simultaneamente virgem e mae colocando-nos os valores predominantemente defendidos na moral
sexual, ou seja, toda mulher deve ser virgem ou méae”. Concha (1981, p.18), ao comentar sobre o
marianismo, destaca que a Igreja Catdlica difunde um ideal em torno de Maria e que esta é exaltada
porque: “[...] se despojou de sua sexualidade. Todo seu valor reside no fato de ser santa, modesta,
silenciosa, humilde e, fundamentalmente, de ser méae sem ter tido 0 gozo do seu corpo: a mée ideal
[...]". Sabe-se que tal concepcéo se inicia nas transformacdes do cristianismo para se tornar oficial em
Bizancio.
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pelas Irmas de Caridade, tornando-se um importante elemento da mistica patriarcal
que regeu os discursos de Pe. Ibiapina e de suas seguidoras.

E importante destacar que, ao ir além de uma analise do estudo sobre o con-
texto histérico desses individuos, trazendo a tona os seus fundamentos religiosos
basilares, esta pesquisa possibilita a abertura de espaco para a realizagao de refle-
x0es sobre outros contextos socioculturais que porventura venham a apresentar si-
militudes com o grupo em questdo. Tal andlise permitird, ainda, que sejam percebi-
das as sutilidades das relagdes de género que envolvem diversas praticas religiosas
do contexto brasileiro e, em especial, da cultura nordestina. A relevancia social desta
analise esta na capacidade de se refletir sobre a importancia dos valores religiosos
como fundamentadores das praticas sociais de grande ndmero de individuos, e co-
mo esses valores sdo determinantes na formagéo das identidades de género.

A andlise detalhada e fundamentada nas cartas, nas Maximas Morais, no Es-
tatuto das Casas de Caridade e no Jornal Voz da Religido no Cariri (VCR) permitir
gue se chegue a uma conclusdo sobre que tipo de comportamento era exigido pelo
Pe. Ibiapina em suas Casas de Caridade, bem como de que forma tal comportamen-
to estaria ligado, direta ou indiretamente, a figura de Maria, representada pela Mario-
logia Classica. Além disso, essa analise trara um conhecimento mais profundo do
contexto em que as Irmas de Caridade estavam inseridas, estudando-se as cenas
do cotidiano dessas mulheres, revelando a maneira como a figura de Maria, na visao
da Igreja Catolica do século XIX, foi capaz de influenciar o cotidiano delas.

De maneira pormenorizada, serdo observados o siléncio e a constante obedi-
éncia as regras determinadas por Pe. Ibiapina, identificando-se os valores imbuidos
nesta sociedade, como também a castidade, por ser uma qualidade bastante enfati-
zada pelo sacerdote em seu discurso, principalmente por ele se basear na visdo da

Igreja’ sobre Maria, ou seja, por considerar a mie de Jesus como exemplo de pure-

° A Igreja Catdlica legitimava os dogmas marianos como base de uma leitura sobre Maria, interpre-
tando cada narrativa biblica e cada dogma como exemplos de sua pureza, santidade, siléncio e re-
signac&do. O primeiro dogma mariano foi denominado de Theotokos e surgiu no Concilio de Efeso em
431, afirmando que Maria era a mae de Deus. Tal dogma surgiu como reagao ao pensamento nesto-
riano (questionava-se a natureza divina de Jesus), tido como heresia e, concomitantemente, as tradi-
¢Oes pagas referentes a deusa Artemis. O segundo dogma diz respeito a virgindade perpétua de Ma-
ria e surgiu no Concilio de Constantinopla (563), sendo reforcado no Concilio Lateranense (1179).
Esse dogma também foi uma reagdo ao paganismo, que supervalorizava a virgindade, oferecendo as
virgens como sacrificio aos deuses. Ele deriva do Evangelho Pseudo Matheus, que narra sobre o
voto de virgindade de Maria desde sua infancia e a forma como ela permaneceu virgem até mesmo
depois do parto. Com relacdo aos dogmas mais recentes, tem-se a Imaculada Conceicdo, derivado
da Bula Ineffabiles Deus, do ano de 1854, pelo Papa Pio IX, tendo influéncia oriental por reforcar a
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za. A observacao das relacdes sociais entre as Irmés de Caridade e as 6rfas de su-
as instituicdes seréd imprescindivel para que se tenha uma nogéo sobre os ensina-
mentos que tais mulheres repassavam para essas criangas.

Nesta andlise geral, estudar-se-ao pericopes biblicas e dogmas sobre Maria
por meio das Cartas que trazem as recomendagoes feitas por Pe. Ibiapina, do Esta-
tuto das Casas de Caridade, os guais contém as atividades seguidas pelas Irmés e
orfas, e também através das Maximas Morais'', por meio das quais é possivel vis-
lumbrar a administracédo das Casas de Caridade.

Desse modo, saber-se-a mais sobre o contetdo das condutas sugeridas por
Pe. Ibiapina, podendo-se compreender o silenciar das religiosas nas suas institui-
¢Oes, as quais obedeciam a figura de Maria, de acordo com a Mariologia Classica.

Levar-se-4 ainda em consideragéo, para o desenvolvimento desta pesquisa, 0
texto como ponto de referéncia fixo ante a problematicidade, arbitrariedade e plurali-
dade de possibilidades interpretativas. Logo, observar-se-a se, de fato que, nas car-
tas se ocultam muitas coisas, ao contrario de uma conversacéao, que se torna de facil
compreensdo. Além disso, sera considerado como, ao se escrever um determinado
texto, uma pessoa esta se dirigindo a um grupo de individuos ou apenas a um indi-
viduo, com o intuito de convencé-los (GADAMER, 2002).

O respeito a alteridade do texto serd fundamental, j& que é a partir dele que
se pode ter uma analise cautelosa sobre o contexto em que as fontes foram escritas,
levantando-se questionamentos pertinentes ao aprofundamento do objeto presente.

A importancia de se compreender o pensamento da época estd no fato de que ha

ideia de pureza de Maria. E, por fim, o dogma referente a Assuncdo de Maria aos céus, datado de
1950, fez parte da constituicdo apostdlica do papa Pio Xll, mostrando que Maria ndo teve uma morte
comum, reforcando ainda mais a ideia de que ela nao teve pecado.

0 Estatuto das Casas de Caridade contém 28 artigos subdivididos em 6 capitulos. O primeiro
capitulo versa sobre as obriga¢des das 0Orfas dentro dessas Casas. O segundo Capitulo diz respeito a
conduta que deveria ser seguida pelas Irmas de Caridade e pelas mulheres do trabalho. O terceiro
capitulo se dirige ao papel que a Superiora deveria cumprir nas Casas de Caridade. O quarto capitulo
atribui func@es a Visitadora, enfatizando o cuidado que ela deveria ter em analisar o desempenho de
cada Casa anualmente. O quinto capitulo refere-se ao papel do Inspetor Geral, lembrando que este
era o proprio Pe. Ibiapina. Por fim, o sexto capitulo é sobre os deveres das pensionistas, ou seja, das
criancas que, mesmo nado sendo 6rfas, eram destinadas por suas familias a estarem nessas
instituicdes em tempo integral (LIMA, 2007).

A Instrucdo e Maximas Morais estdo dispostas em trés capitulos. O primeiro deles se volta mais
para a importancia da oracao e de se desviar do que é considerado por ele como mau caminho. O
segundo capitulo aborda a importéncia dos sacramentos, da eucaristia e da confissdo, trazendo o
siléncio e a obediéncia como primordiais e apontando as pessoas consideradas santas como
exemplos de vida. No terceiro capitulo, denominado de Direcao Espiritual, hA uma énfase na
importancia da oracéo e de se fazer caridade (LIMA, 2009).
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uma distincao entre o falar e o pensar, sendo, para isso, necessario perceber a plu-
ralidade de possibilidades interpretativas.

Com isso, questionar-se-a sobre a finalidade de Pe. Ibiapina ao se dirigir as
Irmés de Caridade e quais foram os argumentos utilizados por ele para convencé-
las, verificando se a figura de Maria era apontada como exemplo e em qual sentido.
Por fim, serd observada a maneira como essas mulheres receberam o discurso de
Pe. Ibiapina e 0 que elas pensavam sobre isso.

Dessa forma, a analise hermenéutica de Gadamer (2002) possibilitara, primei-
ramente, que se observe qual era a visdo que Pe. Ibiapina e suas Irmés de Caridade
tinham de Maria, e depois se tal visdo condizia com o pensamento da Igreja Catoli-
ca. Assim, observar-se-4 a influéncia da Igreja Catdlica nesse periodo, em que Pe.
Ibiapina buscava moldar o comportamento das Irméas de Caridade ao modelo maria-
no.

Sera relevante observar a relacdo entre o comportamento feminino e masculi-
no, um existindo em fun¢éo do outro, considerando-se que eles sao constituidos so-
cial, cultural e historicamente, em determinados tempo, espaco e que a cultura e as
relagBes sociais estdo fundamentadas em diferencgas hierarquicas que distinguem os
sexos, sendo uma forma priméria das relagdes de poder (MATOS, 2000). Atendendo
as orienta¢gdes de Scott (1990), direcionar-se-a este trabalho considerando o estudo
de género como construcdo social, rejeitando as suas explica¢des biologicas. Com
isso, estudar-se-a a maneira como 0s papéis proprios aos homens e as mulheres
podem ser considerados como criagdo social imposta aos corpos sexuados. Essa
importancia, ja intuida por Beauvoir (1980), faz com que se repense 0 seu posicio-
namento ao se considerar que ninguém nasce mulher, e, sim, que se torna mulher
mediante as caracteristicas que a civilizacdo elabora, considerando que apenas
atraveés da mediacdo de outrem se pode constituir um individuo.

Nesse contexto, 0 modelo mariano de conduta tem um relevante papel por re-
velar a submisséo e o siléncio que as Irmés de Caridade deveriam apresentar em
suas atividades exercidas no interior das Casas de Caridade. Logo, ter-se-4 uma
contundente preocupacao de apresentar esse grupo inserido em um contexto socio-
cultural e religioso especificos, apresentado a Igreja Catolica, a religiosidade popular
e a conduta de mulheres casadas e religiosas durante o periodo colonial e imperial

no Brasil.
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Observar-se-a nesta pesquisa como a visdo androcéntrica é capaz de legiti-
mar as disposi¢des por resultarem de preconceito desfavoravel contra o feminino,
instituido na ordem das coisas (BOURDIEU, 2009). Assim, pensar-se-a como as mu-
lheres ndo podiam senéo confirmar seguidamente tal preconceito. Além disso, aten-
tar-se-a para uma andlise das implicacfes sistémicas de se ter, nos textos androcén-
tricos, a masculinidade como a norma e a feminilidade como um desvio dessa nor-
ma, pois a maioria dos individuos tende a perpetuar o preconceito e a exclusividade
machista (SCHUSSLER FIORENZA, 1992). Desse modo, investigar-se-a4 se essa
visdo de mundo envolveu o Pe. Ibiapina e suas Irmas de Caridade e se, de fato, no
caso das Beatas e das Irmas de Caridade, a imagem de Maria, sedimentada pela
Mariologia Classica, refletia 0 modelo androcéntrico de submisséo as ordens de Pe.
Ibiapina. Ressalte-se que a concepgao de Maria, como modelo de mulher, privilegia

o dominio masculino e trata-se de uma concepg¢éo masculina, ja que,

Maria, a mae de Jesus, mée de Deus, tal como é apresentada pelo mundo
androcéntrico e patriarcal, nao provoca conflitos, mas ao contrario, fortalece
as bases culturais desse mundo, na medida em que se tornou também a
sua grande mae (GEBARA, 1987, p 12).

A abordagem da Mariologia Classica é fundamentada nos dogmas marianos e
tende a moldar o comportamento de mulheres sob uma visdo androcéntrica patriar-
cal na qual a obediéncia, o siléncio, a humildade e a virgindade eram as principais
virtudes de Maria.

Neste estudo, indo além do género como categoria analitica, ter-se-a, na his-
téria da recepcdo™ um respaldo teérico de carater complementar, pois, sendo, um
longo caminho pelo qual as pericopes biblicas foram constantemente adequadas ao
contexto estudado, poder-se-a, a partir de tais conceitos, evidenciar as bases identi-
tarias que fundamentaram o comportamento desse grupo em questéao.

Estruturando essa abordagem em capitulos, o capitulo inicial voltar-se-a para
as categorias de género, do patriarcado e das identidades e, a partir delas, sera
apresentada a Mariologia Classica como um dos elementos constituintes da concep-
¢cdo de mulher para Pe. Ibiapina, sem deixar o estudo da historia da recepgdo como

fundamentador desta andlise. No segundo capitulo, analisar-se-a o Pe. Ibiapina, su-

'2 por hermenéutica da recepcdo entende-se o estudo voltado para uma aplicacdo de um texto em
outro contexto, como é o caso da figura de Maria, que é interpretada pela Igreja Catélica baseada em
seus dogmas de fé que fundamentam o discurso da Mariologia Classica. Esses dogmas,
consequentemente, firmam o discurso de Pe. Ibiapina em pleno século XIX.
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as acles socais e as suas praticas fundamentadas na mariologia, observando as
motivacdes de tais discursos e suas praticas a luz de autores da Sociologia como
Bourdieu®®, Weber'®, Geertz®® e Berger'®, sem deixar de se evidenciar o contexto
sociocultural e religioso por ele vivenciado. Por fim, no terceiro capitulo, apresentar-
se-4 o perfil dessas agentes religiosas para destacar o diferencial dessas Irmas por
influéncia de Pe. Ibiapina, trazendo a tona a relacdo delas com o Pe. Ibiapina. Nessa
abordagem, situar-se-ao ainda tais mulheres em um contexto mais amplo sobre o
lugar da mulher no contexto social brasileiro a época, comparando o que ocorre nas
Casas coordenadas por Pe. Ibiapina.

Diante do exposto, pode-se conferir que, para esta pesquisa, tem-se uma
prévia andlise do aporte tedrico que sera utilizado para fundamentar como Maria,
provavelmente,'’serviu de representacéo para os fundamentos morais das Casas de
Caridade do Pe. Ibiapina, trazendo o olhar de autores que se voltam para a Mariolo-
gia Classica e, também, daqueles que possuem uma perspectiva critico-libertadora.
Tem-se, ainda, uma prévia analise de algumas fontes que foram trabalhadas, ou se-
ja, do Estatuto, das Maximas Morais, das Cartas e das Cronicas escritas por Pe. Ibi-

apina, pelas Irmés e pelos Beatos.

¥ A abordagem de Bourdieu (2002) permitira que se adentre as concepcdes de sacerdote, mago e

profeta e suas interacdes no campo religioso. Logo, conseguir-se-a, a partir dessa abordagem,

pensar sobre o papel de Pe. Ibiapina como sacerdote com tragcos proféticos nesse grupo especifico.
No livro Economia e sociedade, poderdo ser contempladas, de forma pormenorizada, os conceitos

de carisma, poder e dominacao tédo relevantes para a compreensdo da capacidade de mobilizacao

demonstrada por Pe. Ibiapina.

> A partir da abordagem de Geertz (1989), ter-se-a a oportunidade de observar os conceitos de

cultura e religido em didlogo com o contexto especifico de Pe. Ibiapina, a fim de se compreender

como os costumes desse grupo estao diretamente ligados a sua religido e cultura.

* A partir de Berger (1985), conseguir-se-4 observar, pormenorizadamente, os conceitos de

perspectiva religiosa, legitimacao religiosa e, com isso, pensarmos de que forma esses conceitos

norteiam o cotidiano das instituicbes de Pe. Ibiapina.

" Esta é a hipétese que estrutura a presente tese.
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CAPITULO 1 - GENERO, IMAGINARIO E MARIOLOGIA: INTERFACES DE UMA
RECEPCAO PATRIARCAL

Para se analisar o sentido de Maria na Mariologia Classica para os que resi-
diam nas Casas de Caridade do Pe. Ibiapina, buscar-se-a, neste primeiro capitulo,
analisar as categorias de género, de patriarcado e a definicdo de Mariologia. Além
disso, far-se-4 uma andlise dos autores que pautam suas discussfes na historia da
recepgao, a fim de se avaliar os mecanismos sociais capazes de fazer com que as
relacBes de género sejam imbuidas de valores religiosos.

O género, enquanto categoria analitica, servira de subsidio para a compreen-
sdo de como s&o construidos socioculturalmente os papéis sociais que s&o naturali-
zados como sendo préprios dos homens e das mulheres, no interior das instituicdes
de Pe. Ibiapina. Valendo-se de tal categoria, ter-se-a condi¢cdes de observar, nos
discursos presentes nas Cartas, no Estatuto, nas Maximas Morais e no Jornal Voz
da Religido Catdlica do Cariri, como esse grupo se via como homens e mulheres e,
ainda, como enxergavam as outras pessoas que nao eram religiosas. Tal aborda-
gem aproximara ainda o(a) leitor(a) da compreensdo de como, em diversas culturas
marcadas pelo patriarcalismo, o “ser mulher” e “o ser homem” toma a Mariologia
Classica como suporte de suas préticas.

Para tanto, sera construida uma abordagem pautada nao apenas nas(os) es-
tudiosas(os) de género que pequisam sobre o patriarcalismo, mas de vérios pensa-
dores que buscam suas origens nas praticas sociais, religiosas e filosoéficas da cultu-
ra greco-romana. Assim, ao se pensar os valores condizentes com “o ser homem” e
o “ser mulher” presentes nesse regime politico, poder-se-& ter uma compreenséo de
como a cultura ocidental pauta os seus discursos em uma constante valorizacdo do
homem como um ser dotado de razéo e pertencente a esfera puablica; e como a figu-
ra da mulher, nessa estrutura social, € vista como sexo fragil, personificacdo do pe-
cado e limitada a esfera privada.

A interpretacdo da figura de Maria pela Mariologia Classica, tdo cara aos prin-
cipios patriarcais, promovera a compreensdo de como esta serviu de subsidio para
tantas culturas, e quais os dogmas que determinaram o pensamento da Igreja Cat6-
lica, como clero, a seu respeito. Cada um dos dogmas sera analisado como funda-
mentador das préticas “ditas” femininas que se baseiam neles como legitimadores

sociais.
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Dentre os dogmas marianos, dar-se-4 destague ao dogma da Imaculada
Conceicdo, por ter sido aceito pela Igreja Catdlica como dogma no mesmo periodo
em que Pe. Ibiapina estava atuando como missionario. Buscar-se-a, ainda, nos apo-
crifos, compreender como os dogmas marianos foram fundamentados, percebendo
0 peso da tradicdo e da Biblia como alicerces dos valores religiosos catolicos no que
concerne a figura de Maria, sem deixar de considerar ainda a falta de unanimidade
existente entre as autoridades clericais. Assim, indo além da figura de Maria como
alvo de devogéo, analisar-se-4 Maria como modelo de mulher que fundamenta valo-
res androcéntricos.

A hermenéutica da recepgdo servird de suporte para se compreender como
as relacbes de género, fundamentadas no regime patriarcal e na figura de Maria
como modelo de mulher, aparecem de forma dindmica no contexto histérico de Pe.
Ibiapina. A partir da hermenéutica da recepgdo, contemplar-se-a como varias cultu-
ras se apropriam de textos biblicos, levando em consideracdo, principalmente, o
contexto em que elas estdo inseridas. A andlise realizada a partir da histéria da re-
cepcao tornara perceptivel o carater polissémico da figura de Maria, (res)significada
constantemente no catolicismo popular, tendo eficacia simbdlica para aqueles que
nela creem. Ha, portanto, um constante dialogo entre o texto biblico e a realidade
social dos individuos que pautam suas préaticas sociais em seus escritos. Mesmo
que indiretamente, o estudo hermenéutico gadameriano far-se-a relevante para me-
lhor se compreender esse jogo de apropriagdes e reapropriagdes culturais.

Enfim, este primeiro capitulo contera as bases analiticas utilizadas para a
compreensdo de como a Mariologia Classica foi capaz de influenciar Pe. Ibiapina e
as suas Irmas de Caridade. Cada uma dessas categorias e definices daré respaldo
para que se tenha uma nogao de como as relagdes de género se pautam no discur-

so imagético da figura de Maria, cuja estrutura patriarcal é basilar.

1.1 AS RELACOES DE GENERO NUMA PERSPECTIVA SOCIOCULTURAL

Este primeiro capitulo, visando a uma maior apreensdo dos(as) leitores/as,
serd subdividido em trés partes: o género como categoria analitica, as identidades

masculinas e femininas e o patriarcado.
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Cada uma dessas partes compde uma busca pela compreensdo de como
analisar os papéis sociais de homens e mulheres, e como cada um deles se com-
preende no interior de uma esfera sociocultural.

Na busca por evitar um olhar vitimizador sobre a mulher, a analise aqui reali-
zada nao apenas aponta o androcentrismo e o patriarcado como esferas de desta-
que, mas leva o(a) leitor(a) ao conhecimento de como os(as) estudiosos(as) de gé-
nero estdo preocupados, em suas analises, em entender as mudancas existentes na
cultura que fazem com que homens e mulheres tenham um olhar diferenciado sobre
Si mesmos e sobre 0s outros.

Assim, mesmo considerando que a esfera que sera aqui analisada trata-se de
uma realidade imbuida por valores patriarcais, serd apontado que essa realidade
néo se da de forma exclusiva entre as(os) estudiosas(os) que tomam o género como
categoria analitica. Ndo é por acaso que, constantemente, se menciona o género
como categoria ndo fixa que busca analisar varias culturas.

Com isso, evitando-se um olhar genérico, ter-se-4 o cuidado de situar o(a)
leitor(a) a respeito da seguinte questéo: ao se tratar da opressao feminina, estara se
trazendo um olhar sobre culturas que tém consigo a estrutura patriarcal como basi-
lar.

Enfim, € na compreenséo de género como categoria analitica das identidades
de género e do patriarcado que se construira a presente andlise, para que sejam
apreendidos consistentemente o significado de “ser homem” e de “ser mulher” entre

as Irmés de Caridade e o Pe. Ibiapina.

1.1.1 O Género como Categoria de Analise-chave

A discusséo sobre as relagdes de género numa perspectiva sociocultural ser-
ve de substrato para a compreenséo das relagdes sociais entre Pe. Ibiapina e suas
Irmés de Caridade, permitindo inclusive que se compreenda como cada um deles se
entende como homem e mulher na sociedade em que viviam. Tal analise leva em
consideragéo principalmente a riqueza simbdlica de tal grupo, que sustenta seu pa-
pel social como homens e mulheres dotados de valores religiosos e tem, na Mariolo-

gia Cléssica, motivagdo para conduzir suas praticas sociais.
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A possibilidade de uma andlise tdo minuciosa e especifica est4 na natureza
dindmica e relacional do género, que € aplicavel a diferentes contextos histéricos e
culturais, ndo tendo uma categoria fixa (CORREA, 1996).

Nesse sentido, Moraes (1998, p. 100) alerta “para os riscos de se tomar co-
mo produto da natureza relagdes inscritas na ordem social. Categoria relacional, por
exceléncia, o género teria um estatuto semelhante a categoria classe”. A compara-
¢éo com a categoria de classe feita por Moraes (1998) faz com que se reflita sobre o
status que merece essa categoria de analise no momento em se que passa a obser-
var de forma contundente as relagBes entre os individuos como dotados de sexo.

Sobre isso Aguiar (2007, p. 83) reflete que,

Os estudos feministas passaram a utilizar o termo género para interpretar
as relacBes entre homens e mulheres. Género designaria os significados
simbdlicos e sociais associados ao sexo. Com isso era possivel observar
gue certas atividades associadas ao feminino muito mais que uma atribui-
¢do “natural” ligada ao sexo, era uma construgdo sociocultural que justifica-
va a subordinacdo das mulheres aos homens. As desigualdades entre ho-
mens e mulheres eram, portanto, naturalizadas.

A complexificagdo da andlise dessas relagdes sociais s6 € possivel mediante
o carater dinamico do género, pois € ele que permite que se observe cada grupo
social em sua especificidade, atentando para as modificacdes que sofrem no decor-
rer dos anos.

Essa dinamicidade do género como categoria analitica € observavel ao se
considerar como a vida social, que € o seu objeto de estudo e na qual se formam e
se testam suas categorias analiticas, esta em fervilhante transformacdo (HARDING,
1993). Pensar a sociedade dessa forma é observar que os papéis sociais tém res-
significagdes justificaveis a medida que o sujeito é ativo na constituicdo identitaria

formada no seio das culturas. Assim,

As abordagens que incorporam a analise de género tem revelado um uni-
verso de tensBes e movimentos com uma potencialidade de confrontos, dei-
xando entrever um mundo no qual se multiplicam formas peculiares de inte-
gracao-diferenciagcdo, permanéncia- transformacéo, em que a mudanc¢a néo
esta excluida, mas sim vivenciadas de diferentes formas (MATOS, 2000, p.
25).

Nessa perspectiva, “a andlise das relacdes de género e de suas consequén-
cias para a sociedade como um todo ndo pode prescindir do conhecimento acerca
da insergéo social e do comportamento de mulheres e homens como categorias so-
ciais” (TEDESCHI, 2005, p. 143).
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A categoria analitica de género, portanto, “requer atengdo com relacdo a uma
complexa conjugacao de forcas econ6micas e sociais, formas de producéo, ideolo-
gias, movimentos politicos e sistemas legais” (CORREA, 1996, p. 153), pois cada
época e cultura tém a capacidade de produzir dispositivos especificos no que diz
respeito ao exercicio das préaticas sociais (CORREA, 1996).

Como exemplo de producgéo de dispositivos, cita-se aqui o dispositivo de ali-
anca, “que se estrutura em torno de um sistema de regras que define o permitido e o
ilicito”, e o dispositivo de sexualidade, que “funciona de acordo com técnicas moveis,
polimorfas e conjunturais de poder” (FOUCAULT, 1988, p. 101).

A analise de contextos em seu cunho particular permite ao(a) pesquisador(a)
uma compreensédo da relacdo sexual e de reprodugdo que evidencia construgdes
culturais e sociais, bem como ideias e representacdes coletivas'® em torno do corpo
das mulheres e dos homens® (BARBIERI,1992), pois os papéis considerados como
proprios dos homens e das mulheres tratam-se de constru¢des socioculturais que se
d&o a partir das experiéncias dos individuos (SCOTT, 1990).

A importéancia da abordagem de género como categoria analitica esta ainda
na maneira com que esta sinaliza o caminho da mudanca, uma vez que, sendo
comparativa, “percebe os homens vis-a-vis com as mulheres e, sendo relacional,

consegue detectar os principios legais, tradicionais, ideoldgicos e as representacdes

'8 Moscovici (1977 apud RESES, 2003, p. 194) observa que o termo “representacdes coletivas”, utili-
zado por Durkheim, esta mais ligado a ideia de sociedade mais cristalizada e estruturada, ndo combi-
nando com as sociedades contemporaneas, que sao mais dindmicas. Assim, para definir as socieda-
des contemporaneas, ele adota o termo “representac@es sociais’. O autor considera as representa-
¢Oes sociais como o conjunto de conceitos, proposicfes e explicages originados na vida diaria e no
curso das comunicacdes interindividuais. Tais representacdes objetivam um objeto abstrato no mo-
mento em que descobrem a qualidade icbnica de uma ideia ou ser impreciso e ancoram, ou seja,
incorporam ao cotidiano dos individuos. As representagcfes equivalem aos mitos e sistemas de cren-
¢as das sociedades tradicionais e podem também ser vistas como a versdo contemporanea do senso
comum. O autor vé o individuo como um sujeito ativo atuando no momento em que sdo capazes de
produzir a representacdo. Para Sa (1998, p. 46-59), os fenébmenos de representacdes sociais estdo
presentes na cultura, nas instituicdes, nas comunicacdes interpessoais e de massa, nas praticas so-
ciais e nos pensamentos individuais. Eles sdo difusos e multifacetados e estdo em constante movi-
mento e presentes em inUmeras instancias da interacao social. Tais autores partem de uma aborda-
gem sociocultural que sera aqui utilizada para a compreensao de como a figura de Maria é ancorada
nas praticas sociais de Pe. Ibiapina e das Irmas de Caridade.

% No contexto brasileiro atual, Barbieri (1992) destaca a importancia de se analisar a dominacéo
capitalista excludente levando em consideracdo que ndo sdo simples os estudos que se voltam para
0 género, pois ha uma dindmica em cada contexto especifico. Na América Latina, a autora considera
relevante observar o estudo de género juntamente as representagdes sociais, as relagdes sexuais e a
etnia. A sexualidade é vista, no &mbito das relagfes sociais, como arraigada de sentido, uma vez que
a autora destaca que ela “es el conjunto de las maneras muy diversas en que las personas se
relacionan como seres sexuados con otros seres también sexuados, en intercambios que como todo
lo humano, son acciones y practicas cargadas de sentido” (BARBIERI,1992, p. 8).
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que fundamentam as desigualdades de género” (TEDESCHI, 2005, p. 143). Assim,

trata-se de um desafio

[...] aborda-los mais de modo analitico que descritivo, relaciona-los aos
acontecimentos mais conjunturais, estabelecendo relacfes e articulacGes
mais amplas, inserindo-os na dindmica das transformacdes sociais, econo-
micas, politicas e culturais [...] (MATOS, 2000, p. 27).

O carater mutavel das praticas, das representagdes, dos simbolos e dos valo-
res enfatizados por Barbieri (1992, p. 6) leva o(a) leitor(a) a refletir sobre a necessi-
dade de se observar atentamente as apropriagdes feitas por Pe. Ibiapina e pelas
Irmas de Caridade a figura de Maria, a fim de se conseguir captar aquilo que ha de
peculiar nas relac6es de género de tais individuos e as suas similaridades com ou-
tros grupos, principalmente no que tange a sua apropriagcdo da Mariologia Classica

como basilar para suas praticas sociais, pois,

Analisar as representacdes sociais em perspectiva religiosa e de género
nos remete a constatacdo de que esse fenbmeno se constitui na relagédo
com outros sujeitos sociais. O ator atua enquanto sujeito e o sucesso desta
representacdo esta baseado na capacidade atribuida para desempenhar
eficazmente seu papel social (LEMOS, 2009, p. 60).

E nessa tessitura das relagdes sociais que se compreendem as relacdes de
género na sociedade, e esta tem um carater notoriamente peculiar quando se insere
a religido, uma vez que este é um fator predominante nas justificativas das préticas
sociais que, paulatinamente, séo naturalizadas pelos individuos.

Isso ocorre porque a abordagem de género “refere-se ao discurso da diferen-
¢a dos sexos — o sentido social construido pela diferenga biol6gica. Dai ser um con-
ceito relacional e por isso mesmo social e politico” (SOUZA, 2006, p. 16, grifo do
autor).

O sentido social construido pela diferenca bioldgica é certamente uma das
chaves de analise imprescindiveis para se compreender a forca simbdlica exercida
pelas determinac¢des construidas socioculturalmente. Assim, observa-se como as
sociedades vao respondendo no contexto social sobre o que cabe ao homem e a
mulher, utilizando um discurso cada vez mais naturalizado da realidade.

Nas dinamicas socioculturais, observam-se assimilagdes que sdo modificadas
a partir de novas conjecturas socioecondémicas, levando em consideragao que, “toda
uma tradicdo de estudos tratou de mostrar como os significados que damos as dife-

rengas entre homens e mulheres variam no tempo e no espaco e dependem néo da
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natureza, mas da organizacao social e da cultura” (TEDESCHI, 2005, p. 140). Numa
perspectiva culturalista, analisa-se que,
[...] as categorias diferenciais de sexo ndo implicam no reconhecimento de
uma esséncia masculina ou feminina, de carater abstrato e universal, mas,
diferentemente, apontam para a ordem cultural como modeladora de mulhe-
res e homens. Em outras palavras, o que chamamos de homem e mulher

nao é o produto da sexualidade bioldgica, mas sim de relagdes sociais ba-
seadas em distintas estruturas de poder (MORAES, 1998, p. 100).

A compreensédo do género como categoria analitica permite um olhar cautelo-
so sobre as relagdes socioculturais presentes nas praticas de homens e mulheres e,
assim, direciona o(a) leitor(a) para a compreenséo de seus papéis sociais, atentando
para a distribuicdo de poderes existentes na sociedade e para a prépria naturaliza-
cdo dos pensamentos que foram paulatinamente sendo admitidos pelos individuos.
No caso de Pe. Ibiapina, a forma como ele determinava as atividades que as mulhe-
res deveriam exercer e que se investia do poder como homem e sacerdote torna
perceptivel essa naturalizagdo das atribuicbes que percebia nele uma autoridade
“quase” inquestionavel.

De um modo geral, observa-se, portanto, toda a importancia das abordagens
socioculturais propostas pelos(as) estudiosos(as) de género. A dinamicidade dessa
categoria analitica faz com que ela questione também os conceitos excludentes com
que trabalham as ciéncias humanas e se abre a uma possiblidade para se questio-
nar as razdes das exclusfes, bem como a maneira como a ciéncia é distorcida na
visdo masculina (HARDING, 1993, p. 13-14).

Diante de tantos questionamentos ressaltados pelas feministas, percebe-se
qgue “o olhar sobre o feminino frutificou no contexto da quebra dos paradigmas que
possibilitou a descoberta de novos sujeitos sociais e favoreceu a inclusédo das mu-
lheres nas pesquisas” (MATOS, 2002, p. 238). A dimensdo dessa mudanca € per-
ceptivel no momento em que se constata como “hoje, 0 género se imp&e como uma
questao fundamental nas ciéncias humanas” (MATOS, 2002, p. 238).

H4, portanto, uma “quebra das concepgbes absolutizadoras, totalizadoras,
que até recentemente poucos percebiam como autoritarias, impositivas e hierarqui-
zantes” (RAGO, 1998, p.10). Assim, ao

dar visibilidade as mulheres, questionando a dimenséo de exclusdo a que

estavam submetidas, entre outros fatores, por um discurso universal mascu-
lino. Revelaram-se novos femininos e masculinos, outras histérias foram
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contadas e outras falas recuperadas, abrindo possibilidades para o resgate
de multiplas e ricas experiéncias (MATOS, 2002, p. 238).

As andlises dos sistemas de parentesco, da vida familiar e doméstica do ma-
trimonio sdo bastante privilegiadas nas pesquisas que analisam as sociedades na
perspectiva de género, por se considerarem tais locais como contendo aspectos Vi-
siveis da subordinagdo feminina (BARBIERI, 1992, p. 7). Na busca por entender
com maior clareza os papéis sociais dos homens e das mulheres, dedicar-se-4 um
item sobre identidade de género, no qual se focardo essas identidades a partir de
uma estrutura patriarcal e abrir-se-a espago para uma analise sobre as identidades

em constante transformacéo.

1.1.2 O Masculino e o Feminino: identidades de género?

A identidade tem sido compreendida como sentimento de pertenca a um gru-
po. Essa pertenca esté diretamente ligada ao sentimento de diferenca a outros indi-
viduos no momento em que compartilham de interesses distintos. Conforme Pesa-
vento (2008, p. 60),

A producao de identidades, no caso, € sempre dada com relagédo a uma al-
teridade com a qual se estabelece a relacdo. Proximidade e distancia coe-
xistem. Com diz Guinsburg somos sempre estrangeiros com relagao a algo

ou alguém. Os recortes de pertencimento identitario podem ser também va-
riados e se superpor em uma mesma pessoa.

A identidade, portanto, trata-se do processo constante de identificagdo do eu
ao redor do outro e vice-versa. E no olhar sobre o outro que se faz aparecer, con-
comitantemente, a consciéncia de uma identidade e as diferencas entre os indivi-
duos (D’ADESKY, 2001).

Grande parte dos(as) estudiosos(as) formula o conceito de identidade pen-
sando na questdo étnica. Exemplo disso esta em D’Adesky (2001), que considera a
identidade étnica como dotada de elementos de coeséo e solidariedade do grupo.
Entre tais elementos, estao a raga, a religido, a lingua e a historia, ou seja, todos 0s
elementos do imaginario simbdlico. Dentre esses elementos, a religido tem um lugar
especial, j& que se trata de um sistema gerador de sociabilidade, de coesédo e de
comunidade (OLIVEIRA, 2012).

Todos os elementos que envolvem o sentimento de pertenca também geram

o da diferenga. Como exemplo, tem-se a andlise de Pompa (2006), que observa a
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alteridade indigena e a identidade europeia. H4, por parte das minorias étnicas, o
sentimento de identidade que faz com que se enxergue o grupo dominador como o
outro. De um modo geral, “a identidade nunca se firma isoladamente, porém, se da
de uma forma dialética de sujeicao e de dominacdo” (LEMOS, 2012, p. 25).

No olhar de Beauvoir (1970), ha, por parte das mulheres que estéo inseridas
numa légica patriarcal, diferentemente de outras minorias étnicas®®, um lago com o
opressor, ndo vendo o homem como “o outro”. Ela observa que o lago com o opres-
sor garante & mulher a manutencdo de um vinculo com uma classe superior que é
capaz de protegé-la; concomitantemente, o homem encontra na mulher profunda
cumplicidade. Assim, ela consegue perceber as motivagdes para as burguesas nao
serem solidérias as operarias, e sim aos seus maridos. A autora observa ainda como
alguns grupos feministas surgidos no século XVIIlI e XIX tendem a ser suprimidos ou
agregados a grupos mistos. Na sua visdo, “é uma tradicdo de resignacao e de sub-
miss&o, uma falta de solidariedade e de consciéncia coletiva que as deixam assim
desarmadas diante das novas possibilidades que se abrem para elas” (BEAUVOIR,
1970, p. 150).

E relevante se considerar que Beauvoir (1970, p. 12) trata de uma realidade
especifica, pois escreve em meados do século XX, porém, apesar de se admitir a
presenca de vérias associa¢fes feministas na atualidade que geram um sentimento
de luta e de pertenga entre varios segmentos sociais, percebe-se, ainda hoje, em
muitos grupos, que a identidade de género ndo faz com que as mulheres sejam soli-
dérias a outras mulheres de classes distintas.

Analisando as relagdes entre homens e mulheres na sociedade patriarcal,
Beauvoir (1970, p. 23) considera ainda que “o drama da mulher é esse conflito entre
a reivindicagao fundamental de todo sujeito que se pde sempre como o essencial e
as exigéncias de uma situagao que a constitui como inessencial’.

Para ela, o presente envolve o passado e no passado toda a historia foi feita

pelos homens (BEAUVOIR, 1970). Na sua visdo, no momento em que as mulheres

% Beauvoir (1970, p.11) reflete sobre a maneira como os negros, diferentemente das mulheres, trans-
formam os brancos e os burgueses “nos outros”. H4 uma solidariedade de interesses entre 0s negros
enquanto grupos. Essa situacdo pode ser constatada nos grupos étnicos e/ou que pertencem a uma
classe social especifica, como por exemplo, os judeus e o proletariado. No lado oposto dos negros e
dos judeus, os antissemitas veem o judeu como inferior e menor, e ha um desejo de aniquila-lo. Entre
os brancos dos Estados Unidos, ha um orgulho por parte dos brancos e pobres por estarem, na 6tica
deles, em condig¢éo superior aos negros.
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tomam parte da elaboracdo do mundo, esse mundo ainda pertence aos homens. Ela
observa ainda como as conquistas femininas foram pelos homens consolidadas.

Esse jogo entre o passado e o presente propicia a reflexdo sobre as relagbes
sociais entre o Pe. Ibiapina e as Irmas de Caridade, que ndo deixam de ter a per-
cepgéo de mundo presente em tantas culturas que veem o homem como viril e do-
minante em oposi¢do a mulher como sexo fragil e delicado, nascida para ser mée,
ou seja, que tém uma viséo notoriamente patriarcal.

Estigmatizadas como rainhas do lar, as mulheres, em algumas sociedades,
restringem-se ao mundo do marido e dos filhos. Quando casam, muitas mulheres se
sentem frustradas por ndo terem mais 0 que esperar e por se sentirem como total-
mente dependentes e secundérias. H4 em muitas delas uma verdadeira obsessao
por ter a casa arrumada e uma frustragdo por ndo conseguir manté-la dessa forma.
N&o é a toa que muitas donas de casa ficam extremamente irritadas quando obser-
vam que seu marido e seus filhos ndo mantém o lar da forma como elas consideram
limpa e organizada (BEAUVOIR, 1980).

Essa caracteristica da identidade feminina, tomando como olhar as relagbes
de género, nos faz observar a maneira como a estrutura patriarcal identifica os pa-
péis sociais de homens e mulheres, ou seja:

a representacao androcéntrica da reproducédo bioldgica e da reproducao so-
cial se vé investida da objetividade do senso comum, visto como senso pra-
tico, doxico, sobre o sentido das praticas. E as proprias mulheres aplicam a
toda realidade e, particularmente, as relacdes de poder em que se veem
envolvidas esquemas de pensamento que sdo produtos de incorporacao

dessas relacfes de poder e que se expressam nas oposi¢cdes fundantes de
ordem simbolica (BOURDIEU, 2009, p. 45).

O androcentrismo a que Bourdieu (2009) se refere fundamenta as préaticas de
homens e mulheres que, estando envolvidos em esquemas de pensamento, inves-
tem tal postura de uma objetividade do senso comum. Essa situagao justifica a ma-
neira como muitas sociedades internalizam a ideia de homem como revestido de
sacralidade e dotado de poder simbdlico. Nessa concepcé@o de mundo, as a¢des dos
homens, como viris e dominantes, sdo naturalizadas como corretas e derivadas da
fisiologia privilegiada.

Criangas do sexo feminino, em uma sociedade de estrutura patriarcal, apren-
dem na infancia sobre o seu papel na sociedade e que estdo destinadas ao casa-
mento; ao passo que criangas do sexo masculino sédo ensinadas a serem viris e a

ndo expressarem suas emocdes (BEAUVOIR, 1970, p. 10, 48). Por essa razdo me-
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ninos logo precisam se desapegar da mée e, em muitas culturas, passam por rituais
em que precisam demonstrar que, sendo homens, j4 ndo tém essa liga¢do. O ho-
mem precisa demonstrar independéncia, libertar-se dos afagos maternos e com isso
ser portador de razdo (BEAUVOIR, 1970). Sobre a virilidade Bourdieu (2009, p. 20)

afirma que,

[...]em seu aspecto ético mesmo, isto é, enquanto equidade do vir, virtus,
guestdo de honra (nif), principio de conservacdo e do aumento da honra,
mantém-se indissociavel, pelo menos tacitamente, da virilidade fisica, atra-
vés, sobretudo, das provas de poténcia sexual — defloracao da noiva, pro-
genitura masculina abundantes etc. que sdo esperadas de um homem que
seja realmente homem.

A ideia do homem como verdadeiramente homem faz com que se perceba a
exclusdo daqueles que fogem do padréo social estabelecido para o individuo do se-
X0 masculino. Assim, ao ndo demonstrarem virilidade, a sua identidade, no grupo
com valores notoriamente patriarcais, fica comprometida.

E contrastante, na sociedade patriarcal, & maneira que, atingindo a puberda-
de, o homem precisa demonstrar sua masculinidade indo até um prostibulo e per-
dendo sua virgindade, com a realidade feminina, que deve considerar a menstrua-
¢éo e 0 sexo como sinal de sujeira e de pecado (BEAUVOIR, 1980). O sexo para as
mulheres € um segredo e, durante a noite nupcial, hé frustrac@o e dor diante da viri-
lidade que precisa ser demonstrada pelos rapazes ao deflora-las. Muitas mogas, do
inicio do século XX, por terem perdido sua virgindade antes do casamento e mante-
rem isso em um segredo, chegaram a beira da loucura e nem cogitavam a hipétese
de casar. Entre as adolescentes, as amizades que surgem fazem com que muitas
delas experimentem relacdes homoafetivas, ja que, trancadas em colégios internos,
tém pouco acesso aos rapazes e adquirem um vinculo especial com outras meni-
nas?l. Beauvoir encontrou, em sua andlise, varios diarios e cartas de amor que com-
provam essas ideias e, no decorrer do segundo volume do livro O segundo sexo,
dedica sua analise para estudar as experiéncias de varias mogas da classe média
do século XIX e inicio do século XX. A esfera privada das mulheres é por ela bastan-
te enfatizada e se d4 em detrimento do privilégio da esfera publica e racional dos

homens.

% para um aprofundamento dessa visao, ler o capitulo 4 do livio O segundo sexo (vol Il), que se volta
para as lésbicas.
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Ha, portanto, nas relacdes de género, um estudo pautado na dimensao do
publico e do privado, compartilhada, respectivamente, por homens e mulheres. A

nocgao de tal dimenséo é descrita por Aguiar (2007, p. 85) da seguinte forma:

A esfera publica de uma forma geral foi identificada como o locus do indivi-
duo, onde este individuo na busca do bem comum contribui para o bem ge-
ral. Enquanto a esfera privada foi identificada como o espaco do amor e da
afeicdo. De certa forma, a esfera publica € o espaco da razao enquanto a
esfera privada é o espaco por exceléncia da familia. Ou seja, cabe confinar
a mulher no espaco privado e € neste locus que se realizam a socializacédo
dos filhos, atividade praticamente identificada ao papel da mulher. Nessa
perspectiva, as mulheres passam a ser “naturalmente” confinadas a esfera
de vida privada.

As feministas se questionam sobre o conceito universal de homem que “reme-
te ao branco heterossexual, civilizado-do-Primeiro-Mundo, deixando-se de lado to-
dos aqueles que escapam deste modelo de referéncia” (RAGO, 1998, p. 4). Além
disso, questionam a forma como “as praticas masculinas sédo mais valorizadas e hie-
rarquizadas em relagéo as femininas, o mundo privado sendo considerado de menor
importancia frente a esfera publica, no imaginario ocidental’ (RAGO, 1998, p. 4).

Pensar o homem como ser publico e dotado de racionalidade faz com que ele
ocupe uma situacao favoravel na sociedade em detrimento do papel privado da mu-
Iher. “No mundo ocidental, como se sabe, 0 homem sempre foi identificado como a
razao e a raz8o como o espirito e o espirito com a divindade. Dai por que os ho-
mens sempre se imaginaram mais proximos da divindade que as mulheres”
(GEBARA, 1987, p. 24).

Assim, “na maioria das formas de sociedade constitui uma forma de poder
que é admitida para as mulheres [..], 0 poder privado, restrito ao &mbito doméstico”
(MAASEN, 1996, p. 397-398). Concomitantemente,

a capacidade fisica, moral e econdbmica de “assumir” todas as responsabili-
dades destinadas ao seu género [...] confere ao homem ganho e acumulo
de capital simbdlico significante perante a familia, o Estado e a religido. Da
mesma forma que o nao cumprimento desses “encargos” o destitui dos atri-
butos considerados fundamentais para a representacéo de sua masculini-
dade (LEMOS, 2009, p. 74).

Essa situagdo é perceptivel no momento em que Pe. Ibiapina deu espaco pa-
ra as Irmés de Caridade atuarem na esfera doméstica das Casas de Caridade e deu
aos beatos a funcéo de proverem cada uma de suas instituicbes pedindo esmolas. O

carater provedor do homem e a destituicdo de tal poder é observado ainda no mo-
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mento em que o Pe. Ibiapina se sente envergonhado por ndo conseguir adquirir re-
cursos para as suas instituigbes, mesmo contando com o apoio das Irmas de Cari-
dade as quais exerciam atividades de cunho doméstico e profissionalizante?.

Essas divergéncias sociais entre os papéis feminino e masculino, conforme
Erickson (1996), aparecem implicitamente até mesmo nas abordagens construidas
pelos autores da Sociologia Classica. Assim, analisando as dicotomias entre o sa-
grado e o profano, religido e magia, a autora considera que essas tém, intrinseca-
mente, a visdo dos papéis sociais entre homens (sagrado, religi&o) e mulheres (ma-
gia, profano). Assim, a autora destaca como o patriarcado racionaliza a violéncia
contra a mulher no momento em que a identifica com a magia e o erotismo, em con-
traposicdo aos homens, que séo investidos do sagrado e da racionalidade.

A dicotomia existente entre o sagrado e o profano, em sua 6tica, revela tragos
notoriamente misoginos, racistas e homofébicos de seu conteldo, ao revestir o sa-
grado de carater masculino e o profano da figura feminina. Dai a necessidade de se
estudar os varios tipos de discriminacdes entrelagados a religido. Com isso, a autora
pbe em pauta o poder da religido nas relacGes de género e a ligagdo entre a cons-
trucdo social da identidade género e da religido (ERICKSON, 1996).

Erickson (1996) registra as diferencas de opressdo em cada contexto, evitan-
do generalizagbes. Em uma otica feminista, a autora considera o processo de sacra-
lidade como ferramenta usada por homens para sustentar a exclusdo de mulheres
junto a uma sociedade profana.

Nessa percepcgao das relagdes de poder existente na sociedade que atinge as
abordagens cléssicas, pode-se construir um estudo proficuo que seja capaz de tra-
zer a tona as motivagfes para a dominagdo masculina, e a percepgdo dos individuos
enquanto dotados de uma identidade de género.

Numa viséo critica em relagéo as atribuicdes de caracteristicas femininas e
masculinas, préprias das sociedades de estrutura patriarcal, Boff (1983, p. 63) ques-

tiona:

Que é entdo ser vardo? Que é ser mulher? Talvez a introdugéo de uma ou-
tra categoria, [...] nos ajude a compreender melhor o problema: masculini-
dade e feminilidade. Masculino ndo € sinénimo de varao, porque pode haver
masculinidade de fora de um vardo, isto € na mulher. Feminino ndo é mes-
mo que mulher, porque pode existir feminilidade no varéo. Esta observagao
nos parece de extrema importancia, pois dela resultam consequéncias gra-
ves para o relacionamento vardo-mulher. A identificacdo masculino-vardo e

%2 Nos préximos capitulos ver-se-do essas relacdes sociais com maiores detalhes.
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feminino-mulher acarretou discriminagdes sem conta e uma compreensao
das relagdes e da complementaridade vardo-mulher num sentido exterior,
objetivante e quase coisistico.

As interacfes entre os individuos precisam ser contempladas com atencao,
pois € no jogo de discursos que se consegue analisar os papéis sociais desempe-
nhados por homens e mulheres. Tais relacdes se ddo de maneira complexa e movel,
requerendo do(a) estudioso(a) uma andlise apurada que vai além de um discurso
psicanalitico, biolégico ou materialista histérico (BEAUVOIR, 1970).

Beauvoir (1970, p. 80) aponta que “as categorias burguesa, proletaria®, vagi-
nal e clitoridiana® sdo igualmente impotentes para encerrar uma mulher concreta”.
Com isso, mesmo ndo desconsiderando a importancia da biologia, da psicandlise e
do materialismo historico, é necessaria, para a autora, uma visao global da existén-
cia da mulher. Na sua perspectiva, nenhuma dessas categorias “bastam para definir
uma hierarquia dos sexos; ndo explicam porque a mulher € o outro, ndo a condenam
a conservar para sempre uma condi¢do de subordinada” (BEAUVOIR, 1970, p. 52-
53). Logo, “néo é a fisiologia que pode criar valores™ (BEAUVOIR, 1970, p.57).

Ao fazer isso, Beauvoir (1970) amplia as discussdes sobre a interagéo social
entre homens e mulheres, evitando que apenas um olhar seja tomado como ponto
de partida, dando a oportunidade ao(a) leitor(a) de perceber a importancia de néo se
voltar para abordagens generalizantes. Além disso, faz com que sejam questionados
certos valores atribuidos aos homens e as mulheres, e a justificativa que se d4 em

relagdo a opresséo feminina a partir do caréter fisiologico. Para tanto, a autora busca

8 Beauvoir (1970) considera que as categorias de classe utilizadas por Engels para compreender a
opressao feminina sdo pertinentes, porém, limitadas, uma vez que se focam apenas na mulher como
trabalhadora, esquecendo-se das demais areas de sua vida.

24 Beauvoir (1970, p. 72) considera que a justificacdo biolégica, trazendo apenas a questdo sexual,
também nédo satisfaz a compreensédo da mulher como individuo oprimido na sociedade. No caso da
visdo psicanalitica, “todas as vezes que ela (a mulher) se conduz como ser humano, afirma-se que
ela imita o macho” (BEAUVOIR,1970, p. 72). Para ela, a visdo da mulher como homem mutilado é
uma visdo valorativa em relagdo ao 6rgdo genital masculino. O orgulho do pénis pelos homens néo
pode estar diretamente correlacionado com a frustragcdo de suas irmas. Nessa perspectiva, a hogdo
do complexo de Eletra é tida por ela como muito vaga. Na sua 6tica, a visdo da libido passiva é des-
norteada por ser definida a partir do macho. Com isso, ela observa como os psicanalistas ndo estuda-
ram a libido feminina, limitando-se a andlise da libido masculina (BEAUVOIR, 1970).

 Na visdo de Barbiere (1992), ha em Beauvoir a capacidade de proporcionar a existéncia de uma
teoria capaz de quebrar inclusive a ordem existente de nossas experiéncias cotidianas. Isso ocorre,
na nossa visdo, por ela ter produzido profundos questionamentos sobre a opressdo feminina,
voltando-se para varias areas do conhecimento, evitando reducionismos e pensando de forma critica
como tera sido afetada a vida das mulheres por pertencerem a este género e quais as consequéncias
da mulher ser apontada como “o outro”, pensando ainda sobre a possibilidade de se orientar as
geracdes futuras.
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Varios recursos que se aproximam da compreensdo das relagbes de género a partir
de uma perspectiva sociocultural.

As hierarquias as quais a autora se refere sdo perceptiveis no momento em
qgue cada uma das acdes existentes nas Casas de Caridade estavam sob o conhe-
cimento e o direcionamento de Pe. Ibiapina. “O pressuposto de partida é que a fun-
¢do papel social ndo nasce casualmente, porém resulta de inimeros fatores da vida
cotidiana” (TEDESCHI, 2005, p. 140, grifo do autor).

A densidade do debate sobre o estudo das relacdes de género, do qual Be-
auvoir (1970) é vanguarda, faz com que se reflita sobre o seu carater visionario no
momento em que ela se recusa a analisar as relagbes entre homens e mulheres a
partir de apenas uma perspectiva. Além disso, ela amplia a discusséo e faz uma cri-
tica & maneira como se tenta justificar a opresséo feminina pela visdo de que o ho-
mem, sendo mais forte, pode domina-la.

O esfor¢o de Beauvoir (1970) em compreender a complexidade das relagdes
de género faz com que outros(as) estudiosos(as), aprofundando suas reflexdes, se

empenhem na

[...] demonstracao de que ndo ha e nunca houve “homens” genéricos — exis-
tem apenas homens e mulheres classificados em géneros. Uma vez que se
tenha dissolvido a ideia de um homem essencial e universal, também desa-
parece a ideia de sua companheira oculta, a mulher. Ao invés disso, temos
uma infinidade de mulheres que vivem em intrincados complexos histéricos
de classe, raca e cultura (HARDING,1993, p. 9).

E atentando para o olhar diverso das relacdes de classe, raga e cultura que
se ter4 a capacidade de olhar para as relacdes de género presentes entre o Pe. Ibi-
apina e suas Irmas de Caridade, percebendo nas suas préaticas sociais a riqueza
contida nos dialogos presentes nas Cartas, no Estatuto e nas Maximas Morais®.

A partir da compreenséo da dinamica sociocultural, consegue-se analisar de
maneira profunda as caracteristicas préprias de um contexto especifico, mesmo
considerando que os individuos recebem de outras culturas determinagdes que
normatizam seus papéis como homens e mulheres.

Assim, desconsiderando um discurso que naturaliza as relagdes entre ho-
mens e mulheres, que esta pautado em uma perspectiva meramente biologica, e
trazendo as relagdes de género como construgdes socioculturais, pode-se conside-

rar que:

% Esse tema serd aprofundado no terceiro capitulo.
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[...] afirmar a plasticidade do corpo biolégico nédo significa nega-lo, superdi-
mensionando a for¢a do cultural e do simbdlico. Mais ainda, as formulas ge-
néricas (como género) obrigam a uma reflexao sobre a relagdo especifica
entre corpo e psique e, consequentemente, uma teoria da constituicdo da
identidade humana (MORAES, 1998, p. 102).

Complementando tal pensamento, pode-se considerar que, “masculino e fe-
minino ndo sdo apenas propriedades biol6gicas, caracteristicas fisiologicas dos se-
xos (elas também, culturalmente serdo identificadas assim), mas tracos profundos e
dimensdes ontoldgicas de cada pessoa humana” (BOFF, 1983, p. 67).

Ao afirmar que as diferengas entre homens e mulheres ndo s&o “apenas pro-
priedade biologicas”, Boff (1983, p. 67) deixa claro que, ao se enfatizar o carater so-
ciocultural presente nas relac6es de género, ndo se estd, em momento algum, ne-
gando sua interferéncia, ou seja,

A categoria de género procura destacar que a construcdo dos perfis de
comportamento feminino e masculino definem-se um em funcédo do outro,
uma vez que se constituiram social, cultural e historicamente em um tempo,
espaco e cultura determinados. Nao se deve esquecer ainda, que as rela-
¢Oes de género sao um elemento constitutivo das relagcdes sociais basea-
das nas diferencas hierarquicas que distinguem os sexos e sdo, portanto,
uma forma primaria de relagfes significantes de poder (MATOS, 2000, p.
16).

Compreender, portanto, o ser vardo e o ser mulher no contexto das Casas de
Caridade do Padre Ibiapina permitird compreender como os valores imbuidos nessa
classificagdo, muitas vezes, tém um cunho discriminatério. A busca por compreender
tal dindmica social entre homens e mulheres ndo se restringird ao estudo das Irmés
de Caridade, separadamente, e sim aos seus papeéis sociais em dialogo com o Pe.
Ibiapina e com os beatos, pois, “estudar as mulheres de maneira isolada perpetua o
mito de uma esfera, a experiéncia de um sexo, tem muito pouco ou nada a ver com
0 outro sexo” (SCOTT, 1990, p. 19).

No caso de sociedades investidas de valores religiosos, essa situagédo ainda é
mais perceptivel, ja que a lideranca de um sacerdote é tao revestida de sacralidade
que cabe as Irmés de Caridade obedecé-lo. E certo que ha nas sociedades pessoas
que questionam as normas estabelecidas, porém, quando os pensamentos sdo co-
muns & maioria dos individuos e revestidos por uma esfera sagrada, dificilmente a
pessoa que o questiona tem forga suficiente para conseguir driblar os esquemas de

poder dessas sociedades.
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A partir dessa andlise, pode-se considerar que, mesmo a identidade de géne-
ro sendo fluida, ha no patriarcado um papel importante nas determinacdes dos pa-
péis sociais de estar por tras dessas permanéncias e determinac¢des de praticas so-
ciais cabiveis a homens e as mulheres e que estdo notoriamente presentes em va-
rias culturas.

O patriarcado é estruturado pela dominagéo tradicional, ou seja, aquela que

A

esta “baseada na crenga cotidiana na santidade das tradigbes vigentes desde sem-
pre e na legitimidade daqueles que, em virtude dessas tradigOes, representa a auto-
ridade” (WEBER, 1991, p. 141).

Os tipos primérios de dominacéo tradicional sdo a gerontocracia e o patriar-
cado. A gerontocracia é a dominacéo exercida pelos mais velhos por serem conside-
rados “os melhores conhecedores da tradicdo sagrada”. Vale destacar que essa
dominagdo estd, geralmente, em uma associagcdo que ndo € primordialmente eco-
némica e familiar seguindo regras fixas. O patriarcado, pelo contrario, quase sempre
esta ligado a questdes econbmicas e envolve homens e mulheres de muitas cultu-
ras, em especial de Pe. Ibiapina e de suas Irmis de Caridade. E por isso que se faz
relevante a criagdo de um item especifico para se compreender quais os elementos
da estrutura patriarcal servem de subsidio para individuos que estéo inseridos em

uma realidade androcéntrica.

1.1.3 O Patriarcado como Categoria de Analise

Na andlise anterior, pdde-se observar como as identidades de género tendem
a ser naturalizadas. Tal compreenséo se aprofunda no momento em que se leva em
consideracdo que o patriarcado e familiares obedecem a critérios de sucess&o. E
interessante notar que os lideres patriarcais dependem exclusivamente da vontade
de obedecer de seus suditos e que esta, portanto, esta estritamente vinculada a tra-
dicdo (WEBER, 1991).

Essa ideia é similar & que se faz presente ho comportamento das pessoas li-
gadas ao Pe. Ibiapina, uma vez que, como lider religioso, necessita exclusivamente
de pessoas que obedecam as suas ordens e confiem na sua pregacdo e na forma
como é portador da tradicdo catdlica e que ndo sejam rivais. A analise da estrutura
patriarcal possibilitara, portanto, perceber como, enquanto homem e sacerdote, Pe.

Ibiapina se considera capaz de determinar que tipos de préaticas caberiam as Irmas
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de Caridade que, na sua Otica, precisavam ter uma postura diferente das mulheres
tidas como “pecaminosas”. Essas mulheres, pertencentes a estrutura patriarcal, con-
sideravam Pe. Ibiapina como dotado de poder de deciséo, legitimado pela masculi-
nidade e pela religido que vé o homem como um ser de carater racional.

Considerando o patriarcado como transmissor de valores que estdo profun-
damente arraigados em diferentes contextos socioculturais, buscar-se-a perceber
tanto o olhar das feministas sobre ele como categoria analitica quanto a forma que
ele se insere entre os primeiros cristdos e, assim, adentra 0s costumes presentes
nas praticas sociais de Pe. Ibiapina e das Irmas de Caridade.

Na otica de muitas feministas, o estudo do patriarcado € sinbnimo de dendn-
cia e critica a violéncia, opressao e imposi¢do contra a mulher. Estudar o patriarcado
implica, para elas, afirmar a existéncia de uma conexao sistematica ou l6gica entre
essas diversas maneiras de violéncia e de dominagdo e também buscar entender a
opresséo e exploracdo da mulher como um problema social que atinge tanto a ho-
mens como a mulheres, e ndo como um assunto privativo da mulher. Para as femi-
nistas, o estudo do patriarcado oportuniza o conhecimento de seu carater historico e
ainda a oposicao as tentativas de se justificar a opresséo a partir da natureza ou es-
séncia feminina, além de significar uma oportunidade de protestar contra todo em-
penho em classificar a opressdao da mulher como uma contradicdo marginal
(SCHOTROFF; SCHAUMBERGER, 1996).

Na visdo de Praetorius (1996, p. 21), é funcdo das feministas “desvendar, no
discurso dominante, estruturas preconceituosas androcéntricas, e desta forma des-
mascarar a objetividade aparente como uma retérica do partidarismo masculino”.

A partir da abordagem de Praetorius (1996, p. 21) e de Schotroff e Schaum-
berger (1996, p. 371-372), percebe-se que a analise do patriarcado tem o objetivo
explicito de desvendar “as estruturas dominantes preconceituosas e androcéntricas”.
Assim, a utilizag@o dessa categoria analitica se da na busca indireta por compreen-
der as estruturas de poder que legitimam uma andlise da opressdo feminina e da
dominagao masculina.

Estudando o patriarcado pelo prisma feminista, tem-se a oportunidade de
analisar que a opressao feminina, em muitos contextos, precisa deixar de ser vista
por um olhar que busca naturalizar tais relacdes, justificando e legitimando o com-

portamento masculino como superior. Contudo, para que iSso ocorra, é preciso se
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analisar o sentido da cultura patriarcal e como ela pensa o comportamento cabivel
aos homens e as mulheres. Observa-se de anteméo que:
O vasto sistema de dominacéo que a teologia feminista denomina de “patri-
arcado” preenche quase sem brechas toda a histéria da humanidade que
nos é conhecida através de testemunhos escritos. Ele abrange tanto formas
de organizacdo social pré-estatais como as sociedades segmentarias, além
das formas estatais como o Império Romano a época do aparecimento do

cristianismo ou as atuais estruturas de Estado e de poder (SCHOTROFF;
SCHAUMBERGER, 1996, p. 369-70).

A partir da descricdo das autoras sobre o patriarcado, percebe-se que este se
trata de um fendmeno de longa duragdo, uma vez que ha uma permanéncia estrutu-
ral de valores presentes em vérias sociedades, incluindo resquicios na contempora-
neidade, j& que “a estrutura patriarcal é base para a estruturagdo das sociedades
contemporaneas” (CASTELLS apud LEMOS, 2012, p. 26).

A analise da profundidade dessa estrutura permite que se observe como “a
sociedade patriarcal, cujas primeiras raizes dificilmente se conseguirdo detectar,
produziu sua antropologia, seu modelo de homem e mulher a partir de maneiras de
organizar a sociedade” (GEBARA, 1989, p. 10).

O carater estrutural desses papéis sociais se deu de tal forma que “o modelo
antropolégico patriarcal se desdobrou na histdria ocidental em muitas formas e foi o
responsavel pela producéo de uma série de comportamentos ideoldgicos que justifi-
caram mdltiplas explorages™’ (GEBARA,1989, p. 10). Assim, pode-se considerar
que,

A cultura patriarcal, como sabemos, permitiu a introjecdo de uma divisao de
comportamentos ligada a divisdo social do trabalho. Ha coisas e comporta-
mentos proprios do homem outros proprios da mulher. Em certos aspectos,

essa introjecdo é a tal ponto profunda que se torna uma espécie de nature-
za (GEBARA,1989, p. 17).

E na busca pela compreens&o dos recursos simbdlicos que se podera obser-
var que, mesmo sofrendo modifica¢des, suas préticas legitimam o papel de superio-
ridade e racionalidade masculina em detrimento das determinacdes cabiveis a figura
feminina.

Considerando a importancia dos elementos simbolicos na legitimag&o dos va-

lores de uma sociedade, percebe-se que “a cultura patriarcal que perpassa pela

27 O racismo, o escravismo, as classes sociais e a dominacdo homem/mulher sdo exemplos
apontados pela autora.
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compreensao masculina de Deus endossa e justifica a dominancia do homem sobre
todos os outros seres, incluindo a mulher” (LEMOS, 2012, p. 27). Nessa cultura,
O homem ja se sente responsavel pelo simples fato de nascer homem. Por
analogia pode-se deduzir que a mulher pelo fato de nascer mulher ndo tem
as mesmas incumbéncia. Ou seja, 0 homem produz a coesdo social pelo
poder e permite a identificagcdo da parte como o todo e estabelece a dife-

renca. Tal forma de conceber o masculino e feminino é tipica das culturas
patriarcais (LEMOS, 2012, p. 26).

Os patriarcas sao concebidos como aqueles que “controlam a sexualidade
das mulheres para assegurar o dominio da economia” (CORREA, 1996, p. 151). In-
do além dessa afirmativa, Bensuasan (2004) considera o patriarcado como regime
politico que normatiza a heterossexualidade. Essa concep¢édo de Bensuasan (2004)
torna perceptiveis os privilégios do homem heterossexual nessa estrutura, de modo
que ndo é a simples legitimag&do do homem enquanto homem que est4 em jogo para
fazer com que o individuo seja respeitado na sociedade, mas uma série de princi-
pios e pré-requisitos que ele precisa preencher para ser considerado como verdadei-
ro homem, entre eles, a heterossexualidade?.

As motivacdes para as definicbes dos papéis sociais exercidos por homens e
mulheres proprias do patriarcado séo observadas por Schott (1996, p. 63), ao afir-
mar que:

Na religido e filosofia gregas, as mulheres representavam a poluicao asso-
ciada com o corpo e a sexualidade devido a seu papel de gerar a vida, que
traz consigo a ameaca da morte. Platdo e Aristoteles menosprezam as mu-
Iheres como a encarnagéo dos perigos suscitados a razdo pela sexualidade.
Visto acharem as mulheres dominadas principalmente pelas paixfes, sao
consideradas inadequadas para os feitos racionais. Ideias semelhantes sur-

gem nas opinides cristas sobre as mulheres e a sexualidade, provenientes
nas religides grega e hebraica.

Tomando a sociedade romana como exemplo de sociedade patriarcal, Beau-
voir (1970) comenta que as mulheres sempre apareciam sob a autoridade de um
homem, seja pai, marido, irmao ou filho®. Assim, “ela destina-se a ser dominada,
possuida, explorada, como o é também a natureza, cuja mégica fertilidade ela en-
carna” (BEAUVOIR, 1970, p. 93). As leis de Manu consideram a mulher como ser vil

que convém ser escravizado. A esposa € vista, a0 mesmo tempo, como serva e

8 vale destacar que entre os gregos as relacdes entre os homens eram toleraveis, contanto que
estes tivessem esposas.
% Conferir Beauvoir (1970, p. 104-105).
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companheira. No patriarcado, os filhos ndo sdo das méaes, e as mulheres séo retira-
das do grupo. Ele arranca da esposa direitos sobre a detengédo e transmissao de
bens®. Ha, portanto, no patriarcado, o androcentrismo, que se trata de uma estrutu-
ra preconceituosa que, “de maneira ingénua ou propositada a condicdo humana é
identificada com a condi¢&o de vida do homem do sexo masculino” (PRAETORIUS,
1996, p. 21). O preconceito androcéntrico torna a vida feminina invisivel do ponto de
vista linguistico e coloca a mulher, do ponto de vista conceitual, a margem da antro-
pologia geral.

Na perspectiva platdnica, a mulher esta associada constantemente “as sen-
sacOes e paixdes corporais que devem ser submetidas ao controle racional”
(SCHOTT, 1996, p. 21). Recomenda-se aos homens evita-las, caso “quiserem tonar-
se apropriados para a liberdade civica” (SCHOTT, 1996, p. 20). Observa-se que, na
visdo de Platéo, “o corpo € uma contaminacdo estranha que contraria a realizagdo
mais elevada da alma, e que a alma deve destacar-se do corpo” (SCHOTT, 1996,
p.24). As mulheres, ao contrario dos homens, permanecem associadas a um corpo
gue as impede de se destacarem em seus oficios.

Platdo destaca que o mais elevado amor se tem a partir de um abandono da
orientacdo sexual e humana evidente em formas primitivas de desejo. Para ele, a
satisfagdo sexual explicita € repudiada pela alma verdadeiramente filoséfica. Ha,
portanto, uma necessidade de dessexualizacdo e um contraste entre o amor sensual
e o amor filoséfico do desejo, como descrito no livro Banquete, de Platdo. Socrates
insinua que a sexualidade feminina € um obstaculo aos feitos mais elevados da al-

ma. Sobre Aristoteles, Schott (1996, p. 32) observa que,

[...] quanto ao dominio do racional sobre o passional ser natural é também
utilizado para justificar o dominio masculino sobre o feminino. Ele identifica
0 masculino com os elementos racionais que devem, de acordo com o que
€ natural e vantajoso, dominar a natureza passional das mulheres.

De um modo geral, “a filosofia subordina os atributos femininos da corporei-
dade e sensualidade aos masculinos do espiritual e racional’ (SCHOTTROFF, 2008,
p. 52).

A forca da crenga religiosa pode ser observada no livro atribuido a Platédo
(2003, p. 7), Banquete, por narrar uma reunido de filésofos onde estava presente,

dentre outras figuras, Socrates, “fizeram entéo libacbes e, depois dos hinos aos

% para um maior aprofundamento, recomenda-se a leitura de Beauvoir (1970, p. 90).
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deuses e depois ritos de costume, voltaram-se a bebida”. Esse trecho é apenas um
dos muitos dessa obra que demonstram, nos varios gestos, a presenca do respaldo
religioso constantemente contemplado nas falas dos filésofos que ali s&o menciona-

dos. A importancia da religido é justificada ao se considerar ainda que:

Ela possui papel importante na conformacao das identidades de género,
conferindo sentido aos sexos construindo uma cosmovisdo generificada ori-
entadora de seus seguidos e seguidoras. As representacdes religiosas de
género, na medida em que produzem e reproduzem lugares diferenciados
de poder de acordo com o sexo bioldgico, sacralizam a desigualdade de
género (SOUZA, 2009, p. 59).

No que diz respeito as crengas religiosas que fundamentam os pensamentos
filoséficos, Schott (1996) observa como o mito de Pandora® justifica a ligacdo da
mulher com a morte, e como nos cultos 6rficos®® ha uma intensa misoginia, de modo
que as mulheres eram proibidas participar dos rituais; um ideal de pureza convertido
em maneira de vida e de morte.

Entre os gregos, h4 um contraste entre a liberdade sexual masculina e as op-
¢Oes das mulheres, que sdo bastante restritas. Em tal visdo, a sexualidade da mu-
lher é temivel e controlada, ao passo que as relagdes homossexuais entre os ho-
mens eram visiveis e admitidas (SCHOTT, 1996). A rejeicdo da mulher é observéavel,
porque, “presumivelmente as mulheres eram mais carnais que 0os homens porque
tinham maior prazer das atividades sexuais” (SCHOTT, 1996, p. 38).

Os gregos>? tinham as prostitutas na cidade e as servas do gineceu. Havia, na
sociedade grega, mulheres livres, mulheres escravas e mulheres hetairas e as aule-
trides®*. A epiclera era vista como uma maquina de procriar filhos e estava & mercé
dos homens. No geral as mulheres gregas, com raras excegdes, sdo reduzidas a

uma semiescraviddo (BEAUVOIR, 1970). Nesse contexto, “os homens, por serem

% Conforme os designios dos deuses, Pandora era de bela aparéncia e plena de maldade em seu
coracdo. Assim, eles deram-na um céantaro contendo todos os males e enfermidades do mundo.
Abrindo o cantaro tais males foram espalhados pelo mundo.

% A misoginia do orfismo se da possivelmente pela sua origem mitica registrada ao se narrar sobre a
morte do poeta Orfeu pelas ménades. Em tal narrativa mitica observa-se como Orfeu, apds perder
sua amada Euridice, ndo desejou se envolver com nenhuma outra mulher, desprezando as ménades.
Com isso, as ménades ficaram revoltadas com tamanho desprezo e o mataram (SCHOTT, 1996).

¥ No caso especifico de Esparta, porém, as mulheres eram tratadas quase em pé de igualdade e as
esposas nao eram confinadas ao lar do marido. Como ndo havia heranca, ndo existia a no¢do de
adultério e as mulheres ndo eram escravizadas a um senhor (BEAUVOIR, 1970). “As mulheres eram
mais dignificadas, tinham mais liberdade e eram consideradas fiéis e heroicas. Tomavam parte nos
esportes, na politica e nos negdcios” (TEPEDINO, 1990, p. 59).

% As hetairas eram as meretrizes de Corinto e tinham relagdes com os homens mais notaveis. As
auletrides eram dancarinas que tocavam flautas. Algumas delas enriqgueciam gracas aos talentos
musicais (BEAUVOIR, 1970).
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machos, determinavam o destino de suas mulheres e filhas” (SCHOTT, 1996, p. 43).
Assim, a relagdo matrimonial
Era valorizada para dar filhos legitimos, mas ao mesmo tempo eram muito
normais as relagfes sexuais extraconjugais. O divoércio facil e as novas uni-
Oes reiteradas ddo impressao de poligamia sucessiva. O celibato em alguns
lugares é mais valorizado do que o matrimonio, 0 que se compreende pela

antropologia dualista que valoriza a alma, o racional e, portanto, 0 homem
(TEPEDINO, 1990, p.63).

As nocgdes patriarcais sdo perceptiveis na cultura hebraica, onde se constata
a visdo de mundo relativa a impureza da mulher registrada nas prescri¢cdes a respei-
to da menstruacéo e do fluxo de sangue e também sobre a impureza da parturiente
(FANDER, 1996).

Com a separagdo entre o cristianismo e o judaismo surgiu a interpretatio
christiana, ou seja, a interpretagédo cristd do chamado Antigo Testamento, que, ape-
sar de perceber as nogfes judaicas de pureza como ultrapassadas e prejudiciais,
por vezes com base no Antigo Testamento, praticava-se ideias de pureza desfavo-
raveis a mulher (FANDER, 1996). Assim,

Ideias semelhantes surgem nas opinides cristds herdeiras sobre as mulhe-
res e a sexualidade proveniente das religifes grega e hebraica. Recorrendo
aos principais pensadores da tradicdo cristd, podemos aclarar os pressu-
postos em que se baseiam as concepcdes religiosas ocidentais modernas
de pureza (SCHOTT, 1996, p. 63).

A partir dessa afirmativa observam-se como os valores patriarcais subsistem
no mundo cristdo de tal forma que fundamentam pensamentos de pensadores da
patristica, entre os quais se destaca Agostinho, que, baseado em ideias platénicas,
considera o corpo do homem como elemento superior a alma, e as mulheres como
aquelas que ndo detém controle por serem consideradas como incapazes de conter
até mesmo suas capacidades reprodutivas (SCHOTT, 1996).

Agostinho percebia que as mulheres eram alvo de desejos que deveriam ser
eliminados e rejeitados pelos homens. O sexo, para ele, deveria ser realizado ape-
nas para procriagdo, e as paixdes deveriam ser devidamente controladas (SCHOTT,
1996). Partindo de sua experiéncia prépria, Agostinho, no livro Confissées, dirige-se

aos homens asseverando que:

[...] bom é ao homem n&o tocar em mulher; o que estd sem mulher pensa
nas coisas de Deus, de como o ha de agradar; mas o que esta ligado pelo
matrimonio pensa nas coisas do mundo, e em como ha de agradar a mu-
Iher. Estas sdo as palavras que eu deveria ter ouvido mais atentamente; e,
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eunuco 3pelo amor ao reino de Deus, teria suspirado mais feliz por teus
abracos® (Confissées, II, 2, p. 33).

Agostinho € considerado como “a fonte classica desse tipo de antropologia
patriarcal”®. Embora haja elementos presentes no Novo Testamento e em te6logos
patristicos anteriores, Agostinho expressa todos os aspectos dela de modo explicito.
(RUETHER, 1993, p. 84-85). Ha, no livro Confissbes, uma lamentacdo notoria de
sua parte por ter entregado a sua vida por muitos anos aos “prazeres ilicitos”, e uma
visdo de que sua “concupiscéncia carnal’ ofendia a Deus. Seu arrependimento €
demonstrado de maneira enfatica em seus discursos ao trazer suas paixdes e delei-
tes como sinais de impureza e de afastamento da graga divina.

Esse tipo de pensamento é vigente durante a ldade Média, pois as mulheres
eram dependentes dos maridos e dos pais. Como até o século XI a ordem baseava-
se unicamente na forca, as mulheres eram desvalorizadas. Quando os feudos torna-
ram-se hereditarios, as mulheres passaram a ser admitidas como sucessoras. No
século Xll, apesar do amor cortés ser vigente, ha uma notéria divisdo de mulheres
entre mas e boas (BEAUVOIR, 1970).

Entre os séculos Xl e Xll, na Franga do Oeste, Dalarun (1990) identifica pen-
sadores da cristandade medieval que buscavam fazer com que o saber saisse dos
mosteiros e que fosse estabelecida uma reforma nos comportamentos dos padres
seculares, pois se pensava sobre a necessidade de que fosse copiado o celibato e
0S costumes presentes no monastério. Concomitantemente, tais religiosos propu-
nham também aos leigos uma nova estrutura de vida religiosa.

No século Xlll, esse ideal é fortalecido com o pensamento de Thomas de
Aquino, que reafirma o comprometimento ascético da filosofia agostiniana. Além dis-
S0, nesse periodo, é notdrio o crescimento de conventos e mosteiros e a busca pela
castidade e reclusédo. O culto a Maria e a glorificagdo de sua virgindade faziam com
que ela fosse vista como exemplo (SCHOTT, 1996). Nesse periodo, ao trazer a mu-

Iher como filho bastardo, ele afirma ainda que “a hierarquia de homem e mulher n&o

% Confissdes, Livro segundo, Capitulo II- As primeiras paixdes.

% «A antropologia patriarcal é unidimensional, ou seja, encerra o humano numa Unica visdo onde
existem certezas ditas imutaveis, preservadas por guardides sérios e competentes, encarregados de
manté-las inalteradas, embora concedam algumas mudancas no curso da histéria” (GEBARA, 1989,
p. 14).
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era apenas produto do pecado; mas fazia parte da ordem natural criada por Deus”
(RUETHER, 1993, p. 86).

Essa narrativa se torna explicita quando ele, voltando-se para o inicio da cria-
¢cao, pensa que a serpente, com 0 objetivo de tentar 0 homem, “aproximou-se do
homem e o atacou pelo lado mais fraco, tentando a mulher, cujo dom ou luz de sa-
bedoria era menor™®’. A partir de tal gesto, ele enumera os pecados cometidos pela
mulher no momento de ter provado do fruto proibido:

Primeiro, o da soberba, pela qual ela desejou, de modo desordenado, a
propria elevacgao.

Segundo, a da curiosidade, pela qual quis ter ciéncia, além dos limites prefi-
#?e?g:ilro, o de gula, pela qual, tentada pela sua vaidade, foi levada a comer
dQ(:JgrL:(t)(,).o de infidelidade, pela falsa consideracdo de Deus, enquanto acre-

ditou nas palavras do diabo, contrarias as de Deus.
Quinto, o de desobediéncia, transgredindo o preceito de Deus.®

Tomando Maria como exemplo, as monjas eram orientadas na medievalidade
a falar menos para ndo causar a queda, como Eva. As mulheres, nesse periodo,
também permaneciam sendo vistas como inferiores aos homens, tanto por nédo te-
rem condi¢des de exercer determinadas fun¢des quanto pelas suas préprias carac-
teristicas biologicas. Assim, ela € necesséria para atender o fim da natureza, mas
bastarda enquanto individuo. Contudo, o perigo da sexualidade é observavel para
ambos os sexos (SCHOTT, 1996).

Analisando o pensamento dos clérigos na medievalidade, Dalarun (1990,
p.39) ndo apenas identifica a misoginia® presente em grande parte dos pensadores
desse longo periodo, mas também elenca trés figuras miticas importantes para a
compreensao de mundo, a saber, Eva, Maria e Maria Madalena.

Maria Madalena era considerada como a solugéo para as mulheres que ja
eram casadas, por demonstrar arrependimento por seus pecados lavando os pés de

Jesus. Contudo, mesmo assim, havia uma dificuldade de se atribuir santidade a mu-

3" segundo Tratado Sobre a encarnacio do filho de Deus, Capitulo 180, A seducéo de Eva pelo dia-
bo, p. 111.
% Segundo Tratado Sobre a encarnacéo do filho de Deus, Capitulo 190, O que levou a mulher ao
Egecado, p. 112.

Sobre a misoginia, Dalarun (1990, p. 34) aponta o discurso de Manselli, ao considerar que: “Este
SeX0 envenenou nosso primeiro pai que era também o seu marido e pai, estrangulou Jodo Baptista,
entregou 0 corajoso Sansdo a morte”. O autor destaca ainda a figura de Marbode de Rennes, que

demonstra tamanho desprezo pela mulher ao trazé-la como aquela que é “tentadora, feiticeira, ser-
pente, peste, traca comichdo, veneno, chama embriaguez’ (DALARUN, 1990, p. 37).
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Iheres que néo tivessem uma vida dedicada a Deus e que néo fossem virgens. Ma-
dalena, portanto, vem trazer um suporte principalmente para a parte feminina dos
homens, uma vez que os religiosos atribuem ao homem um espirito de carater mas-
culino, havendo retidao, mas a sua alma é feminina, ou seja, fragil e pecadora tal
como a de Madalena. Assim, o carater penitencial da figura de Maria Madalena era
inspirador para o comportamento em que tais religiosos deveriam se espelhar ao
pecar. A figura de Maria Madalena era enfatizada principalmente no final da Idade
Média, mediante a preocupacéo dos clérigos “em controlar o mundo das mulheres”
(DALARUN, 1990, p. 59).

A figura de Eva, dentre os arquétipos mencionados, € tomada por Dalarun
(1990) como sinal de perdicao e de pecado e, portanto, fundamenta um olhar de re-
jeicdo por parte de muitos religiosos a figura feminina, sobretudo no século XIl, em
que tudo os distanciava das mulheres. “O seu papel na Queda é tradicionalmente
entendido como o mais grave” (DALARUN, 1990, p.35). Uma das muitas colocac¢des
negativas sobre a mulher foi a de Godofredo (apud DALARUN, 1990, p. 37), segun-
do ele: “Com efeito, esse sexo abusou, pela sua persuasdo do primeiro homem, e
cercou com a sua pergunta, o Apdstolo Pedro. Pressionou o primeiro a transgressao
e 0 segundo a negagao”.

Na figura de Maria, concomitantemente, ha um lugar totalmente oposto ao de
Eva, e os dogmas fundamentavam um ideal de mulher que € bendita entre todas as
outras. Contudo, em sua abordagem, Dalarun (1990) se questiona sobre que lugares
“as outras” mulheres tiveram nessa bengéo excepcional. A virgindade e a bondade
de Maria sdo, na visdo desses religiosos, exemplos para mulheres que almejassem
entregar sua vida a Deus, obtendo uma vida celibataria. Essas mulheres eram tidas
como santas mais facilmente do que as mulheres casadas, mediante a vida dedica-
da a Deus e a negacgdo de sexualidade. “Assim, o hagidgrafo de Santa Alma, por
meados do século Xl, explica as virgens consagradas que o seu estado lhes permiti-
ra vencer a maldicdo de Eva” (DALARUN, 1990, p. 45). Conforme Dalarun (1990), a
visdo de Maria como sempre virgem é encontrada especialmente no Protoevangelho
de Tiago. Contudo, nos séculos XllI, XIV e XV, Maria aproxima-se da humanidade,
sendo sensivel & dor humana. Iconograficamente, a sua dor em relagdo ao Cristo
Crucificado € bastante enfatizada nesse periodo.

Ao se voltar para 0 pensamento reformista de Lutero sobre Maria, Deifelt

(2003, p. 126) coloca como ele admirava a conduta e a humildade da mée de Jesus,
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criticando os excessos da fé popular e observando como o titulo de Rainha dos
Céus a ela destinado era incompativel com a humildade por ela demonstrada. As-
sim, “em contraste as acusag¢fes de abominavel idolatria que o tratamento aos san-
tos em especial a Maria (considerada a maior de todos os santos) havia recebido da
parte dos reformadores, Maria foi considerada como um modelo de fé” (DEIFELT,
2003, p. 122). Além disso, outra critica referente a devocdo a Maria € o seu caréter
mediador tdo enfatizado pela Igreja Catdlica, pois, para ele, é Jesus o Unico media-
dor. Lutero criticou a ideia de que os santos, “estando no céu, gozavam de privilé-
gios especiais e poderiam interceder junto a Deus em favor dos fiéis. Maria era a
principal medidora entre Deus e a humanidade” (DEIFELT, 2003, p. 122). Assim “cri-
ticava os exageros, as supersticoes e a idolatria” (DEIFELT, 2003, p. 123).

Lutero se preocupava com o fervor em relacdo a figura de Maria porque, em
funcdo desse excesso, “Cristo € desonrado, ofuscado e completamente esquecido.
Cristo passa a ser um juiz carrasco e Maria uma mediadora, como uma deusa paga.
Para isto ndo ha base biblica. Em segundo lugar, uma veneracao excessiva traz um
grande prejuizo as pessoas comuns”. Na tradicdo protestante, Maria é, portanto,
identificada como santa, mas que se equipara a todas as pessoas batizadas
(DEIFELT, 2003). Ela é considerada como “crente e devota, humilde e obediente,
submissa a vontade divina, mae e esposa exemplar. Ensina-nos em palavra e agéo
o0 que significa ser fiel a Deus custe o que custar” (NUNES, 1991, p. 52). De modo
geral, “os protestantes sdo os que mais se opdem a mariologia, porque ou a silenci-
am ou a consideram como um desvio do Evangelho original, sob a presséo popular
e por ser feito de um sincretismo entre fé pura e mitologia” (NUNES, 1991, p. 53).
Pensando no equivoco de se afirmar que os protestantes veem Maria como inimiga,
Nufes (1991, p. 43) considera que:

Maria é patrim6nio de todos nds que professamos ser cristdos. Se existe
uma espécie de monopdlio mariano € porque temos permitido isto por ra-
z0es teologicas e, quem sabe, pelo temor de cair nos excessos que outros
tém caido por sua devogdo a Maria. Como resultado do que podemos cha-
mar de ‘apatia mariana’, muitos pensam que ndo gostamos de Maria ou, no
pior dos casos, que somos seus inimigos. Nada esta mais longe de verda-

de, mas esta é a atitude que nao poucos creram ter percebido ou que al-
guns, maldosamente, nos tem atribuido.

Além da visdo de Maria como exemplo de mulher serva e obediente, perce-
be-se que, durante a Reforma, permaneceram os ideais de pureza do corpo, do de-

sejo sexual. Contudo, ha uma critica as pessoas que tentam lutar contra sua nature-
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za e buscar uma vida celibatéria. Assim, o casamento é visto como meio de vencer
as tentagdes da carne e um hospital para doentes. No entanto, as mulheres que se
casam sédo orientadas na visdo reformista a permanecerem com a mente casta
(SCHOTT, 1996). Além disso, Calvino ndo desconsiderava a importancia de quem
permanece virgem tendo vocacgao, ja que consegue ter uma dedicagdo maior ao rei-
no de Deus. Ele pensava que “0 homem domina ndo porque ele seja superior, mas
porque Deus lhe ordenou que o faga. A mulher obedece n&o porque ela seja inferior,
mas porque este é o papel que Deus lhe atribuiu. Os cargos ou func¢des sociais sdo
necessarios para que haja boa ordem na sociedade” (RUETHER, 1993, p. 87).

Preocupando-se com o estado interior do homem, Calvino e Lutero permane-
cem na busca por curar o sentimento aviltante do desejo. As mulheres permanecem
sem exercer as tarefas tidas como exclusivamente masculinas, como a proclamacéo
da palavra (SCHOTT, 1996). Assim, “a Reforma trouxe ligeiras modificagdes, mas
nenhuma mudanga essencial nessa linha de antropologia patriarcal” (RUETHER,
1993, p. 86).

Beauvoir (1970) destaca o século XVIIl como o periodo em que mais se ob-
servou uma busca por trazer a mulher como ser humano. Nesse periodo, autores
como Diderot e Montaigne questionaram a auséncia de autonomia feminina. Durante
o século XVIII, contudo, existem criticas das mulheres a sua propria situacdo e, ao
mesmo tempo, um antifeminismo arraigado por parte dos homens que as considera-
vam inferiores. Nesse periodo, alguns clubes femininos surgem, porém tendem a se
fundir com os masculinos. Criticando a busca de alguns atores que tratem da mulher
enquanto ser humano igual ao homem, Beauvoir (1970) observa que a negacao da
singularidade feminina ndo é libertac&o, e sim fuga inauténtica, tendo em vista que
hé& diferencas notdrias entre homens e mulheres, e isso ndo da a eles a condigdo de
superioridade.

No século XIX, Beauvoir (1970) observa que havia a visdo da feminilidade
como infancia continua. Além disso, a falta de direito econdmico e politico da mulher
é justificada por estar ela afastada do tipo ideal de raca. Nesse mesmo periodo, a
autora observa a presenca das proletarias e de como elas tinham maior indepen-
déncia, como sexo, por exercer tal oficio. Contudo, na maioria dos lugares, em es-
pecial na América do Norte (1918), o salario da mulher servia apenas como suple-
mento familiar, ja que, mesmo exercendo as fungbes do homem, elas néo tinham os

mesmos direitos. Em contrapartida, os questionamentos feministas em relacéo a tais
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praticas abusivas sdo vistos pelos antifeministas como querelas. Além disso, eles
guestionam a maneira como as mulheres estariam perdendo a sua docilidade. Nes-
se contexto, observa-se que:
As mulheres sempre tiveram um papel importante na luta do movimento
operario. Apesar disso, em seus lares continuavam oprimidas tendo que
conciliar o mundo do trabalho com as tarefas domésticas, o cuidado dos fi-

Ihos, considerados uma atribuicao natural das mulheres (AGUIAR, 2007, p.
86).

De um modo geral, por mais que existissem consideraveis avangos durante
os séculos XVIII e XIX em relacdo ao espago social das mulheres, ha neles uma he-
ranga patriarcal que sustenta seu discurso androcéntrico. No que diz respeito ao pa-
triarcalismo como sustentador da ideologia de género da sociedade ocidental, Souza
(2009, p. 60) observa que ela

Teima em afirmar a mulher com um ser “para” os outros, isto €, a mulher se
constitui heteronamente enquanto tal, “devendo” servir ao outro e viver para

0 outro. O ndo “cumprimento” desse “principio” (ou lei natural) gera proces-
sos como culpabilizacdo pela sociedade e também por si mesma.

Dedicar-se-a, a seguir, um item especialmente ao estudo da Mariologia Clas-
sica, destacando seus dogmas e tradi¢cdes, na busca por se compreender melhor a
figura de Maria como legitimadora dessa estrutura patriarcal que gera identidades de

género.

1.2 A MARIOLOGIA CLASSICA COMO MODELO PARA A CULTURA PATRIARCAL

A analise da Mariologia Classica como modelo para a cultura patriarcal se faz
fundamental no presente estudo, pois é a partir dela que se tera uma melhor com-
preensdo do que representa Maria para a tradicdo da Igreja*®. Mais que isso, conse-
guir-se-a observé-la em duas dimensdes, ou seja, como modelo de mulher e como

alvo de devogéo.

0 A andlise feita por Boff (2010, p. 9) nos faz refletir sobre a importancia da interpretacéo da Igreja
como valiosa para aqueles que seguem a estrutura clerical, jA& que para ele: “A Tradicdo (Igreja
compenetrando-se da Palavra de Deus) constitui o ‘principio formal’ da Escritura — ‘formal’ no sentido
interpretativo ou explicitante. Isso significa que s6 a Tradi¢cdo nos da certeza dogmatica em relacao as
verdades de fé”. O carater inquestionavel da tradigdo revela a intolerancia para novas interpretagcées
aquilo que foi considerado como dogma, ou seja, verdade declarada pela Igreja.
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A compreensdo de Maria como alvo de devogao se faz relevante por ser ela
crucial no momento em que a veneragdo profunda por Maria faz dela modelo de
santidade incorruptivel para os seus fiéis.

Contudo, o estudo sobre Maria como modelo de mulher dara base para se
compreender de que maneira ela serviu de suporte para que Pe. Ibiapina fundamen-
tasse suas argumentagfes para que as Irmds de Caridade seguissem a risca o seu
exemplo.

A analise voltada para Maria dar-se-4 a partir de suas principais fontes, ou
seja, a Biblia e os dogmas. Assim, conhecendo tais fontes como fundamentadoras
do pensamento catélico, ter-se-a nogdo sobre quais as caracteristicas fazem dela
modelo de mae silenciosa, obediente e casta, é basilar para a cultura patriarcal.

Assim, respaldados pela compreenséo das relagdes socioculturais entre ho-
mens e mulheres, visto que formulam a identidade de género na cultura patriarcal,
parte-se finalmente para a compreensdo de como a mée de Jesus, huma viséo clas-
sica, conseguiu reunir consigo todas as caracteristicas que fazem dela um modelo

de vida incorruptivel.

1.2.1 A Mariologia Classica: em busca de defini¢cdes

A Mariologia é considerada tradicionalmente como uma parte da teologia e,
em virtude dos principios revelados, volta-se para o estudo sobre a mée de Deus
redentor. Assim, como detentora desta e de outras gracas, compde a doutrina do
verbo encarnado (MERKELBACH, 1954).

Murad (2004, p. 23) define Mariologia como “disciplina teoldgica que estuda o
lugar de Maria no projeto salvifico da Trindade e sua relagdo com a comunidade
eclesial”.

O conteudo da Mariologia € dividido em trés grandes blocos que abordam,
respectivamente: Maria na Biblia, Maria enquanto culto, e dogmas marianos. Como
fontes essenciais, tém-se a Sagrada Escritura, os escritos patristicos, os documen-
tos do Magistério da Igreja sobre Maria, 0s textos ecuménicos acerca da Mae de
Jesus e os dicionarios e livros contemporaneos da Mariologia.

Além disso, Murad (2004) aponta como fontes complementares: as pinturas,
as musicas, os poemas sobre Maria e os estudos sobre as devogdes atuais e seus

significados para a cultura ocidental. Como textos suplementares, o autor destaca os
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evangelhos apdcrifos, as narracdes da vida de Jesus e de Maria, as mensagens de
videntes de aparicbes marianas e 0s pontos consensuais da figura de Maria entre
catolicos e protestantes.

Por muito tempo, a Igreja Catdlica considerou que a Biblia e a tradicdo tive-
ram o mesmo valor, e isso contribuiu para que os dogmas fossem fundamentais no
fortalecimento da visdo de Maria como mée e virgem, difundida, especialmente, no
século XIX, mediante o surgimento do dogma da Imaculada Conceicéo.

E valido ressaltar que o dogma da Imaculada Conceicéo, apesar de ter sido
firmado no século XIX, j& estava presente no pensamento de alguns padres da pa-
tristica e da escolastica. Logo, Irineu e Origenes viam Maria como possuidora de
perfeita santidade. Entre os pensadores medievais, havia uma divisdo de opinides
em relagdo a Maria. Foi apenas no século XV que se tolerou a Missa da Imaculada.
Na Idade Moderna, quando Lutero enfatizou a ideia de que o justo deveria viver pela
fé, havia uma euforia mariana presente na Contrarreforma. O periodo que compre-
ende a época escolastica tardia até a declaragcdo dogmética de 1854 foi ocupado
pelas lutas dos “maculistas” contra os “imaculistas” (GOSSMAN, 1996, p. 290). As
disputas entre as duas correntes eram tdo ardorosas que chegavam, ndo raro, as
vias de fato, obrigando, as vezes, tanto o poder eclesiastico como o civil a intervirem
para separar os contendores e serenar os animos (BOFF, 2010).

Com isso, pode-se considerar que é durante o século XIX, com o aumento da
devocdo a Maria, que, a partir de comissdes para discutir sobre o assunto, houve
uma definicdo dogmética em relacdo a Maria como Imaculada, a partir da Bula Ine-
fabilis Deus. Em tal bula, observa-se Maria como perfeita discipula de Jesus, dom de
Deus que Maria pde a servico da Igreja. Nesse periodo, os primeiros pais “ndo hesi-
taram em reconhecer algumas formas de fraqueza nela, pelo menos a davida e o
escandalo concernente a cruz” (MIEGGE, 2005, p. 105).

A Igreja Catdlica legitimava os dogmas marianos, tornando-os a base das lei-
turas sobre Maria junto as narrativas biblicas. A leitura dogmética interpretava cada
narrativa biblica e cada dogma como exemplo de pureza, de santidade, de siléncio e
de resignacéo a Maria. A virgindade perpétua de Maria, por exemplo, foi observada,
na tradicéo eclesial, como sinal de consagragédo de Maria a Deus. Todavia, essa Vi-
sdo de consagracao a Deus esta diretamente relacionada a uma teologia em que a

sexualidade é vista como algo que n&o agrada a Deus (BORCHARDT, 1996).
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Para a Mariologia Classica, Maria é apresentada como ddcil, timida, condescen-
dente e recatada. Os olhos baixos e a expressao resignada compdem a imagem que
se tem de Maria como modelo perfeito de piedade para os homens e, principalmen-
te, para as mulheres (COYLE, 1999).

Gebara (1987, p. 11) identifica a antropologia de origem platénica como “a
gue mais esteve presente no conjunto da elaboragéo teoldgica em geral e particu-
larmente da mariologia”. Tal identificacdo com a origem platdnica é justificavel medi-
ante o principio dualista* divisor do mundo que tende a separar o homem e a mu-
lher, pois, nele, “o homem é considerado o ser pensante por exceléncia, o0 mais pro-
ximo dos ideais de perfeicdo, e, a mulher, ser de segunda categoria, pouco afeita as
coisas do espirito ou do pensamento e consequentemente distante das verdadeiras
ideias e da divindade” (GEBARA, 1987, p. 11). A ideia da mulher como ser subalter-
no fazia parte do ethos cultural vigente no qual os homens e as mulheres nunca vivi-
am em pé de igualdade. Assim, Maria é exaltada “a partir de certas qualidades ditas
femininas, porém vista segundo a otica masculina” (GEBARA, 1987, p. 12). Maria,
fundamentada em uma antropologia androcéntrica, “ndo provoca conflitos, mas, ao
contrario, fortalece as bases culturais desse mundo, na medida em que se tornou
também sua grande Mae” (GEBARA, 1987, p. 12). No idealismo, tende-se a obser-
var Maria apenas “nas suas qualidades sobre-humanas, nas suas virtudes dignas de
imitag&do, na sua capacidade de ternura ilimitada e no seu amor sem fim” (GEBARA,
1987, p. 18). Nessa perspectiva, Maria € “recuperada por um mundo androcéntrico,
na tentativa de justificd-lo e conservé-lo” (GEBARA, 1987, p. 18). A for¢a do patriar-
cado relegou as tradi¢cdes espirituais femininas ao esquecimento (GEBARA, 1987).

Em uma visdo pautada notoriamente na Mariologia Classica, Merkelbach
(1954) justifica o titulo de M&e de Deus atribuido a Maria, afirmando que ela era do-
tada de atributos como: imaculada, plena de gracga, virgem perpétua, esposa de
Cristo, nova Eva, mée espiritual de todos e mediadora entre Deus e os homens. Pa-
ra ele, o estudo da Mariologia compde o da Cristologia, pois fundamenta-se na san-
tidade de Jesus (DELUMEAU, 1993; RICHTER REIMER, 2003).

Essa percepcao dos autores revela a sacralizagdo de Maria e a oposi¢ao ra-

dical a figura de Eva. Além disso, observa-se a énfase no discurso da maternidade e

*1 %0 termo dualismo designa uma doutrina que — ao contrario do monismo — parte de dois principios.
O conceito de dualismo s6 pode ser comprovado a partir de 1700, mas a ideia dualista em si pode ser
comprovada até os tempos pré-cristdos. O dualismo metafisico admite ao lado de Deus um ser
contrario e mau existente desde a eternidade” (DOCEKAL, 1996, p. 136).
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da virgindade, acompanhados da auséncia de pecado e da possibilidade de prote-
cao.

O discurso tradicional da Igreja Catdlica ajuda a sedimentar o machismo que,
durante vinte séculos, construiu na tradi¢cdo patriarcal, uma representagdo da mulher
como detentora de um carater dubio. Dessa forma, sustenta-se e reforca-se um ca-
rater dubio da mulher, sendo vista ora como demonio, ora como santa. Eva e Maria
s&0 arquétipos que coexistem nesse periodo®.

Compartilhando tal pensamento, Beauvoir (1970) comenta que, na figura da
Virgem Maria legitimada por Santo Ambrosio e Santo Agostinho, subsiste a de Eva.
Ao comparar ambas, ela observa que, enquanto a primeira é vista como porta do
céu, a segunda é tida como porta do inferno. Maria legitima os valores masculinos,
pois, enquanto “serva, a mulher tem direito as mais espléndidas apoteoses”
(BEAUVOIR, 1970, p. 225). Maria é aquela que reconhece a suprema autoridade do
filho, trazendo com isso a suprema vitéria masculina (BEAUVOIR, 1970). No cristia-
nismo, diferentemente da cultura grega, o corpo é visto como inimigo da alma, as-
sim, a mulher quando o renega é considerada criatura de Deus (BEAUVOIR, 1970).

Da mesma forma, Gebara (1989) observa que, na figura de Eva, explora-se a
sua sensualidade, tentacdo e volUpia. Essa ideia € produzida por uma teologia moral
gue tem medo da mulher enquanto detentora de forcas misteriosas da vida, e, com
iSso, a nega e rejeita a sua sexualidade, trazendo como modelo o carater assexual
de Maria, que €, a0 mesmo tempo, virgem e méae.

Na perspectiva da Mariologia Cléssica, sdo ressaltadas a maternidade e a
virgindade de Maria. Tais valores séo defendidos na moral sexual, em que a mulher
deve ser virgem ou méae (DEIFELT, 2003; GEBARA, 2009; LEMOS, 2009). Assim,
essas duas caracteristicas fazem dela cada vez mais determinadora do comporta-
mento de mulheres como as Irmés de Caridade. No geral, a figura de Maria

cristaliza uma imagem feminina proposta como um modelo ideal no proces-
so de identificacdo dos seres femininos, pode ser interiorizado de forma
mais ou menos acentuada por determinadas mulheres, de acordo com seus
condicionamentos individuais biogréaficos e familiares —, e socioculturais, tais
como a classe social a que pertencem, o meio ecologico, rural ou urbano, o
momento histérico etc., e sobretudo, conforme a influéncia mais ou menos
acentuada que a religiao catdlica pode ou pode exercer sobre a formacao

de suas consciéncias individuais e de sua identificacdo sexual (ARY, 2000,
p. 81).

2 Sobre isso, veja-se: Boff (1983), Delumeau (1993), Coyle (1999), Velasco (2003), Murad (2004) e
Richter Reimer (2005).
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A maneira que Maria, na visdo patriarcal, se despojou de sua sexualidade fez
com que ela fosse vista como santa, modesta, silenciosa, humilde e também mae,
mesmo sendo virgem. Maria, diante de tantos adjetivos valorizados pelo patriarcado,
era caracterizada como a méae ideal. Tais concepcdes a respeito dela se iniciam nas
transformacgdes do cristianismo e se oficializam em Biz&ncio (CONCHA, 1981).

Tal posicdo ndo se torna extensiva as demais mulheres nem lhe ocasiona
grandes ganhos, de modo que se pode constatar que o processo de elevagéo de
Maria ndo as elevou suficientemente (LEMOS, 2006). Isso ocorre porque, “ao apre-
sentar as mulheres a imagem da Maria, virgem perpétua e mée tristonha, homens
da Igreja estdo pregando um modelo de feminilidade que mulheres comuns néo po-
dem imitar” (SHUSLLER FIORENZA, 2009, p. 29).

De um modo geral, a desvalorizacdo da mulher se d4 mediante certos tipos
de interpretagfes biblicas que veem a mulher como seres secundarios (oriundas de
uma costela do homem) e considerados somente como complemento do homem.
Como herdeiras de Eva, as mulheres s&o responsabilizadas pelos males que afligem
a humanidade; como sexo fragil, tal como Eva e Lilith, foram “vulneraveis” a tentacéo
da “serpente demonio” e consideradas “seres sexualmente perigosos e prejudiciais
aos homens” (ARY, 2000, p. 77).

Essa situagédo justifica a maneira como a maternidade exemplar de Maria fez
com se exaltasse o papel natural da mulher como mae, atribuindo-lhe todos os deve-
res e obrigacdes na criagdo dos filhos, limitando a fun¢do feminina & realizagédo da
maternidade (LEMOS, 2006).

Dessa forma, “Maria, a mae linda, virgem e misericordiosa, € uma expressao
do desejo masculino moderno pelo feminino eterno que € projetado para o céu”
(SHUSSLER FIORENZA, 2009, p. 29). H4, portanto, um desejo masculino pela mi-
sericordia e docilidade de Maria. Essa situac@o sO se torna possivel ao se observar
que,

A religido enquanto situada no seio das representagdes e interagindo diale-
ticamente com elas, pode fornecer a simbologia necessaria para que os va-
lores adquiram a eficacia social e adesao afetivas desejadas. No caso do
tema em questdo, a simbologia presente na tradi¢ao judaico-crista que sub-

sidia a énfase da maternidade é a colocacdo de Maria como figura central
(LEMOS, 2006, p. 93).
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Quanto ao carater materno de Maria, Gebara (2009) mostra que ela é capaz
de superar a orfandade. E possivelmente seja isso o que faz com que Pe. Ibiapina
solicite com tanta énfase em seu Regulamento Interno que as mulheres e criangas
orem a Maria e clamem por sua prote¢do. Maria € vista na Mariologia Classica como
aquela que, além de ser mae, sabe obedecer, sendo, por isso, tAo mencionada co-
mo exemplo pelo sacerdote.

Ao trazer um apanhado geral de como os Evangelhos falam de Maria, Murad
(2004, p. 22) destaca que:

Marcos coloca Maria no meio dos familiares de Jesus, sem dizer nada sobre
ela (Mc 3, 31-35 e 6, 1-6). Ja Mateus apresenta Maria como a mae virginal
do Messias, unida a seu filho (Mt 1, 18-23; 2,11.13.14,20). Mas néo cita ne-

nhuma atitude especial dessa mulher. Cabe a Lucas e a Jodo mostrar as
gualidades humanas e espirituais de Maria.

Conforme Richter Reimer (2003), para a maioria dos/das estudiosos/as, a
construcgéo realizada no Evangelho de Lucas no Magnificat revela Maria como aque-
la que se sujeita ao desejo do Senhor de maneira ddcil e fiel, servindo, portanto, co-
mo alvo de uma forte construcdo ideoldgica por longos anos.

Reforca-se, portanto, a ideia de que Maria reconhece sua pequenez diante de
Deus e por isso € santa. Além disso, enfatiza-se como ela foi escolhida entre todas
as mulheres, pois sua pureza e santidade séo louvaveis.

A Mariologia Classica mostra de maneira enfética o silenciar de Maria. Isso é
perceptivel nos discursos religiosos em que se exaltam a obediéncia e o siléncio a
serem seguidos pelas Irmés e 6rfas das Casas de Caridade. A obediéncia e o silén-
cio sdo importantes mecanismos de controle. Ibiapina necessitava da sujeicdo das
pessoas que residiam em suas instituicdes. Assim, pode-se interpretar que o pen-
samento tradicional das irmds formadoras das 6rfas reforgca a atitude que deveriam
seguir, no caso, o ato de calar de Maria, apresentando uma postura machista e an-
drocéntrica. Tal postura era fruto de uma sociedade patriarcal que buscava fazer de
Maria um modelo de submissdo para as demais mulheres, legitimando o discurso
autoritario do sexo masculino (SHUSSLER FIORENZA, 2009).

Com isso, observa-se que a Mariologia Classica olha para o evangelho de
Lucas exaltando apenas as caracteristicas que a sociedade machista e miségina
deseja para as mulheres e a forma como Maria serve de modelo para elas.

Na Mariologia Classica, Maria € oferecida a Jodo como sua mée e vice-versa,

como esta narrado no Evangelho de Jo&o, e isso fez com que os catélicos mais tra-
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dicionais reconhecessem a figura de Maria como méae de todos. Assim, essa passa-
gem tende a justificar os dogmas e a favorecer as leituras que enfatizam o caréater
protetivo e materno da figura de Maria.

A Mariologia Classica € fundamentada principalmente nos dogmas marianos,
gue tendem a moldar o comportamento das mulheres sob uma visdo androcéntrica e
patriarcal, na qual a obediéncia, o siléncio, a humildade e a virgindade eram as prin-
cipais virtudes de Maria. Assim, no caso especifico do discurso de Pe. Ibiapina, per-
cebe-se que, ora de maneira subliminar, ora de maneira explicita, ele se baseia na
Mariologia Classica como modelo a ser seguido pelas orfés.

De acordo com Forte (1991, p. 24), isso se justifica ao se considerar que Ma-
ria foi “uma das poucas figuras femininas a ter alcancado o estado de mito — mito
que, h& quase (2) dois mil anos percorre a nossa cultura profundamente e as vezes
imperceptivelmente como rio subterraneo”.

Apesar de se concordar com Forte (1991), ao afirmar que a imagem de Maria
como modelo de mulher ultrapassa dois mil anos de histéria, percebe-se que, espe-
cificamente no século XIX, periodo em que foi criado esse Estatuto, € o dogma da
Imaculada Conceicdo (1854) o que mais influencia o imaginario da época, por enfa-
tizar a pureza de Maria e a sua total auséncia de pecado.

Na busca por adentrar a tradicdo da Igreja em relagédo a Maria como funda-
mentadora de suas caracteristicas mais presentes no imaginario de Pe. Ibiapina e
das Irmés de Caridade, busca-se compreender seus dogmas, trazendo juntamente a

eles alguns apdcrifos basilares nas suas produgdes.

1.2.2 Os Dogmas Marianos e os Apdcrifos

Conforme Garcés (1964), para a Igreja Catolica, o dogma significava uma
verdade revelada por Deus, por isso mesmo constitui-se como base formadora da fé
catolica. O Theotokos e o dogma da virgindade perpétua de Maria foram os primei-
ros dogmas. Os dogmas mais recentes foram os da Imaculada Conceigéo e da As-
sunc¢do de Maria aos Céus.

O dogma mariano de Theotokos surgiu no Concilio de Efeso em 431. Ele

afirma que Maria é a mée de Deus, surgindo como reacdo ao pensamento nestoria-
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no* tido como heresia. Sobre as contraposicées em torno do dogma, Miegge (2005,
p. 51) afirma que,
Estas discussdes foram sobre a questdo da cristologia- a pessoa de Cristo.
Maria nao foi o objeto. Sua pessoa, a preocupacédo acerca da sua “honra”
nao teve espaco aqui, pelo menos oficialmente. O verdadeiro problema era
definir acuradamente a concepc¢ao nicena da identidade substancia de Cris-

to com Deus (hommousia), evitando de vez as interpretacdes que eram in-
suficientes ou excessivas, pelas quais a fé poderia ser perturbada.

Esse dogma foi visto ainda como reacdo as tradicbes “pagas” referentes a
deusa Artemis*. Descrevendo o panorama do mundo “pagdo”, Paredes (2011, p.
179) observa que,

Além de Cibele, a Grande Mae, havia outras figuras divinas cujos devotos
puderam transferir sua devogao para Maria quando se tornaram cristaos.
Estatuas e estatuetas de deusas pagas, algumas delas com um menino,
sdo bastante semelhantes (se ndo idénticas) as representacoes de Maria e
do menino Jesus. E notdrio que a iconografia de Isis e Horus foi basicamen-
te adotada pelos cristdos que comecaram a representar Maria e Jesus co-

mo mée e filho. E bem possivel que em certos casos estatuas pagas te-
nham sido batizadas e rededicadas como objetos de veneracéo a Maria.

O dogma que diz respeito a virgindade perpétua de Maria surgiu no Concilio
de Constantinopla (563), sendo reforcado no Concilio Lateranense (1179). Tal dog-
ma também foi uma reac&do contra 0 paganismo, que supervalorizava a virgindade®,
oferecendo virgens como sacrificio aos deuses. Mesmo apontando as contraposi-
¢Oes perante a proclamacdo desse dogma, Boff (2010, p. 23) observa que “A ex-
pressdo ‘a Virgem' tornou-se cedo (desde o século Il) o nome proprio de Maria, co-
mo foi 0 caso da designagéo ‘Cristo’ para Jesus. Os Santos Padres usam ‘Virgenm’
trés vezes mais do que ‘Mae de Deus’ (3567 contra 1009)".

O dogma da Virgindade Perpétua de Maria deriva do Evangelho Pseudo-

Matheus, que narra sobre o voto de virgindade de Maria desde a sua infancia e a

*® No pensamento de Nestorio, via-se a méde de Cristo como ndo sendo a mée da figura de Jesus
enquanto filho de Deus e sim da sua humanidade. Nesse periodo, contrapunham-se claramente dois
grupos: Antioquia e Alexandria (MURAD, 2004).

Conforme Durand (1997), a deusa Artemis pode ser considerada como arquétipo da grande deusa,

assemelhando-se a representacdo de Maria pelo Ocidente. Atribui-se a deusa Artemis qualidades
maternais mediante a ajuda nos partos das mulheres em dificuldades, contudo, a mesma nédo é
apresentada como mée. A virgindade da deusa Artemis é outra similaridade explorada na figura de
Maria. Além disso, € valido destacar como o culto a Maria tem semelhangas notaveis ao culto as
deusas e, ndo poucas vezes, ela foi situada no pantedo das mesmas (PAREDES, 2011).
*® “Existem diferentes tipos de virgindade e castidade, que por si mesmos nada tém a ver com a
mensagem evangélica. Existe, por exemplo, a tradicao greco-romana das vestais, que deviam estar a
servico a deusa Vesta em perfeita virgindade, pelo menos durante 30 anos depois de sua
consagracao. A virgindade possuia, neste ambiente, um sentido cultico” (TEMPORELLI,2010, p. 80).
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forma como ela permaneceu virgem até mesmo depois do parto (RICHTER
REIMER, 2008).

Murad (2004) aponta que existem varios sentidos em relagdo a virgindade
qgue podem ser destacados. Dentre estes, a ideia de fidelidade a Deus é a que tem
maior énfase. Na Mariologia Classica, o autor observa como Maria sendo, concomi-
tantemente, mae e mulher, se torna inatingivel para mulheres concretas.

O dogma da Imaculada Conceicéo, derivado da Bula Ineffabiles Deus, foi cri-
ado, em 1854, pelo Papa Pio IX, e teve influéncia oriental por reforcar a ideia de pu-
reza de Maria. Tal dogma traz consigo a predestinagdo de Maria e a maneira como
era totalmente destinada a graca e a gléria que supera a de todos o0s anjos e santos
junto ao seu filho Jesus (MERKELBACH, 1954). “A definicdo dogmatica pressupu-
nha que todos os homens nascem manchados com a culpa do pecado original. Ma-
ria, todavia, por um especial privilégio, foi concebida j& imaculada” (PAREDES,
2011, p. 255). Descrevendo sobre a decisédo do Papa Pio IX por proclamar o dogma
e as resisténcias dos demais cardeais, Miegge (2005, p. 109) afirma:

Foi deixado para o papa romanico, Pio IX, proclamar o dogma da Imaculada
Concepcéo. Desde sua juventude, ele teve razdes especiais de gratiddo pa-
ra com a Virgem Maria, pois por ela ele tinha sido curado de uma enfermi-
dade que o tornava inapto para o sacerddcio, e na crise revolucionaria de
1848, ele atribuiu o corpo recuperado a ela. De seu refligio em Gaeta, ele
enviou uma enciclica, em 2 de Fevereiro de 1849, perguntando aos bispos
sobre a oportunidade de definir a Imaculada dogmaticamente. Dois-ter¢cos
daqueles questionamentos mostraram-se favoraveis. Entre o outro terco,
nao faltava cuidado com a pressao dos jesuitas e 0 peso da maioria das
respostas, superaram a ultima resisténcia.

Certamente, a Imaculada Conceicdo foi 0 dogma que mais envolveu o pen-
samento de Pe. Ibiapina mediante a proximidade temporal, dai a necessidade de se
incentivar as mulheres a terem a pureza de Maria. O dogma referente a Assuncao
de Maria aos céus, datado de 1950, fez parte da constituicdo apostélica do papa Pio
Xll, e diz respeito a ideia de que Maria subiu aos céus ao invés de ter uma morte

comum, reforcando ainda mais a ideia de que ela ndo teve pecado®. Vale destacar

%6 0s dogmas da Imaculada Conceicdo e da sua Assuncdo ndo sdo reconhecidos pela fé ortodoxa
como dogmas. Apesar de estarem amplamente convencidos da assuncao corporal de Maria ao céu,
os ortodoxos consideram que esta afirmativa carece de base nas escrituras, uma vez que pensam
gue ndo ha um testemunho claro da mesma a esse respeito. Sobre a Imaculada Conceicéo, percebe-
se uma atitude oscilante, ja que, tendo uma visdo diferenciada do pecado original, ndo gostam de
separar a Virgem Maria da posteridade de Addo (HANS, 1979, p. 52). A Igreja do Oriente, contudo,
“instaurou, desde o século VII, a festa da concepcdo da Virgem, depois de celebrar a festa da
anunciacao e concepcao de Jesus e de Jodo Batista. Maria era celebrada como a Panaghia, a Toda
Santa, a mulher na qual ndo houve o menor rastro de pecado” (PAREDES, 2011, p. 247). “A
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que “os Ultimos dois dogmas marianos amadureceram e se impuseram em grande
parte sob o influxo do culto mariano” (HANS, 1979, p. 30).

Analisando-se a Munificentissimus Deus, Carrol (1964) destaca que o dogma
da Assuncdo de Maria esta ligado ao da Imaculada Conceigdo, porque a auséncia
de pecado e a assungao aos céus trata-se de dogmas que revelam que Maria, além
de n&o ter cometido pecado, livrou-se da corrupgéo corporal do sepulcro.

Sobre o dogma da Assungédo de Maria, Murad (2004) observa a auséncia de
consenso em relagdo a forma como um apdcrifo traz uma narrativa referente a isso,
ou seja, o transito de Maria para o céu. Contudo, o autor aponta a necessidade de
se observar como Unica a ac¢éo salvadora de Jesus.

Fazendo uma andlise geral dos dogmas mais recentes e de como eles move-
ram e foram movidos pela piedade popular, Arenillas (1954, p. 9) afirma que

Los dogmas de la Imaculada Concépcion y de su gloriosa Assuncién em
cuerpo y alma a los cielos han sido la manifestaciéon mas esplendorosa del
pueblo cristiano, y a la vez, con el iman que ha arrastrado de manera iresis-
tible los coraciones de todos los fieles hacia la Madre de Dios, en tal forma

gue nuestro tempo, no obstante las calamidades que le han agitado y sacu-
dido, pudiera llamarse muy bien “época de la Virgen”.

No que diz respeito a construgdo dos quatro dogmas marianos, percebe-se a
contribuicdo da literatura apdcrifa, na qual séo destacados o Evangelho de Pseudo-
Mateus e o Protoevangelho de Tiago®’, por enfatizarem o voto de virgindade de Ma-
ria desde a sua infancia e a forma como ela foi entregue no templo aos cuidados dos

sacerdotes.

Os apécrifos marianos exercem enorme fascinio! Em primeiro lugar, devido
a forma narrativa, breve e de agradavel leitura. Além disso, vao ao encontro
de uma espiritualidade devocional maximalista, que exalta Maria ilimitada-
mente. Quem procura uma “super-Maria”, cheia de poderes humanos e di-
vinos, encontrara nas narracdes apdcrifas argumentos para reforcar sua vi-
sdo. Ademais, os apdcrifos reforcam a tendéncia de buscar na religido aqui-
lo que é espetacular, milagroso, extraordinario. Por fim, os apécrifos pare-
cem responder a necessidade das pessoas de buscar mais informacdes so-
bre a vida de Maria, que os Evangelhos ndo fornecem (MURAD, 2012, p.
51).

A sua pureza legitimada pelos dogmas da Igreja pode ser vista desde seu

nascimento, pois, segundo o Protoevangelho de Tiago, sua mée concebeu sem ter

linguagem litargica do Oriente era supercelebrativa. Ndo buscava a precisdo de um enunciado
teolégico nem a concisdo de um dogma pontificio” (PAREDES, 2011, p. 248)

*" Conforme Paredes (2011, p. 168), “o objetivo desse livro era glorificar Maria. Teve grandissima
difusdo. E uma obra anterior aos dogmas, & doutrina desenvolvida aos Santos Padres. Reflete
crencgas populares anteriores a sua data de composi¢ao”.
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relagBes sexuais. Além disso, Maria foi entregue ao templo desde crianga e sua pu-
reza era tal que até os anjos a serviam na boca.

Conforme esse Evangelho, no momento em que o sacerdote disse que ela
estava apta ao casamento, Maria reagiu dizendo que a castidade agradava a Deus.
A forma como José foi escolhido para ser o noivo de Maria também revela que esta
se tratava de uma adolescente muito bem vista.

Essa escolha, conforme é narrado no Protoevangelho de Tiago, se deu quan-
do o sumo sacerdote, ao orar por Maria, escutou a voz do Senhor, que solicitou a
convocacao dos viuvos do povoado e afirmou que Maria seria esposa daquele que
ele fizesse um sinal singular.

Para tanto, apds ter realizado preces a Deus, o sumo sacerdote solicitou que
todos pegassem um bastdo, constatando que José havia tomado o bastéo por ulti-
mo. Naquele momento, uma pomba saiu de dentro dele e se p0s a voar sobre sua
cabeca. Temeroso de ser alvo de zombaria por parte dos filhos de Israel, s6 depois
de receber orientagbes do sumo sacerdote, José resolveu receber Maria como es-
posa, saindo do templo e indo trabalhar nos seus afazeres corriqueiros, ou seja, na
carpintaria.

No Evangelho de Pseudo Mateus, observa-se ainda como Maria, vivendo com
as virgens, foi uma das escolhidas para tecer o véu do templo, cabendo a ela a pur-
pura e a escarlate. No momento em que suas colegas riram dela, chamando-a de
Rainha dos Ceéus, o proprio anjo veio ao encontro das jovens, afirmando que de fato
ela seria a Rainha dos Céus, deixando as outras jovens arrependidas da brincadeira.
Esse fato legitima o primeiro dos dogmas da Igreja que vé Maria como mae de
Deus.

No Evangelho de Pseudo Mateus também se tem uma narrativa referente a
maneira como uma das parteiras, por tocar na “intimidade” de Maria, teve a méo se-
ca. Tal relato fundamenta o dogma de que Maria permaneceu virgem antes e depois
do parto. Essa situacéo confirma a ideia de assexualidade®® de Maria presente nos
dogmas catolicos.

Conforme Gebara (1992), tanto as instituicdes hierarquicas religiosas e politi-
cas quanto o proprio povo valorizam essa imagem de mulher que € mée e virgem

mediante o seu carater sobrenatural. A ideia de Maria como Rainha dos Céus é di-

“8A maioria dos estudiosos da hermenéutica feminista afirma que a visdo da Mariologia Classica
sobre Maria faz dela assexuada, mediante a énfase na sua pureza virginal (GEBARA, 1987).
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fundida, principalmente, na piedade popular, que a vé como a maior de todos os
santos, quando se faz uma escala entre santos grandes e pequenos (HANS, 1979).
A ideia de que Maria n&o se originou de uma relagéo sexual, narrada no Pro-
toevangelho de Tiago, faz de Maria uma mulher vista como concebida sem pecado,
assemelhando-se ao proprio Jesus Cristo. Essa ideia possibilita que a Igreja Catdlica
pense em Maria como a propria mde de Deus e que ela existia antes mesmo da cri-
acdo do mundo. Dai a facilidade que a Igreja Catolica tem de fundamentar o dogma
Theotokos, que da a Maria o titulo de m&e de Deus.
Muitas tradicOes religiosas em relagdo a Maria, guardadas na memoéria po-
pular e em dogmas de fé, tém suas origens nos apdcrifos, assim como: a
palma e o véu de Nossa Senhora; as roupas que ela confeccionou para
usar no dia de sua morte; sua assuncao ao céu; a consagracao a Maria e
de Maria; os titulos que ela recebeu na ladainha que lhe foi dedicada; os
nomes de seus pais e de sua mae; a visita que ela e Jesus receberam dos

magos; o parto em uma manjedoura etc. A nossa devo¢do mariana é mais
apocrifa que candnica (FARIA, 2003, p. 144-145).

Complementando a visédo de Faria (2003), pode-se mencionar como Paredes
(2011, p. 166-167) observa que “os relatos dos evangelhos apdcrifos mostram-se
bem arraigados, populares, e que a partir dele pode-se entender como vivia e sentia
a Igreja dos primeiros séculos e como o povo acolhia o mistério de Maria”. Grande
parte deles fundamenta os dogmas marianos.

Todos os dogmas, discutidos de maneira ndo consensual nos Concilios, tra-
zem Maria como pura, santa e fruto de uma relacéo sem sexo. Isso determina sua
santidade e tem um caréater fundamental na propagacdo do ideal de santidade na
sociedade, pois “Maria carecia, entretanto, ainda da purificagdo do pecado original,
isto &, de que ela foi concebida sem pecado, pois Cristo deveria ser distanciado sem
mancha” (FREIBERG, 1991, p. 13).

Enfim, apds se ponderar sobre os dogmas mariais, sobre as influéncias apo-
crifas e explicar o que é a Mariologia Cléssica, iniciar-se-4 uma analise da figura de
Pe. Ibiapina e das suas apropria¢des da figura de Maria, de forma que se assemelha
aos dogmas de fé do periodo em que ele viveu, dando a ela um carater dindmico ao

pensar Maria como solugéo para as suas dificuldades diarias.
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1.3 HISTORIA DA RECEPCAO: CAMINHOS INTERPRETATIVOS PARA AS
RELACOES SOCIOCULTURAIS DE GENERO

Conhecendo os estudos de género, o patriarcalismo e a Mariologia Cléssica,
partir-se-4 para uma andlise interpretativa na busca por compreender a apropriacao
da figura de Maria no Imaginéario de Pe. Ibiapina e das Irmas de Caridade.

A historia da recepcao se faz necesséria porque transcende uma abordagem
gue se volta para a compreensdo das relagbes de género entre Pe. Ibiapina e as
Irmé&s de Caridade, ou seja, por buscar compreender como tais individuos se apro-
priam da Mariologia Classica, a partir de uma visdo do longo e sinuoso caminho da
histéria da recepgéo que permite a (res)significagéo, por parte desse grupo, da figura
de Maria narrada na Biblia e nos dogmas marianos.

Enfim, esta abordagem sera substancial na compreensédo de Maria como mo-
delo de mulher nas relagdes de género para o grupo em questdo, uma vez que
adentra na compreensdo das reapropriagdes do universo simbdlico presente nos

textos biblicos e nos dogmas marianos.
1.3.1 A Histéria da Recepcéo: apropriacdes e reapropriacdes da figura de Maria

Considerando o patriarcado como fundamentador dos comportamentos soci-
ais de homens e mulheres, partir-se-a para uma andlise sobre os mecanismos da
histéria da recepcéo, a fim de se compreender como se ddo as diversas maneiras de
apropriagéo, interpretagdo e uso dos textos canonicos em diferentes sociedades,
tempos e espagos (BENATTE, 2007).

De antemao, é relevante observar como os textos biblicos possuem caracte-
risticas androcéntricas, ou seja, a figura masculina é o centro das abordagens, em
detrimento das mulheres, que pouco aparecem em seus relatos, principalmente nas
cartas paulinas. Vale destacar que, como qualquer outro documento, os textos tidos
como androcéntricos ndo podem ser considerados como verdade absoluta, pelo
contrario, trata-se de “argumentacfes, projecdes e selecdes teoldgicas enraizadas
numa cultura patriarcal” (SCHUSSLER FIORENZA, 1992, p. 89).

Lembrando que os textos biblicos foram selecionados por um cénon, a autora
diz que é importante o rompimento com o siléncio dos textos androcéntricos. Para

ela, “textos androcéntricos séo partes de abrangente quebra-cabec¢a e desenhos que
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devem ser colocados juntos em interpretacdo critica e criativa” (SHUSSLER
FIORENZA, 1992, p. 65).

Para Schussler Fiorenza (1992), é relevante analisar as implicacdes sistémi-
cas de se ter, nos textos androcéntricos, a masculinidade como a norma e a feminili-
dade como um desvio da norma, pois a maioria dos individuos tende a perpetuar o
preconceito e a exclusividade machista. Essa visdéo de mundo envolveu o Pe. Ibiapi-
na e também as suas Irmas de Caridade.

As apropriagOes realizadas por Pe. Ibiapina confirmam a no¢cdo gadameriana
em relacdo a importancia de se compreender, além da realidade historica, suas in-
terpretagfes. Gadamer (2002) faz essa afirmativa ao constatar que um texto esta
sujeito a varias interpretagfes. Assim, para ele, uma frase formulada abre espaco
para uma série de respostas. No caso especifico do texto biblico, Gadamer (1997)
faz alus@o a forma como em cada pregacéo ele volta a ser validade novamente. Na
sua visdo, a cada proclamacéo, os textos biblicos tendem a se presentificar para os
ouvintes.

O pensamento gadameriano, portanto, permite que seja observado como os
textos biblicos sdo reinterpretados por Pe. Ibiapina, que observa na figura de Maria
um modelo de santidade. Para isso, esse sacerdote tem como base o olhar propor-
cionado pela Mariologia Classica. Tal analise vem complementar os estudos de gé-
nero e do patriarcalismo, pois é a partir de tais apropriagdes e interpretacdes que
cada contexto vai tragando para si o entendimento do “ser homem” e do “ser mu-
lher”, justificando seus costumes pelos dogmas da religido e ressignificando cada
um deles de acordo com a sua realidade.

E valido destacar que o olhar de Pe. Ibiapina para a figura de Maria é apenas
uma possibilidade de interpretacdo da mesma, pois, de acordo com Gadamer
(2002), uma frase formulada deve abrir possibilidades para uma diversidade de res-
postas. Essa pluralidade de interpretacdes possiveis de um mesmo texto justifica a
forma com que um mesmo escrito sagrado consegue suscitar diversas questoes de-
pendendo de quem o observa/interpreta.

Pode-se considerar que esse pensamento deriva-se da ideia de uma semioti-
ca ilimitada, pois vé o texto como aberto a infinitas leituras. A pluralidade de leituras
esta relacionada ao intentio lectoris, pois esta ligada ao direito de atribuir sentido aos
textos lidos (ECO, 1993).
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A partir de Eco (1993), observa-se ainda que, depois que o texto é escrito, a
diversidade de interpretagbes faz com que o autor perca o controle do significado
por ele atribuido ao escrever um determinado texto, pois as pessoas, ao lerem o tex-
to, compreendem-no de acordo com sua visdo de mundo e formulam respostas a
perguntas que talvez ndo tenham sido pensadas pelo autor do texto. Tal ponderagéo
leva o/a leitor/a a refletir sobre como o texto biblico e os dogmas da Igreja séo rea-
daptados em cada contexto e de que forma eles se adequam a uma realidade espe-
cifica a partir das interpretacées que geralmente sdo pautadas na realidade de quem
olé.

O jogo de linguagens, interpretagbes e reinterpretacdes, para Gadamer
(2002), é fundamental até mesmo para a sobrevivéncia do individuo na sociedade, ja
gue ele precisa estar em constante comunica¢cdo com os demais individuos. E essa
interagdo requer uma constante interpretacdo de ambas as partes no momento em
qgue ele compreende e é cognoscivel.

Vale destacar que, de acordo com Darnton (1992), esses esquemas interpre-
tativos pertencem as configuragdes culturais que sofrem variagdes com o tempo.
Isso justifica a maneira como Pe. Ibiapina interpretava, de forma peculiar, a figura de
Maria, narrada nos Evangelhos e trazida pela tradigéo da Igreja.

As apropriagdes da Mariologia Classica para uma realidade tdo particular
como a das Irmés de Caridade de Pe. Ibiapina é justificavel porque a Biblia em si
tem uma “possibilidade praticamente infinita de sua atualizagdo” (BENATTE, 2007,
p. 62). No contexto brasileiro, pode-se considerar que:

O simbolismo de que é portadora a figura de Maria, virgem e mae é pesado
de efeitos para a populacdo feminina. Ele concentra uma ambiguidade ex-
trema pela valorizacdo da virgindade, da maternidade e do casamento, ao
mesmo tempo. Erigindo a virgindade em culto, é o controle da sexualidade

feminina, a normatizacdo dos comportamentos sexuais que a Igreja visa
(NUNES, 1994, p. 104).

Tais questdes enfatizadas por Nunes (1994) tém um carater fundamental,
pois permitem que se reflita sobre todo o simbolismo da figura de Maria para as Ca-
sas de Caridade do Pe. Ibiapina. Seguir Maria como modelo deveria ser por duas
vias, ou seja, pelo voto de castidade indicativo de pureza ou pela via da maternidade
a partir do casamento. No caso das Irmas de Caridade do Pe. Ibiapina, percebe-se
que a primeira via € a mais observavel e que a maternidade também é possibilitada

pelo cuidado que tais mulheres tinham com as 6rfas que residiam em suas institui-
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¢Oes e que consideravam tais mulheres como mées. Maria, portanto, &, a partir de
uma hermenéutica da recepgdao, atualizada e adequada ao contexto aqui estudado.

A infinita atualizagdo da Biblia se justifica mediante o fato de que os textos
candnicos geram novos modos de ver coisas antigas e novas coisas que nunca fo-
ram contempladas anteriormente. Assim, mesmo diante das mais variadas leituras
em relagcdo a um determinado texto, encontram-se nele novas respostas para algo
manifestado pela sua propria indeterminacdo, que o impede de ser exaurido
(MILTON, 2005).

A recepgdo ndo pressupde obrigatoriamente a leitura do texto biblico, pois
suas narrativas adentram no campo da oralidade e se disseminam entre as varias
geracgOes dos cristdos (BENATTE, 2007). Essa situagéo justifica a maneira como as
orfds, mesmo néo tendo acesso direto a Biblia, incutiram valores transmitidos pelas
Irmas de Caridade, as quais, por sua vez, envolvidas pelas cartas, Estatuto, Maxi-
mas Morais e pelos discursos de Pe. Ibiapina agregaram em seu comportamento
valores e se apropriaram de seus ensinamentos para direcionar suas vidas e funda-
mentar seus proprios valores. Além disso, justifica ainda o carater polissémico da
figura de Maria, pois “conseguiu, assim, em sua figura, expressdes culturais distin-
tas, Sua pessoa €, ainda hoje, entendida como um dos melhores exemplares do sin-
cretismo cristdo” (DEIFELT, 2003, p.120). E por isso que:

O incremento do culto mariano ocorre seja através de novas formas de culto
as invocacdes mais tradicionais, seja pela realizacéo de antigas praticas de
devocdao, seja através de novas hierofanias marianas representadas por vi-
sbes misticas, aparicfes de Nossa Senhora ou de imagens e reliquias suas.

Essa expansao tem ocorrido tanto no mundo catélico urbano e rural, quanto
no meio carismatico, eclesial e popular (SILVA, 2003, p. 11).

Complementando essa abordagem, pode-se verificar que Murad (2004) des-
taca a presencga do emissor, interlocutor e do contexto como primordiais para que se
observe de que forma é possivel obter novas visdes a respeito do mesmo texto. As
interpretac6es s@o observadas como enriquecedoras, ja que acumulam e produzem
sentido. H4, portanto, a presenca de apropria¢cdes ambivalentes nas quais os conti-
nuos processos de reinterpretagdo dao margem para o surgimento de novos ele-
mentos do discurso. Contudo, € necessario analisar com senso critico as novas in-
terpretagfes para se evitarem os excessos. Até mesmo entre os(as) estudiosos(as),
percebe-se que os olhares sobre Maria seguem perspectivas diferenciadas. Contu-

do, é a partir dessas diferentes perspectivas que se tém condi¢des de buscar uma
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visdo critica em relagdo a Mariologia Classica. Este é o caso da Teologia da Liberta-
¢éo e da Hermenéutica Feminista.

Os(as) estudiosos(as) da Teologia da Libertagdo preocupam-se com a rede-
finicdo da sociedade e com o esforgo e a luta de pessoas a favor das oportunidades.
Maria, nessa perspectiva, é vista como figura humana e profética (BOFF, 2006). A
Otica social de Maria, presente na Teologia da Libertag&o, pode ser observada a par-
tir da Conferéncia de Puebla (1979), que a vé como figura concreta que culmina em
toda libertagcdo. Nesse contexto, o Magnificat € visto como expressdo do compro-
misso auténtico com os homens e, especialmente, com os pobres. Biblicamente,
enfatizou-se a maneira como Maria conheceu a pobreza, o sofrimento, a fuga e o
exilio. Como suas principais caracteristicas, diferentemente da Mariologia Classica,
traz-se a ideia de que ela é pobre, forte, sofredora, corajosa, solicita, combativa e
educadora da fé (COYLE, 1999; BOFF, 2003). Radicalizando a visédo de Maria, na
perspectiva da Teologia da Libertacdo, observa-se como ela é capaz de impulsionar
a militdncia na construgédo de uma sociedade justa e livre do empobrecimento pro-
gressivo, da fome do pao nosso de cada dia, a fim de que as pessoas estejam aber-
tas ao pado da Palavra, que sacia para sempre (BOFF, 2007). Assim, enfatiza-se,
respectivamente, o caréater profético que opta pelos deserdados e a disponibilidade
de Maria (BOFF, 2007). Essa visdo de Maria é justificavel ao se observar como a
Teologia da Libertagdo pode ser considerada resultado de um processo histérico,
politico-social e econémico que buscava ouvir os oprimidos da sociedade, principal-
mente quando se trata desse movimento na América Latina.

H& um carater inovador nessas abordagens, proporcionado pela Mariologia
Social, pois Maria passa a ser observada a partir de um carater sociopolitico. As
passagens do Novo Testamento em que Maria € mencionada passam a ser obser-
vadas pela Teologia da Libertagdo de forma diferenciada e trazem-na como liberta-
dora. H4, portanto, uma visdo peculiar da Mariologia Social em relag@o aos proprios
dogmas, pois, neles, ela passa a ser vista como figura politica promotora de uma
nova realidade (BOFF, 2006).

E a partir do estudo dos excluidos da sociedade que surge a Teologia Femi-
nista libertadora. De inicio, o foco de interesse da hermenéutica feminista era uma
analise vitimizadora das mulheres pobres como principais excluidas da sociedade.
As(os) estudiosas(os) da teologia feminista da libertacdo que empregaram a herme-

néutica feminista em suas andlises apenas se distanciam dos tedlogos da libertacao
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na maneira como focam suas abordagens na figura da mulher, mas sem deixar de
observar os demais excluidos da sociedade (BOFF, 2006).

Podem-se destacar trés geragfOes de estudos voltados para a hermenéutica
feminista. A primeira geragdo data dos anos 1970 e corresponde ao periodo em que
se passa a pesquisar mulheres e criangas. A segunda diz respeito aos anos 1980 e
corresponde a fase em que estudantes teblogas participaram de um novo florescer
hermenéutico e se envolveram em movimentos sociais e politicos. Por fim, a terceira
geracado diz respeito aos anos 1990, periodo no qual se enfatizou a relevancia da
categoria analitica de género em tais abordagens, por ser vista como capaz de enri-
quecer esse debate ao trazer a tona um estudo voltado para as relagbes entre ho-
mens e mulheres e suas variantes. Nessa terceira geragao, pode-se identificar trés
grupos. O primeiro deles volta-se para uma analise da tradi¢cdo biblica cristd e suas
instituicdes; e o segundo deles, para um espago pés-cristdo; e o terceiro grupo cor-
responde as chamadas tedlogas do terceiro mundo, que buscam simbolos do matri-
arcado para inspirar a espiritualidade da mulher (TEMPORELLI, 2010).

Foram as chamadas tedlogas do terceiro mundo, cuja abordagem é biblico-
cristd, que passaram a observar em suas abordagens como os textos biblicos sédo
androcéntricos. Assim passaram a desconstruir a ideia de Maria como submissa,
obediente e sem atitude, trazendo a tona novos elementos, a partir de uma releitura
das narrativas. O olhar critico em relacdo a Mariologia Classica por parte desses
estudiosos proporciona uma argumentagcdo mais bem embasada sobre como a Ma-
riologia Classica fundamenta o androcentrismo e a legitimagdo da submisséao femi-
nina (RICHTER REIMER, 2000).

Exemplo das diferentes visbes sobre Maria esta na abordagem de Gebara
(1987), que, trazendo para o contexto da América Latina, observa que Maria é vista
pelos conquistadores como autora de cada terra por ele dominada. Isso ocorre por-
gue “a conquista era considerada obra da Virgem, senhora, poderosa e terma, pre-
cupada em proteger os fiéis espanhois e portugueses em converter os indios a fé
em seu divino filho” (GEBARA, 1987, p. 148). Concomitantemente, nos movimentos
de libertacdo dos paises da América Latina, Maria é vista muitas vezes como gene-
rala e como protetora, uma vez que, “os caudilhos da Independéncia dos paises lati-
no-americanos creem que sua devocgéo a Virgem foi uma das armas mais poderosas
para conquista da autonomia em relagdo a Metrépole” (GEBARA, 1987, p. 152). As-

sim,
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De modo particular na América Latina, Nossa Senhora tem se manifestado
como uma das expressdes mais ricas da religiosidade popular, visto que
cada nacdao latino-americana possui uma devog¢do mariana proépria, e elo de
ligacdo com a Igreja Catélica (HACKMANN, 2004, p. 159).

Dessa maneira, a devogao popular pode ser considerada como “culto tradici-
onal aos santos, isto €, um culto caracterizado por uma maneira especifica de se
relacionar com o santo que se resume na pratica de aliangas e contratos”, na qual
existem “a forma de dom e contra-dom, em que o fiel se compromete a retribuir sim-
bolicamente uma vantagem material ou simbdlica conseguida ou pretendida”
(SILVA, 2003, p. 75).

Ao destacar Maria na religiosidade popular, Murad (2012) percebe como né&o
h& um dono nem regras definidas para o estabelecimento de préticas religiosas co-
mo, por exemplo, a da imagem da Maria percorrendo as casas. Contudo, ha um des-
taque especial para o perigo de tais devocbes se degenerarem em magia. Como
exemplo de mudancgas e acréscimos presentes nas devogdes, o autor observa a di-
visdo das ave-marias em quinze dezenas a partir do ano de 1300. Dessa forma, po-

de-se considerar que:

A histéria da devocdo a Maria € assim uma histéria para além dos parame-
tros dos acontecimentos de sua vida mortal. Misturada a vida do fiel, abre-
se para ele esperancas de sair dos estreitos limites de sua existéncia tor-
nando-se sua grande aliada em todas as situacdes e necessidades da vida.
A Virgem Maria continua sua histéria na histéria de muitos grupos através
das promessas, das apari¢fes, das curas e das miultiplas manifestacdes de
carinho que os fiéis lhe devotam (GEBARA, 2009, p. 11).

Considerando o fluxo continuo e descontinuo da histéria, Gebara (1987, p.

29) observa como a teologia marial é ressignificada dependendo da época e da cul-

tura, pois Maria “tem muitas estérias compostas com a histéria, entrelagando-se a
vida de individuos e multiddes”. E importante considerar que:

Para uma Teologia Marial ndo basta, poi;‘,, a andlise dos textos biblicos, a

andlise dos textos da tradicdo posterior. E de fundamental importancia per-

cebermos a que tipo de experiéncia humana corresponde a devocédo ou a
relacéo a Maria (GEBARA, 1987, p. 37).

As atualizagbes da Biblia, em diversos contextos, fazem com que haja notori-
amente um acumulo de significagbes que fardo parte do campo de andlise da Histo-

ria da Recepgao, que, sendo uma disciplina inclusiva, ndo pretende excluir nenhuma
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possibilidade de interpretacéo biblica. Assim, ela valoriza tanto a leitura e interpreta-
¢édo erudita quanto a recepgao popular dos textos biblicos (MILTON, 2005).

A Historia da Recepc¢éo busca tragar, a partir da leitura do texto biblico, a his-
toria do desenvolvimento da doutrina crista. Isso se justifica pelo fato de, no momen-
to em que ela toma como objeto as reapropriacdes dos textos biblicos para outros
contextos, observa o desenvolvimento da doutrina cristd e as mudangas proporcio-
nadas pelas interpretagdes.

Para tanto, a histdria da recepgdo concentra-se na andlise do contexto socio-
cultural dos textos, tomando como base a reapropriagdo dos contetdos para o pro-
cesso de produgéo e distribuicdo de imagens, ou seja, dos imaginarios ativados no
processo de representacdo da realidade (BENATTE, 2007).

Diante disso, observa-se como o0s elementos destacaveis na interpretacao,
construida pela Mariologia Classica, embasam o cotidiano das Irmés de Caridade de
Pe. Ibiapina. Algumas vezes isso ocorre de maneira imperceptivel; outras sdo evi-
denciadas nas orienta¢des construidas pelo Pe. Ibiapina a partir das cartas, do Esta-
tuto e do Regulamento Interno.

A hermenéutica da recepgéao oferece sua contribuicéo ao situar os textos e as
leituras no conjunto de discursos que uma sociedade produz e recebe. Para tanto, a
historicidade da recepgéo requer a compreensdo das mudancgas da cultura escrita e
“da leitura no tempo sinuoso, ziguezagueante e descontinuo da longa durac&o”
(BENATTE, 2007, p. 66).

E nesse sinuoso, ziguezagueante e descontinuo periodo de longa durag&o
gue Maria aparece como modelo de mulher obediente, silenciosa e casta. E é a par-
tir das interpretacdes dogmaticas da Igreja Catdlica que se dé a base da Histéria da
Recepcao de textos biblicos no grupo conduzido por Pe. Ibiapina. Assim,

A mariologia supera em muito o simples dado biblico ou revelado. Maria ndo
€ um simples personagem como Siméo Pedro, ou Paulo, ou Maria Madale-
na®. Esses sdo personagens circunscritos em sua historicidade e quando
vao além dela, fazem-no a partir de uma espécie de exemplaridade de tipo
hierarquico-institucional ou espiritual. O caso de Maria vai além. Ela emerge
como um personagem arquetipico. Mais ainda: nao poucos entendem que

ela ndo é s6 um personagem do passado, mas que é “contemporanea” de
todas as geracfes que a sucedem (PAREDES, 2011, p. 7-8).

** Em um dos versos entoados por Victdria, ha uma demonstracdo de devocdo a Maria: “Imitando a
vossa amavel Magdalena arrependida, A vossos pés hei de estar, Em quanto durar-me a vida” (V. EU
VOS ADORO JESUS CHRISTO SACRAMENTADO. VRC, n. 34, 26 de agosto de 1869, p. 3).
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A figura arquetipal de Maria representava para essas mulheres o siléncio
que elas deveriam ter ao desenvolverem suas atividades diarias; a disponibilida-
de em servir, sem reclamar, diariamente nas Casas de Caridade; e a rigorosa
obediéncia as determinagdes de Pe. Ibiapina, figura masculina que liderava esse
grupo, exercendo um controle radical sobre cada uma das pessoas que realiza-
vam os servigos por ele determinados. Dai a relevancia de se dedicar, neste ca-
pitulo, um item especifico para a Histéria da Recepcéo na busca por compreen-
der a figura de Maria como sendo constantemente adequada a diversos contex-

tos e, especificamente, as Casas de Caridade do Pe. Ibiapina.

1.4 GENERO E PATRIARCADO: CONEXOES

Para analisar de que maneira a Mariologia Classica compde as rela¢des de
género de Pe. Ibiapina e das Irmds de Caridade, faz-se necesséario percorrer um
longo caminho, a fim de se explicitar as categorias analiticas que irdo fundamentar
Nosso objeto de estudo.

Assim, inicialmente, busca-se abordar o género como categoria analitica para
se observar como o entendimento do homem e da mulher enquanto tal se funda-
menta em suas percepg¢des sociais. Com isso, busca-se trazer a tona estudiosos(as)
de género que tecem suas discussdes pautados nessas premissas.

Tal visdo deu suporte para que mais adiante se tivesse clareza das identida-
des de género existentes na figura de Pe. Ibiapina, das Irmés de Caridade, das 6rfas
e dos beatos, uma vez que se percebeu como, em cada cultura, esses papéis soci-
ais naturalizam um pensamento androcéntrico, que vé na figura masculina a sobera-
nia e o poder; e na figura feminina, a rainha do lar e a mulher que precisa ser silen-
ciosa, obediente e casta para ser valorizada.

Contudo, compreendendo que tais relagdes sociais sdo fundamentadas em
uma estrutura patriarcal que molda as sociedades contemporéaneas, buscou-se
adentrar tal pensamento para compreender quais argumentos essa estrutura traz
para legitimar o homem como viril e dotado de razdo e a mulher como sindnimo de
impureza e necessitada de ser moldada pelos homens. Na busca por ilustrar tais
pensamentos, pensou-se o0 patriarcalismo desde as culturas greco-romanas até as

atuais, observando como a religido teve um carater importante na configuracéo des-
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se discurso, no decorrer dos anos, de tal modo que, mesmo diante das considera-
veis mudancgas existentes no século XVIII e XIX, muitos desses pensamentos per-
maneciam subsidiando as instituicdes sociais e moldando vérias familias.

Dentre uma das figuras importantes que serve de base para fundamentar es-
sa postura androcéntrica, estd a Maria vista numa otica tradicional, pois a partir dos
dogmas marianos, fundamentou-se a mesma como o oposto de Eva, devendo ser
exemplo a ser seguido.

Na busca constante por se compreender como a figura de Maria € apropriada
por vérias culturas sofrendo algumas modificac6es, mas permanecendo com carac-
teristicas que a fazem de verdadeiro arquétipo de Grande Mée Ocidental, buscou-se
trazer & tona os mecanismos da Histéria da Recepcéo, apresentando de que manei-
ra as narrativas biblicas fundamentam posturas de pessoas que (re)significam as
tradicBes da Igreja, habituando-as ao seu contexto especifico.

Indo além de uma analise da Histdria da Recepcao, partiu-se para um estudo
do imaginario mariano, a fim de se compreender como, a partir das bacias da recep-
¢ao, a figura de Maria fundamenta o imaginario do Ocidente, sendo sua grande Méae.

Assim, a partir da andlise das relacdes de género, do patriarcado, da Mariolo-
gia e da Histdria da Recepcéo, apresentar-se-do condigbes ao(a) leitor(a) de apreci-
ar de que maneira a figura de Maria, na Otica tradicional, se fez tdo importante para

Pe. Ibiapina e para as suas Irméas de Caridade.
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CAPITULO 2 - ENTRE A ORTODOXIA MARIANA E AS MISSOES POPULARES:
PE. IBIAPINA E O CONTEXTO SOCIORRELIGIOSO DAS CASAS DE CARIDADE

Apos se trazer ao(a) leitor(a) as categorias analiticas que servirdo de base pa-
ra a fundamentacéo tedrica deste trabalho, parte-se para uma aplicacdo de cada
uma delas a atuagdo missionéria de Pe. Ibiapina. Este capitulo terd como enfoque
Pe. Ibiapina, lider religioso do grupo em questdo. Compreender sua atuacéo é pri-
mordial ao entendimento daquilo a que a tese se propde, ou seja, a anélise de como
o religioso e suas Irméds de Caridade pautaram suas préticas sociais na figura de
Maria, conforme os valores a ela atribuidos pela Mariologia Classica.

As relagOes de género tecidas entre Pe. Ibiapina e as Irmas de Caridade, por
serem socioculturais, precisam ser compreendidas a partir da tradicdo cultural do
Nordeste®®. A andlise das relagdes socioculturais promove a compreensao das prati-
cas sociais ali presentes, e quais foram os determinantes para o significado do “ser
homem” e o de “ser mulher” naquele periodo. Para tanto, parte-se da ideia de que
cultura é

um padrao de significados transmitido historicamente, incorporado em sim-
bolos, um sistema de concepc¢Bes herdadas expressas em formas simbdli-
cas por meio das quais 0s homens comunicam, perpetuam e desenvolvem
seu conhecimento e suas atividades em relacdo a vida (GEERTZ, 1989, p.
66).

E, portanto, a partir da percepgédo das concepcdes e dos significados que fo-
ram sendo perpetuados nas praticas sociais de Pe. Ibiapina e das Irmés de Caridade
historicamente, que sera possivel compreender como a imagem de Maria foi capaz
de interferir no cotidiano de cada um deles, pois, “toda biografia individual € um epi-
sédio dentro da histéria da sociedade que a precede e |Ihe sobrevive” (BERGER,
1985, p. 15).

A questdo nodal consiste em compreender como “cada grupo em situacéo |é
a Escritura, e interpreta, do angulo da sua prética, os discursos universalizantes”
(BOSI, 2009, p. 16). Assim, analisar-se-ao as préticas sociais de Pe. Ibiapina inseri-

das no universo sociocultural do Norte Imperial e, posteriormente, de que forma esse

0 Nesse periodo, a regido que compreende a atual regido do Nordeste era denominada de Norte.
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grupo compreendeu o Evangelho, a partir dos longos caminhos da histéria da recep-
cao.
A busca pela compreenséo do cenério sociocultural se faz necesséria porque
“é dentro da sociedade, como resultados de processos sociais, que o individuo se
torna uma pessoa, que ele atinge uma personalidade e se aferra a ela, e que ele
leva adiante dos vérios projetos que constituem sua vida” (BERGER, 1985, p. 15).
No caso do Brasil, € importante ressaltar que a
[...] histdria religiosa no pais sempre esteve estreitamente vinculada a
guestdo da tradicao herdada do processo de formacéo da sociedade brasi-
leira, com suas variadas influéncias e contribui¢cdes. As identidades sociais
foram elaboradas pelas diferentes etnias que compuseram a sociedade e

qgue, fundamentalmente, estavam ligadas as questfes religiosas (ASSIS,
2010, p. 7).

Assim, a andlise do contexto sociocultural do pais ndo apenas dara a dimen-
sdo do papel social de Pe. Ibiapina enquanto homem, j& mencionada no capitulo
anterior, mas far4 pensa-lo enquanto individuo dotado de uma identidade “imposta”
pela sociedade, uma vez que “a sociedade confere ao individuo ndo s6 um conjunto
disponivel de instituicdes e papéis sociais, mas um repertorio de identidades dota-
das do mesmo status de realidade objetiva” (BERGER, 1985, p. 27).

O individuo interioriza aquilo que a sociedade determina a partir do fio ténue
da conversacdo. Tal conversacdo ocorre entre os individuos e interlocutores impor-
tantes como pais, conjuges, amigos e mestres. A quebra dessa conversagéo faz
com que o mundo comece a perder sua plausibilidade subjetiva na vida do sujeito
(BERGER, 1985).

Faz-se necessario identificar, neste segundo capitulo, ndo apenas o contexto
sociocultural em que o sacerdote estava inserido, mas quais eram o0s seus interlocu-
tores, pois foram eles que permitiram que o Pe. Ibiapina tivesse uma consciéncia de
mundo tdo peculiar e voltada para a misséo, ja que “a intera¢do social continua im-
porta em que os diversos sentidos dos atores se integrem numa ordem de significa-
do comum” (BERGER, 1985, p. 32).

E valido destacar ainda a importancia de se analisar a influéncia da religido na
vida de Pe. Ibiapina, considerando que ela desempenhou, tal como ocorre em diver-
sSos contextos, “uma parte estratégica no empreendimento da construcdo deste
mundo” (BERGER, 1985, p. 25).
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Considerando a perspectiva religiosa como fator motivacional da vida dos in-
dividuos e, em especial, de Pe. Ibiapina perceber-se-a como ela foi capaz de gerar
compromisso com as obras sociais desenvolvidas no Norte do Brasil ndo apenas por
ele, mas por outros individuos que se sensibilizavam com os discursos repletos de
uma perspectiva religiosa de Pe. Ibiapina. Assim, ao viverem a vida pela perspectiva
religiosa, percebe-se nos individuos que as suas praticas eram constantemente por
ela fundamentadas e tidas como verdadeiras.

Isso ocorre porque “a religido articula dimensodes intelectuais e emocionais;
ela reflete ndo para uma relacdo determinada entre fé e sociedade, mas para con-
cepcdes de realidade e para valoragbes morais culturalmente construidas”
(GIUMBELLLI, 2003, p. 209). A perspectiva® religiosa, portanto,

[...] difere da perspectiva do senso comum, como ja dissemos, porque se
move além das realidades da vida cotidiana em direcdo a outras mais am-
plas, que as corrigem e completam, e sua preocupacado definidora ndo é a
acdo sobre essas realidades mais amplas, mas sua aceitacao, a fé nelas.
Ela! difere da perspectiva cientifica pelo fato de questionar as realidades da
vida cotidiana ndo a partir de um ceticismo institucionalizado que dissolve o
“dado” do mundo numa espiral de hipéteses probabilisticas, mas| em termos
do que é necessario para torna-las verdades mais amplas, nédo hipotéticas.
Em vez de desligamento, sua palavra de ordem é compromisso, em vez de
andlise, o encontro. Ela difere da arte, ainda, porque em | vez de afastar-se
de toda a questdo da factualidade, manufaturando deliberadamente um ar

de parecenca e de iluséo, ela aprofunda a preocupacgéo com o fato e procu-
ra criar uma aura de atualidade real (GEERTZ, 1989, p. 82).

Personagem emblemético, Pe. Ibiapina foi fruto de uma heranca patriarcal na
qual a sua lideranca religiosa se fez relevante na conducéo das instituicdes cujo pa-
pel feminino detém poder de inspiracdo mariana na esfera doméstica e na esfera
religiosa.

Ao se trazer a tona os longos caminhos da Histéria da Recepgédo e a dinami-
cidade da categoria analitica de género, percebe-se que este se trata de um contex-
to especifico marcado pela luta, pela sobrevivéncia e pelo poder de convencimento
de Pe. Ibiapina, que fazia com que os pobres se mobilizassem para ajuda-lo e os
ricos se sentissem na obrigacdo de contribuir financeiramente com o trabalho missi-

onario por ele desenvolvido.

*1 “Uma perspectiva é um modo de ver, no sentido mais amplo de ‘ver’ como significando ‘discernir’,
‘apreender’, ‘compreender’, ‘entender’. E uma forma particular de olhar a vida, uma maneira particular
de construir o mundo” (GEERTZ, 1989, p. 81).
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E, portanto, no contexto da pobreza, do flagelo humano, da religiosidade po-
pular e também da romanizacdo que se insere Pe. Ibiapina. A analise de cada um
desses itens presentes no seu contexto permitira a compreensédo de como a devo-
¢éo de Pe. Ibiapina a Maria e a visdo dela como modelo de mulher foram capazes
de influenciar contundentemente aqueles que eram por ele liderados.

Além disso, a andlise do contexto brasileiro no periodo colonial e imperial sera
determinante na compreenséo sociocultural desse grupo. Para tanto, os estudos de
Gilberto Freyre, de Darci Ribeiro, de Laura de Melo e Souza, entre outros autores,
conduzira a/o leitor/a a um estudo do papel da Igreja Catolica na formag&o sociocul-
tural e econdmica do pais.

Este estudo tornara, portanto, compreensivel a atuagdo dos individuos em
questéo, pois, ao se compreender a dindmica social do contexto vivenciado pelo sa-
cerdote, ter-se-a a oportunidade de analisar como Pe. Ibiapina se constituiu como
individuo do sexo masculino dotado de poderes conferidos pela religido e pelo géne-
ro, pois, caso tivesse que sintetizar os elementos que conferiram poder a Ibiapina
em duas palavras, estas seriam: género e religiao. Com isso, buscar-se-a, nesta
andlise, as motivagfes que levaram Pe. Ibiapina a ser missionério, fazendo com que
atuasse de forma dindmica nesse contexto, contribuindo para relativas mudancas

sociais no cenério de seca e de calamidade onde estava inserido.

2.1 ROMANIZACAO E RELIGIOSIDADE POPULAR NO NORTE IMPERIAL: O
CENARIO SOCIOCULTURAL DE PE. IBIAPINA

Padre Ibiapina dialogou com vérias correntes de pensamento do catolicismo
no Brasil, seja de maneira indireta ou mais diretamente. Dentre esses dialogos, po-
de-se destacar o que ele teve com a propria génese do catolicismo no territério bra-
sileiro, por ser a partir dela que se naturalizou a ideia de que os individuos necessa-
riamente deveriam ser catdlicos. Além disso, houve um constante dialogo estabele-
cido entre Pe. Ibiapina e a religiosidade popular, o pensamento romanizador, as
miss@es populares do século XIX e um profundo conhecimento do patriarcalismo no
pais, que era marcado pela presenga do senhor de engenho, que contribuia finan-
ceiramente com seu trabalho missionario.

Todas essas questfes fundamentadoras de seu trabalho missionério tinham

um pensamento pautado na figura arquetipal de Maria e nas relagbes de género
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marcadas pelas ideias de homem e de mulher como cumpridores de papéis diferen-
ciados nessa sociedade. E por isso que se faz necessario destacar aqui cada um
desses pontos para se compreender de que maneira foram tecidas essas relagdes
socioculturais e como elas foram fundamentadoras da identidade do grupo em ques-
tdo. De anteméao, considera-se que,
A colonizacdo é um projeto totalizante cujas forgcas motrizes poderédo bus-
car-se no nivel do colo: ocupar um novo chao, explorar os seus, submeter
0s seus naturais®. Mas os agentes desse processo nao sao apenas suporte

fisicos de operagBes econdmicas, sdo “também crentes” (BOSI, 2009, p. 15,
grifo nosso).

Essa ideia de que os individuos que ocuparam o Brasil eram crentes se faz
fundamental no projeto colonizador ao se considerar que 0s portugueses justifica-
vam as invasfes se autoafirmando como “expansores da cristandade catdlica sobre
0s povos existentes®® e por existir no além-mar” (RIBEIRO, 1995, p. 39). Tal com-
preensdo permite analisar como a propria formacao catodlica brasileira influenciou
contundentemente missdes posteriores como as de Pe. Ibiapina, cujo catolicismo
tinha um ideéario pouco questionavel.

A convicgéo catdlica no periodo colonial fez com que os colonizadores portu-
gueses pensassem que, ao adentrarem nas terras “brasileiras’e, estavam consoli-
dando o Reino de Deus® (= o reino portugués) (HOORNAERT, 1991). N&o foi a toa
que o Brasil recebeu o nome de Terra de Santa Cruz e, logo apds o desembarque
dos primeiros portugueses, uma missa foi celebrada no territério recém-conquistado
(OLIVEIRA, 1983). Descrevendo a presenca ibérica no chamado Novo mundo, Ri-
beiro (1995, p. 67) observa que estes

[...] se lancaram as aventuras do além-mar abrindo novos mundos, aticados
pelo fervor mais fanatico, pela violéncia mais desenfreada, em busca de ri-
guezas a saquear ou de fazer produzir escravaria. Certos de que eram no-

vos cruzados cumprindo uma missao salvacionista de colocar o mundo in-
teiro sob a regéncia catolico-romana.

O imaginério europeu em terras brasileiras, a medida que demonizava as pra-
ticas indigenas, via como paraiso o territorio em que embarcaram (BITTENCOURT,
2003, p. 47-48). Conforme Ribeiro (1995, p. 30), “o grupelho recém-chegado do

*2 Sobre a colonizacio do Novo Mundo, conferir Bosi (2009, p. 20).
>3 Maiores informacdes podem ser consultadas em Pompa (2006, p. 122-3) e Bosi (2009, p. 17).
** Aideia de implantac&o do Reino de Deus na terra pode ser observada em Boff (1982, p. 16).
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além-mar era superagressivo™ e capaz de atuar destrutivamente de miltiplas for-
mas™°. Foram as dificuldades do contato cultural entre brancos e indios que fizeram
com que as fontes sobre os indios fossem bastante reduzidas, pois a ansia tentar
converter o indio a fé catdlica fez com que os relatos dos europeus estivessem todos
comprometidos. Nessa busca pela converséo dos indios, pode-se considerar que:
Quanto as ordens religiosas, especialmente os jesuitas, empenhados na
pratica de uma Igreja supranacional, cumprem o projeto das miss@es junto
aos indios. Essa possibilidade, aberta no inicio da colonizacdo quando era
moeda corrente a ideia do papel cristianizador da expansdo portuguesa,

passaria depois a exercer-se apenas as margens ou nas folgas do sistema
(BOSI, 2009, p. 25).

Nesse contexto, Pe. Antonio Vieira, em sua fase de colégio jesuita, foi o prin-
cipal representante dessa mentalidade (BOSI, 2009). Conquistar significava, nesse
periodo, travar uma “guerra santa” contra os “inimigos da fé” (os indios/gentios), co-
mo na época das cruzadas, e uma “guerra de missdo”, ou seja, o0s jesuitas deseja-
vam dominar para evangelizar’’. Essa perspectiva religiosa fez com que a visdo da
fé catdlica como Unica e verdadeira adquirisse cada vez mais respaldo no contexto
das missdes no Brasil que vieram a posteriori.

A conquista portuguesa em territério “brasileiro” teve como relevante aliada
ainda a figura de Maria. Ndo é a toa, por exemplo, que Pedro Alvares Cabral trouxe
em sua nau a imagem de Nossa Senhora da Esperanga (Figura 1). A primeira cape-
la construida no Brasil, em 1503, tinha o titulo de Nossa Senhora da Gléria (Figura
2). O primeiro governador, Tomé de Souza, trouxe em sua nau a imagem de Nossa
Senhora da Ajuda (Figura 3), que viria consagrar o lugar. A primeira igreja construi-
da no Brasil em 1535, em Boipeba, litoral da Bahia, foi dedicada a Nossa Senhora
das Gragas®® (CIPPOLINI, 2010). Percebe-se, portanto, que foram os portugueses
que introduziram as imagens de Maria no territério “brasileiro”. Maria era tida por

eles como protetora de suas missdes e, portanto, legitimava o seu discurso de con-

** Maiores informacées podem ser observadas em Pompa (2006, p. 131).

*® Os niveis do conflito entre brancos e indios podem ser identificados a partir da leitura de Ribeiro
1995, p. 30).

g7 Maiores detalhes podem ser conferidos a partir da leitura de Hoornaert (1991) e de Ribeiro (1995,
. 19).

b “A construcéo da imagem de Nossa Senhora das Gragas esta envolta pela lenda de que uma bela

senhora teria aparecido em sonho a princesa indigena Paraguacu, esposa do portugués Diogo Alva-

res (Caramuru), pedindo-lhe a construgcdo de uma igreja. Ora, Caramuru e Paraguacu foram conside-

rados o primeiro casal da raca mestica brasileira. O templo foi erguido no lugar onde esta, hoje, o

mosteiro de Monserrate, no qual esta sepultada Paraguacu (11582). Ainda hoje, ali, venera-se a pe-

guena imagem da Virgem da Graca.
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quista territorial. Como se vera a seguir, as imagens que chegaram ao Brasil com os

portugueses ostentavam sinais de riqueza e de poder préprios da ideia de conquista

aqui almejada.

Figura 1: Nossa Senhora da Esperanca® Nessis Sonhorn da Gléria

Figura 2: Nossa Senhora da Gléria®

Figura 3: Nossa Senhora da Ajuda®

A forca do arquétipo de Maria introduzido no pais € perceptivel ao se conside-

rar que, em todos os lugares, sempre havia uma imagem de Maria. Nos navios ne-

*Imagem que Anchieta dedicou varios Versos. Disponivel em:
<http://www.yarabelchior.com.br/ArtesLiteratura.asp>. Acesso em: 05 dez. 2012.

% |magem colonial Disponivel em: <http://forcadachoeira.blogspot.com.br/2012_08_01_archive.html>
Acesso em: 04 dez. 2012.

®> Imagem que chegou ao Brasil com os jesuitas. Disponivel em:
<http:/ww.arautos.org/artigo/16073/Nossa-Senhora-da-Ajuda.html>. Acesso em: 04 dez. 2012.
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greiros, estava presente a imagem de Nossa Senhora do Rosario (Figura 4), ligada a
ocupacdo da Africa pelos portugueses. Tal devogdo havia sido difundida especial-
mente no Congo e veio para o Brasil nos navios negreiros. Inimeros missionarios se
encarregaram de difundir a devocao do rosério. Por essa razdo essa foi bastante
difundida no decorrer dos séculos e teve grande serventia entre as Irméas de Carida-
de de Pe. Ibiapina.

A devocao a Nossa Senhora do Rosario (Figura 4) e a Nossa Senhora da

Conceigédo (Figura 5) podem ser consideradas como as mais tradicionais no pais.

Figura 5: Nossa Senhora da Conceicao,
. . Matriz Gravatéa do Ibiapina
Figura 4: Nossa Senhora do Rosario® Fonte: Acervo pessoal de Pe. Floren.

A oracdo do rosario certamente foi uma das motivagdes para que a imagem
de Nossa Senhora do Rosério fosse tdo popularizada. Essa oragao, possivelmente,
trazia conforto aos oprimidos. Assim, a busca por utiliza-la garantia a esperancga por
dias melhores e socorro materno. Mesmo diante da pompa da vestimenta da ima-
gem de Nossa Senhora do Rosério e dos tracos europeizados, a esperanca por dias
melhores dava a figura de Maria um carater polissémico capaz de atrair devotos ri-
COS e pobres.

A imagem de Nossa Senhora da Conceigao difundida no Brasil adquiriu mai-

or prestigio a partir do dogma da Imaculada Concei¢éo difundido no século XIX. Cer-

%2 Disponivel em: <http://iconacional.blogspot.com.br/2009/10/blog-post_698.html>. Acesso em: 05
dez. 2012.
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tamente, Nossa Senhora da Conceicao esteve bastante presente na mentalidade de
Pe. Ibiapina e das Irmds de Caridade porque esse dogma fez parte do periodo de
atuacédo do Pe. Ibiapina (1856). Transmitindo simplicidade e representando a santi-
dade de Maria, a imagem de Nossa Senhora da Concei¢cdo nao tinha coroa, mas,
sim, uma luz por todo seu corpo. A multiddo de anjos presentes na imagem tende a
revelar elevacéo e luz em detrimento das trevas.

A partir de 1717, teve inicio a tradicdo da devocédo a Nossa Senhora de Apa-
recida. Em termos de devocédo patridtica destinada as imagens de Maria, pode-se
comparar a tradicAo de Nossa Senhora Aparecida a tradi¢cdo latino-americana de
Nossa Senhora de Guadalupe, bastante difundida no pais no periodo da unido das
coroas espanhola e portuguesa, ou seja, entre os anos de 1580 e 1640 (CIPPOLINI,
2010). Tais tradi¢cdes significaram a alianga de Maria com os pobres e oprimidos, ou
seja, com os indios e 0s negros escravos do Brasil, uma vez que, no Brasil, Nossa
Senhora Aparecida tem sua imagem morena, na cor da grande maioria do povo
(CIPPOLINI, 2010).

Figura 6: Nossa Senhora de Guadalu- Figura 7: Nossa Senhora Aparecida®*
63

pe

Comparando com as primeiras imagens introduzidas no pais, ou seja, de
Nossa Senhora da Ajuda, Nossa Senhora da Gléria e Nossa Senhora da Esperanca,
percebe-se que cada uma delas reflete a identidade do grupo a partir dos tragcos de

seu rosto, da cor de sua pele e da simplicidade de seus gestos. Todavia, a luz é um

®pisponivel em: <http:/Aww.riovalejornal.com.br/materias/4388-121212_uma_data_repleta
de_significados>. Acesso em: 06 dez. 2012. 10:00:00.
®Disponivel em: < http:/Mmww3.ucdb.br/pastoralwp/?p=7268>. Acesso em: 06 dez. 2012.
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elemento comum a todas as imagens, pois todas elas refletem um arquétipo mater-
nal que é sinal de protecéo para os individuos.

A apropriagdo de Maria pelos conquistados € um ponto-chave da andlise em
guestéo, pois permite que se compreenda como a figura de Maria, a partir de uma
hermenéutica da recepgéo, foi ressignificada no contexto brasileiro e, em especial,
em situacdes de seca e de calamidade vivenciados pelo Norte do pais.

E perceptivel que, particularmente, a mariologia popular fez de Maria conquis-
tadora, a Maria libertadora. Assim, a devogéao a Maria deixou de ser vista como alia-
da dos conquistadores e passa a ser tida como aliada dos conquistados (CIPOLLINI,
2010). A ressignificacdo de Maria por parte dos grupos dominados por tais imagens
se justifica pelo fato de estas condizerem com seus tragos culturais e, portanto, pela
familiaridade que elas representavam.

Essas imagens detinham uma eficicia simbolica em razdo da fé catdlica exis-
tente no periodo colonial basear-se na exterioridade. As pessoas demonstravam ser
“catdlicas” por uma questdo de sobrevivéncia e por medo da represséo religiosa do
Santo Oficio (as “visitagdes” nos séculos XVI e XVII) (HOORNAERT, 1991). Nesse
periodo, a Igreja Catodlica foi uma coordenadora poderosa de Portugal, que tinha
como brago repressivo o Santo Oficio, que, ao ouvir dendncias e callnias na busca
de heresias e bestialidades, “julgava, condenava, encarcerava e até queimava vivo
os mais ousados” (RIBEIRO, 1995, p. 38). Tudo dependia da instituicdo catdlica: o
emprego, o empréstimo de dinheiro, a garantia da sepultura, casar uma filha, com-
prar casa e arranjar remédio (HOORNAERT, 1991, p. 18). Ser catdlico era uma
questdo indispensavel para ser considerado como cidaddo e um dos elementos es-
senciais da empresa colonial (OLIVEIRA, 1983). Essa dependéncia das pessoas em
relagdo ao catolicismo até mesmo em suas praticas sociais corriqueiras leva a ob-
servar como o “bem” e o “mal” aparecem com grande for¢a no Brasil. Concomitan-
temente, o ser catdlico era estigmatizado como positivo em contraposi¢do ao mundo
“pagdo”. Os castigos do Santo Oficio, posteriormente, transformaram-se em frequen-
tes peniténcias incentivadas pelos missionarios como forma de demonstrar arrepen-
dimento dos pecados. Assim, a ideia dicotbmica do pecado e da salvagéo é percep-
tivel no periodo colonial e fundamental nas praticas religiosas dos missionarios pre-

sentes no periodo imperial.
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Todo o respaldo catdlico é observavel ainda no dialogo frequente entre dois
importantes agentes dominantes®, ou seja, a Igreja e o Estado. Assim, durante o
regime do padroado®, eram feitas “concessdes e privilégios atribuidos pela Santa
Sé aos Reis de Portugal e ficou determinado que eles assumiriam a tarefa da evan-
gelizag&o das novas terras conquistadas, utilizando, para essa finalidade, os dizimos
eclesiasticos, cuja arrecadacao ficava em seu poder” (AZZI, 1977, p. 125). Ao mes-
mo tempo, no periodo colonial, “a construcdo de igrejas e capelas e estabelecimen-
tos de ordens e confrarias religiosas, a designagéo de bispos e parocos, a manuten-
¢éo do culto e subvencédo do clero, tudo estava nas maos do poder civil” (AZZI,
1977, p. 125).

Conforme Souza (1989), a auséncia de uma catequese que explorasse o co-
nhecimento dos dez mandamentos, do pai-nosso e da fé catdlica fez que os coloni-
zados se limitassem a internalizar, em suas praticas espirituais, a exterioridade da
fé, ou seja, a devogdo aos santos, a repeticdo de palavras tidas como sagradas etc.
Nessas praticas, houve a juncéo dos orixas, dos santos e das dangas. Nesse perio-
do, a livre expresséo de sua fé, de comemoracgdes de dias santos, era permitida aos
negros para evitar a melancolia mediante a saudade da terra natal, que era denomi-
nada de banzo.

Essas préticas sociais fizeram com que as ideias sincréticas penetrassem o
territdrio brasileiro e passassem a fazer parte das praticas religiosas de grande parte
da populacdo, pois “os costumes religiosos na regido nordeste foram certamente
uma heranga dos animismos e superstigdes, dos portugueses com culto aos santos
e as almas; dos africanos com as divindades, os orixas, culto aos ancestrais entre
outros” (SOUZA, 1989, p.31). Acrescenta-se ainda a influéncia das praticas religio-
sas indigenas no contexto brasileiro. De um modo geral,

A infernalizacdo da colbnia e sua insercao no conjunto dos mitos edénicos
elaborados pelos europeus caminharam juntas. Céu e Inferno se alternavam
no horizonte do colonizador, passando paulatinamente a integrar, também o
universo dos colonos e dando ainda espaco para que, entre eles, se imiscu-
isse 0 Purgatorio. “Durante todo o processo de colonizagdo, desenvolveu-
se, pois uma justificacao ideoldgica ancorada na Fé e na sua negacao, utili-

zando e reelaborando as imagens do Céu, do Inferno e do Purgatério”
(SOUZA, 1989, p. 372).

% Leia-se Bourdieu (1998) para compreender gquem é e como atuam os agentes dominantes da
sociedade.
% Sobre o termo padroado, veja-se: Saviani (2007) e Boff (1982, p. 18).
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Na otica de Ribeiro (1995), a cristandade surgiu aos olhos dos indios como
um mundo repleto de pecados e de enfermidades dolorosas e mortais, de covardia,
que se adornavam ao mundo indio, “tudo conspurcando e tudo apodrecendo”. Hou-
ve uma adequacéo da religido a sociedade e, no caso do periodo colonial, o sincre-
tismo era baseado nesse contato cultural.

O sofrimento dos colonizados foi transplantado para o plano simbdlico e, prin-
cipalmente, para a religido. As manifestagdes religiosas estavam intimamente liga-
das & necessidade religiosa do povo.

No dialogo constante entre aquilo que era imposto pelos conquistadores e
aquilo que era de fato incluso nas préticas religiosas dos indigenas, percebem-se
apropriagdes frequentes. Segundo Bittencourt (2003), o que mais chamou a atenc¢éo
nesse tipo de religiosidade manifestada pelo povo foi a criatividade.

O indio e o negro transformavam suas religiosidades camufladas em instru-
mentos de resisténcia “e de manutencgéo da identidade ante as violéncias do opres-
sor” (BITTENCOURT, 2003, p. 57). Assim, & medida que o branco europeu impunha
o catolicismo aos indios e aos negros, eles, de fato, o ressignificavam-no com o in-
tuito de dar sentido as suas vidas, pois,

[...] embora a religiao tenha uma tendéncia intrinseca (e facilmente compre-
ensivel em termos teoricos) para legitimar a alienacéo, ha também a possi-
bilidade de que a desalienagéo possa ser legitimada pela religido em casos
histdricos especificos. O fato de que, com relagdo a tendéncia majoritaria,

esses Ultimos casos sejam um tanto raros néo lhes tira o interesse teérico
(BERGER, 1985, p.108).

Havia, portanto, uma

permanente recapitulacdo, ou seja, a criacdo da identidade efetuada por
meio de media¢des simbdlicas capazes de manter o vinculo com as entida-
des ancestrais trazidas para o presente por intermédio dos ritos e das fes-
tas. [...] As festas religiosas continham elementos ancestrais dos cultos liga-
dos as formas da natureza. As celebragdes religiosas restauravam a confi-
anca na vida, a despeito das vicissitudes e temores e funcionavam como
instrumento de coesao social (BITTENCOURT, 2003, p. 42, 51).

Diante desse contexto, percebe-se que:

Em termos sociais, irmandades e confrarias possibilitaram a organizacéo e
a expressao de livres, libertos e escravos selecionando membros, definindo
regimentos e fungdes, fornecendo emblemas, construindo espacgos e esta-
belecendo tempos de festas e liturgias claramente identificadas. As elites
criaram confrarias como as de Nossa Senhora da Conceicdo e da Miseri-
cordia. Negros livres e escravos de diversas etnias fizeram das irmandades
de Nossa Senhora do Rosario dos Homens Pretos, de Santo Benedito e
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Santa Ifigenia, além de um meio de solidariedade, um espaco para expres-
sar a visibilidade e a diversidade que tendia a uniformizar-lhes na desquali-
ficacdo que a escraviddo representava (LONDONO, 2001, p. 15).

No catolicismo popular®” houve a preservacéo da doutrina candnica e do ima-
ginario fantastico ibérico (BRANDAO, 2001). De um modo geral, o catolicismo total-
mente ortodoxo nédo fez parte nem dos chamados grupos dominantes nem dos gru-

pos dominados. Nesse contexto,

Diante de um processo evangelizador baseado no medo, em que a figura de
Deus Pai aparece com caracteristicas de autoridade terrivel, Jesus como
aquele que sofre na Cruz e o Espirito Santo quase ausente, a figura de Ma-
ria vai sobressair-se como a mée poderosa e a intercessora infalivel. Em
uma realidade marcada pela violéncia da dominacéo, da escraviddo e do
machismo, para Maria vao convergir todos 0s aspectos que configuram uma
mae poderosa e celestial, cuidadosa e amorosa a quem se pode recorrer de
imediato e com confianca (CIPOLLINI, 2010, p. 38).

O catolicismo “diferenciado” existente no Brasil é resultado dos seguintes fato-

res:

a. AcOes opressivas da conquista e da Coldnia realizadas pela Espanha e
por Portugal e prolongada, sob outras formas, pela a¢do da cultura do-
minante.

b. A identidade das culturas amerindias e negras, e sua firme vontade de
sobreviver e se libertar da opresséo.

c. A acdo evangelizadora da Igreja estreitamente ligada aos interesses as
vezes aos métodos- da Conquista.

d. A Acdo testemunhal e eficiente de pessoas e instituicdes eclesiasticas
que, enfrentando o poder colonial, tomaram a causa da defesa dos ven-
cidos e escravizados (GONZALEZ,1993, p. 15).

Esse contexto diverso permitiu o surgimento de um catolicismo denominado
de patriarcal®®, que estava baseado nos privilégios notérios do senhor de engenho®,
em torno do qual girava toda a vida familiar, econémica e religiosa, com quase ne-
nhuma influéncia do bispo e muito menos de Roma. Esses senhores eram al¢ados a
categoria de “nobres” (fidalgos) ndo por suas virtudes ou méritos, mas por decreto
real, para justificar seu senhorio sobre as terras e os escravos (HOORNAERT,
1991). Recebendo titulos de bardes de terra, grande nimero de senhores de enge-

nho foi “por algum tempo, o melhor apoio da coroa”® (FREYRE, 2004, p. 52).

®" Rever item 1.2.

% Sobre o patriarcalismo do Brasil no século XIX, recomenda-se a abordagem de Freyre (2004, p.
52).

% Sobre o comportamento do senhor de engenho, recomenda-se a leitura de Freyre (2004, p. 38).

0 “E embora sob Pedro Il se acentuassem conflitos e até se dramatizassem divergéncias entre a
justica imperial e a autoridade do senhor de engenho poderoso, o interesse econdmico atuaria por
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Os lagos entre compadres, padrinhos e afilhados estabeleciam uma hierar-
quia e uma relagdo de mando e obediéncia, ou seja, uma rede de relactes
de dependéncia e obrigacdes extremamente complexas. A posicdo social
gue os donos de engenho, os donos de terra e os donos do comércio regio-
nal ocupavam, contribuiam com seu destaque sobre as camadas sociais
desprivilegiadas (SOUZA, 2009, p. 19).

A estrutura econdmica gerada pela colonizagdo portuguesa fundava-se na
producdo de grande lavoura agucareira destinada ao mercado’* (OLIVEIRA, 1980).
“A dominacdo exercida pelo senhor sobre os camponeses é lida através do cédigo
familial, devido a instituicdo do compadrio” (OLIVEIRA, 1980, p. 171). Assim, ao ter o
patrdo como compadre, 0s camponeses estabeleciam um vinculo natural em que ele
devia prestar servigcos ao seu senhor e o seu senhor deveria protegé-lo. “A experién-
cia do homem livre e pobre, levando-o a pensar que néo poderia sobreviver sem a
protecdo de um senhor poderoso é chave na dominacdo pessoal” (OLIVEIRA, 1980,
p. 171).

A relevancia do agucar nesse periodo pode ser observada concretamente na
maneira como, apos grande crise de seca, a Provincia do Rio Grande do Norte dei-
xou de ser sustentada pela pecuéria e passou a investir na agricultura, sobretudo na
cana-de-agucar e, posteriormente, no algodao (MONTEIRO, 2007).

O algodédo do Norte esteve em evidéncia apés a Guerra Civil Americana
(Guerra de Secesséo dos EUA, que ocorreu entre os anos de 1861 a 1865), permi-
tindo intenso desenvolvimento interno. A Provincia do Rio Grande do Norte, apesar
da precariedade da economia, das suas estradas e de um porto cujo estado era
pouco atrativo, foi aos poucos se modernizando para a facilitagdo do fluxo do algo-
déo. A provincia norte-rio-grandense contava ainda com outros produtos de menor
expressdo comercial voltados para a comercializagéo interprovincial, ou seja, o sal e
a carnauba (FARIAS, 2007).

A economia da Provincia do Ceara foi marcada, no século XIX, pelo declinio
da charqueada e pela valorizagéo do algodao e da expansédo do gado, criando-se
uma rede de portos que se estendia por Aracati, Acaral e Camocim e, concomitan-
temente, na regido de Sobral e nas proximidades da serra de Baturité com Fortaleza

(MORAES, 2002). Nas Provincias de Pernambuco e da Paraiba, o algodéo é visto

muito tempo no sentido da contemporizacao entre as duas forgas rivais. Os engenhos melhores e
mais ricos, do mesmo modo que as fazendo de terra roxa, seriam até as vésperas da abolicdo
centros politicamente fiéis a monarquia e leais a D. Pedro 1I”. (FREYRE, 2004, p. 52).

> Sobre a producao do agticar, recomenda-se a leitura de Schwartz (1988, p. 21).
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como importante fonte de renda junto ao agucar. Em funcéo disso, Pe. Ibiapina in-
veste na costura e nas producdes de tecidos.

Na economia da Provincia de Pernambuco, Koster (2002) e Tollenare (1956),
mesmo apontado o algod&o e o atanado (material de couro) como relevantes fontes
de renda, observaram o agucar como destaque especial. Ambos apontam ainda que
tal produgéo teve elevacdo per capita, principalmente, entre os anos de 1850 e
1890, mediante principalmente a influéncia do mercado internacional. A Provincia da
Paraiba, de acordo com Mariz (1997), tinha sua economia baseada no acgucar, no
algodao e na cultura de subsisténcia (milho, fava, macaxeira, jerimum)’2. Na Provin-
cia do Cear4, tal era o0 sucesso da cana-de-agUcar que muitos senhores de engenho
doavam rapaduras as Casas de Caridade de Pe. Ibiapina. Nesse periodo, observa-
se que:

O clero secular vive imprensado entre os senhores de terra e a Coroa da
gual depende econdmica e juridicamente mercé do sistema de padroado:
dai formarem-se os tipos do capelédo de fazer e de Pe.funcionario. S6 quan-
do o pacto colonial entrar em crise entre fins de Setecentos e primeiro quar-

tel dos Oitocentos, € que vdo aparecer as figuras de Pe.liberal e de
Pe.radical (BOSI, 2009, p. 24-25, grifo do autor).

A figura de padre liberal™

surgida a partir do século XVIII, teve notabilidade
quando se difundiram “entre as camadas letradas urbanas a consciéncia de que, ao
invés de protecdo, a Coroa Lusitana exercia uma verdadeira fungédo opressora sobre
a populacéo do territério brasileiro” (AZZI, 1991, p. 6). Com isso, os clérigos ilustra-
dos buscavam superar o modelo Igreja-Cristandade’™. Essa reacgéo critica & “obriga-
toriedade” do catolicismo tradicional (metade do século XVIII) esteve presente no
pensamento de cunho iluminista pombalino™, que criou uma distingéo entre cristia-
nismo e catolicismo e entre o catolicismo de Trento e o catolicismo em geral.
Conforme Azzi (1991), o Seminério de Olinda foi um dos principais responséa-
veis pela transmisséo da cultura iluminista. Assim, no lugar da religido e da retdrica

foram incentivadas, por Dom Azeredo Coutinho™®, técnicas pedagégicas revoluciona-

2 Essa cultura de subsisténcia se desenvolveu em todo o pais, paralelamente & cana-de-aclcar,
“com pequenos excedentes destinados ao mercado” (OLIVEIRA, 1980, p. 170).
3 Sobre o liberalismo difundido no territério brasileiro no século XVIII, recomenda-se a leitura de Bosi
g2009) e Azzi (1991).
* Maiores informacdes sobre 0 modelo Igreja-Cristandade podem ser observadas na andlise de Azzi
g%ggl, p. 5).

Sobre o significado do diretério de 1757, leia-se Brandao (2001).
® Mariz (1997, p. 10) observa que a fundacéo de Azeredo Coutinho ndo perdera o espirito misto em
gue o ensino teoldgico trazia consigo ideias cartesianas e racionalistas.
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rias. Este Seminario mereceu destaque especial em sua abordagem, porque em ou-
tros, nesse mesmo periodo, as leituras eram muito restritas e as noticias ndo eram
muito divulgadas em seu interior; a isso se denominou o encastelamento catdlico
(SERBIN, 2008).

Como reacdo a esse catolicismo mencionado, percebe-se, no século XIX", a
busca do Estado por se sobressair as determinacdes da Igreja. Diante da fragiliza-
¢éo das relagbes do padroado, verifica-se uma busca pela introdugdo de ideias ro-
manizadoras que tiveram como maior tendéncia as criticas as varias formas de reli-
giosidade popular e a busca pelos ensinamentos da fé catdlica por alguns bispos e
freis’®. Educar as massas era um discurso proprio desse periodo, que se caracteri-
zou ainda pelo distanciamento entre o catolicismo oficial e o catolicismo dito popular.

O periodo que compreendeu a romanizagdo teve inicio em 1846, durante o
pontificado de Pio IX, e se estendeu até a primeira guerra mundial (SERBIN, 2008).
Compuseram a vanguarda desse movimento os padres enviados pelo Bispo de Ma-
riana, Dom Vi¢oso, & Europa, que retornaram ao Brasil imbuidos desses pensamen-
tos cujo foco era centralizar as atividades em torno do clero.

Considerada como uma moderniza¢do conservadora e como a segunda onda
de evangelizagdo catdlica, a romanizagao ficou conhecida pelos ensinamentos tri-
dentinos, pela erudicdo que carregava consigo; logo, sua fé foi denominada de neo-
cristandade (SERBIN, 2008). Esse periodo foi caracterizado pela insatisfagdo da
submiss@o da Igreja perante o Estado, que culminou com a publicacdo da Enciclica
Quanta Cura e Sylabus (1864), que, de um modo geral, visava difundir a ideia de
que todos os padres e leigos deveriam submeter-se a uma hierarquia eclesiéstica
(BARROS, 1985).

Nesse contexto, a partir dos ideais ultramontanos, algumas irmandades tidas
como magonicas foram suprimidas, surgindo mais fortemente as missdes populares
da ordem dos capuchinhos, as visitas pastorais e o controle do catolicismo popular
(HAUCK,1980).

O catolicismo, nesse periodo, esforgou-se para adquirir espago na sociedade,

construindo dioceses e “moralizando” os seminarios (SERBIN, 2008). Nessa tentati-

" Sobre a ascensdo do café na segunda metade do século XIX, leia-se Oliveira (1980, p. 168).
® O tema das consequéncias da Romanizacéo para as Casas de Caridade sera tratado no item
2.1.2.1.
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va de moralizacdo dos seminérios, destacou-se Dom Vigoso, de Mariana (MG)™. Os
vicentinos®® e os lazaristas foram as ordens religiosas que mais se fortaleceram em
relagdo aos seminarios (SERBIN, 2008). Contudo, apesar de os seminarios estarem
geralmente lotados, havia muitas desisténcias mediante as “transgressfes morais” e
os desajustes as disciplinas do curso.

O século XIX, em suma, foi caracterizado pela existéncia de trés correntes

divergentes:

A primeira ligada ao Estado brasileiro sobre as normas do padroado, visava
manter uma politica regalista. A segunda vinculada mais aos liberais e mo-
dernos, busca dessacralizar o Estado. A terceira formada pelos Bispos e Al-
to clero, opunha-se ao Regalismo do Imperador e queria autonomia diante
do Estado, desvinculando-se das normas do padroado e vinculando-se ao
poder papal. Essa situacdo deu origem na formacgédo do catolicismo patriar-
cal que se insere na larga lista de relacdes entre o Estado e a Igreja e teve
como funcgdo sacralizar para assim perpetuar o poder estatal (OLIVEIRA,
2007, p. 60).

A ruptura entre o clero e a grande massa dos fiéis foi um dos maiores proble-
mas gerados pela fragilizacdo do regime do padroado, pois, “para sobreviver sem o
apoio do Estado era indispensavel ao aparelho religioso reestruturar-se, restabele-
cendo a articulagdo entre o espelho eclesiastico e as grandes massas” (OLIVEIRA,
1983, p. 275). Conforme Oliveira (1983), a grande massa dos fiéis recebia os sa-
cramentos, mas ndo conhecia a doutrina da Igreja. “Os catecismos que se difundem
no Brasil, a partir do periodo imperial, constituem uma das inovagdes mais expressi-
vas utilizadas pelos bispos para reavivar a fé cristd entre o povo” (AZZl, 1977, p.
143).

Na busca por se reestruturarem, os padres, buscando um encontro com o po-
vo, procuravam adentrar as cidades com festividades e constante incentivo a expia-
¢Oes pelos pecados, pois tais praticas entusiasmavam a multiddo. A populacdo mais
humilde era incentivada a fazer mutirdes, a construir capelas, cemitérios, represas,
cisternas e estradas. Belgas, franceses e italianos buscavam os sertbes para reali-
zar suas missbes®. “Durante o periodo imperial, duas ordens destacaram-se na

pregacéo das missdes populares: os padres capuchinhos, de nacionalidade italiana,

™ Sobre os seminarios, observa-se como as méaes tiveram um papel fundamental no despertar de
vocacgOes dos padres. Alguns biégrafos de Pe. Ibiapina atribuem a méae dele o papel influente de seu
sacerddcio.

8 Sobre o grupo dos vicentinos, conferir Serbin (2008, p. 85).

8. Observa-se, portanto, nos missionarios de outros paises propostas que inspiraram o trabalho
missionario de Pe. Ibiapina.
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e 0s padres da misséo ou lazarista, de origem francesa. A atuacdo deles se estende
por toda a época imperial’ (AZZI, 1977, p. 143).

A Igreja, na busca por ajudar os mais pobres, aproximou-se daqueles que
efetivamente tinham condicdes de ajuda-los, ou seja, daqueles que pertenciam as
classes mais abastadas. Com isso, ela educou os filhos das elites para que, imbui-
dos de espirito cristéo, libertassem os pobres. Com essa estratégia, criou uma vasta
rede de obras assistenciais. A Igreja apareceu “como uma Igreja para os pobres e
nao tanto com os pobres e dos pobres” (BOFF, 1982, p.19).

A realizagdo de missas ao ar livre, a observagédo do comportamento moral,
dos sacramentos, da conviccdo dessas pessoas que deveriam ser obedientes a
Igreja, unida & contencdo de revoltas, eram praticas basilares nesse periodo
(SERBIN, 2008).

Padre Ibiapina, portanto, sofreu direta influéncia da romanizagéo e da econo-
mia industrial e agucareira desse periodo. No que tange a influéncia do catolicismo
em sua vida, pode-se observar que ele, ao estudar no Seminario de Olinda, deteve o
conhecimento de ideais “moralizadores” e revolucionarios. Dessa maneira, comparti-
lhou, durante o seu trabalho missionario, dos anseios dos belgas, franceses e italia-
nos, que construiram obras sociais a partir de mutirdes.

Os festejos, as peniténcias e a devo¢cao mariana tdo presentes nesse periodo
condiziam com a chegada de Pe. Ibiapina as provincias. Assim, tal como esses reli-
giosos, Pe. Ibiapina demonstrava que era sensivel a forma como o catolicismo era
compreendido pelos locais mais longinquos, ou seja, pautado na sua exterioridade.
As relagbes de género pautadas no catolicismo patriarcal fizeram com que Pe. Ibia-
pina atribuisse as beatas a esfera doméstica e aos beatos o carater provedor préprio
da sociedade patriarcal, introduzidos pelos ideais portugueses no pais.

O estilo de vida de Pe. Ibiapina condizia com os simbolos religiosos operantes
no seu imaginario, j& que os simbolos religiosos sdo “formulagfes tangiveis de no-
¢Oes, abstracdes da experiéncia fixada em formas perceptiveis, incorporacdes con-
cretas de ideias, atitudes, julgamentos, saudades ou crengas” (GEERTZ, 1989, p.
68). Assim, “a religi&o ou os simbolos religiosos operam de tal modo que se produz
uma visao realista do mundo e um estilo premente de vida” (GIUMBELLI, 2003, p.
21). Ha, portanto, uma congruéncia bésica entre um estilo de vida particular e uma
metafisica especifica (implicita, no mais das vezes), e, ao fazé-lo, sustentam cada

uma delas com a autoridade emprestada do outro (GEERTZ, 1989).
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A forga que a religido tem em determinadas sociedades, como a do contexto
colonial e imperial brasileiro, justifica-se pela sua capacidade de dar sentido & morte,
de justificar o sofrimento e também de legitimar desigualdades. Para isso, a religido
tende a mistificar as instituic6es, dando a elas um carater sagrado. De um modo ge-
ral, a religido pode ser considerada como

[...] um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas, pene-
trantes e duradouras disposi¢cdes e motivagées nos homens através dafor-
mulacao de conceitos de uma ordem de existéncia geral e vestindo essas

concepgdes com tal aura de factualidade que as disposicdes e motivactes
parecem singularmente realistas (GEERTZ, 1989, p. 67).

Compreender o contexto brasileiro permite ao leitor uma nocéo inicial da for-
ma como a cultura religiosa estava arraigada na vida dos individuos. Assim, pode-se
observar de que forma o discurso de Pe. Ibiapina surtiu efeito na vida dos fiéis de
modo tado contundente, e como seu trabalho missionario ndo tinha um carater exclu-

sivo.

2.2 IBIAPINA, MARIANO E MISSIONARIO

Apos se observar o ideério catdlico que pairava sobre o contexto de atuagéo
de Pe. Ibiapina, faz-se necesséario compreendé-lo enquanto mariano e missionario
nesse periodo, a partir de uma série de documentos por ele escritos e, concomitan-
temente, por meio das dissertagdes e biografias sobre sua vida.

Dentre os documentos que fazem meng¢éo a biografia de Pe. Ibiapina, estdo:
as cartas destinadas as Irmas de Caridade, as Crbnicas das Casas de Caridade de
Pe. Ibiapina catalogadas por Hoornaert (2006), o jornal Voz da Religi&o no Cariri e
algumas de suas meditacfes pessoais.

No entanto, autores mais tradicionais como Mariz (1997) e Araujo (1996) é
que trouxeram a maior contribuigdo para a compreensao de aspectos da vida do fu-
turo Pe. Ibiapina, pois, em todos eles, perpassa o0 anseio de mostrar a(o) leitor/a
acontecimentos de sua vida que demonstram supostamente a sua santidade.

Tais leituras sdo geralmente apologéticas e romanceadas, por isso, precisam
ser examinadas com cautela para evitar possiveis equivocos. Todavia, a busca por
trazer datas e nomes de pessoas que viveram na época de Pe. Ibiapina e dos prin-
cipais acontecimentos por ele vivenciados torna a descricdo de seus primeiros bi6-

grafos material obrigatorio para os/as pesquisadores/as que vieram a posteriori.
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Em todos os relatos biograficos sobre o Pe. Ibiapina, religioso que nasceu em
Sobral, no ano de 1806, hd um destaque especial para as perdas por ele enfrenta-
das durante a sua juventude. Dentre elas, mencionam-se a morte de sua méae, Tere-
za Maria de Jesus, no ano de 1823% g, posteriormente, as mortes de seu pai, Fran-
cisco Miguel Pereira,®® e de seu irmdo, Antonio Raimundo Pereira, ambos em 1825,
mediante a participagdo ativa deles na Confederagéo do Equador®. Resumindo as
perdas familiares de Pe. Ibiapina, Araujo (1996, p. 111) narra que:

A 7 de maio de 1825 o pai é injustamente arcabuzado e o irmdo mais velho,
Alexandre Raimundo, banido para o arquipélago Fernando de Noronha, é
barbaramente trucidado, ambos martires da Confederacdo do Equador. A
15 de outubro do mesmo ano, é assassinado em Sobral o cunhado Otavia-
no Néri, deixando sua irma Francisca na viuvez precocegs, menos de dois
meses depois do casamento. Na completa orfandade ficaram os irmaos
menores Jodo Carlos, com 14 anos, Rita, com 13, Maria José, com 10 e
Ana, com 9. Como irmao, entdo, mais idoso, José Antonio achou-se no de-

ver de assumir a orientacdo da familia economicamente esfacelada e mo-
ralmente deprimida.

De acordo com os manuscritos coletados por José Paulino Duarte da Silva®,
percebe-se a insatisfagdo de Pe. Ibiapina ao ser “forgado” a assumir a lideranga da
familia, pois seus irméos Francisca Maria da Penha e Jodo Carlos®” possuiam maio-
res habilidades para os negécios da familia, mas, mediante as circunstancias da vi-
da, como irm&o mais velho, ele assumiu tal responsabilidade.

Diante do exposto, sugere-se que a sobrecarga de responsabilidade de Pe.
Ibiapina diante de tantas perdas certamente refletiu em seu comportamento rigido
ante a prética de injustica social. Além disso, grande parte dos seus bidgrafos supde
que foi esse senso de justica que fez dele um missionario mariano, disposto a con-
tribuir, principalmente, com a causa dos orfaos e das 6rfas da Caridade.

As perdas familiares geraram sérias dificuldades na forma de interiorizar o
mundo social, j& que sdo os familiares os principais interlocutores do individuo com o
mundo social, fazendo que ele se reconhegca como dotado de uma identidade
(BERGER,1985). E por isso que, ao perder as referéncias das pessoas que incutiam

nele o desejo pelo sacerddcio, Pe. Ibiapina precisou mudar o foco da sua vida em

8 No final do ano de 1823, Pe. Ibiapina chegou a se matricular no Seminario de Olinda, porém a
tragica morte de sua mae o impediu de dar continuidade & sua carreira sacerdotal (ARAUJO,1996, p.
109).

% Sobre o Sr. Francisco Miguel Pereira, recomenda-se a leitura de Mariz (1997).

8 Sobre a Confederacéo do Equador, veja-se Fernandes ( 2008) e Freyre (2004, p. 51).

% Maiores informaces sobre Francisca podem ser encontradas em Aradjo (1995, p. 18).

8 Sobre José Paulino Duarte da Silva, veja-se o capitulo introdutério de Carvalho (2008).

8" Maiores detalhes da vida de Jo&o Carlos podem ser encontrados em Aradjo (1995, p. 19).
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virtude do novo papel social que ele deveria desempenhar, ou seja, ele precisava
ajudar seus irmdos a se manterem (ARAUJO, 1996). Houve, portanto, uma resposta

religiosa ao sofrimento por ele sentido. Isso ocorre porque,

Como problema religioso, o problema do sofrimento &, paradoxalmente, ndo
como evitar o sofrimento, mas como sofrer, como fazer da dor fisica, da
perda pessoal, da derrota frente ao mundo ou da impotente contemplacéo
da agonia alheia algo toleravel, suportavel — sofrivel, se assim podemos di-
zer (GEERTZ, 1989, p.76).

Assim, diante da situagdo tragica vivenciada pela sua familia, Ibiapina trilhou
outro campo profissional, resolvendo seguir carreira na area juridica, de acordo com
oportunidades surgidas naquele periodo. Para tanto, ingressou na primeira turma do
curso de Direito do Seminéario de Olinda®, no ano de 1828.

O reitor ja estava a par dos sofrimentos por que passara 0 jovem seminaris-
ta durante a longa auséncia de quatro anos quando foram assassinados o
pai e 0 irmao Alexandre, por isso o inscreveu como aluno numerario, gratui-
to tendo para tanto conseguido a aprovacdo do Dom Tomaz Noronha que,

desde 25 de agosto de 1825, governava pessoalmente a diocese (ARAUJO,
1996, p.113)%.

Ao concluir o curso de Direito, Ibiapina foi indicado para ser professor substi-
tuto de Direito Natural, o que parecia conferir um novo sentido a sua vida depois de
tantas perdas. Mais tarde, tornou-se Deputado Geral, representando o Ceara. Nesse
lugar, Ibiapina conheceu Catarina Clarence. Com ela, noivou e tinha o objetivo de se
casar no ano posterior, pretendendo morar no Rio de Janeiro. Contudo, em férias
posteriores, ao retornar do Rio de Janeiro para o Ceara, constatou que sua noiva ja
tinha se casado com o primo Antdnio Sucupira.

A traicdo da noiva gerou certamente uma nova crise pessoal, “um estado de
perda de conversag¢do consigo mesmo”, no sentido bergniano, ja que, em se tratan-
do de uma sociedade patriarcal, a “fuga” da noiva o desvalorizou como homem viril e
gue mereceria obediéncia.

Conforme Araujo (1996), de um modo geral, havia, por parte dos estudiosos

da vida de Ibiapina, a ideia de que todos esses fatos serviram de amadurecimento

% Foi em Pernambuco e, especificamente, em Recife que o mercado europeu teve o melhor mercado
dos seus livros, principalmente na primeira metade do século XIX. Isso fez que desse 6cio aos mais
inteligentes das casas-grandes (FREYRE, 2004, p. 54)

8 Sobre Dom Tomaz Noronha, Aradjo (1996, p. 115) destaca que sua postura era conservadora,
reacionaria, ou seja, diferente da fase liberal e iluminista no periodo de atuagdo de Azeredo Coutinho.
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para que ele pudesse, futuramente, assumir a missao para a qual estava predesti-
nado, ou seja, o sacerddcio e o trabalho missionario mariano no Norte do pal’sgo.

Conforme Mariz (1997), a decepgao amorosa e o sofrimento diante da morte
de seus pais gerou no comportamento de Ibiapina uma revolta diante das injusticas
sociais, fazendo com que esta fosse explicita durante a sua atua¢éo como professor,
advogado, juiz e deputado geral (MARIZ, 1997).

Descrevendo a vida publica de Ibiapina, Nascimento (2009, p. 13) narra que:

Como jurista, Ibiapina preocupou-se com o futuro do Brasil, 0 que serviu ao
plano mais abrangente de consolidar o Segundo Império. Mesmo sendo
homem das multiddes, acusado como mentor do Quebra-Quilos — rebelido
ocorrida no final de 1874 e inicio de 1875 ndo costumava criticar instituicbes
nem governos. Embora tenha combatido a Magonaria, para alguns dos seus
bidgrafos, sua postura era a de “dar a César o que é de César”, ndo lhe
sendo licito “tendo posto a mao no arado, olhar para tras”. Isto quer dizer
gue seu envolvimento com o sofrimento do povo situava-se também na li-
nha do assistencialismo.

Segundo Mariz (1997), antes de iniciar sua missédo, Ibiapina passou por um
periodo de trés anos de reclusdo. No ano de 1853, Pe. Ibiapina foi visitado por Dr.
Américo Magalh&es, que o incentivou ao sacerdocio. Todavia, Pe. Ibiapina se recu-
sou a fazer qualquer tipo de exame para exercer tal funcdo (COMBLIN, 1993).

O jovem juiz permaneceu apenas um ano no cargo. Depois disso, pediu de-
misséo que lhe foi outorgada. Vérias vezes, Pe. Ibiapina esteve em conflito com os
chefes politicos e com os fazendeiros locais que protegiam os seus pistoleiros e im-
punham as suas decisdes aos jurados nos tribunais (COMBLIN,1993). E notorio co-
mo, posteriormente, o seu discurso € harmonizador e busca agregar varios grupos
sociais.

E valido destacar que, como deputado geral, observando-se as atas da As-
sembleia Legislativa no periodo de sua atuagéo (1834-1837), constata-se que, de
fato, havia um eloquente discurso por parte de Pe. Ibiapina contrério as frequentes
injusticas sociais e em defesa dos menos favorecidos.

De 1850 a 1853, Ibiapina viveu na solidao, recluso em casa. Rezava, estuda-

va filosofia, teologia. Vivia uma vida de monge contemplativo; alguns o achavam

% A busca por parte dos seus bidgrafos por demonstrar um conjunto de virtudes relativas a figura de
Pe. Ibiapina antes de exercer efetivamente seu trabalho missionario pode ser comparada a situacao
de Pe. Cicero Roméo Batista. I1sso ocorre porque, antes de iniciar seu trabalho missionario, grande
parte dos seus biografos demonstram que Pe. Cicero tinha fama de padre virtuoso e uma figura de
carater exemplar (BRAGA, 2008, p. 111).
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louco. Ninguém o entendia. Ele se relacionava apenas com sacerdotes e pessoas da
Igreja (COMBLIN, 1993).

O apoio de sacerdotes a sua vocagao religiosa se fez importante, numa visédo
bergniana, ao se levar em consideragédo que se tratou de uma “conversacao” reali-
zada com uma pessoa significativa e que pdode ser um interlocutor de Pe. Ibiapina
com o mundo, tal como seus pais o foram. Assim, tal conversa fez com que ele inte-
riorizasse a possibilidade de atuar na sociedade como sacerdote.

Essa visdo sacerdotal proporcionada pelo encontro com um relevante interlo-
cutor, unida & sua busca pessoal por ajudar aos mais pobres, interiorizada pelo so-
frimento vivenciado pelos seus irméos que ficaram 6rfdos em casa de parentes, fez
com que, apods trés anos, ele deixasse os cargos administrativos®e fosse realizar o
seu trabalho missionario.

A forma como Pe. Ibiapina se recusou a permanecer nas estruturas burocrati-
cas da Igreja, restringindo-se a celebrar missa, fez dele um religioso dotado de um
carisma diferenciado daquilo que é constituido pela institui¢cdo, ja que deu preferén-
cia ao trabalho missionario com pessoas mais pobres da regiao.

O carisma® de Pe. Ibiapina pode ser constatado a partir da sua capacidade
de mobilizar vérias pessoas em prol da construcdo de acudes, hospitais, cruzeiros,
cemitérios, igrejas e Casas de Caridade®, através de mutirées e de arrecadacéo de
verbas feitas pelos seus beatos. No que concerne ao seu trabalho, este seré tratado

a seguir, em item especifico, pela profundidade que este tépico requer.

2.2.1 Entre Pobreza e Religiosidade: o trabalho missionéario de Pe. Ibiapina

A auséncia de saneamento basico, a calamidade e o flagelo da pobreza foram
uma constante perceptivel no cotidiano das Provincias da Paraiba, de Pernambuco,
do Rio Grande do Norte e do Ceara, na época em que atuou Pe. Ibiapina (1856-
1876).

> Antes de se dedicar & missdo no Norte do pais, Pe. Ibiapina precisou passar um curto periodo co-
mo vigario geral, provedor do Bispado e professor de eloquéncia do Seminario de Olinda, por vontade
no Bispo Dom Jo&o da Purificagdo Marques Perdigéo.

%2 \Weber (1991, p. 208) compreende carisma como mana, prenda, mago, dom. Sua caracteristica
principal € o ser extraordinario. Individuos e objetos podem possuir 0 carisma ou terem esse carisma
desenvolvido, também em certos momentos especiais 0 carisma esta em toda coletividade.

% Ja referenciadas na introduc&o.
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Coélera, febre amarela, variola e ingurgitamentos croénicos do bago, figado e
estdbmago eram exemplos de males que acometeram a Provincia da Paraiba no pe-
riodo de atuacdo de Pe. Ibiapina. Como medidas do governo, foram construidos
hospitais provisérios como o Hospital de Santo Anténio, o Hospital de Nossa Senho-
ra das Neves e o Hospital Cruz do Peixe, reforcando o atendimento no Hospital da
Caridade da Santa Casa de Misericérdia. Conforme os relatos dos inspetores de sa-
Gde da Provincia da Paraiba, a falta de higiene era o principal fator gerador desses
males, sendo causada pelo matadouro publico, o qual contribuia para a formagéo de
pantanos e lamacais a leste da estrada que dava acesso ao Rio Sanhaud, e pela
sujeira existente nas ruas da cidade, relatado por José Inocéncio Poggi, inspetor de
saude, no ano de 1870. A auséncia de cemitérios, tal como nas provincias mencio-
nadas, também contribuia para as mas condi¢des de higiene da provincia. Na Para-
iba, sdo mencionados, além do cemitério da Santa Casa de Misericordia, os Cemité-
rios da Boa Sentenca e Cruz do Peixe. Enquanto o primeiro estava totalmente ocu-
pado, o segundo néo tinha sido concluido por precisar de muito aterro para o seu
nivelamento.

Na Provincia de Pernambuco, as dificuldades podem ser observadas quando
se consideram os relatos realizados pelos inspetores de saude, elucidando casos
sobre doengas pulmonares, apoplexia® e a maneira irregular como eram realizados
os servicos de vacina naquele lugar. Grandes eram os problemas enfrentados pela
Provincia de Pernambuco, dentre eles destacam-se a falta de higiene do Hospital
dos Lazaros, o estado deploravel da Santa Casa de Misericérdia, a necessidade de
um maior cuidado com o Hospital Pedro I, a auséncia de um cemitério em Goiana e
a necessidade de um agude em Salgueiro (ROSEN, 1979; LANGQAARD, 1865).

A Provincia do Rio Grande do Norte também apresentava varios problemas
de saude publica, como as epidemias, pois possuia um numero reduzido de cemité-
rios e as vacinas chegavam estragadas na provincia porque ndo eram tranportadas
de forma correta. Além disso, os medicamentos vinham em pouca quantidade
(GODOQY, 2006).

A comogéo de Pe. Ibiapina em rela¢do a Provincia do Cearé era compartilha-
da pelos setores publicos da sociedade, principalmente, em periodos catastroéficos,

como a seca de 1877. Tal situacao fica visivel ao se considerar que, de acordo com

% Afeccdo cerebral que surge inesperadamente, acompanhada de privacéo do uso dos sentidos e ou
de suspensao do movimento.
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alguns estudiosos, o Imperador Dom Pedro Il chegou a afirmar que empenharia as
joias da Coroa para a salvacdo dos famintos do Ceard (GUERRA, 1981). Os socor-
ros publicos se subdividiam em: esmolas para as familias que n&o tivessem condi-
¢Oes de subsistir com seu trabalho; salarios para os individuos que fossem empre-
gados em servicos publicos; alojamento e roupas; racdes para os recém-chegados e
emigrantes; transportes para os emigrantes; medicamentos e dietas para os enfer-
mos.

Os diversos males epidémicos atingiram principalmente as chamadas “clas-
ses inferiores”. Os pobres, vivendo no campo, descal¢cos e em contato permanente
com a terra, eram atacados por inimeros tipos de verminoses, e, por intermédio de

banhos em agudes, pela shistosomosi Manzoni (esquistossomose) (FREYRE, 2004).

No Nordeste na década de 50 e 60 do século XIX, o célera ceifou a vida de
milhares. Em 1852 chegou ao Ceara. Trés anos depois atingiu o Para e a
Bahia. No interior baiano, em 1856, contaram-se 16 mil vitimas. Em Alago-
as, essa epidemia dizimou 18 mil pessoas. Em janeiro de 1856 ocorreram
100 obitos por dia em Recife, enquanto em Pernambuco foram registrados
37.586 falecimentos naquele ano, além de mais de quatro mil ocorridos en-
tre 1861 e 1862. Em 1855, a Paraiba foi atingida pela bexiga; em 1856 pela
febre amarela e pelo célera. Essas epidemias vitimaram 25.380 pessoas.
Em 1862 foram a 6bito mais 3.323 (OLIVEIRA, 2007, p. 45).

A presenca de vidas conturbadas pela seca, calamidade e sofrimento foi
amenizada pela esperanca de dias melhores® oferecida por Pe. Ibiapina. Assim, ao
construir obras sociais e dar a ela fundamentos éticos moralizadores pautados na
religido, Pe. Ibiapina conseguia consolar o sofrimento das pessoas®™ que viam em
sua atuagcao uma forma de se redimir dos seus pecados e de buscar uma vida nova,
a partir de uma viséo de mundo legitimada pela religi&o.

Essa postura do sacerdote se justifica ao se considerar como a sociedade da
ao individuo papéis a serem desenvolvidos e uma identidade designada que, quan-
do dotados de forca simbdlica, garantem a sua eficacia para seguir determinados

padrdes.

% “Os dezessete primeiros anos da vida de José Ant6nio passaram-se no contato direto com o
ambiente do sertdo: de Sobral ao Ic6, ao Crato, ao Jardim e a Fortaleza. Foi elemento decisivo na
formac&o do seu carater andejo em peregrino esta fase itinerante da adolescéncia” (ARAUJO, 1996,
. 90).

b O consolo do sofrimento humano € justificavel no campo religioso, pois se esperam de certas
categorias dos agentes que se realizem ac¢des magicas ou religiosas, acdes fundamentalmente
mundanas e préticas, realizadas a fim de que tudo corra bem para o individuo e para que ele viva
muito tempo na terra (BOURDIEU, 1998, p. 84).
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Houve uma influéncia da sociedade que fez de Pe. Ibiapina um sacerdote ma-
riano, pois, a medida que ele recebeu da sociedade valores, eles ndo foram acolhi-
dos passivamente, e, sim, de maneira ativa e dinamica.

No pensamento de Pe. Ibiapina havia uma dependéncia da religi&o tanto nele
como em seus seguidores. Pe. Ibiapina e seus seguidores precisaram se adaptar as
regras, as normas da sociedade e, para isso, a religido desempenhou um papel fun-
damental.

A legitimag&do religiosa” utilizada pelo sacerdote para se fazer convencer
envolveu tanto o ethos do grupo em questao como a sua visao de mundo.

Na crenca e na pratica religiosa, o ethos de um grupo torna-se intelectual-
mente razoavel porque demonstra representar um tipo de vida idealmente
adaptado ao estado de coisas atual que a visdo de mundo descreve, en-
guanto essa visdo de mundo torna-se emocionalmente convincente por ser
apresentada como uma imagem de um estado de coisas verdadeiro, espe-
cialmente bem-arrumado para acomodar tal tipo de vida. Essa confrontacéo
e essa confirmacgdo mutuas tém dois efeitos fundamentais. De um lado, ob-
jetivam preferéncias morais e estéticas, retratando-as como condi¢cfes de
vida impostas, implicitas num mundo com uma estrutura particular, como
simples senso comum dada a forma inalteravel da realidade. De outro lado,
apoiam essas crengas recebidas sobre o corpo do mundo invocando senti-

mentos morais e estéticos sentidos profundamente como provas experimen-
tais da sua verdade (GEERTZ, 1989, p. 66-67).

No campo de tensdes da sociedade, existiam grupos dominantes e
dominados dotados de ethos e de visbes de mundo bem especificas, que viam nos
discursos de Pe. Ibiapina principios éticos moralizadores que justificavam suas
praticas sociais. Os grupos dominantes precisavam que a religido legitimasse sua
dominacao e seu bem-estar social, bem como as classes dominadas®® necessitavam
que a religido desse a esperanga de libertar-se de sua opresséo ou, ao menos, uma
forma de compensacéo (“agora sofremos, mas no futuro gozaremos”) (OLIVEIRA,
2003).

Toda a atuacdo de Pe. Ibiapina dialogou com dominantes e dominados. Ele

dinamizava as provincias ao convidar os fazendeiros a fazerem doagfes as suas

7« legitimac&o ocorre, portanto, em diversos niveis. E mister distinguir primeiramente, entre o nivel
da facticidade autolegitimante e o de, por assim dizer, das legitima¢gBes secundarias tornadas neces-
sarias pelos desafios a facticidade [...] Ao nivel pré-tedrico encontram-se afirmacg6es tradicionais sim-
ples cujo paradigma ‘E assim que se faz’. Segue-se um nivel incipentemente [...] em que a legitima-
¢do assume a forma de ‘provérbios, maximas morais e sabedoria popular” (BERGER,1985, p. 44,
ggrifos NOSs0s)

A religido cristd é capaz de justificar a existéncia dos mais pobres ao: propor a esperanca de um
mundo subvertido onde os Ultimos serdo os primeiros e ao transformar ao mesmo tempo os estigmas
visiveis, tais como a doenca o sofrimento, o aleijdo, ou a fragueza, em sinais anunciadores da eleigdo
religiosa (BOURDIEU, 1998, p. 86).
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obras sociais e, a0 mesmo tempo, convocava 0s mais pobres a trabalharem firme-
mente em seus propositos.

A sua capacidade de dar sentido & vida das pessoas que residiam nas pro-
vincias, independente da classe social, provavelmente foi 0 motivo de todo o suces-
so da obra de Pe. Ibiapina, ja que, enquanto 0os mais pobres enxergavam nele uma
esperanca de mudar de vida, os mais ricos viam na caridade o caminho para a sal-
vagdo. As instituicdes por ele criadas® podem ser consideradas como respostas do
lider religioso dotado de carisma a realidade do Norte do pais, a medida que dava
sentido a situacdo favoravel de alguns poucos individuos tidos como seus provedo-
res.

Em varias sessfes do jornal Voz da Religido no Cariri, percebe-se para os
mais ricos as vantagens de contribuir com suas instituicdes de caridade, pois seus
nomes eram mencionados enfaticamente, promovendo a sua imagem de homem
provedor na sociedade. Se os poderosos ndo se adequavam ao papel de um carido-
so e responséavel padrinho de grande coracgéo, os trabalhadores estavam longe do
ideal de deferéncia e submissédo (RIBEIRO, 2003). Essa obrigatoriedade da contri-
buicdo dos mais ricos € observavel na seguinte narrativa:

No dia 14 comessou-se a missao neste lugar, e nesse mesmo dia meo Pai,
perguntando aos proprietarios se cedido fazér-se em suas terras um assude
de que haviam grande necessidade, um Senhor de nome Jodo disse com
muito dezembaraco: De minha parte nao cedo.... Meo Pai fulminou-o do
pulpito com tanta forca que o pobre homem, assim que elle desseu, foi ajoe-
Ihar aos pes pedir-lhe perddo e ceder-lhe tudo quanto de sua parte perten-
cesse. Tendo porem dado escandalo publico, meo Pai obrigou-o a fazer pe-
nitencia publica, ao que elle obedecendo com muita humildade pediu per-
dao e dissiplinou-se, confessou-se e muito aproveitou. Porque sendo umdos
proprietarios mais ricos, dando exemplo de humildade, tornou-se o maior

protector d'essa obra de grande utilidade publica (HOORNAERT, 2006, p.
65).

Cada uma das instituicdes de Pe. Ibiapina respondeu a uma necessidade da
época e teve um papel relevante. Os individuos sentiam-se participantes dessa iden-
tidade que refletia valores sociais cristdos fundamentadores de suas agfes. Assim,
diante do poder de persuasdo do Pe. Ibiapina, havia uma ideia implicita de que era

“assim mesmo, tinha que ajudar”.

O missionario empenhava-se na constru¢cao de uma sociedade ordeira e or-
ganizada, o que se vinculava diretamente a sujeicao dos trabalhadores ser-
tanejos aos mandos e desmandos dos senhores do lugar, valendo-se de

% Hospitais, acudes, cruzeiros, igrejas, cemitérios e casas de caridade.



101

uma argumentacao voltada para o fortalecimento do codigo das relacbes de
tipo paternalista. Os representantes do complexo agrario-comercial, nao
sem receio em ver centenas de trabalhadores livres e desprovidos de terra
reunidos, admitiram as miss@es, também pelo espaco que as mesmas dis-
ponibilizavam para o exercicio do teatro da protecdo e da caridade, através
do qual eles buscavam exercer e reforcar o controle sobre os trabalhadores.
Na verdade, como ja salientei, ampliar a possibilidade de controle social so-
bre os sertanejos livres e pobres era o0 que importava, controle que no dis-
curso do missionario revestia-se ndo somente do estatuto de relacdo natural
mas, sobretudo, sobrenatural (RIBEIRO, 2003, p. 43).

A partir dessa andlise, nota-se a existéncia de uma percep¢do de que o lider
religioso em sua fala revestia-se também de um argumento religioso para ser aten-
dido por aqueles que o escutavam. A funcgéo social de suas instituicbes para um
contexto indspito, tdo ressaltada em seus discursos, sem duvida também é um dos
fortes argumentos por ele utilizados para convencer varios individuos capazes de
contribuir de diferentes formas com suas obras sociais. Logo, a persuasao do Pe.
Ibiapina deve ser considerada como ponto-chave da mobilizagdo de pessoas em
torno da construcdo de obras sociais no Norte do pais.

Dentre essas obras tdo enfatizadas no discurso do Pe. Ibiapina, merece des-
taque as Casas de Caridade, por terem sido consideradas pelos seus estudiosos/as
como seu principal legado. E por isso que se dedicou um item especifico para tornar
compreensivel a implantacdo de cada uma delas e a resisténcia existente na provin-

cia do Ceara em relacdo & permanéncia do Pe. Ibiapina como seu principal lider.

2.1.2.1 As Casas de Caridade do Padre Ibiapina: implantagéo e resisténcia

Para se compreender os motivos pelos quais Pe. Ibiapina trouxe a educagao
nas Casas de Caridade como basilar, € preciso observar a relevancia da mesma no
contexto em que ele viveu. Para tanto, faz-se necessario pontuar-se sobre alguns
elementos caracteristicos do modelo educativo nas provincias em que ele atuou.

No que diz respeito & educacéo da Provincia do Ceara, observa-se que, ba-
seadas no discurso da Constituicdo Nacional, as leis provinciais ligavam educagéo a
moralidade. Os codigos de postura determinavam um projeto civilizador do local.
Conforme os relatérios dos responsaveis pela instrucdo publica, os locais que se
afastassem da moralidade religiosa eram denunciados. Observa-se, assim, que tais
costumes se assemelham aos ensinamentos de Pe. Ibiapina, pois, em ambos, ob-

serva-se como a moralizagéo das criangas era fundamental.
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A educacao da Provincia da Paraiba também foi um desafio para o Pe. Ibiapi-
na. Similarmente as outras provincias, a busca por um ensino voltado para a forma-
¢do de mao de obra também existiu a partir do Colégio de Educandos Artifices e do
Liceu. Ambos capacitavam as pessoas para algumas atividades industriais, a fim de
que elas possibilitassem a lucratividade dos mais ricos. Tal situacéo pode ser ilus-
trada a partir do discurso de José Florentino Meira Vasconcellos, Diretor de Instru-
¢do Publica da Provincia, que propés, no ano de 1864, que fossem introduzidos, no
Liceu, cursos de estudos para profissionalizar na agricultura, no comércio ou em
empregos provinciais tidos como Uteis para a sociedade. No entanto, de acordo com
os relatos do Diretor, Pe. Joaquim Vitor Pereira, no ano de 1868, a precariedade
existente no colégio de Educandos Artifices chegava ao ponto de ndo contar com
enfermaria nem dispor de materiais para a oficina de sapatos ou até mesmo de ofi-
cinas de marceneiro e ferreiro.

Na Provincia de Pernambuco, havia o Collegio Orphanologico Feminil Nossa
Senhora do Bom Conselho, fundado em 1853, pelo Missionario Capuchinho Frei
Caetano de Messina. Era dirigido pelas irmas da Ordem Terceira do Patriarca S&o
Francisco de Assis. Tal instituicdo recebia meninas que ndo pudessem se sustentar
com recursos proprios, sem distincdo alguma, fosse “branca ou preta, de cores, de
diferentes origem e naturalidades, preferindo-se, porém, as da Provincia de Per-
nambuco” com o objetivo de formar “verdadeiras maes de familia” (SILVA, 2008).

O colégio de 6rféos e de o6rfas foi criado no ano de 1835, sob a Presidéncia
de Paulo Cavalcanti de Albuguerque, e aceitava o6rféos, filhos legitimos, ilegitimos,
expostos'®, 6rfaos de ambos os pais ou s6 de um. Havia menores na categoria de
gratuitos e também os pensionistas, que eram admitidos mediante o pagamento de
uma mensalidade estipulada pelo Presidente da Provincia. S6 poderiam ser admiti-
dos no colégio menores livres, de sete a nove anos de idade, que ndo sofressem
moléstias “contagiosas ou incuraveis”; também ndo seriam admitidos aqueles tidos
como “idiotas e alienados”. Em 24 de janeiro de 1874, o Colégio dos Orféos foi
transferido definitivamente para a regido da extinta Colonia Militar de Pimenteiras e
convertido na Colénia Orphanologica Agricola e Industrial Isabel, criada em virtude

da lei provincial.

190 5 termo expostos provavelmente esta ligado & roda dos expostos, onde criancas cujas mées nao
tinham condicdes criar eram entregues aos cuidados das instituicdes religiosas.
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Diante desse rapido relato sobre cada provincia onde Pe. Ibiapina construiu
suas Casas de Caridade, é visivel que o interesse na educacéo voltada para o traba-
lho, perceptivel nas Casas de Caridade de Pe. Ibiapina, era compativel com os inte-
resses dos presidentes da provincia que buscavam, no Colégio dos Educandos Arti-
fices e em outros educandarios, respectivamente, um meio de subsidiar tais neces-
sidades e de se enfatizar os valores religiosos.

As Casas de Caridade de Pe. Ibiapina foram construidas entre os anos de
1856 a 1876 nas Provincias da Paraiba, de Pernambuco, do Rio Grande do Norte e
do Ceara e séo consideradas como as suas principais obras sociais™*.

As Casas de Caridade da Provincia do Rio Grande do Norte foram construi-
das em Mossoro (1860), Assu (1862) e Acari (1864). Em duas das Casas de Carida-
de da Provincia do Rio Grande do Norte, sdo narrados fatos interessantes enumera-
dos nas Cronicas das Casas de Caridade (2006). Uma dessas narrativas observa
como Pe. Ibiapina havia profetizado que a Casa de Caridade do Agari ndo permane-
ceria naquele local. Dez anos depois, a Casa de Caridade foi transferida para Ex-
tremoz, localizada no Rio Grande do Norte. Assu também é destacada em muitas
cronicas por ser a terra natal de um dos mais atuantes beatos, chamado de Irméo
In4cio, que passou a seguir Pe. Ibiapina a partir dessa instituicdo no ano de 1862.

As Casas de Caridade da Provincia de Pernambuco estavam localizadas em
Gravaté do Jabura (1860), Bezerros (1867), Triunfo (1871) e Santa Maria de Cam-
buca (1873). A Casa de Caridade de Gravata do Jaburd,

[...] por ser a primeira a entrar em funcionamento, mereceu carinhos espe-
ciais do fundador. Para ali trouxe sua irma Ana, que se consagrou inteira-
mente ao servi¢o da instituicdo tomando o nome de beata Ana Maria de Sédo
José, vindo a falecer em 1913. O povo a chamava carinhosamente de Tia
Aninha. A existéncia da casa extinguiu-se com a morte da sua humilde e
dedicada servidora (ARAUJO, 1996, p. 300).

Foi no ano de 1875, ja com sua saude fragilizada, que Pe. Ibiapina empreen-
deu a sua ultima viagem para Triunfo (antiga Baixa Verde) por causa de alguns pro-
blemas institucionais. Contrariando a presenca de magons naquele lugar, ele pre-
gou-lhes o Evangelho, conseguindo despertar novas vocagdes de mulheres que de-

cidiram se tornar Irmas de Caridade. Nesse lugar, ele construiu um hospital para do-

101 Além das Casas de Caridade, Pe. Ibiapina construiu hospitais, acudes, igrejas, cemitérios e cruzei-

ros.
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entes pobres (COMBLIN, 1993). Dali, Pe. Ibiapina seguiu para Casa de Caridade
Santa Fé, onde passou os ultimos anos de sua vida.

Na Provincia da Paraiba, Pe. Ibiapina construiu dez Casas de Caridade. As
Casas de Caridade estavam dispostas nos locais que apresentavam maior quanti-
dade de vitimas da seca e de flagelados e, portanto, eram locais que precisavam de
pontos de apoio como este. As dez instituicdes de caridade estavam espalhadas em
Alagoa Nova (1862), Areia (1862), Santa Luzia (1863), Santa Fé (1866), Pocinhos
(1866), Campina Grande (1867), Cabaceiras (1867), Souza (1869-1870), Cajazeiras
(1870) e Parari (1875). Todas essas instituicbes acolhiam doentes e 6rfas, conforme

a Tabela 1.

Tabela 1: Relacdo de 6rfas, expostos e doentes nas Casas de Caridade em 1875

Localidades Doentes Orfas Expostos
Cajazeiras 27 28 0.
Souza 8 30 0.
Pocinhos 0 55 2.
Alagoa Nova 0 0 6.
Areia 15 0 0.

Fonte: Relat(')lgizo do Presidente da Provincia Francisco Teixeira de Sa em 5 de setembro de
18757~

A guantidade de doentes, de expostos e de 6rfas enumerada na Tabela 1
mostra como as Casas de Caridade foram capazes de contribuir com o cotidiano de
tantos individuos que estavam em situac&o precaria’®. A satde precéria na Provin-
cia da Paraiba justifica o fato de algumas delas terem prestado socorro aos doentes.
Percebe-se ainda que o foco de cada uma das Casas de Caridade era a assisténcia
as meninas. Assim, a assisténcia ao publico feminino se deu, como ver-se-a no pro-
ximo capitulo, no preparo para o casamento ou para a vida religiosa.

Na Provincia da Paraiba, essas instituicbes tiveram um maior desenvolvimen-
to, sendo essa provincia a que mais usufruiu do trabalho missionéario de Pe. Ibiapina.

Seu trabalho ndo se deu apenas em termos quantitativos, pois era constante a pre-

102 A Tabela | também foi utilizada na dissertacdo de mestrado “A caridade segundo Ibiapina: histéria

e imaginario em Santa Fé” e serviu de apoio para se analisar o contexto histérico da Provincia da
Paraiba.

103 “Nas Casas de caridade havia também a ‘roda dos enjeitados’ pela qual se recebiam as criancas
cujas maes ndo tinham condicdes para educa-las. Naquele tempo era frequente as maes
abandonarem criancas recém-nascidas nas esquinas das ruas ou no campo” (COMBLIN, 1993, p.
31).
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senca de seu idealizador, que atuava pessoalmente nessas instituicbes por mais
tempo, obtendo, consequentemente, um maior controle sobre elas.

A atuacao de pessoas ricas na Provincia da Paraiba é perceptivel na Casa de
Caridade de Cajazeiras, cedida por Pe. Rolim. Além das duas Irmds de Caridade
consideradas como as donzelas da familia Rolim também tomou o hébito de Nossa
Senhora do Carmo, a filha do tenente Sabino, antes prometida em casamento a um
homem de posses (BEATO AURELIO apud HOORNAERT, 2006). A Casa de Cari-
dade Santa Fé e a Casa de Caridade de Parari tiveram o apoio de pessoas ricas da
regido como grandes contribuintes. A Casa de Caridade de Santa Fé contou com o
auxilio financeiro e com a doagéo do terreno da catdlica dona Céandida, esposa do
fazendeiro Antonio José da Cunha. De acordo com as Cronicas das Casas de Cari-
dade, catalogadas por Hoornaert (2006), a Casa de Caridade de Parari teve a doa-
¢éo do terreno por pessoas ricas que tinham gosto e influéncia em sua edificagédo. O
apoio dos mais ricos pode ser constatado também na Casa de Caridade de Barba-
lha, cujo terreno foi doado por Mendo de Sa Barreto. A obra de cinquenta e trés
palmos de frente e cento e oitenta e cinco de fundo continha uma capela no centro,
salas grandes para a escola das meninas, sala de trabalho para as mulheres, duas
enfermarias e comodos para os mendigos. As Casas de Caridade da Provincia do
Ceard também contaram com o apoio das pessoas mais ricas, como a Casa de Ca-
ridade de Santana do Acaraud, onde houve a colaboracdo da administracdo de D.
Joaquina da Rocha Frota, viiva e de familia abastada que se dedicou a instituicdo
integralmente apds a morte do seu marido.

Muitas sé@o as correspondéncias de Pe. Ibiapina para as Irmés de Caridade
que pertenciam as Casas de Caridade. Contudo, a Casa de Caridade Santa Fé me-
rece destaque especial por ter sido escolhida por ele para passar seus Ultimos anos
de vida, a partir do momento em que ficou paralitico no ano de 1876'%*. Modelo para
as demais, Santa Fé era mencionada por Pe. Ibiapina como exemplo de bons cos-
tumes e de seguimento de suas regras'®.

Sobre as Casas de Caridade de Cabaceiras e de Campina Grande, observa-
se que a Ultima era pequena e tinha quarto e salas dispostos em forma retangular. A

sala da frente tinha a funcdo de locutério, e a segunda, no centro da casa, era utili-

10% eja-se a nota 1 da Introduc3o.

1% Detalhes sobre a Casa de Caridade Santa Fé foram apresentados na dissertacdo de mestrado
(LIMA, 2009).
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zada para as refeic6es. ApoOs as refeigdes, o0 mesmo local funcionava como escola,
para trabalhos manuais e costura. Nelas, aprendia-se a tecer, a ler e a contar
(ARAUJO, 1996).

A Casa de Caridade de Souza, conforme aponta Hoornaert (2006), era com-
posta por trés sobrados. Um dos sobrados foi doado pelo Reverendo catdlico José
da Costa Gadelha, o outro pela catélica dona Maria Gomes Mariz, e o terceiro foi
doado pelo proprio Pe. Ibiapina. Enquanto os terrenos doados pelo Reverendo José
da Costa Gadelha e o outro por dona Maria Gomes Mariz estavam avaliados em de-
zesseis contos de réis, o terreno doado pelo Pe. Ibiapina estava avaliado em um
conto de réis. O tesoureiro da Casa de Caridade de Souza era o Sr. José Paulino e
o cargo de Gededo, responséavel pela obra, estava com o Sr. Fonseca. Além disso,
como Gedeéo da comida, esteve o Sr. Jodo Alves (HOORNAERT, 2006). A Casa de
Caridade de Souza foi construida em 1869, ano em que a fome era bastante presen-
te entre os mais pobres e ameagava até mesmo os pequenos proprietérios. Tal insti-
tuicdo teve um prolongamento de trés meses para a sua constru¢do mediante as
dificuldades daquele ano. Além disso, a seca e a calamidade fizeram com que cerca
de mil retirantes da regido permanecessem aglomerados na instituicdo, sendo sus-
tentados por ela (HOORNAERT, 2006).

Na Provincia da Paraiba, apenas a Casa de Caridade de Parari ndo vingou
por muito tempo. Essa Casa teve problemas de ordem administrativa que nao foram
detalhados por nenhum de seus estudiosos, mas as demais permaneceram em ple-
no funcionamento até a morte de Pe. Ibiapina. Observando sua atuacdo na Provin-
cia da Paraiba, pode-se considerar que essas Casas foram o centro de sua acéo.
Conforme entrevista realizada pelo Sr. Oriel com uma das 6rfas, Lina Félix, o Pe.
Ibiapina teceu profecias sobre o futuro da instituicdo de Parari, ou seja, ele afirmou
qgue nao haveria quem cuidasse dela, mas avisou que amaldi¢goaria quem se apro-
veitasse dos seus restos materiais. Muitos tinham medo de pegar alguma coisa e de
possuir algo que tivesse pertencido a uma Casa de Caridade (AIRES, 2000, p. 39).

Na Provincia do Ceara, lugar onde Pe. Ibiapina nasceu, ele construiu Casas
de Caridade que estavam localizadas em Sobral (1862), Santana do Acarau (1862),
Misséo Velha (1864), Crato (1869), Barbalha (1864) e Milagres (1869).

A Casa de Caridade do Crato foi construida em local estratégico, assim como
as demais. Conforme as Cronicas das Casas de Caridade (2006), no Crato, “A Caza

levantou-se no meio de um sitio de coqueiros, mangueiras, cajueiros, fructa-pao,
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tendo uma corrente constante e mais agoa de régoa para refrescar o sitio, de sorte
que a Caza ali ficou representando um paraiso erreal” (HOORNAERT, 2006, p. 51).
Apesar de iniciada em 1864, a Casa de Caridade de Barbalha foi inaugurada
apenas cinco anos depois. Sua presidéncia pertencia a Pedro Lobo de Menezes
com quem Pe. Ibiapina tinha vasta comunicacao, j& que é possivel se encontrar car-
tas dirigidas a ele no Arquivo de Santa Fé. O prestigio de Barbalha pode ser con-

templado no discurso de sua inauguragao:

A Barbalha, honra lhe seja feita, gozou sempre de grande credito em mate-
ria de religido.

Habita-la por familias, como que escolhidas, de indole piedosa, embora os
homens descarreassem por mal entididos célculos, policiso, se intrigassem,
se hostilizassem, a religido santa de Jesus Christo se conservou pura, em
todos os tempos, no coracao das mulheres, que nao tinhdo peijo de confes-
sa-la e pratica-la publicamente (OCCURRENCIAS DO TEMPO, 1869. p. 2).

Na Provincia do Ceard, local em que Pe. Ibiapina nasceu, sua atuagdo tam-
bém foi bastante forte, de modo que chegou a criar seis instituicées, deixando de
lidera-las mediante as persegui¢des do bispo Dom Luis. Nas Provincias de Pernam-
buco e do Rio Grande do Norte, o padre missionario construiu, em cada uma delas,
trés Casas de Caridade, que estavam dispostas nos locais de maior necessidade
econdmica e social, mas que continham infraestrutura capaz de atender a populacao
carente.

A Provincia do Ceara, em termos quantitativos, ndo se distancia tanto da Pro-
vincia da Paraiba, mas sofreu bastante com a partida de Pe. Ibiapina mediante as
persegui¢cdes do Bispo Dom Luis, que assumiu a lideranga das Casas de Caridade
apds o ano de 1872.

O notdrio conflito entre Pe. Ibiapina e o Bispo revelam, portanto, que o perso-
nalismo de suas instituicbes chocava com os ideais ultramontanos desse periodo
que, como ja visto, visava a centralizag@o das atividades entre as pessoas autoriza-
das pela Igreja enquanto clero e valorizava a presenca das freiras europeias em ins-
tituicOes de caridade.

No Jornal do Crato, Irineu Pinheiro aponta como justificativa para tal impasse
o fato de o bispo se preocupar em construir instituicdes estaveis e sob o controle da
Igreja enquanto Pe. Ibiapina acreditava na providéncia divina e contava com o apoio

financeiro dos mais ricos para a construcdo de tais estabelecimentos. O bispo Dom
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Luis ndo admitia a forma como Pe. Ibiapina colocou o leigo como figura central em
suas instituicdes de caridade.

Essa situagdo se da mais fortemente na negacao a criagdo de uma ordem re-
ligiosa sem a autorizagdo de Roma, ou seja, as Irmés de Caridade. llustrando essa
situacdo Comblin (1993, p. 34) comenta sobre o que pensavam alguns bispos em

relagdo as Irmés de Caridade:

Desde o inicio, dom Luis, bispo de Fortaleza, desconfiou delas e prenten-
deu que cortassem relac6es com o Padre Ibiapina. O primeiro bispo da Pa-
raiba, Dom Adauto ndo gostou delas. Dom Moisés, bispo de Cajazeiras e
depois da Paraiba retirou todo apoio. Poucos foram os padres que as apoia-
ram.

Ordem religiosa sem o beneplacito de Roma, a “irmandade de caridade”, ape-
sar de ser inspirada em outras ordens de freiras, possuia certamente caracteristicas
peculiares. Segundo Comblin (1993), apenas mulheres pobres da regido se dispori-
am a cuidar de criangas tao debilitadas pela fome e pela calamidade da seca. Essa
era a importancia de se criar um ordem religiosa especifica para desempenhar tal
funcdo. Tal situagdo é perceptivel no momento em que Pe. Ibiapina destaca para o
presidente da Casa de Caridade de Barbalha a forma como elas estavam sendo vis-
tas, como “desobedientes e rebeldes”, por ndo seguirem a centralidade recomenda-
da pela Santa Sé:

Agora mesmo acabo de oficiar ao Shr. Bispo do Ceara entregando-lhe as
Casas do Cariry Novo, para ele tomar conta delas e dirigil-as, como verda-
deiro Pastor desse rebanho: Cessardo as hostilidades que se faz as Cazas,

acusando-as de desobedientes e rebeldes, como sou eu o autor da rebeldia
guero desaparecer de scena para ndo comprometer as Casas.

Mantendo-se na posicao de lider das Casas de Caridade que seguia os pre-
ceitos da Igreja Catodlica, Pe. Ibiapina se depede com um discurso eloquente das

Casas de Caridade do Cariri Novo:

[...] Adeus bom povo do Cariri Novo. Eu vos abrago, sem excecao, porque
de todos vOs recebi testemunhos de amor e simpatia

[...]. Adeus homens. Adeus mulheres. Adeus meninos. Adeus meninas.
Adeus mocos. Adeus velhos. Adeus gente toda desta terra, de onde sou re-
tirado por altos juizos de Deus para que sofra o coragdo que gozou as ter-
nuras do amor da patria e as doces consola¢c@es da amizade. Beijo este pa-
pel, e nele, fecho meu coragéo, para ser visto, nestas poucas palavras, pelo
bom povo do Cariri Novo (Carta de Pe. Ibiapina, Arquivo de Santa Fé,1872).
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O discurso do Pe. Ibiapina evidencia tanto a busca por convencer os fiéis de
sua idoneidade como por enfatizar que fazia parte da Igreja Catolica e que seus
pensamentos eram condizentes com os dela. Essa necessidade de autoafirmacéo
se deu pela questéo legitimadora da instituig&o.

De um modo geral, as Casas de Caridade tiveram como principais figuras
atuantes as Irmas de Caridade, mulheres que se dedicavam com exclusividade as
suas instituicbes. As religiosas seguiam uma série de regras ditadas pelo seu Esta-
tuto, pelas Maximas Morais e pelas Cartas direcionadas por Pe. Ibiapina a cada uma
delas, como ser& observado no capitulo posterior. Antes disso, porém faz-se neces-
sério uma andlise geral do cotidiano de suas missdes, a fim de ilustrar ainda mais
em que lugares foram inauguradas as Casas de Caridade do Pe. Ibiapina e o cena-

rio social de seu trabalho missionario.

2.2.2 Entre Devocgdes, Festejos Populares e Louvores a Maria: o cotidiano das

missdes de Pe. Ibiapina

Apos se conhecer tragos da vida de Pe. Ibiapina e o seu contexto socioeco-
némico, parte-se para uma analise do cotidiano de suas missfes, destacando-se o
papel da Mariologia Classica como legitimadora de suas praticas sociais.

Conforme seus bidgrafos, o carater mariano de Pe. Ibiapina € perceptivel com
maior contundéncia em duas fases de sua vida: na infancia, a partir do cultivo a de-
vocao a Maria pelos seus pais; e durante o inicio de sua misséo, pois ele acrescen-
tou o nome de Maria ao seu, passando a se chamar nao mais de José Antonio Pe-
reira Ibiapina, mas, sim, José Antonio de Maria Pereira Ibiapina.

E notorio, portanto, como Maria marcou a vida de Pe. Ibiapina como individuo
e foi alvo de sua devogdo. Tal significado foi produzido pela sociedade em que ele
estava inserido, sobretudo pela forca que tem o dogma da Imaculada Conceigéo'®.

No contexto do Norte do pais, cujo culto aos santos, principalmente as figu-

ras de Jesus e de Maria, era not6rio'”’, Pe. Ibiapina solicitava aos fiéis que as esmo-
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Rever item 1.2.1.

A prética de depositar esmolas aos santos € vista ainda entre os ermitdes no periodo colonial. O
dinheiro arrecadado em caixinhas ou bacias era revertido a uma irmandade, capela ou obras pias
(MATA, 2002). Os santos eram vistos como aqueles que tém a capacidade de intervir junto a Deus.
As imagens que o representam sdo fundamentais para possibilitar o contato dos fiéis com os mesmos
(OLIVEIRA,1983, p.115). Para Barros (1985, p. 324): “o0 que toca 0 povo ingénuo é a pompa exterior
com suas centenas de santos, como sucessores consolidados dos deuses momentaneos” e que
“pouco Ihe importa, contudo, a doutrina catélica, pouco lhe diz as relagfes entre ela e o Estado”.
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las'® fossem distribuidas aos pés das imagens dos santos. “Os fiéis depositavam
suas ofertas aos pés das imagens do coracdo de Jesus e de Maria. Quando a co-
munidade ndo dispunha de imagens, as oferendas eram colocadas diante de qua-
dros das santidades” (RIBEIRO, 2003, p.57).
A oferenda de esmolas era um ritual imprescindivel para a realizagdo das
missdes, pois com o oferecimento de esmolas os fiéis poderiam pagar suas
promessas e as de parentes e amigos que, por um mativo ou por outro, ndo
tinham condicdes de comparecer as missdes. Dessa forma, os votos dos fi-
€is eram renovados, assegurando a continuidade do compromisso firmado
entre eles e os santos. “As esmolas representavam ainda uma ajuda valiosa
para a garantia dos recursos necessarios a realizagdo das obras pias, tdo

valiosas para lbiapina, que as tinha como medida para avaliar os frutos das
missbes” (RIBEIRO, 2003, p. 57).

A préatica de dar esmolas era, portanto, repleta de significados e reunia consi-
go duas posturas religiosas: a motivagédo e a disposi¢do. Ambas podem ser obser-
vadas a partir da prética das Irmés de Caridade, cuja doacéo de si mesmas era inte-
gral, e das pessoas ricas da regido, que se dispunham a ajudar financeiramente Pe.
Ibiapina de maneira momentéanea.

Capaz de usar uma linguagem facilmente compreendida pelas pessoas que
pretendiam ajuda-lo de diferentes formas, Pe. Ibiapina conseguia dar respostas reli-
giosas para cada uma delas, pois as respostas religiosas, de um modo geral, podem
ser consideradas como formulacao,

por meio de simbolos, de uma imagem de tal ordem genuina do mundo, que
dara conta e até celebrard as ambiguidades percebidas, os enigmas e pa-
radoxos da experiéncia humana. O esfor¢o ndo é para negar o inegavel —
gue existem acontecimentos inexplicados, que a vida machuca ou que a
chuva cai sobre 0 justo — mas para negar que existam acontecimentos inex-
plicaveis, que a vida é insuportavel e que a justica € uma miragem
(GEERTZ, 1989, p. 79).

E a partir de uma linguagem adaptada ao cotidiano dos fiéis que se fizeram
notdrias as apropriacdes biblicas realizadas pelos que conviveram com Pe. Ibiapina.
Assim, confirma-se que as narrativas biblicas e a propria tradicdo da Igreja atendiam
a uma demanda simbdlica no campo de atuacdo de Pe. Ibiapina, que requeria um

discurso especifico.

Nesse contexto, 0 padre é tido como capeldo, muito ligado a tradicao familiar. Essa sacralizacao se
deu a partir do momento em que a figura sacerdotal sacralizou a esmola, gerando uma dupla moral:
ser cristdo é fazer a caridade ao pobre (moral para o rico) e conformar-se com a pobreza (moral para
o pobre). Essa justificacdo religiosa na qual os ricos e os pobres se sentiam legitimados socialmente
propiciava uma busca pela melhoria em questdes prioritarias das provincias do Norte do pais, ou
seja, na precariedade da salde e na educacao.
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Conforme Ribeiro (2003, p. 55): “Tudo era feito de forma a comover os fiéis
indistintamente. As numerosas missas costumavam contar com a presenca de Varios
sacerdotes, com musica e, aspecto importante, com sermdes inflamados de Ibiapi-

na”. O poder de comogé&o do seu discurso € perceptivel na seguinte narrativa:

Meo Pai suprehendéo por sua véz ao passo que se via surprehender; o zélo
da cauza Santa ndo permitio descorrér: algou a voz e sua voz feriu aguda-
mente todos os ouvidos; foi 0 raio a que nada resiste e ndo precisa dizér
mais. Continuava ora mais calmo, insinuando nos coragcdes o amor das vir-
tudes, ora veemente atacando estes ou aquelles vicios. “Estudai-vos, dizia
elle; comecai desde ja a estudar-vos e descobrir 0 vosso mal, as vossas
chagas. A minha vinda a este lugar é misterioza. Por meio da Missé&o pre-
zente quer Deos a ‘rogos da Senhora da Piedade livrar-vos do abismo para
gue marchais” (HOORNAERT,2006, p 64).

A partir da descrigéo acima, evidencia-se a capacidade de convencer grande
grupo de individuos. Utilizando-se de seu poder de persuaséo, Pe. Ibiapina conse-
guia atrair varios adeptos para a sua missdo. Dando um ar de mistério a sua vinda
ao local, proprio de um revestimento de um conteudo sagrado, Pe. Ibiapina buscava
incutir a ideia de que sua vinda tinha como propdsito maior a realizagdo de um de-
signio divino. Analisando sua trajetoria como juiz de direito e deputado, percebe-se
gue seu poder de convencimento foi se fortificando no decorrer dos anos. Fruto de
suas experiéncias profissionais e do seu aprofundamento religioso, 0s principios mo-
rais de seus discursos possuem uma sistematizacdo concedida pela religido, que
ndo deveria atender apenas aos interesses do clero, ou seja, de Pe. Ibiapina, mas
“das transformacgdes da condi¢cdo econdémica e social dos leigos” (BOURDIEU,1998,
p. 85).

Nesse processo de moralizagdo, ocupou um lugar especial a figura de Maria,
uma vez que ele menciona Nossa Senhora da Piedade como aquela capaz de “livrar

do abismo” para o qual aqueles individuos marchavam.
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Figura 8: Oratdrio de Nossa Senhora da Piedade, Figura 9: Imagem de Nossa Senhora da Piedade,
Casa de Caridade Gravaté de Ibiapina Casa de Caridade de Bezerros
Nota: acervo pessoal de Pe. Floren. Nota: acervo pessoal de Pe. Floren.

Representada com Jesus nos bragos, a imagem de Nossa Senhora da Pieda-
de é, sem duvida, simbolo do amor materno de Maria. Assim, percebe-se que a es-
colha dessa imagem, dentre tantas representacdes simbodlicas de Maria préprias
desse periodo que enfatizam a maternidade de Maria, é justificavel mediante a ne-
cessidade das 6rfés, por ndo terem uma mée na terra, mas sim uma mae nos ceus.
Também chamada de Nossa Senhora das Dores, essa imagem esta presente nas
narrativas de Antbnio Conselheiro e foi constantemente exaltada como aquela que
sofre junto aos mais necessitados (OTTEN, 1990). Assim, Maria comunica ao serta-
nejo a sua sensibilidade a dor por eles vivenciada e, portanto, esté repleta de signifi-
cados e de respostas religiosas a situagéo vigente.

O papel moralizador do sacerdote traz consigo uma histéria da recepgéo bi-
blica focada n&o apenas na mater dolorosa, mas na peniténcia e no arrependimento
profundo dos pecados, como pode ser observado na seguinte narrativa:

O 2° e 0 13° da missao foi destinado para a procissdao da penitencia. Des-
postas as cousas, e preparados os instrumentos de penitencia, findo o ser-
mao o Reverendissimo Missionario deo ordem que se recolhessem a matriz
todos os que se devido amortalhar, e a matriz com suas sacristias, e 0 va-
cuo que ha entre esta e a rua visinha foi pequeno espacgo para a multidao
dos amortalhados. Desfilou a procisséo, e tendo percorrido uma grande par-
te da cidade, ndo pbde conter toda a multiddo. O clardo delicioso da lua
contrastou nesse dia o horror da penitencia. A magestade do acto, o retenir
de algumas centenas de deciplinas, o rouco som de alguns milhares desa-
sorranges, os dobres plangentes do sino da matriz unidos aos suspiros de

dor, aos ais de compunicdo, as vozes sonoras que pedido mizericordia,
formavao uma muzica tao lugubre, tdo melancolica, tdo enternicedora, que
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trasia ao coracdo o arripendimento das culpas e aos olhos as lagrimas de

verdadeira dor e compuncao (VRC, N° 21, 09 de maio de 1869)'%.

O arrependimento dos pecados t&o enfatizado nos evangelhos™

adquiriu um
novo significado que levava os fiéis a buscarem a autopuni¢do. O jejum e o sofri-
mento martir obtiveram um caréter positivo e diferenciado. Assim, tal recepcao bibli-
ca deu legitimidade a vida dos fiéis, fazendo com que muitos deles buscassem uma
mudanca radical de seus comportamentos. Bem e mal, sofrimento e alegria eram
contraposi¢cfes presentes no imaginario dos fiéis que, buscando a mudanca de vida,
resolviam apoiar as obras sociais de Pe. Ibiapina como forma de se redimir da vida
pregressa e ter uma vida nova''’.

As pregagOes de Pe. Ibiapina tinham a capacidade de dar sentido para os que
dele se aproximavam, uma vez que atendiam a interesses propriamente religiosos,
pois, numa 6tica weberiana,

Pode-se falar de interesses propriamente religiosos (definidos ainda em
termos genéricos) quando, ao lado de demandas magicas que sempre sub-
sistem, pelo menos em determinadas classes, surge uma demanda propri-
amente ideoldgica, isto €, a espera de uma mensagem sistematica capaz de
dar um sentido unitario a vida, propondo a seus destinatarios privilegiados
uma visdo coerente do mundo e da existéncia humana e dando-lhes os

meios de realizar a integracdo sistematica de sua conduta cotidiana
(BOURDIEU, 1998, p. 86).

Na otica bourdiana, a religido tem um papel integrante na sociedade capaz de
legitimar um “estilo de vida singular, propriedades arbitrarias que se encontram obje-
tivamente associadas a este grupo ou classe na medida em que ele ocupa uma po-
sicdo determinada na estrutura social” (BOURDIEU, 1998, p. 46). A estrutura pirami-
dal é parte integrante do campo religioso, onde ha um conjunto de cédigos, normas
e regras capazes de favorecer a sua manutengdo. Legitimador de um estilo de vida,
a figura de Pe. Ibiapina, em um determinado local, mudava a rotina das pessoas.
Exemplo dessa mudanca de rotina pode ser observada no seguinte relato:

[...] convidou o povo para fazer ali uma nova empreza [...] 0 povo como que
encantado das virtudes e dos progressos que continuamente fazia o fervo-
roso apostolo, traziam-lhe esmolas de todo género para effectuar-se o edifi-
cio que subia rapidamente de sorte que no dia 2 de fevereiro de 1865 insta-

lou-se a primeira Casa de Caridade no Cariri-Novo (Relato atribuido a al-
guma Beata ou Beato apud HOORNAERT, 2006, p.48).

199 conferir Mt 3,8, Mc9, 13; Lc 13,3.
110 conferir Mt 3,11; Mc 1,4; Lc 3,3; Lc 5, 28; Lc 15,27; Lc 24,47.
11 Conferir 2 Cr 5, 17.
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Essa mudanca no cotidiano dos individuos durante a chegada de Pe. Ibiapina
nos revela que a sua presenca era repleta de significados moralizadores para 0s
individuos que o acolhiam. Contudo, mais que isso, além de fazer com que as pes-
soas mudassem sua rotina buscando seguir normas e preceitos biblicos, todos os
festejos que se tinham nesse periodo se deram porque Pe. Ibiapina amenizava o
sofrimento da populacéo carente, construindo hospitais, agudes e Casas de Carida-
de, com o apoio financeiro dos mais ricos e a mao de obra dos mais pobres. Assim,
“a grande popularidade e presenca de fiéis no cenario das missfes se dava justa-
mente em razdo da capacidade de aglutinar e responder a interesses tdo diversos
quanto a composicdo matizada do grupo de devotos que |4 compareciam”
(RIBEIRO, 2003, p. 54).

Vierdo ao encontro a muzica com um grande pessoal, um grande grupo de
meninos e outro de meninas das aulas publicas, formados e infileirados com
suas bandeirinhas, na frente de cada grupo, cantando versos analogos que
formavéo concerto com a muzica. Ao entrarmos na cidade encontramo-nos
com um arco de ramos verdes vistozamente enfeitado [...]. Ao pé do arco,
do lado esquerdo estava colocado um pulpito e neste pulpito estava o Rv°
Coadjuctor da freguesia, Jozé da Costa Gadelha, o qual fez um bello dis-

curso em nome do Parocho, entregando as ovelhas do seu rebanho a meo
Pai (HOORNAERT, 2006, p. 66).

Unindo um discurso rigoroso a uma prética social dindmica, percebe-se que

Pe. Ibiapina foi capaz de trazer sentido a vida de individuos sem nenhuma perspec-

tiva de melhoria. Diante do contexto de calamidade, falta de saneamento basico e do

quadro de pobreza e de doencas generalizado, é compreensivel que ele fosse rece-

bido com honrarias nas provincias. De tal forma, eram os festejos que, “ao aproxima-

rem-se os andores, a Musica, prorompeo em vivos transportes de alegria, e a onda

do povo encheo todo o espago do grande alto. Dirigio-se em procissdo a matriz, em

cujo adro apeou-se o Reverendissimo missionério, entrou, fez oragéo, falou ao povo
convidando-o para a tarde” (ARAUJO, 1969, p. 4).

A entrada do sacerdote no campo missionario demarcava simbolicamente a

insercéo de toda a comunidade no plano do sagrado, como se a sua chega-

da anunciasse o inicio de um tempo qualitativamente diferente, um tempo

de expiacéo das culpas, de elevacao dos espiritos, um tempo santo, enfim.

O controle do comportamento dos fiéis passava, entdo, por uma énfase es-

pecial sobre o aspecto sacrificial e penitente da fé durante as miss6es
(RIBEIRO, 2003, 48).
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O marco da entrada do Pe. Ibiapina revela o poder legitimante de uma figura
masculina revestida da esfera do sagrado. Sua agao social em cada lugar por onde
percorreu faz com que género e religido adquiram maior respaldo, pois faz dele al-
guém capaz de mudar aquilo que € corriqueiro no cotidiano dos fiéis. Junto ao poder
masculino, religioso e ao seu personalismo encontra-se fortemente ainda a reapro-
priacdo de passagens biblicas tdo observadas em seus discursos, logo néo limitan-
do-se a admiracgédo pelo sacerdote, ha uma busca por seguir os preceitos da tradicao
religiosa catolica ao se buscar o aspecto sacrificial e penitente da fé que dialoga com
o contexto de padecimento das vitimas da seca e arrependimento dos pecados pro-
postos no Novo Testamento.

Em um olhar gadameriano, pode-se considerar que a reapropriagdo pessoal
das passagens biblicas se d& de forma tdo contundente que a mensagem religiosa,
por mais distante que possa parecer da realidade em questéo, é vista como verda-
de.

Conforme as narrativas expostas no VRC, cada nova Casa de Caridade por
ele instalada contava com a presenca de autoridades locais que ficavam responsé-
veis por proferirem os discursos voltados a caridade e amor ao préximo. Na inaugu-
ragdo da Casa de Caridade de Milagres, por exemplo, que tinha como regente o Sr.
Tenente Manuel Leite da Cunha e a direcdo espiritual de Pe. Cesério Claudino de
Aradjo, paroco da freguesia, estiveram presentes os Senhores Tenentes-coronéis
Manoel de Jesus, Manuel Furtado Leite e Capitalistas Antbnio Furtado Leite e Joa-
quim Moreira dos Santos; nas outras, os Senhores Capitdes Joaquim Gongalves
Dantas, Domingos Jodo Dantas, José Machado, Jorge Papinha, e Negociante Ant6-
nio Vicente de Araruna. Cabiam a oragéo e o discurso aos senhores Doutores Anto-
nio Joaquim do Conto Cartaxo e Moreira, Professores José Sisnando de Maria Xe-
nofonte e Bernadino Gomes de Araujo e estudante Manuel Felix de Moura. Os dis-
cursos dessas figuras masculinas terminavam com “o juramento solene da Diretora e
Vice Directora da Casa, das Irmans de Caridade e protestos de obediéncia da paeté
das orphans recolhidas™*%.

Nesse relato, percebe-se que as Irmés de Caridade, apesar de importantes
nas atividades desempenhadas nas Casas de Caridade, iniciavam sua misséo a par-

tir de um juramento a uma autoridade masculina. Assim, era o poder masculino, que

112 B CORRESPONDENCIA. A inauguracéo da Casa de Caridade da Villa de Millagres, 1 de julho de
1869. VRC, n. 20, 18 de julho de 1869, p.3.
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estava voltado para as atividades externas que legitimavam o trabalho doméstico no
interior das Casas de Caridade. A voz legitimadora masculina é perceptivel se for
levado em consideracé@o que eles eram os responséaveis pelos discursos de inaugu-
racdo dos estabelecimentos, cabendo as Irmés e as 0Orfés apenas jurarem servico e
obediéncia a eles. Confirma-se, portanto, nesse contexto, a reflexdo ja realizada por
Beauvoir (1980) de maneira mais geral**®, ao enfatizar como a esfera privada das
mulheres se correlaciona com o notério privilégio da esfera publica e racional dos
homens.

Havia por parte desse discurso domeéstico, explicitamente, a figura de Maria,

tendo em vista que, no dia da inauguragéo, saudava-se a santa dizendo:

Vinde pois todos que sofrem
Invocar a Virgem Pia!

Vinde que aqui vos espera

O coracéao de Maria

Salve, 6 dia venturoso

Salve, 6 templo de gloria
Salve, 6 terno e sempre amavel
O Coracéo de Maria.""*

Maria, nesse discurso, foi certamente alivio para o sofrimento dos fiéis. Assim,
0 convite a invocacdo do seu coracdo demonstrava a atribuicdo ao seu coracdo a
obra ali construida. A criacdo desse estabelecimento dava esperanca de um tempo
de mudanca aqueles individuos; por isso, foi considerado como tempo venturoso e
de gl6ria.

O sentido do coragéo de Maria''® para o grupo em questédo é observavel ain-

da no céantico entoado pelas 6rfas durante a inauguragdo da Casa de Caridade de

Missdo Velha'®:

Louvemos manas, louvemos
Com infinita alegria
Os divinos coracdes de Jesus e de Maria
Inda la poucos eramos orfas
Sem protecdo sem guia
Ja hoje somos as filhas
Do coracéo de Maria

13 Rever item 1.1.2

114 D, CANTICO INAUGURAL PARA A CASA DE CARIDADE DE MILAGRE. VRC, n. 34, 23 de
a%osto de 1869, p.3.

> A imagem do Coracéo de Maria esta em anexo.

118 «padre Ibiapina, enquanto teve forcas, gostava de escrever discursos e versos e pedir que as 6rfas
o recitassem, como meio de fazé-las perder a timidez de se apresentar em publico”. Tais versos eram
compartilhados por todas as Casas de Caridade (ARAUJO, 1995, p. 205).
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Miseraveis pobrezinhas

Despresadas sem valia

Ja hoje somos herdeiras
Do coracéo de Maria

Levando Deus nossos paes
Que sorte a nossa alivia?
Mas nos deo maior amparo
O coracao de Maria

Hoje somos princesas
Da mais alta gerarchia
Pois somos filhas quadridas
Do coragéo de Maria

Cultivando as sans virtudes
Que na Virgem se apricia
Seremos filhas mimosas

Do coracéo de Maria

Santa innocencia e amor
Como méae amante e pia
S6 nos pede em recompenca
O coracao de Maria

Como os anjos la nos Ceos
Todas as horas do dia
Cantemos mansos louvores
Ao coracao de Maria

Deus nos dé bastante gracas
Em sancta paz e harmonia
Para na gloria louvarmos
O coracéo de Maria.""’

Percebe-se, no trecho acima, uma busca por harmonizar o sofrimento e a dor
das orfas que, gratas por Maria ser autora da Casa de Caridade, deveriam render-
Ihe louvores. A construcdo de uma Casa de Caridade era visivelmente um marco
para a vida das 6rfas. Contudo, eram os valores religiosos nelas contidos que fize-
ram que esse fato adquirisse ainda mais sentido para as suas vidas. A partir do can-
tico acima, percebe-se o carater materno de Maria no momento em que as orfas fo-
ram consideradas como suas verdadeiras princesas e filhas. Ao serem tidas como
princesas e filhas, percebe-se uma transformacdo no cotidiano das 6rfés e uma no-
mia estabelecida. A religido representada na figura arquetipal de Maria dava um no-
vo sentido & vida daquelas que antes eram “pobres desprezadas e sem valia”.

O coracdo, ligado a vida de cada uma delas, dizia respeito certamente a doa-
¢édo total de Maria aos necessitados. Nesse cantico, nota-se também a importancia

do cultivo das virtudes dessa figura arquetipal. Assim, & medida que o céantico bus-

7 DINO, Canto das 6rfas da Casa de Caridade de Miss&o Velha. VRC. n. 26, 20 de junho de 1869.
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cou convencer as orfas que foi de fato Maria quem Ihe deu um lar, 0 mesmo observa
que Maria deveria ser modelo para suas vidas, ao se afirmar que cultivariam as vir-
tudes apreciadas'*®em Maria. Finalizando o cantico, percebe-se um forte apelo &
oracdo das 0rféas, a fim de que conseguissem se manter obedientes e seguidoras de
Maria. O coracdo de Maria e também o de Jesus tém para o sacerdote um carater
protetor, como se pode perceber na analise de Araujo (1996, p. 299) sobre a Casa
de Caridade instalada em Gravata do Jaburu:

Concluida a obra e combinada a importancia da mesma com as forgas e re-

cursos da localidade e o tempo empregado, entro no conhecimento verda-

deiro de que Deus e sua Mae Santissima a cujos piedosos coragfes entre-
gara a nova empresa, a protegiam decididamente.

A piedade mariana, a sensibilidade & pobreza das 6rfas e a propria doagéo a
Maria atribuida podem ser observadas também na inauguracéo da Casa de Carida-
de de Cajazeiras, no seguinte verso:
Esse azilo preparado
A pobreza e orfandade

Quem nos deo? So6 fostes vos
Oh! Virgem da Piedade™®

A devocéo a Maria é observavel ainda no seguinte cantico entoado na inaugu-
racdo da Casa de Caridade do Crato: “Quanto € doce, oh virgem bela,/ comtemplar
vossa bondade/ Quanto é doce admirar-vos/ Na Casa de Caridade™?°.

O céantico entoado na inauguragéao da Casa de Caridade do Crato revela ele-
mentos de Maria que iam além da gratidéo pela criacdo dessa instituicdo, pois, nes-
se pequeno trecho, observa-se que Maria era vista como docil virgem, bela e boa.

A docilidade é uma das caracteristicas mais atribuidas a figura feminina. Ser
décil e obediente a figura masculina era atitude digna de uma mulher sensata, con-
forme os valores patriarcais. Além disso, a pureza do corpo de Maria € uma virtude
exaltada que esta pautada, principalmente, no dogma da virgindade perpétua.

Havia uma apropriagéo biblica em cada um desses trechos acima menciona-
dos, que é possivel ser compreendida pelos longos caminhos da Histéria da Recep-

¢éo, trilhados a partir da oralidade. No pequeno trecho, insere-se Maria na Casa de

8 Diante dos dogmas catélicos ja vistos anteriormente e aquilo que a mariologia traz ao/a leitor/a

como caracteristicas de Maria, as qualidades apreciadas em Maria certamente sdo: obediéncia,
castidade e siléncio.

119 Dino. Oh Virgem da Piedade. Villa de Cajaseiras, VRC, n. 40, 10 de outubro de 1869.

120 Outro Cantico. ARAUJO, Bernardino Gomes de. Historia das missées do Cariri-Novo nos anos de
1864 e 1868. Publicacéo Literaria. VRC, n.16 abril de 1869.
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Caridade, ou seja, no contexto vivenciado por esse grupo. Maria foi, literalmente,
tida como provedora e bondosa. Essa fungéo social mariana deixa claro como Maria
legitima as posturas sociais que cabiam no interior dessas instituigdes.

Na Provincia do Rio Grande do Norte, essa devocéo é observada nos versos

entoados pelas familias em Angicos:

Foi embora o padre-mestre

Deixou trés ervas plantadas

Salve-rainha ao meio dia

O terco a boca da noite

O oficio, de madrugada (ARAUJO, 1996, p. 332).

As oragfes destinadas a cada hora do dia, realizadas com frequéncia pela fé
popular, revelam como Maria era tida como sinal de protegéo e, portanto, a ela deve-
riam ser destinadas rezas com frequéncia (CASCUDO, 1974).

As Casas de Caridade, no geral, enchiam de sentido a vida dos individuos. A
religido animava o cotidiano dos fiéis, que se sentiam acolhidos por Maria e por Je-
sus. Essa situacdo se d& ao se considerar a narrativa relativa a fun¢éo da Casa de
Caridade de Barbalha, na qual se observa que “se prop6em & educagéo fisica e mo-
ral das orphans, a sustentagéo dos mendigos, tratamentos dos pobres enfermos, e
ao recolhimento das mulheres piedosas e das convertidas, que ali teréo o trabalho e
o péo divino™?.

Por isso, pode-se observar que Pe. Ibiapina mostrava a preocupacao de que
as criangas viessem a se tornar maes ou virgens, tal como Maria, solicitando, no seu
Estatuto (2.1), que a 6rfa se casasse logo que findasse a primeira e a segunda edu-
cacgao ou que se transformasse em Irmé de Caridade.

Em um de seus discursos'?, Pe. Ibiapina afirmou que as 6rfas se livravam da
prostituicéo, ou seja, do mal, ao se casarem, passando para o lado do bem, sendo
mulheres honradas. Diante desse acontecimento, ele sentia alegria, demonstrando,
em seu discurso, o carater dualista no qual as mulheres eram santas ou prostitutas.
Essa visdo permite observar como, de fato, “a nova geracao é iniciada nos sentidos
da cultura, aprende a participar das suas tarefas estabelecidas e a aceitar os papéis,

bem como as identidades que constituem a estrutura social” (BERGER, 1985, p. 28).

121 OCCURRENCIAS DO TEMPO, VRC, n. 18, 18 de abril de 1869. p.2.
122 Essa narrativa é observada na transcricdo de Aratjo (1868).
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Assim, a partir dessa descrigcdo, percebe-se como a Casa de Caridade tam-
bém se fazia importante para os pobres enfermos'® e para as beatas. Ao tratar as
beatas como “mulheres piedosas e convertidas”, percebe-se como se esperava que
elas mudassem sua rotina tendo como inspiragao a figura de Maria.

A importéncia social dada por Pe. Ibiapina aos enfermos e a situacdo precéria
da Provincia pode se observada no Relatério do Presidente da Provincia da Paraiba,
no ano de 1862:

As noticias desta cidade sempre satisfatérias, forao trocadas por outras que
deram como certa a invasao da epidemia alli, que tomou grande incremento
com a estada do virtuoso sacerdote, o Revmo. Dr. José Antonio de Maria

Ibiapina, por haver a sua presenca feito affluir a dita cidade os povos das
circunvizinhancas.

O reconhecimento do papel de Pe. Ibiapina se deu principalmente por ele ter
construido Casas de Caridade em lugares estratégicos como, por exemplo, abrigo
para os que estdo debilitados e 6rfaos. A comodidade e a boa localizagdo das suas
instituicbes podem ser observadas na descricdo da Casa de Caridade do Crato atri-
buida a membros da Camara Municipal da regido em agradecimento ao Pe. Ibiapi-

nat?*:

Edificio pomposo e opulento que contrastando com 0s exiguos recursos
desta terra, da a medida de quanto podem humanas forcas quando encar-
nados em quem, como VRm, a uma vontade firme e inabalavel associa “a
autoridade que Ihe outorga a augusta e sagrada missdo que neste mundo
exerce”.

A partir das descrigfes feitas por autoridades publicas do Crato e do Munici-
pio de Areia, percebe-se que Pe. Ibiapina conseguia ser um agente social de desta-
que por contribuir para a situa¢ao precaria das provincias. Assim, atendendo as ne-
cessidade sociais e religiosas, Pe. Ibiapina, por ter a capacidade de mobilizar as
pessoas em prol do bem dos mais pobres, promovia nomia para varios grupos soci-
ais. Dentre esses grupos, destacam-se as mulheres que se tornaram beatas e pos-
teriormente, Irmas de Caridade. Contudo, as respostas religiosas de Pe. Ibiapina se
deram com maior contundéncia durante a Seca de 1877, pois exigiu NOVOS recursos
simbolicos que permitiu aos fiéis maior empenho e zelo pelas suas Casas de Cari-
dade.

128 A precariedade da satde, presente em todas as provincias, justifica o fato de as Casas de Carida-

de de Pe. Ibiapina também funcionarem como hospitais e pontos de apoio para pessoas famintas por
causa da seca e das epidemias.
124 camara Municipal do Crato. VRC, 10 de janeiro de 1869, grifos nossos.
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2.2.3 A Hermenéutica da Partilha: Pe. Ibiapina e a seca de 1877

Apés se destacar o modelo de missédo implantado por Pe. Ibiapina em quatro
provincias do pais, dando énfase a construcdo das Casas de Caridade, destacando
a figura de Maria, parte-se para uma andlise de um periodo especifico, ou seja, a
seca de 1877. Esse periodo é aqui destacado por ajudar na compreensdo da real
funcdo das Casas de Caridade e da fé que movia todos os individuos em prol do
bem comum.

Durante as secas, as epidemias adquiriram forca, principalmente, por causa
da falta de higiene provocada pela aglomeracao de retirantes no Brejo. Tal fato leva-
va a proliferacdo rapida de doencas e a ocorréncia de muitas mortes (FERNANDES,
2008). Conforme Almeida (1994, p. 300), “a aglomeracao nas localidades mais pro-
ximas ao litoral até onde chegavam os viveres, constituia infaliveis focos de epide-

mias”.

Group of Refugee Children (from a photograph,)

Figura 10: criangas da seca de 1877'% Figura 11: Familias na seca de 1877

As iconografias desse periodo retratam a fome e a miséria dos retirantes que
saiam em uma busca desesperada por alimentos. As roupas rasgadas refletem o
flagelo humano e as condi¢gBes precarias de diversas familias. Irmdos maiores car-

regavam irmaos menores por causa da perda dos seus pais, na luta para escapar

2The Grande Seca (Great Drought) of 1877-78. Veja-se:

<http://eracfepidemics.squarespace.com/journal/2008/12/13/the-grande-seca-great-drought-of-1877-
78.html> Acesso em: 10 out. 2012.
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com vida dos males da seca. Contudo, nesse periodo, a luta pela sobrevivéncia fa-
zia com que as pessoas perdessem a sensibilidade diante da morte de tal modo
que, ao se depararem com parentes caidos ao chéo, a ansia por se alimentar era
tdo forte que logo se erguiam na busca por manter-se a si mesmo de pé (MARIZ,
1997).
A situacdo deploravel das instituicdes de caridade, em especial, de Santa Fé,
é narrada pelo sacerdote no seguinte trecho:
Hoje sdo 12 de dezembro de 1877. Nado temos agua para beber sendo de 2
Iéguas; para lavar roupas de trés léguas. Os géneros em prego superior as
forcas da caridade para sustentar o pessoal de quaze duzentas pessoas,
sendo mais de noventa orphas e metade de menos de 7 anos, muitas doen-
tes que demandam tratamento singular. “Acabou-se o milho, o feijao, arroz

restando pouca farinha para nos remediar. Nao temos cavalos e 0 pouco &
o dinheiro” (CARTA DE PE. IBIAPINA, Santa Fé, dez. 1877).

O quadro caético de Santa Fé causou um estado de profunda reflexdo em Pe.
Ibiapina, que, nesse periodo, por estar paralitico, ndo tinha condi¢cdes de buscar
pessoalmente ajuda para as suas instituicdes. No entanto, mesmo diante do quadro
generalizado de pobreza presente nas Casas de Caridade, todos 0s parcos recursos
que elas continham eram sempre repartidos (MARIZ, 1997). Padre Ibiapina narrou o
guadro dos pedintes afirmando que:

Os hospitais e abrigos de Ibiapina, em varias localidades, encheram-se de
doentes. A gastro-interite e infec¢des desintéricas e tificas foram ceifando
criancas e adultos. Outras Casas de Caridade, firmes no seu papel de so-
correr e abrigar, estavam ameacadas pela fome. A de Poginhos que aten-
deu aos pobres além das forcas, afundava-se em verdadeira miséria, mor-

rendo de fome mais de um terco das 6rfds (CARTA DE PE. IBIAPINA, Santa
Fé, dez. 1877).

As dificuldades enfrentadas pelas instituicdes de Pe. Ibiapina sdo narradas
por Mariz (1997, p. 166), ao transcrever a seguinte descri¢ao:
Os retirantes todos os dias nos pedem péo, e seu numero sobe as vezes a
mais de cincoenta; tambem pedem roupa, por estarem nus. “E nds no meio
dos grandes embaracos da vida, a tudo prestamos socorro” As casas do
centro pedem socorro as suas extremas necessidades e tudo damos embo-

ra nos falte. Temos em redor de nos muitos necessitados e a todos damos
atencao (IBIAPINA, dez. 1877).

O cuidado com os retirantes em Santa Fé e em outras Casas de Caridade nos
faz perceber que a fé que se tinha em dias melhores permitia que o sacerdote se
preocupasse em trazer a mensagem do Evangelho da melhor forma possivel para

guem encontrasse. Assim, mesmo diante do quadro de horror da seca, Pe. Ibiapina
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o enfrentava de forma confiante e singela, de modo que se buscava o alivio das do-
res dos que nada tinham.

O discurso religioso da partilha movia as Casas de Caridade, confiantes na
providéncia divina, a ajudar quem delas necessitasse. Isso faz com que se compre-
enda o caréater legitimador de suas instituicdes. E importante destacar que todo o
zelo de Pe. Ibiapina ndo se voltava apenas para a ajuda material, mas também para
0 consolo espiritual. Exemplo disso esta na descricdo da Casa de Caridade Santa
Fé com a chegada dos retirantes:

Ibiapina prontamente organizou em Santa Fé um programa para amparo
destes retirantes: uma “doutrina” por dia com comida; no sabado, serméo de

Ibiapina com o almocgo depois; tirar os “bixos” dos pés; da roupa, remédios,
rosarios e medalhas (HOORNAERT, 2006, p. 36).

Maria era tida nesse periodo como mée protetora. Por isso rosarios e meda-
lhas eram distribuidos. A fé em Maria é observavel também na narrativa de Mariz
(1997), ao ponderar que, nesse periodo, no més de maio, por ser o més de Maria,
“caiu uma chuva forte e, espacadamente, até dias de julho, pequenas precipitacdes
sem forca de criar”, mediante as orag0es a ela dirigidas.

A fé em dias melhores pode ser observada ainda na maneira como na Casa
de Caridade Santa Fé existia um rogativo ardente dia e noite “para que o céu se
abrisse em agua” (MARIZ, 1997, p. 166). Havia um incentivo de Pe. Ibiapina para
manter um “comportamento resignado que mesmo diante da pobreza e da calami-
dade permanece com fé em Deus e aprende-se a ver a morte sem susto e horror
uma vez que por Deus nos venha ela pela peste ou pela fome” (MARIZ, 1997, p.
161-162).

Com o intuito de adquirir recursos para as Casas de Caridade, Pe. Ibiapina
convocou para cada uma delas um pedinte. A carta que solicitava suporte para
gualquer tipo de ajuda se iniciava da seguinte forma:

Encarrego ao Irmao Francisco Costa de Maria de pedir esmola de géneros,
dinheiro, gado ou qualquer cousa que sirva para ajudar a sustentar a Santa
Casa de Caridade como esmoler desta Casa, esmolar em qualquer fregue-

sia para aplicar as esmolas a esta Casa ou outra correspondente (MARIZ,
1997, p.161).
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Conforme Aratjo (1996), Pe. Ibiapina denominava de Gede&o'*® os homens
que adquiriam recursos para manter a obra; e mantinham o patrimonio. Todos eles
eram escolhidos entre as pessoas mais influentes de cada localidade. Chama a
atencdo a maneira como Pe. Ibiapina contava com gidedes ricos,*?’ chamados pro-
vedores de suas instituicdes, e com 0s mais pobres, denominados de esmoleres.
Sobre os beatos, Araujo (1996, p. 340) observa que,

Eram pessoas empregadas nos servicos mais pesados de limpeza, agricul-
tura, pecuaria, quando a Casa possuia terra e semoventes, e também nos
servicos externos de ligacdo entre a Casa de a sociedade. Alguns desses
beatos, espontaneamente faziam a opcdo de se consagrarem pessoalmente
a estes servigos, mas sem qualquer vinculo juridico ou de consciéncia com
a vida institucional religiosa. Eles viviam em funcao das necessidades das

Casas de Caridade e podiam servir numa ou noutra, dependendo das cir-
cunstancias de cada uma.

A apropriacdo do papel do Gedeéo biblico torna notéria como, a partir da ora-
lidade, tem-se de fato uma adequacgéo daquilo que a mensagem biblica traz a reali-
dade de Pe. Ibiapina. Além disso, tais rela¢des sociais mostram ainda a dinamicida-
de da categoria analitica de género e como, em se tratando de uma sociedade patri-
arcal, havia uma visdo do homem como provedor.

A existéncia de diversos tipos de providéncias entre homens ricos e pobres'?®
demonstra como a classe social interferiu no papel social desempenhado por cada
um dos individuos, pois, sendo rico ou pobre, ocupam diferentes fun¢des sociais
nesse contexto.

Sendo a categoria analitica de género uma forma priméaria de relacdes signi-
ficantes de poder'?®, percebe-se, no contexto em questdo, que a virilidade do ho-
mem e a sua fungéo social de lidar com a esfera publica em detrimento da domésti-
ca faziam com que esses papéis fossem incorporados de tal forma que, “natural-
mente”, os beatos e homens mais ricos eram 0s provedores; ao passo que as mu-

lheres mais ricas e beatas participavam da esfera doméstica. As diferenciagcbes de

126 Gedeso foi 0 quinto juiz de Israel e se notabilizou pela luta pelo Reino de Deus, sem aceitar a

recompensa de ele mesmo ser rei, como desejava o povo (Jz 6, 11) (ARAUJO, 1996).

12 Em Sobral, a primeira equipe era composta do provedor Domingos José Pinto Braga Janior, tio
materno do romancista Domingos de Olimpio; do tesoureiro Dr. José Julio de Albuquerque Barros,
futuro Bardo de Sobra; do administrador Dr. Jodo Francisco do Monte; do médico Dr. Francisco de
Paula Pessoa Filho; do farmacéutico Dr. Manuel Marinho Lopes de Machado do capeldo Pe. Antbnio
Fialho (ARAUJO, 1996, p. 360).

128 |rmao Inacio foi um dos beatos mais enfatizados pelos bidgrafos de Pe. Ibiapina, por buscar recur-
sos financeiros no Rio de Janeiro e por conseguir obter grande nimero de recursos que amenizou a
situacao das instituicdes de Pe. Ibiapina.

129 Rever a anélise de Matos (2000) no item 1.1.2.



125

género sdo observaveis na cronica a seguir, que se refere a Santa Fé no periodo de
seca.
Nos almocos dos sabados as mulheres eram servidas pelas Irmés de Cari-
dade, as meninas pelas 0rféds, os homens e meninos pelos beatos e orfaos.
No dia seguinte vinha o receio: passar ao acude da Caridade, com as 0rfés

colhendo flores cantando versos e fazendo discursos improvisados
(HOORNAERT, 2006, p. 37).

Assim, homens e mulheres tinham uma funcéo especifica nas Casas de Cari-
dade. Todos estavam sob a lideranca de Pe. Ibiapina, que ndo designou ninguém
para substitui-lo. E esse um dos motivos que fazem de sua morte algo t&o desespe-

rador para suas instituigcoes.

2.2.4 Entre Lagrimas e Sofrimento: a morte de um Pai e a constru¢cdo de um santo

Padre Ibiapina morreu em 19 de fevereiro de 1883 com a saude muito debili-
tada. Conforme Modesto (1883), a causa de sua morte foi impetricdo urinéria. Se-
gundo grande parte dos seus biografos Pe. Ibiapina teve visdes de Jesus e de Ma-
ria. Imagens justificaveis ao se considerar que ambas as figuras compuseram forte-
mente o seu imaginario e marcaram a sua vida.

Conforme o beato Antdnio Modesto, o préoprio Pe. Ibiapina ndo quis solenida-
de em seu enterro nem pompas na sua sepultura. A descrigdo feita por ele d4 uma
nocao do horror e do espanto dos beatos e beatas diante da morte de Pe. Ibiapina:

Nesse dia pude fazer uma ideia do horror, isto €, do clamor do juizo final,
porgue pouco mais ou menos de duzentas pessoas choravam e quase to-

dos lamentavam a falta incalculavel daquele pai dos pobres e diretor das
almas puras (MODESTO, 1883, p. 36).

O sofrimento e o lamento narrados pelo beato comparam a morte do lider re-
ligioso com o juizo final e representam como o religioso deu esperanca de dias me-
lhores para aqueles que padeciam. O carater personalizado de suas obras fazia com
gue as pessoas se guestionassem sobre como seriam suas vidas diante de uma
perda tao irreparavel.

Padre Ibiapina ndo preparou outra pessoa para liderar suas instituicdes. Ele
designou homens e mulheres para estarem sob o seu comando. Portanto, a falta de

um lider prejudicou o desempenho das Casas de Caridade. Tal prejuizo dessas insti-
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tuicbes, apds a morte de Pe. Ibiapina, ja era previsto por ele ao fazer a seguinte re-

flexdo:
S&o 17 de janeiro de 1881. Reflexdes que faco sobre as Casas de Caridade
depois de minha morte. E natural que as Casas sofram violento abalo ndo
tanto pela falta que lhes farei, mas pela novidade e incerteza em que ficam
os espiritos. Alguns, por aproveitarem essa novidade, a dardo com razao de
deixar a Casa, 0 que ja estava ha muito no seu querer e pensamento, auto-
rizando agora com essa que ela ainda ndo sentiu, porque nada lhe falta. E a
marcha do espirito humano... Entretanto, passado esse abalo e operadas
algumas retiradas, as Casas continuarao, pois conhecido seu proveito e sua
necessidade sempre serédo, porque sempre havera 6rfas desamparadas e
mocas expostas. Continuardo as Casas, ainda que com diferentes figuras,

quando as que existam desaparecerem (IBIAPINA apud ARAUJO, 1995, p.
200).

A esperanga de que suas instituicbes permanecessem fazia Pe. Ibiapina
considerar que, apesar de reconhecer que a sua morte traria abalos para suas insti-
tuicdes, algumas delas permaneceriam em pleno funcionamento. De fato, conforme
seus bhidgrafos, algumas de suas instituicdes, como a Casa de Caridade de Santa Fé
e as Casas de Caridade da Provincia do Ceara permaneceram funcionando mesmo
gue nao apresentando 0 mesmo animo anterior.

Contudo, o que Pe. Ibiapina n&o narrou e talvez ndo imaginasse foi com rela-
¢éo ao culto a sua santidade. Esse culto se faz presente principalmente na Casa de
Caridade de Santa Fé, onde, em suas proximidades, foi construido o Santuéario de
Pe. Ibiapina™. Cartas, ex-votos, fotografias revelam que Pe. Ibiapina foi tido como

santo, mesmo nao tendo sido até o presente momento canonizado®*!

pela Igreja Ca-
tolica.

Assim, as ressignificagdes desse grupo ndo se restringem a devogao a Maria
e a Jesus, mas a propria figura de Pe. Ibiapina, que deixa de ser lider religioso e
passa a ser 0 santo ndo canonizado. Dessa forma, constata-se que toda a admira-

cdo e o respeito por Pe. Ibiapina transformaram-se em culto a sua santidade apos

30 Maiores detalhes em Lima (2009).

181 para o inicio do Processo de Canonizacgdo do Padre Ibiapina, foi necessario, no ano de 1996, o
recolhimento de documentos existentes nos arquivos publicos e particulares de Olinda e de Areia.
Mas, apenas em janeiro de 1997, foram recolhidos documentos da época que, para eles, comprovam
a santidade de Ibiapina. A Comissdo de peritos histéricos reuniu cerca de 40 cartas escritas por lbia-
pina e 6 documentos contemporaneos a ele, dos quais pode-se destacar a certiddo de casamento de
seus pais, a sua ata de batismo, o livro de Maximas Morais e o jornal AVoz da Religido no Cariri entre
0s anos de 1868 e 1870. Também foram utilizados os escritos do Beato Anténio Modesto, o livro de
Paulino Nogueira, a coletanea de citagcbes de jornais que mencionam Ibiapina, bem como o livro do
Padre Francisco Sadoc de Aradjo (LIMA, 2009, p. 97).
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sua morte™*?. Para se compreender a riqueza de tais ressignificacées, analisar-se-a
a partir de um estudo da histéria da recepgédo, como passagens biblicas foram ade-

guadas ao contexto em questao.

2.3 HISTORIA DA RECEPCAO: TECENDO FIOS PARA COMPREENDER PE.
IBIAPINA NO CONTEXTO BRASILEIRO

Considerando que a Historia da Recepgdo tem como objeto as apropriagcdes
dos textos biblicos para outros contextos, percebe-se, a partir dela, como Pe. Ibiapi-
na foi fruto de um contexto cuja visdo de mundo era constituida pelo catolicismo.
Essa situacao se justifica ao se considerar que é a sociedade que “dirige, sanciona e
controla a vida do individuo” (BERGER, 1985, p. 24). A sociedade tem a capacidade
de se impor como realidade. Exemplo disso esta na linguagem, por ser ela obrigato-
ria na sociedade como forma de comunicagdo (BERGER, 1985).

Os discursos de Pe. Ibiapina revelam vérias readaptacdes do Evangelho, cujo
foco era primeiramente a busca pelo arrependimento dos pecados, a busca por fazer
com que os inimigos se perdoassem, a critica ao estado de mancebia dos casais e 0
chamado para uma “nova vida”, que convidava as pessoas a contribuirem com as
suas missfes de diferentes formas. A retérica de Pe. Ibiapina convidava todos a
uma fé penitente pautada nos Evangelhos, readequada a uma busca por amenizar o
sofrimento dos mais pobres.

Essa readequacdo do Evangelho ao contexto vivenciado pelo sacerdote esta
dreitamente ligada relacionada ao intentio lectoris, ou seja, ao direito de atribuir sen-
tido aos textos lidos, j& analisados de forma mais generalizada no item 1.3 (ECO,
1993). Logo, era constante em suas pregacdes o dialogo entre aquilo que é narrado
no Evangelho em conformidade com o contexto de seca, calamidade e “pecado” vi-
venciado pelos fiéis.

Havia notoérias imagens dicotdmicas no imaginério de Pe. Ibiapina, uma vez
que, em seu campo missionario, o pecado se contrapunha ao perddo, o ddio entre

os inimigos ao amor incondicional e a mancebia se contrapunha a unido “licita”.

32 0 Projeto Caminhos de Pe. Ibiapina “foi desenvolvido pelo OSCIP Paraiwa e financiado pelo Go-

verno do Estado, PBTUR e SEBRAE-PB que, inspirando-se caminhos de Santiago de Compostela,
teve grande receptividade entre os fiéis, principalmente, entre aqueles que ja manifestavam devocao
popular e que se sentiam honrados ao adquirir a Flor do cedro como passaporte do peregrino” (LIMA,
2009, p. 99).
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Conhecedor do contexto marcado pelo patriarcado do senhor de engenho e
pela presenca de autoridades locais, Pe. Ibiapina trazia um discurso que Ihes obri-
gava a contribuir financeiramente para serem considerados como compadres e ho-
mens “bons”. A valorizacdo dos homens que contribuiam com sua obra fora notoria
no momento em que ele menciona as maiores doagdes no jornal VRC. Havia, por-
tanto, uma adequagéo da mensagem do Evangelho ao contexto de pobreza do Nor-
te do pais.

As mudancas proporcionadas pelas interpretagdes biblicas nos longos cami-
nhos da Histéria da Recepcdo se deram de um modo bem especifico no Norte do
pais, pois levavam em consideracdo a necessidade do apoio financeiro dos mais
ricos da regido e, portanto, conciliava os interesses de varios grupos sociais.

A interiorizagéo de valores ocorreu no momento em que Pe. Ibiapina incorpo-
rou o mundo social a partir de uma “reabsor¢éo na consciéncia do mundo objetivado
de tal maneira que as estruturas deste mundo véem a determinar as estruturas sub-
jetivas da propria consciéncia” (BERGER, 1985, p. 28). Esse processo, no entanto,
ndo foi mecanico, pois “o0 mundo social (com suas instituicbes, papéis e identidades
apropriados) ndo é passivamente absorvido pelo individuo, e sim apropriado ativa-
mente por ele” (BERGER, 1981, p. 31). Contudo, é vélido ressaltar que “as escolhas
do simbolismo e das significa¢cdes sociais nunca séo aleatérias nem plenamente li-
vres, isso por razdes de eficacia simbdlica e congruéncia psiquica” (GOMES, 1998,
p. 126).

Nesse contexto, a atuagédo de Pe. Ibiapina, apesar de apresentar similarida-
des com outros trabalhos missionérios, teve como diferencial a presenga de beatos
e beatas atuando de maneira crucial em cada uma das instituicdes por ele construi-
das. Além disso, ele em si consiste em uma figura mitificada, uma vez que era capaz
de dar esperanca e alegria para pessoas em situagéo de extrema pobreza e infelici-
dade. Os discursos de beatos e beatas revelam como Pe. Ibiapina era dotado de
carisma e como ele era visto como santo para os individuos que com ele se encon-
travam. A esperanca para os que sofriam e o contato com esse religioso harmoniza-
vam o ambiente.

A situacdo de Seca, no ano de 1877, fez que as reinterpretagdes adquirissem
um carater ainda mais fervoroso pautado na dimensédo de que o sofrimento precisa-
va ser enfrentado com resignacdo e fé. Essa resignacdo é observada no seguinte

trecho da carta de Pe. Ibiapina:
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No meio desse tempo escuro pela tempestade da miséria, estamos tranqui-
los descancados das fadigas de tdo penoza posicdo a sombra da confianca
em Deus e esta confianga nos corrobora o espirito, que nao nos assusta o
futuro, por mais que o espirito por mais escuro e horrorozo que nos pareca,
“Como se pode viver sem Deus?!” E como é forte a confianca nele! Aprenda
os humanos que com Deus se vence mas sem ele € insuportavel a vida. Es-
te quadro visto de longe assombra e de perto entristece o varao mais forte.
E no6s s6 com a vontade de Deus resignados, olhamos a morte sem susto e
sem horror, uma vez que por Deus nos venha ela, pela peste ou pela fome.
Estar na crise penoza, com sinceridade é grande bem de Deus. E como se
estivéssemos na véspera do martirio: S6 em Deus deviamos pensar e pro-
curar mais a Ele unir-nos. Fagamos assim, que 0 nosso martirio sera morrer
a fome e ver morrer os filhos caros sem poder com lagrimas adocgar os la-
mentos da fome e da morte penoza. Mas viva o bom Jesus que nos sacrifi-
caremos no meio de um quadro tdo doloroso (CARTA DE PE. IBIRAPINA,
12 dez. 1877).

E perceptivel como as imagens obscuras do periodo da seca estava unida a
confianca em Deus e em pensamentos de cunho apocaliptico que se regozijavam
por demonstrar uma fé sacrificial capaz de vencer todos os obstaculos. Havia um
imaginario social religioso acalentado pela esperanca no contexto social da seca,
que era tido como um dos principais sustentadculos da “paz social” no Nordeste
(GOMES, 1998, p. 126).

Como j& foi visto, mesmo diante da escassez de alimentos, permaneceu-se
doando tudo para 0os mais pobres. Assim, a construgéo das suas obras dependia da
busca por esmolas dos beatos e da educacdo doméstica determinada pelas mulhe-
res. Envolvidos pelo desejo de seguir os passos do missionario que revelava o
Evangelho de uma forma adequada ao contexto, homens e mulheres contribuiam
para suas obras de acordo com suas condigdes socioculturais, ou seja, envolvidos
por ideias naturalizadas de que papéis sociais cabem aos homens e as mulheres,
sem deixar de levar em consideracgéo ainda a classe social a que pertenciam.

Havia ainda, durante essa grande Seca, uma reinterpretacéo biblica marcada
pela busca pela sobrevivéncia e apelo as pessoas para que contribuissem com suas
instituicdes de caridade. Para tanto, pericopes relacionados a ideia de que a agéo
caridosa era necesséria para adquirir salvagdo eram formas que Pe. Ibiapina utiliza-
va para legitimar seu discurso, como se pode contemplar em um trecho de sua carta

que diz:

E o padre Ibiapina que vos pede uma esmola pelo amor de Deus. “Lembrai-
vos a esmola apaga o pecado e faz achar misericordia na presenca de
Deus: no dia do juizo quando Deus julgar o mundo dira para os da direita:
vinde Benditos do Meu Eterno Pai, vinde receber o premio da gloria que vos
esta preparado por que tive fome, vés me deste de comer; “estive nd e vos
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me vestistes; estive enfermos vds me curastes; estive abandonado, vos me
amparastes”. Aqui lhe perguntardo os escolhidos: Senhor quando foi que
vos vimos assim? Respondera Jesus Cristo com muito amor; Todas as ve-
zes que vos na terra socorrestes aos meus pobres e amados filhos a mim
foi que me socorrestes; é agora o tempo de recompensa.Cristdo dai esmo-
las d’aquilo que poderdes. Nas Santas Cazas a mil e tantas pessoas e todo
este povo reza todos os dias para seus benfeitores (CARTA DE PE.
IBIAPINA, nov., 1877).

Vé-se, a partir de uma analise do discurso, aquilo que Bakhtin (2003) conside-
ra como um enunciado repleto de valor apreciativo histérico, cultural e social. Obser-
va-se também que o locutor (Pe. Ibiapina) se dirige a um interlocutor (Presidente da
Provincia) com o objetivo de sensibiliza-lo. Locutor e interlocutor trazem consigo su-
as ideologias dadas a partir das relagdes sociais tracadas. No caso em questédo con-
firma-se a ideia de Bakhtin (2003) ao afirmar que por tras do discurso do locutor ha
inimeras vozes que clamam por assisténcia social dada a situagéo precéria vigente.
O discurso em questéo, além de contextualizar a situacdo de pobreza e de calami-
dade, traz o argumento religioso pautado numa hermenéutica da recepgdo que é
ressignificado e apropriado ao contexto em questao.

A adequacao de algumas pericopes ao contexto do Norte do pais demonstra
como elas visavam convencer 0s mais ricos para contribuirem com a obra de Ibiapi-
na. Contrariar essas imposi¢des significaria se opor aquilo que é narrado no Evange-
lho. E por isso que a mobilizag&o de todos em prol do bem de todos estava respal-
dada em uma reinterpretacdo da Biblia. A Historia da Recepc¢éo ajuda o(a) leitor(a) a
compreender como, a partir da oralidade, as pessoas vao assimilando as mensa-
gens biblicas de acordo com o contexto em que estéo inseridas.

Nesse contexto, Maria foi reinterpretada e vista nas missdes de Pe. Ibiapina
como modelo de mulher e mentora de suas instituicdes. Assim, percebe-se que ha
uma profunda readequacéo das narrativas biblicas e uma ideia pautada na conquis-
ta territorial propria do periodo colonial, que, neste caso, existe em prol dos mais
pobres.

Diante disso, confirma-se aquilo que se viu no capitulo anterior, ao considerar
Maria como alivio para o sofrimento humano, j& que, como mentora das Casas de
Caridade, ela teve, no imaginario desse grupo, a capacidade de livrar aquelas crian-
¢as dos infortinios da vida.

Analisando as cancdes entoadas durante a inauguragdo das Casas de Cari-
dade, percebe-se ainda a presenca constante de verbos harmonizadores proprios do

Regime Noturno. O préprio convite ao louvor reflete uma 6tica durandiana, uma bus-
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ca por tranquilizar o ambiente. Assim, a notéria esperanca proporcionada pela cons-
trucdo das Casas de Caridade torna-se perceptivel na presenca de um imaginario
messianico latente.

O coragéo de Maria e o coragéo de Jesus sao figuras arquetipais observadas
contundentemente nos versos entoados na inauguragao das Casas de Caridade e
revelam um imaginario pautado em figuras sacralizadas e vistas constantemente
como salvacao para os infelizes. Tais imagens, utilizadas como depositérias de es-
molas, revelam que a caridade é feita em favor de figuras tidas como santas.

Esses arquétipos marcam um imaginario heroico que revela a luz em detri-
mento das trevas, proprio do Regime Diurno. A auréola que ambos carregam traz
consigo a ideia de ascensdo aos céus em detrimento do inferno. Enfim, figuras que
marcam o sagrado em detrimento do profano.

Certamente a imagem da coroa e da auréola, cristd ou budista, parece de
fato ser solar. O mesmo acontece com a tonsura dos clérigos e a coroa das
virgens, a primeira existindo ja entre os padres egipcios do sol que tém
também uma significacdo. Bachelard desvela bem o verdadeiro sentido di-
namico da auréola que pouco toma consciéncia de sua claridade... a auréo-

la realiza uma das formas de sucesso com resisténcia a subida (DURAND,
1997, p. 151).

A figura de Maria nesse contexto, além de ser sinal de esperanga, é vista co-
mo modelo de obediéncia, siléncio e castidade que precisava ser seguido pelas mu-
Iheres. Os nomes da mée de Jesus que se faziam presentes no discurso de Pe. Ibi-
apina eram: Virgem Maria, Maria Santissima e Imaculada Concei¢do. Todos eles
refletem a visdo dela como modelo de mulher e como sinal de pureza para as outras
mulheres. A imagem de Maria se contrapde, de maneira significativa, a figura de
Eva. Tal ideia penetra no imaginario desse grupo a partir do dogma da Imaculada
Conceicdo, tdo enfatizado nesse periodo.

O incentivo a oracao do rosério por parte de Pe. Ibiapina revela aquilo que ja
foi visto, numa otica durandina, em outras sociedades, ou seja, o ideéario de ciclici-
dade e harmonia, que tem como objetivo a transformacédo do sofrimento na gléria de
Jesus. Esse sofrimento certamente esté correlacionado ao contexto de pobreza ex-
trema vivenciado pelas suas instituicbes de caridade. Em uma releitura do contexto
em questao, percebe-se a busca de transformar o sofrimento em paz interior, pensar
em dias melhores nos momentos obscuros e de dor intensa.

Essa peculiaridade da leitura do Evangelho adequada ao contexto brasileiro

permite que se observe concretamente o imaginario religioso presente no trabalho
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missionario de Pe. Ibiapina. A compreensdo do contexto historico se faz basilar na
compreenséo dessa dinamicidade presente na sociedade que traz Maria como mo-
delo de mulher de maneira diferenciada, porém, sem deixar resquicios do sentido de

ser catolico presente em toda constituicdo do pais.

2.4 PE. IBIAPINA, SEUS DISCURSOS E PRATICAS FUNDAMENTADAS NA
MARIOLOGIA

A analise do capitulo em questdo, a luz dos tedricos mencionados no capitulo
anterior, proporcionou ao leitor uma ideia concreta de como as relacdes de género
se ddo em um contexto sociocultural e de como fundamenta o imaginario de Pe. Ibi-
apina e das Irmés de Caridade.

A forma como o catolicismo estava arraigado na vida das pessoas contribui
para a compreensdo da visdo de mundo dos individuos que conviveram com Pe.
Ibiapina. Da mesma forma, a maneira como Pe. Ibiapina conhece as “vérias versdes”
do catolicismo e consegue interagir com cada uma delas determinou a maneira co-
mo foi conduzida sua atuacéo missionaria.

Havia notoriamente um campo de tensdes estabelecido na sociedade com
que Pe. Ibiapina buscou dialogar. Padre Ibiapina adequou o catolicismo popular'®
ao seu campo de atuagao, ao solicitar que fossem depositadas esmolas nas ima-
gens da Igreja. Conhecendo as rela¢cdes marcadas pelo compadrio desse periodo,
ele fez com que, a medida que os mais necessitados unissem for¢as para a constru-
¢éo de obras sociais, os mais ricos o ajudassem financeiramente.

Houve uma adequacgé@o do missiondrio ao campo em que ele atuou. Foi so-
mente a partir desse didlogo com os agentes dominantes que Pe. Ibiapina exerceu
uma autonomia relativa nas provincias do Norte do pais.

Sua autonomia relativa, exercida e dialogada com seus interlocutores, tinha
um imaginario especifico em relagéo as praticas sociais de homens e mulheres. Es-
se imaginario estava pautado na visdo de mundo catdlica, sendo Maria uma figura

importante nesse periodo como alvo de devogdo e como alvo a ser seguido. Ela, a

3 O presente texto quando se refere ao catolicismo popular esta voltando-se para “a vitalidade da

imaginacao popular que longe da aderéncia a principios refletidos soma o sentido comum de seus
conhecimentos, crencas religiosas e expressofes rituais proprias e espontaneas, que mantém vivas
suas convicgles e esperancas ou sua saude mental e corporal” (DAVID, 1994, p. 19). Oliveira (1983,
p. 113) define catolicismo popular como “conjunto de representacdes e praticas religiosas os catélicos
gue ndo dependem da intervengéo da autoridade eclesiastica para serem adotadas pelos fiéis”.
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mée das dores, foi notoriamente mencionada em seus discursos como padréo a ser
seguido por todas as mulheres.

Analisando os papéis sociais de género desse periodo, percebem-se, a partir
da sua misséo, que os homens eram legitimadores do ato externo ao serem convi-
dados a participar como sujeitos ativos das cerimdnias de inauguracao de cada uma
das instituicbes e serem seus provedores. Em tais cerimonias, as mulheres deveriam
prestar juramentos aos homens de exercerem seus trabalhos domésticos nas insti-
tuicdes com afinco. Logo, reforga-se a ideia do homem como provedor externo e da
mulher como aquela que deve dar assisténcia interna, exercendo trabalhos domésti-
Ccos.

Padre Ibiapina foi um sujeito ativo nessa sociedade, pois criou um modelo de
missdo que, apesar das similaridades com a dos sacerdotes belgas, franceses e ita-
lianos, envolveu mulheres da propria regido que passaram a receber o titulo de Bea-
tas e, posteriormente, de Irmas de Caridade.

Irmés de Caridade e Beatos tiveram uma atuagao ainda mais contundente du-
rante a seca de 1877, por ter sido um periodo em que Pe. Ibiapina estava paralitico
e ndo conseguia ir pessoalmente as suas instituicbes, dando-lhes auxilio financeiro.
A maior dificuldade enfrentada por ambos, contudo, foi certamente a morte de Pe.
Ibiapina. Isso ocorreu porque Pe. Ibiapina ndo havia designado ninguém para liderar
as suas instituicbes. Ap6s sua morte, Pe. Ibiapina passou a ser concebido como
santo por todos eles. Essa situacdo é compreensivel mediante o pensamento desse
grupo em relag&o ao catolicismo e & sua figura como exemplo de esperanca de dias
melhores.

Para apresentar o perfil dessas agentes religiosas, bem como o lugar por elas
ocupado no campo catdlico, dedicar-se-a o proximo capitulo. Nele, as mulheres se-
réo vistas em dialogo com outras religiosas que atuaram nesse mesmo periodo e
serdo contempladas a partir de uma andlise de sua funcdo social narrada no Estatu-

to, nas Maximas Morais, nas Cartas e nos trechos do VRC.
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CAPITULO 3 - ENTRE IRMAS DE CARIDADE E BEATAS: A MARIOLOGIA
CLASSICA COMO FUNDAMENTADORA DE PRATICAS SOCIAIS

No primeiro capitulo, destacou-se a necessidade de reconhecer as identida-
des de género a partir do contexto sociocultural de cada grupo que se almeja estu-
dar. Pensando nessa abordagem, dedicou-se o segundo capitulo a um estudo de
Pe. Ibiapina e de seu contexto sociocultural, observando-se as relagbes de género
existentes. Como complemento ao que ja foi analisado, dedicar-se-a este ultimo ca-
pitulo a uma articulagdo mais ampla correlacionada a assuntos mais conjunturais
(MATOS, 2000), ou seja, tratar-se-a4 aqui do cotidiano das Irmés de Caridade e da
maneira como Maria, nos moldes tradicionais, foi modelo de mulher para essas ir-
mas.

Na busca por compreender o estudo desse grupo em sua especificidade, se-
ra abordada a situacdo da mulher no Brasil colonial e imperial e, concomitantemen-
te, a relagcdo das religiosas nordestinas com as 0rfés, os beatos e Pe. Ibiapina. Pre-
tende-se, com tal abordagem, atentar para um mundo de “invisiveis” que ndo podem
deixar de ser considerados como construtores e construtoras da realidade
(BANDEIRA, 2003). A importancia dessa analise esta nha maneira como o papel das
mulheres

tem sido, normalmente, oculto pelos valores padronizados, que o classifi-
cam como atividade informal, desprovido de relevancia, ndao reconhecendo
a complementaridade que essa representa para a atividade classificada de

formal, que, de outro modo, necessitaria encontrar outro lastro para se man-
ter (BANDEIRA, 2003, p. 26).

A situagéo de silenciamento em relagdo aos estudos das mulheres nos faz re-
lembrar a afirmativa de Beauvoir (1970), ao considerar que as mulheres tomaram
parte da elaboragcdo do mundo quando ele ainda pertencia aos homens. Assim, até
mesmo as conquistas femininas foram pelos homens consolidadas®*.

A propria natureza da histéria politica cientifica dava uma idéia falsa da oni-
presenca do género (a historia tratava de homens apenas e indubitavelmen-

te ndo de mulheres) e de sua invisibilidade (a histéria tratava da verdade
universal ndo de homens) no século 19 (SMITH, 2003, p. 281).

134 veja-se item 1.1.2.
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A invisibilidade das mulheres presente entre os estudiosos de vérias areas do
conhecimento instiga a se buscar uma analise aprofundada sobre as Irmés de Cari-
dade, agregando-as a um estudo de outros sujeitos historicos, uma vez que as mu-
Iheres ndo vivem isoladas do mundo, mas estabelecem (inter)relagdes/conexdes
com novos ordenamentos sociais. E fato que, tal como as mulheres dos Recolhi-
mentos do Sudeste no Brasil Colonial*®®, as Irmas de Caridade apresentam vozes
que “soam baixinho, descontinuas e abafadas pelo farfalhar dos hébitos, prisioneiras
da memodria e dos sentimentos que as conduziram a reclusdo” (ALGRANTI, 1993, p.
5), pois ha uma escassez de fontes contendo relatos sobre elas. O silenciamento
das fontes é compreensivel pela estrutura patriarcal do grupo, j& que em sociedades

de estrutura patriarcal**

, 0 preconceito androcéntrico tende a fazer com que a vida
feminina seja invisibilizada do ponto de vista linguistico, colocando a mulher do pon-
to de vista conceitual & margem da antropologia geral.

Assim, ao se dar visibilidade as Irmds de Caridade, serdo revelados novos
femininos e masculinos®®’, outras falas serdo recuperadas, abrindo-se possibilidades
para resgatar outras experiéncias (MATOS, 2002). Esse olhar diferenciado sobre o
feminino frutificou e permitiu que se descobrissem novos sujeitos sociais, favorecen-
do a incluséo das mulheres nas pesquisas (MATOS, 2002). Cabe aqui, portanto, ver
além da superficie e pensar no caminho “rumo ao que ndo pode ser visto, ao interior
invisivel da verdade histérica” (SMITH, 2003, p. 297). A andlise desses novos femi-
ninos e masculinos é possibilitada ao se pensar a partir da capacidade dos pesqui-
sadores(as) de compreender além dos limites dos individuos, dos povos e dos tem-
pos (GADAMER, 2010).

A compreensédo do papel sociocultural desempenhado pelas Irmés de Carida-
de é, portanto, basilar na presente tese, tendo em vista que é a partir desta analise
que se tem a dimenséo do sentido da Mariologia Classica para a vida dessas Irmas
de Caridade. De antemao, € importante ressaltar que,

A devocgéo a Maria, introduzida no Brasil pelos meados do século XIX, teve
grande penetracdo no misticismo popular brasileiro. Por essa época, foi in-
troduzida a devogcédo do més mariano, que inicialmente, em algumas provin-
cias, aconteceria no comeco da primavera. O culto a Mae de Jesus ja era

uma tradicdo da religiosidade brasileira, mas se intensificou com a procla-
macao do dogma da Imaculada Conceigdo, em 1854. Por volta dos anos de

1% Veja-se item 3.1.1

% veja-se item 1.1.3
137 Compreende-se aqui como novos femininos e masculinos o olhar inovador para um grupo que se
pretende analisar de formas diferenciadas, ou seja, as Irméas de Caridade.
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1860, a devocgéo a Maria era tao forte no costume religioso do povo que se
dizia “ndo hé lugar, por obscuro e desconhecido que seja, que na tega neste
més (de maio) um céantico, um hino de amor a esta rainha das Virgens”
(BANDEIRA, 2003, p. 68-9).

A contextualizagdo desse culto mariano introduzido no Brasil e perpetrado
nas praticas sociais das Irmas de Caridade nos permitird ter uma melhor compreen-
sao do diferencial e das similaridades existentes entre as Irmas de Pe. Ibiapina e as
religiosas de sua época, bem como permitird o conhecimento das motivacdes que
levaram Pe. Ibiapina a contar com o apoio de mulheres da regido por onde ele per-
correu, criando Estatutos e Maximas Morais que, em muito, se assemelham as re-
gras de alguns Recolhimentos desse periodo.

A andlise intrinseca do cotidiano das Irméas de Caridade, seus valores e espe-
cificidades se faz necessaria por se considerar a existéncia de uma verdade interior
em cada grupo que demanda a apuracdo e 0s acréscimos aos vestigios de aconte-
cimentos e fatos por nos pesquisados (SMITH, 2003). A andlise da chamada verda-
de interior possibilita uma compreensdo de como as Irmas de Caridade traziam em
seu intimo valores da Mariologia Classica como rio subterraneo, uma vez que, noto-
riamente, tais valores serviram de base para as normas de conduta por elas segui-
das.

Apo6s uma analise minuciosa do contexto sociocultural em que estavam inse-
ridas as Irmas de Caridade, buscar-se-4 demonstrar como a figura de Maria, ideali-
zada pela Mariologia Classica, foi capaz de fundamentar as préticas sociais de tais
mulheres que eram vistas pelo proprio Pe. Ibiapina como modelo de santidade.

Enfim, este capitulo apresentara meios para o desenvolvimento de uma anali-
se, partindo-se da categoria analitica de género, sobre o papel social das Irmas de

Caridade de Pe. Ibiapina nas suas instituicbes e na prépria sociedade nordestina.

3.1 ENTRE BRANCAS ESPOSAS E MULATAS CONCUBINAS: TECENDO
ANALISES SOCIOCULTURAIS DE GENERO NO CONTEXTO BRASILEIRO

A analise da fungéo social da mulher no Brasil Colonial e Imperial esclarecera
que papel desempenhavam as Irmas de Caridade no Norte do pais e de que forma a

atuacdo social de cada uma delas dava sentido a sua existéncia. Mais que isso, a



137

partir desta analise, poder-se-a observar as possiveis similaridades com as ordens
religiosas desse periodo™®,

Essa abordagem se faz fundamental ao se considerar que “é a partir dos tra-
balhos sobre a familia no periodo de escraviddo, do sistema de casamento e das
praticas cotidianas e sexuais, bem como do papel da maternidade, que se encon-
tram as contribuicbes mais reveladoras sobre as mulheres da colénia” (ALGRANTI,
1993, p. 58).

Tal abordagem, portanto, fard “elucidar as complexas relacfes de poder nas
guais mulheres e homens, negras e brancas, membros das classes baixas e das
classes dominantes estdo envolvidos” (NUNES, 1994, p. 95). De anteméao, destaca-

se que, na sociedade patriarcal,**

O corpo das mulheres néo lhes pertence. Na familia, ele pertence a seu ma-
rido que deve “possui-lo” com sua poténcia viril. Mais tarde, a seus filhos,
gue as absorvem inteiramente. Na sociedade, ele pertence ao senhor. As
mulheres escravas eram penetraveis ao seu bel prazer (PERROT, 2005, p.
447).

Ao serem esposas e mdaes, as mulheres brancas e europeias seguiam um
grande numero de regras e privagdes que lhes eram impostas pela sociedade patri-
arcal. Isso ocorria porque, entre 0s valores morais impostos as mulheres, na socie-
dade judaico-cristd, estava o pensamento de que “as mulheres deveriam ser sub-
missas aos homens, fiéis e honradas, independente do status ou do destino de cada
uma” (ALGRANTI, 1993, p. 110). Os maridos dessas mulheres, limitadas a esfera do
lar, mostravam-se dominadores e voluntariosos no exercicio da vontade patriarcal.
As mulheres, por sua vez, de uma maneira geral (PERROT, 2005; NUNES, 1997;
ALGRANTI, 1993), apresentavam-se como fiéis submissas e recolhidas ao dominio
masculino. As mulheres foram consideradas “enquanto méaes e esposas, 0 recepta-
culo das tradigbes culturais e das virtudes morais que se desejava transmitir aos co-

lonos, para que desempenhassem os esperados papéis de suditos fiéis e bons cris-

138 A contextualizagdo sociocultural do Brasil se faz necessaria ao se considerar época como recorte

a partir do qual se configura uma nova época. “As épocas da histéria diferenciadas pelo historiador
enraizam-se em varias experiéncias epocais e no fundo devem comprovar-se nelas” (GADAMER,
2002, p. 163).

1% Apesar de se reconhecer a submissdo feminina de grande numero de mulheres no periodo
colonial, € necessario estar atento a multiplicidade dos comportamentos femininos, tendo em vista
gue a condicéo de vida de tais mulheres percorre “os limites entre o espaco publico e o privado, e as
fronteiras estabelecidas por uma sociedade onde condicéo legal, econdmica e diferenciacdes raciais
entre as personagens eram fatores extremamente significativos. Mas isso nao equivale a dizer que as
mulheres brancas ou negras, ricas ou pobres buscassem formas distintas de solucdo para seus
problemas, ou assumissem papéis sempre necessariamente opostos” (ALGRANTI, 1993, p. 61).
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tdos” (ALGRANTI, 1993, p. 53). A tarefa mais importante das mulheres era a procri-
acéo (DEL PRIORE, 2011).

Diante dessa situagdo de submissdo vivenciada pelas mulheres de origem
portuguesa’®, elas tinham, como forma de garantir a sua legitimagdo social, a ma-
ternidade proporcionada pelo casamento ou a vida religiosa permitida pelo seu en-
clausuramento em conventos, casas ou recolhimentos. De um modo geral,

Com variantes, o século 19 repete este duplo discurso da incompeténcia
publica e sobretudo politica das mulheres e de sua adequacdo a familia,
sua vocacgdo natural. Dois grandes tipos de argumentos cimentam este raci-
ocinio: 0 argumento a natureza e da utilidade social (PERROT, 2005, p.
460).

Antecedendo a reflexdo de Perrot (2005), Beauvoir (1970) destaca como as
relagBes sociais eram naturalizadas e justificadas pelas caracteristicas bioldgicas de
homens e de mulheres. A partir dessa ideia, pode-se observar como as relagdes en-
tre homens e mulheres no contexto brasileiro foram definidas por um rigoroso senso
de territorialidade de modo que, & mulher caberia voltar-se exclusivamente para o
mundo domeéstico, enquanto o homem tinha como atribuigcdo principal a responsabi-
lidade com as esferas produtivas.

Portanto, na sociedade patriarcal, a virilidade, a provisao financeira do lar e a
pertenca a esfera publica masculina se contrapunham consideravelmente ao carater
cativo do corpo das mulheres que estavam condenadas ao seu préprio sexo. As
identidades de género eram bem fundamentadas no contexto brasileiro colonial e
imperial (PERROT, 2005; BEAUVOIR, 1970).

Caberia, na légica patriarcal desse periodo, aos homens, de maneira geral,***
0 autocontrole, a transparéncia, a autenticidade e a serem representantes da univer-
salidade (SMITH, 2003). E por isso que, ao analisar o século XIX, Perrot (2005, p.
459) destaca que,

A distingdo do publico e do privado é ao mesmo tempo, uma forma de go-
vernabilidade e de racionalizacao da sociedade no século XIX. Em linhas

gerais, as “esferas” sdo pensadas como equivalentes dos sexos e jamais a
divisdo sexual dos papéis, das tarefas e dos espacos foi levada tdo longe.

19 | embrando que “as mulheres negras era reservado o direito de serem convidadas para a

fornicacdo e ao trabalho, e 0 casamento apenas as mulheres brancas e estas por sua vez s6 eram
procuradas para procriagdo, enquanto eram as negras as procuradas para os prazeres e fantasias
dos senhores escravocratas” (SILVA, 2012, p. 95).

11 O pensamento patriarcal desse periodo corresponde & postura do historiador do século XIX ao se
dedicar aos estudos das relagdes sociais sem levar em consideracgdo as identidades de género.
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Aos homens, o publico, cujo centro é a politica. As mulheres, o privado, cujo
coracao é formado pelo doméstico e a casa.

Nesse contexto cuja esfera doméstica era vivenciada intensamente pelas mu-
lheres, a abnegacéao e a fragilidade eram caracteristicas fundamentais para se torna-
rem esposas, donas de casa e maes. Assim, a “naturalizacdo das mulheres, presas
a seus corpos, a sua funcéo reprodutora materna e doméstica e excluida da cidada-
nia politica em nome desta mesma identidade, traz uma base biol6gica ao discurso
paralelo e simultaneo da utilidade social” (PERROT, 2005, p. 470). Nesse periodo,

controlado o prazer, o sexo no casamento virava débito conjugal e obriga-
¢ao reciproca entre os conjuges. Nega-lo era pecado, a ndo ser que a solici-
tacdo fosse feita nos dias proibidos, ou se a mulher estivesse muito doente.

Dor de cabeca nédo valia. O que se procurava € cercear a sexualidade, re-
duzindo ao minimo as situacdes de prazer (DEL PRIORE, 2011, p. 43).

A visdo da esposa como aquela que tinha a fungéo de procriar, ndo devendo
tratar o sexo como algo prazeroso, contrastava com a possibilidade dos homens em
manter relagdes de concubinato com suas escravas e servas'*. Assim, as mulheres
brancas tinham a fungéo restrita da maternidade. De um modo geral, “a figura ideal
da mulher honrada, no século XVIII, é, portanto, daquela que controla seus maus
instintos e, recatada, oculta seu corpo ciente das paixdes que € capaz de desenca-
dear” (ALGRANTI, 1993, p. 120). Essa imagem, conforme a autora, foi consagrada
no século XIX de maneira definitiva.

A importéncia da religido em tais identidades de género estabelecidas esta na
maneira que “a condigéo social das mulheres e dos homens — preside a estruturagao
de suas atitudes e de seus comportamentos religiosos” (NUNES,1994, p. 95). Essa
situagéo é justificavel pela maneira que a religido tem a capacidade de naturalizar as
praticas sociais. No caso especifico do contexto brasileiro, percebe-se que a Igreja
Catdlica

atravessa a sociedade de ponta a ponta, modela comportamentos, define
valores, estabelece normas de condutas aceitaveis, recorta o tempo das
festas e o tempo do trabalho, pune as infracdes. Trata-se, porém, de um ca-

tolicismo modelado pelas condicBes especificas da sociedade brasileira co-
lonial e escravista da época (NUNES, 1994, p. 98).

Conhecendo a maneira pela qual a Igreja Catolica moldou o comportamento

conjugal de homens e mulheres, parte-se para uma andlise da vida religiosa femini-

142 vN&o houve, no Brasil, uma familia escrava. A forma de unido mais difundida entre a maioria da
populacdo — as brancas pobres, as indias e as negras escravas ou livres — foi 0 concubinato”
(NUNES, 1994, p. 97).
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na no Brasil Colonial e Imperial como forma de compreender a legitima¢éo social
daquelas que, ao invés de esposas e maes dedicadas, foram religiosas piedosas

e/ou mulheres enclausuradas.
3.1.1 Entre o Claustro e o Convento: a vida religiosa feminina no Brasil

Educadas para cuidar da casa, costurar, bordar e cuidar dos filhos, algumas
mulheres viam nos conventos e nos recolhimentos uma fungéo libertadora, pois a
partir deles conseguiam se livrar de casamentos quase sempre indesejados sem ter
a sua legitimidade social comprometida (NUNES, 1997; AZZI, 1983).

Contudo, a op¢éo, por ser religiosa, sofria grandes ressalvas pelos portugue-
ses no periodo colonial pela necessidade de se garantir o crescimento, a permanén-
cia e a hegemonia da minoria portuguesa nas terras conquistadas (AZZI, 1983). Ha-
via, até meados do século XVIII, uma visao de que “a formag¢do de uma populacao
mestica, sem o contrapeso de uma populagdo branca, de raizes lusitanas, seria pe-
rigosa e inquietante para os projetos da Col6nia” (NUNES,1997, p. 484). Encontran-
do tais ressalvas, alguns pais enviaram suas filhas em busca do Recolhimento da
Encarnagéo localizado em Portugal (AZZI, 1983).

Como forma de impedir que tal situagédo fosse continua, o decreto de 1732'*®
proibiu jovens solteiras de irem para Portugal, a fim de garantir a presenga de mu-
Ilheres brancas em territério brasileiro (AZZI, 1983).

Os “donos do poder™**

, NO entanto, pressionaram a Coroa pela aprovacao de
atuacao dos conventos no Brasil, alegando as dificuldades de suas filhas em encon-
trarem um marido rico ou detentor de algum cargo importante (AZZI, 1983).

Nesse periodo, o grande dote necessario para casar uma filha no interior da
classe senhorial representava um prejuizo para a manutengéo e o crescimento fami-
liar. A presséo dos senhores faz observar, mais uma vez**, a presenca de varios

agentes dominantes presentes na sociedade que foram capazes de interferir nas

% O decreto de 1732 proibia a saida de mulheres para o reino, sem a prévia autorizacdo da Coroa, o

objetivo era fazer com que elas permanecessem no Brasil e casassem para povoar a terra (AZZI,
1983; ALGRANTI, 1993).

144 «0 coronel dominava todos os setores da vida do povo e procurava também exercer influéncia
sobre a Igreja. Muitas matrizes e capelas tinham sido doacgdes antigas de grandes proprietarios, que
reservavam para si e seus descendentes a administracdo da Igreja” (BANDEIRA, 2003, p. 53).

145 Rever item 2.2, no qual se identifica a presenca de agentes dominantes no catolicismo brasileiro,
dando destaque ao Estado, a Igreja e aos senhores de engenho.
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decisdes tomadas pela Coroa'*

. Além disso, revela como “a historia das instituicdes
religiosas femininas no periodo colonial € uma historia de resisténcia dos colonos a
politica metropolitana de incentivo ao casamento e, em Ultima instancia, ao povoa-
mento” (ALGRANTI, 1993, p. 64).

Endossa-se a ideia compartilhada no capitulo inicial*’

sobre como algumas
praticas sociais associadas ao feminino estdo muito mais ligadas a uma construcao
sociocultural do que naturalmente ligadas ao sexo. Além disso, tal situacdo tende
por justificar a subordinagéo das mulheres aos homens (AGUIAR, 2007). Isso ocorre
porque cada época e cultura sdo capazes de produzir dispositivos especificos
(CORREA,1996). No contexto brasileiro colonial, a situagio n&o poderia ser diferen-
te, & por isso que

A metrépole resistia, mas os pedidos ndo deixavam de chegar da parte da

coldnia, principalmente dos chefes de familia da classe senhorial. Para es-

ses, 0 interesse imediato era garantir e aumentar o seu poder pessoal na

propria sociedade colonial, em termos sociais e sobretudo econdmicos
(AZZ1,1983, p. 27).

Uma forma de solucionar parcialmente tal problema foi a criagéo de recolhi-
mentos*® gue, mesmo nao reconhecidos canonicamente, eram mais aceitaveis pela
Coroa. Tais recolhimentos viviam na expectativa de serem transformados em mos-
teiros, a fim de garantirem sua legitimidade institucional. “Locais de multiplas fun-
¢Oes os recolhimentos da Colbnia abrigavam devotas e religiosas, meninas para se-
rem educadas e mulheres tidas como desonradas” (ALGRANTI, 1993, p. 205). “Eles
serviam como forma de preencher as lacunas que a proibicdo de conventos acarre-
tavam [...]" (ALGRANTI, 1993, p. 72). Havia, portanto, nesse periodo:

1. Recolhimentos para meninas: destinados, no projeto inicial jesuitico, a
educacdo de meninas indigenas junto a matronas virtuosas. Depois
serviram a meninas lusas, 0Orfas, ou separadas por algum motivo da fa-
milia a ideia do casamento.

2. Recolhimentos para mocgas ou mulheres decaidas, rejeitadas pela soci-
edade, mas com desejo de regeneracdo. Eram conhecidas como mada-
lenas

148 £ valido destacar que, no periodo colonial, havia aquelas mulheres que se voltaram contra sua

propria familia por almejarem a vida religiosa, mas também aquelas que lutaram para nao seguir a
vocacao religiosa (ALGRANTI, 1993).

Y7 Rever item 1.1.2.

48 Alguns exemplos de recolhimentos surgidos nesse periodo sdo: o Recolhimento de Santa Tereza,
em Sao Paulo, e o Recolhimento das Macaubas, em Minas Gerais (ALGRANTI, 1993, p. 69-70). “Os
recolhimentos, embora ndo encantassem por ndo conferir prestigio as familias mais abastadas, por
ndo ser um convento onde se pudessem fazer votos, tornaram-se um paliativo para uma nova socie-
dade que se formava no Pernambuco do Setecentos e que ndo pretendia misturar seu sangue com
os representantes de camadas sociais inferiores” (ALMEIDA, 2005, p. 195).
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3. Recolhimentos de mulheres desejosas de uma vida mais piedosa na
oracdo e na peniténcia. Tinham um modo de vida analogo ao das Or-
dens Terceiras mais observantes. Nao aspiravam a vida religiosa por is-
so viviam sem habito religioso, sem observancia de clausura ou de uma
regra. Muitas eram vilvas ou abandonadas pelos maridos

4. Recolhimentos de mulheres destinadas a vida monastica. Organiza-
ram-se ja nos moldes conventuais, com habito religioso, clausura e vo-
tos particulares, esperando serem reconhecidas posteriormente pela
Coroa, 0 que raramente aconteceu (AZZI, 1983, p. 30).

A variedade de oportunidades de legitimac&o social feminina oferecida pelos
recolhimentos do periodo colonial permite considerar como esses locais eram capa-
zes de dar nomia social para as mulheres. Algumas delas, arrependidas de seus
pecados, viam nos recolhimentos a oportunidade de recuperar a imagem idealizada
pela sociedade de “mulher honrada”, cujos valores estavam pautados na obediéncia,
no siléncio e na castidade.

Os recolhimentos, que davam novo sentido & vida de um grande namero de
mulheres, consistiam, numa O6tica bourdiana, em agentes dominantes, por serem
capazes de exercer uma autonomia relativa da sociedade, tendo em vista que aco-
lhiam mulheres de distintas classes sociais e satisfaziam o interesse das classes
senhoriais por justificar moralmente o fato de suas filhas néo se casarem por terem
optado pela vida piedosa.

Contudo, a situacdo sofria sensiveis modificacbes no caso especifico dos
conventos, pois estes ndo admitiam mulheres de diferentes etnias e classes sociais,
j4 que a exigéncia de “pureza de sangue” para o ingresso™*® significava sua interdi-
¢éo para mesticas e para filhas de judeus, os chamados “cristdos novos”. Dado esse
elitismo, em que somente as filhas de familias social e politicamente ditas importan-
tes eram admitidas como religiosas, ter uma filha no claustro tornava-se fator de
prestigio social (NUNES, 1997). Além disso, tais conventos permitiam a presenca de
escravas e servas, tendo em vista que as mulheres brancas ndo deveriam jamais

realizar atividades “pesadas”. E importante destacar que,

149 Em se tratando de locais onde mulheres tinham posses financeiras consideraveis, varios conven-

tos serviam como locais em que muitos homens ricos conseguiam empréstimos. Por se tratarem de
instituicdes religiosas femininas que faziam voto de pobreza e estavam submissas ao poder masculi-
no, nao se faziam cobrancas posteriores, resultando em perdas financeiras consideraveis por parte
das religiosas (AZZI, 1983). E valido ressaltar que “as casas de reclusdo femininas, os recolhimentos,
constituiam-se, assim, em fontes de empréstimos a juros, em nada se diferenciando dos conventos
reconhecidos canonicamente. Ricos em terras e escravos, 0s senhores de engenho, muitas vezes,
careciam de capital liquido para movimentar seus negdécios, e, na coldnia, ndo havia bancos. Nessa
situacdo, nao era desprezivel a importancia dos recolhimentos como fonte de recursos financeiros”
(ALMEIDA, 2005, p. 196).
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O grande promotor da vida religiosa feminina no Norte e Nordeste foi Mala-
grida, missionario jesuita. Fundou em Igaracu, Pernambuco, o Recolhimen-
to do Sagrado Coracdo de Jesus e em S&o Luis do Maranhdo o Recolhi-
mento das Ursulinas do Sagrado coracdo, aberto em 5 de julho de 1752, e
tendo anexo um educandario para mocas. Esses dois recolhimentos, po-
rém, nao receberam aprovacao régia para erigir-se em mosteiros (AZZI,
1983, p. 38)*.

Os conventos™?, contudo, s6 foram efetivamente permitidos em meados do

153

século XIX™?, uma vez que a romanizacdo'® teve um significado especial para a

vida das religiosas no Brasil; pois, conforme Nunes (1997), a necessidade de um
publico décil as novas normas tornava as mulheres um alvo privilegiado da acdo da
Igreja.
Essa hegemonia feminina do culto notado nas Ultimas décadas do século
XIX néo significou a promocédo das mulheres dentro da instituicdo catdlica,
pois essa insistia numa rea¢do ao movimento feminino dentro das Igrejas,
restringindo ao maximo as suas atuacfes, mas também estabelecendo os
limites de suas condutas ao impor um codigo moral que era nitidamente os

valores da Igreja que se desejava introduzir e reproduzir através das mulhe-
res (BANDEIRA, 2003, p. 63).

Sobre os tipos de trabalho desempenhados nessas instituicdes, percebe-se
que, diferentemente das freiras enclausuradas do periodo colonial, elas tiveram em
seu projeto alguma forma de atuac¢é&o social; sua imagem foi a da “irméa de caridade”
boa, solicita, atuante e dedicada aos necessitados™* (NUNES, 1997, p. 492). “Pere-
grinas ou reclusas, ndo ha um modelo rigido de beata na Coldnia” (ALGRANTI,
1993, p. 91). Essa atuacéo social se dava de forma contundente porque,

Na mentalidade que prevalecia, do conformismo, a esmola era um dever de
caridade, favorecendo a auséncia do Estado na organizacdo da sociedade,
resultando que os 6rgdos de assisténcia aos pobres e doentes estavam
guase todos nas maos de particulares: as misericordias, os asilos, os orfa-

natos, os leprosarios, os hospicios de alienados, os hospitais inspiravam-se
todos nesse profundo sentimento caritativo (BANDEIRA, 2003, p. 66).

1% Em 1750, Malagrida expressou ao rei o desejo de fundar no Brasil recolhimentos de convertidas e

meninas, e seminarios em que se criasse a mocidade com os bons costumes, educacgéo e doutrina
de que tanto o Estado precisava (ALGRANTI, 1993).

%1 No Império, duas congregacdes femininas iniciam aqui suas atividades: as filhas de caridade, em
1849, e as Irmas de Sao José e Chambéry, em 1858 (NUNES, 1997). “Entre 1872 e 1920, cinquenta
e oito congregacbes europeias se estabelecem em terras brasileiras, outras 19 também séo fundadas
no Brasil por essa época. O trabalho educativo nos colégios, o cuidado dos doentes, das criangas e
dos velhos em orfanatos e asilos constituiram suas principais atividades” (NUNES, 1997, p. 492).

152 N30 se pode deixar de ponderar sobre a existéncia de conventos professos no Brasil, a partir de
1750, ou seja, o Convento da Ajuda e o Convento de Desterro.

153 Rever item 2.2.

1% As mulheres que buscavam auxiliar os pobres e que, concomitantemente, tinham posturas
peculiares as freiras enclausuradas eram também denominadas de beatas (ALGRANTI, 1993, p. 91).
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Na busca por compreender a especificidade do funcionamento das Casas de
Caridade do Pe. Ibiapina, em um contexto favoravel & construcdo de uma rede de
caridade, e de ajuda aos mais pobres cuja figura mais requisitada eram as chama-
das Irmas de Caridade, serdo analisadas adiante as normas de conduta dessas ins-

tituicOes.

3.2 NORMAS DE CONDUTA NAS CASAS DE CARIDADE: UM OLHAR SOB O
ESTATUTO E AS MAXIMAS MORAIS

A compreensdo do funcionamento interno das Casas de Caridade construi-
das por Pe. Ibiapina se faz necessaria para que se possa apresentar a fungéo social
das Irmés de Caridade nessas instituicdes. Essa busca pela andlise institucional é
justificavel porque, conforme Algranti (1993), ela permite conhecer as imagens e as
representagdes sobre as mulheres que ali viviam.

Escritas por Pe. Ibiapina, as regras do Estatuto, das Maximas Morais e do
Regulamento Interno, tais como outras instituicdes contemporéaneas as suas, “cor-
respondiam as imagens ideais que os homens tinham sobre a conduta das mulhe-
res” (ALGRANTI, 1993, p. 109).

De inicio, observa-se que as regras existentes nas Casas de Caridade da-
vam legitimidade as instituicdes de Pe. Ibiapina, pois nelas encontram-se afirmacgdes
tradicionais que assumiam o carater de provérbio, no sentido bergniano, e que foram
determinantes nas préticas sociais desse grupo (BERGER,1985). Além disso, o Es-
tatuto e as Maximas Morais sdo exemplos de dispositivos que foram capazes de de-
finir a fronteira do “licito e do ilicito funcionando a partir de técnicas méveis, polimor-
fas e conjunturais de poder™* (FOUCAULT, 1988, p. 101). E vélido ressaltar que:

Conselhos e adverténcias sobre a conduta ideal para as mulheres sempre
existiram. Antes de serem escritos e agrupados em corpos sistematicos,
com certeza dever ter sido transmitidos oralmente, baseados nas tradices

das sociedades e nos papéis que se esperavam que as mulheres desem-
penhassem (ALGRANTI, 1993, p. 109).

A compreensédo do contexto sociocultural vivenciado pelas Irmas de Caridade
possibilita 0 conhecimento de como Maria foi, paulatinamente, mitificada e vista co-
mo modelo para mulheres e homens. Assim, aquilo que se denomina de homem e

de mulher ndo é o produto da sexualidade bioldgica, mas sim de relagdes sociais

155 Rever item 1.1.2.
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que estdo pautadas em distintas estruturas de poder (MORAES, 1998)*°. Isso ocor-
re porque as emogdes e os afetos sdo estimulados pelos simbolos inscritos na tradi-
¢éo (MOSCOVICI, 2001).

Dessa forma, “escutar a tradicdo e situar-se nela € o caminho para a verdade
que se deve encontrar nas ciéncias do espirito” (GADAMER, 2002, p. 53). Tem-se,
no presente estudo, tal como Gadamer (2002), o intuito de compreender frases
transmitidas pela tradicdo. Para tanto, langar-se-4 méo de reflexdes historicas, a par-
tir das quais é preciso explicitar onde e como essas frases foram ditas, qual seu ver-
dadeiro pano de fundo motivacional e seu verdadeiro sentido (GADAMER, 2002).

A importancia da tradicdo reside no fato de que € ela que “abre e delimita
nosso horizonte histérico, e ndo um acontecimento opaco da histéria que acontece

por ‘si” (GADAMER, 2002, p. 94). A vida da linguagem néo se desenvolve separada
das tradicOes vivas, onde se encontra uma humanidade histérica. Tal situagcdo nao
impede o homem de contactar outras cosmovisfes construindo sua propria historia
(GADAMER, 2002). O contato com outras cosmovisdes fez a obra de Pe. Ibiapina
diferenciada, pois foi adequada a situagdo precaria por ele encontrada no Norte do
pais.

E preciso atentar para a variabilidade dos grupos de mulheres e para as sen-
siveis diferencas perceptiveis de acordo com a classe e a etnia®’ de cada uma de-
las, pois estes séo fatores determinantes para se compreender as identidades de
género e o interior daquilo que as fontes histéricas nao apresentam ao(a) pesquisa-
dor(a). A partir da categoria analitica de género, pode-se designar os significados
simbolicos e sociais que eram, nesse periodo, associados ao sexo.

Para tanto, este item tem um carater primordial na presente tese, por ele ser
especificamente o responsavel por um estudo profundo das principais regras exis-
tentes no interior das Casas de Caridade.

Assim, serdo analisados aqui o Estatuto, o Regulamento Interno, as Maximas
Morais, uma das representagdes teatrais e algumas cartas e cronicas de Pe. Ibiapi-

na e de algumas Irmés de Caridade, buscando-se compreender melhor o cotidiano

156

Veja-se item 1.1.2.
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das vinte e duas Casas de Caridade de Pe. Ibiapina'®®, dos valores morais da época
e, principalmente, da Mariologia Classica como influente nesse cotidiano.

Tal andlise serd iniciada com o estudo de alguns artigos do Estatuto que
apresentam uma nog¢éo basica de como funcionavam as instituicbes de Pe. Ibiapina,
mostrando o papel de cada mulher nessas instituicbes e as atividades industriais
qgue eram desenvolvidas nas Casas de Caridade para garantir o seu sustento.

Esses documentos se fazem relevantes ao se levar em consideracédo que,

As palavras brotam do movimento comunicativo da interpretacdo que o ho-
mem faz do mundo, e que se da na linguagem. Movidas e transformadas
por esta interpretacdo, as palavras se enriquecem, alcangam novos contex-

tos que recobrem os antigos, resguardam-se num quase esquecimento para
tornar a vida em ideias novas e questionadoras (GADAMER, 2002, p. 113).

E nesse processo comunicativo que se da a construcdo de regras de Pe. Ibi-
apina em um constante didlogo com o seu contexto sociocultural e com a necessi-
dade do grupo em questdo. Logo, o estudo do Regulamento Interno mostrara o que
Pe. Ibiapina esperava de cada mulher que se apresentasse a sua instituicao. A partir
dai, ser@o observadas as atividades almejadas que deveriam ser desenvolvidas no
decorrer de um dia e, ainda, de que maneira a Mariologia Classica influenciou na
construcao desse documento.

Diante dessa realidade, esta pesquisa busca compreender os mecanismos de
vigilancia®®® e de punicao existentes na sociedade, principalmente em casas de cari-
dade como as de Pe Ibiapina, observando a aceitabilidade das pessoas que esta-
vam sob tais regras a partir de uma visao foucaultiana.

Nas Méximas Morais, sera observado o fundamento que cerceava as regras
de Pe. Ibiapina, bem como quais eram os conselhos que essas mulheres deveriam
seguir em seu cotidiano, buscando-se constatar a hipétese de que essas regras ser-
viram como sustentaculo para as demais obras.

Nas Cartas, serdo identificadas as relagbes interpessoais existentes entre

Pe. Ibiapina e suas Irmés de Caridade, contemplando as principais dificuldades en-

158 «Essas escolas de letras e trabalho anteciparam-se a criacdo dos chamados colégios polivalentes,
uma vez que ensinam a ler, escrever, fazer contas, cultivar a terra, costurar, cozinhar, bordar (e
demais prendas domésticas), tendo como elemento principal a valorizacéo do trabalho na construcéo
da personalidade” (BANDEIRA, 2003, p. 24).

1% Na obra Vigiar e punir (1996), Foucault escreveu um capitulo referente aos chamados “corpos
doceis”, perceptiveis nas instituicbes de Pe. Ibiapina, dizendo que o corpo esta preso no interior de
poderes “muito apertados” que lhe imp&em proibicbes e obrigacdes.
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frentadas no seu cotidiano e a forma como estas cumpriam ou ndo as regras estabe-
lecidas pelo regimento das instituicdes de Pe. Ibiapina.

A andlise da representacgdo teatral serd igualmente enfocada mediante o seu
cunho pedagdgico e a énfase que é dada a pessoa de Maria, ao vé-la como exem-
plo de vida.

Enfim, durante toda a reflexdo sobre as regras que constituem as Casas de
Caridade de Pe. Ibiapina, sera identificado como ele idealizou que as Irmas de Cari-

dade fossem mulheres marianas nos moldes da Mariologia Classica.
3.2.1 O Estatuto

Estruturado em vinte e oito artigos que estao subdivididos em seis capitulos, o
Estatuto das Casas de Caridade de Pe. Ibiapina € uma das fontes mais acessiveis
sobre esse sacerdote missionario, por ter sido transcrito na integra por Celso Mariz,
no seu livro Ibiapina, um apdstolo do nordeste.

A partir de um olhar criterioso para as regras criadas pelo Pe. Ibiapina, en-
contradas no Estatuto, pode-se constatar, nas entrelinhas do discurso, como a Mari-
ologia Classica é basilar para aquilo que ele determinava enquanto fungdo social
das Irmas de Caridade e oOrfas de suas vinte e duas Casas de Caridade.

A analise do Estatuto das Casas de Caridade de Pe. Ibiapina, portanto, capa-
cita o/a leitor(a) a uma melhor compreenséo das regras existentes nas Casas de
Caridade. Em um dos primeiros trabalhos escritos sobre Pe. Ibiapina pela autora da
presente tese'® descreve-se de maneira breve a subdivisdo dos capitulos presentes

no Estatuto:

O primeiro capitulo versa sobre as obriga¢des das 6rfas dentro dessas Ca-
sas de Caridade. O segundo capitulo diz respeito as Irmas de Caridade e as
mulheres do trabalho, bem como as normas que essas deveriam seguir. O
terceiro capitulo se dirige a superiora e o papel que ela deveria cumprir. O
guarto capitulo comenta sobre a Visitadora e o cuidado que esta deveria ter
em analisar o desempenho de cada Casa anualmente. O quinto refere-se
ao Inspetor Geral, lembrando que este era o préprio Pe. Ibiapina. Por fim, o
sexto capitulo coloca sobre os deveres das pensionistas'®* (LIMA, 2007, p.

20).

160

o1 Monografia defendida no ano de 2007, na Graduacgéo de Histdria.

De acordo com o Estatuto das Casas de Caridade, a visitadora era uma Irma de Caridade
Superiora que ficaria responsavel por visitar anualmente suas instituicées para fazer um mapeamento
das principais dificuldades encontradas. Segundo o Estatuto, as pensionistas eram meninas de zero a
nove anos que os pais deixavam nas Casas de Caridade para obterem os mesmos ensinamentos
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A partir da descricdo acima, percebe-se, em breves linhas, como o Estatuto
teve a capacidade de fornecer diversos elementos que demonstram o cotidiano das
Casas de Caridade e, em especial, um olhar para as Irmas de Caridade, principais
personagens analisadas nesta tese.

Diante disso, é relevante destacar, inicialmente, que, para se analisar essa
fonte, sera preciso lancar um olhar critico fundamentado em alguns autores da Her-
menéutica Feminista e naqueles que se voltam para o estudo do fendmeno religioso,
bem como dos que utilizam, como complemento, elementos e referéncias advindos
da &rea de Historia.

Assim, serdo sequencialmente pontuados os artigos que se voltam para es-
sas instituicdes criadas por Pe. Ibiapina, iniciando essa abordagem a partir de um
estudo sobre a maneira como as Irmas de Caridade conduziam as 6rfas, ou seja,
observar-se-4, nos principais elementos do capitulo 1 do Estatuto das Casas de Ca-

ridade de Caridade, a conduta das Irmas de Caridade.

3.2.1.1 As Irmas de Caridade, as atividades industriais e a educacdo para o

casamento

Logo nos primeiros artigos do Estatuto das Casas de Caridade de Pe. Ibiapi-
na, percebe-se uma preocupagdo comum no interior das Casas de Caridade que se
assemelha aos valores das mulheres que almejavam ser esposas e maes, como
apresentadas no item 3.1. Conforme esses artigos, as 6rfas'® deveriam aprender a
ler, a escrever, a costurar, a bordar, a contar, e deveriam também se casar logo de-
pois da primeira menstruacéo.

Essa informag&o serve para endossar aquilo que ja foi discutido de forma
geral no item 1.1.2, ou seja, a ideia de Beauvoir (1980) que enfatiza como em uma
sociedade de estrutura patriarcal criangcas do sexo feminino aprendem desde a in-
fancia sobre o seu papel na sociedade e como estdo destinadas ao casamento e
nos faz refletir, ainda, sobre a estrutura patriarcal notoria do grupo em questédo no
momento em que se analisa aquilo que cabe & mulher e ao homem dentro das insti-

tuicdes do Pe. Ibiapina.

gue as 0rfés. Os pais das pensionistas eram responsaveis pela sua vestimenta e alimentagcdo, como
sera visto adiante.

162 A preocupacao de Pe. Ibiapina com as 6rfas da sociedade pode ser constatada de maneira similar
no Recolhimento das Orfés da Santa Casa, fundado no ano de 1739, no Rio de Janeiro (ALGRANTI,
1993).
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A preocupagéo com o aprendizado dessas atividades por parte das mulheres,
tanto ricas quanto pobres, era comum na sociedade brasileira do século XIX. Contu-
do, h& um diferencial entre as mulheres ricas e pobres. Segundo Falci (1997), o dife-
rencial esta na maneira como as mulheres pobres precisavam ajudar seus respecti-
vos maridos a partir da manutencdo da casa. Assim, pensando que as mulheres 6r-
fas precisariam ajudar seus maridos por disporem de poucos recursos, Pe. Ibiapina
estabeleceu que elas deveriam aprender alguma atividade manual. Conforme reza o
artigo 3 do Estatuto das Casas de Caridade do Pe. Ibiapina: “A primeira educagéo
das orphas e doutrina crista, |ér, escrever, contar, costurar, bordados, &, Finda essa
educagéo entrardo nos trabalhos manuaes de tecer pano, fiar no engenho fazer ¢a-
pato e quaesquer genero de industria que a caza tenha adoptado”.

As atividades industriais em cada uma das Casas de Caridade sao enfatiza-
das ndo apenas no Estatuto, mas também no jornal VRC, ao narrar que, na Casa de

Caridade de Poginhos, tiveram:

a ocasido de apreciar as obras d'agulha feitas pelas educandas e muito
admiramos a perfeicdo destes trabalhos que parecem ndo serem feito no
centro dos Sert6es da Parahyba. A superiora da Casa, a irmam Damasia da
Imaculada Conceicdo de Maria Ibiapina damos 0s nossos emboras pelo
progresso de suas alumnas e boa economia do estabelecimento.'®®

Oferecendo a Casa de Caridade de Poginhos'® um meio de sobrevivéncia
pelo proprio esforco™®, Pe. Ibiapina, em suas missdes, ndo apenas contou com o
apoio de pessoas de classe social mais abastada, como também se preocupou em
fazer com que as Irmas tivessem condi¢des de se manter por si proprias.
Exemplo dessas atividades industriais implantadas nas suas instituicbes esta
na descricéo da Casa de Caridade de Acu, onde se executava:
0s mais primorosos trabalhos de agulhas e outros como sejam crivos, ou
taberynthos, bordados de todos os géneros, rendas, flores, tecidos de lan,
tudo com a maior perfeicdo e do melhor gosto, como acabamos de ver de

alguns destes trabalhos ultimamente enviados, por encomenda para Per-
nambuco™®®

163 CASA DE CARIDADE DE POSSINHOS, VRC, n. 9, 31 de janeiro de 1869, p. 3.

184 pocinhos é a grafia atual.

1% Na presente citacdo observa-se o interesse do Pe. Ibiapina em fazer com que as Irmas de Carida-
de utilizassem-se da costura para manter a Casa de Caridade de Poginhos.

16 CASA DE CARIDADE DE ASSU, VRC, n. 31, 1 de agosto de 1869.
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Os trabalhos manuais'®’, citados no Jornal VRC, das Casas de Caridade de
Acu demonstram que aquilo que estava disposto no Estatuto condizia com o cotidia-
no das Casas de Caridade, de forma que as Irmas estavam empenhadas nas ativi-
dades objetivando garantir seu provimento com recursos proprios sem sair,contudo,
da esfera doméstica cabivel ao papel feminino. Atento as necessidades do seu tem-
po, Pe. Ibiapina buscou suprir as caréncias dos locais em que atuou. Essa situagao
lhe conferia poder simbdlico e politico.

A importéancia da costura no interior dessas instituicdes, ligada a capacidade
de autossustento e de autoprovimento, pode ser observada também no anuncio da
Casa de Caridade do Crato no jornal VRC, ao se informar que:

Na Casa de Caridade desta Cidade se recebem costuras e promtifica-se de

gualquer trabalho de agulha com brevidade, asseio e preco razoavel. Quem
pois precisar de qualquer trabalho, pode dirigir-se a superiora do Estabele-

. . . 168
cimento, ou a Senhora D. Maria Isabel de Oliveira Soares

As 0Orfas, portanto, eram educadas também para o trabalho. As atividades
mencionadas no artigo 3 e narradas no jornal VRC eram fundamentais para que a
instituicdo tivesse um mantimento préprio (MARIZ, 1997). Assim, em artigos posteri-
ores, observa-se que, nas vinte e duas Casas de Caridade de Pe. Ibiapina, obrigato-
riamente, precisava-se ter algum meio interno de subsisténcia.

Essas atividades foram proficuas para aquelas 6rfds que optaram pelo ca-
samento (HOORNAERT, 2006). A importancia do casamento'® esta presente no
artigo 4, ao se solicitar que: “Logo que as orphans tenh&o completado a primeira e a
segunda educacédo, estando em idade conveniente serdo casadas a custa da cari-
dade”.

A preocupagdo com a costura e com a tessitura dos panos como atividades

Uteis pode ser comparada com as rendas feitas no Nordeste nesse mesmo periodo,

187 Essa busca pela construcdo de instituicdes educacionais que se voltavam para a mio de obra

condiz com a necessidade do contexto de cada uma das provincias do Norte do pais, ou seja, a Pro-
vincia do Rio Grande do Norte, a Provincia de Pernambuco, a Provincia do Ceara, a Provincia da
Paraiba. Sobre o estabelecimento das Casas dos Educandos Atrtifices. Veja-se: Godoy (2006, p. 6).
18 ANNUNCIOS, VRC, n. 51, 6 de marco de 1870.

1% O casamento das 6rfds era bastante prestigiado pelo Pe. Ibiapina e o controle sexual poderia ser
garantido a partir da educacdo nas Casas de Caridade. O “dispositivo de alianca” mostra que a rela-
¢do sexual so € licita caso seja realizada a procriagdo no matrimdnio, tornando-a permissiva. Assim, a
alianca ou casamento se torna importante por causa do envolvimento de parentes e transmissédo dos
nomes e dos bens. O dispositivo de alianga é aquele que se estrutura em torno de um sistema de
regras que define o permitido e o ilicito, o dispositivo de sexualidade funciona de acordo com técnicas
moveis, polimorfas e conjunturais de poder (FOUCAULT, 1988, p. 101).
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pois a renda era “feita pacientemente por mocgas e velhas nos seus vagares para 0s
vestidos das senhoras, as toalhas de mesa, os panos dos altares de santos, os en-
xovais de batizado e de casamento” (FREYRE, 2004, p. 53).
O modelo de educacéo introduzido nas Casas de Caridade era, provavelmen-
te, inspirado nas praticas existentes nos conventos europeus, pois:
Entre os séculos XVI e XVII, muitas ordens religiosas abriram as portas para
o ensino de meninas. Algumas especializaram-se para o oficio, como as ur-
sulinas. Outras agregaram as educandas a sua rotina. Para algumas dessas

jovens, as escolas dos conventos significavam apenas um estagio passan-
do automaticamente de educandas a novicas (ALGRANTI, 1993, p. 47).

No Convento da Ajuda do Rio de Janeiro, durante o século XVIII, Algranti
(1997) identifica ainda a preocupacdo em educar as 6Orfas para o casamento. Logo,
percebe-se como as Casas de Caridade de Pe. Ibiapina, em muito, se assemelha-
vam a outras instituicdes femininas existentes no pais.

170 & um dado recorrente nos

Vale destacar que a valorizagdo do casamento
estatutos, o que leva a reflexbes sobre seus significados nessa sociedade
(ALGRANTI, 1997). A devocao a Maria, unida a realizacdo do casamento das 6rféas,
é observada no seguinte trecho:

Fazia-se ali o Santo Mez Mariano com muito fervor, sendo cantado maravi-
ozamente pelas orphans que ja tinhdo principio de Muzica e se preparavao
para cantarem a missa no dia da consagracdo com solenidade que estava

marcado para dar-se 0 Sacramento do Matrimonio a 3 Orphans. Foi com
efeito uma grande festa (CCC apud HOORNAERT, 2006, p. 94).

A devocdo a Maria, presente nos canticos do casamento das 6rfas, mencio-
nada nas cronicas, revela cenas de um cotidiano pautado em valores patriarcaism,
no qual a figura de Maria era alvo de devogéo e exemplo a ser seguido, e o casa-
mento era uma das formas de se garantir uma legitimidade social feminina. Esses

valores patriarcais exemplificam aquilo que j& se observou no primeiro capitulo'’?, ao

10 A familia é vista, a partir do século XVIII, como “lugar obrigatério de afetos, de sentimentos, de

amor, que a sexualidade tinha como ponto privilegiado de ecloséo a familia” (FOUCAULT, 1988, p.
103). Essa situacdo nao era diferente no século XIX. Assim, tal situacéo legitimava o casamento das
orfas, que precisava ser determinado por Pe. Ibiapina mediante a autoridade que ele exercia.

L A analise especifica dos valores patriarcais adequada ao contexto especifico de Pe. Ibiapina se
faz necesséria ao se considerar que todo e qualquer conceito € renovado e prossegue produzindo
efeitos no decorrer de cada contexto histérico. E necessario, portanto, adequar o conceito de
patriarcado a experiéncia especifica do grupo em questdo, rompendo-se com a rigidez dos chamados
conceitos quimicos puros (GADAMER, 2002).

72 Rever item 1.1.2
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se considerar que a condicdo humana tende a ser identificada com a condigéo de
vida do homem do sexo masculino (PRAETORIUS, 1996).

A preocupagédo de Pe. Ibiapina em fazer dessas jovens devotas de Maria e
aptas ao casamento confirma também a ideia de que, em uma sociedade de estrutu-
ra patriarcal, as criangas do sexo feminino aprendiam desde a infancia a identificar o
seu papel na sociedade, ou seja, a maneira que elas estdo destinadas ao casamen-
to (BEAUVOIR, 1970). Logo, tudo aquilo que é perceptivel nas instituicbes de Cari-
dade do Pe. Ibiapina ndo séo fatos isolados recorrentes no Nordeste, mas condigéo
de diversas sociedades de estrutura patriarcal que atribui as mulheres a obrigacéo
de se casarem para adquirirem legitimidade social.

As Casas de Caridade acolhiam predominantemente meninas 6rfas, entre ze-
ro e nove anos de idade; e o desejo de Pe. Ibiapina era nitidamente de contribuir
para a formagéo dessas futuras mulheres no seio da sociedade patriarcal.

Subliminarmente, aparece, nos discursos do Estatuto, a Mariologia Classica.
Esses discursos conseguem se firmar na sociedade porque, de acordo com autores
(as) como Boff (1983), Gebara (1987) e Richter Reimer (2003), Maria é vista como
aquela que esteve sempre obediente & vontade de Deus e, portanto, apta a realizar
afazeres domeésticos proprios do casamento.

Além de possibilitar uma compreenséo de costumes reivindicados pelo Esta-
tuto que condiziam com um modelo de mulher da época almejado pelo Pe. Ibiapina
e de se observar subliminarmente como a Mariologia Classica influenciou esse dis-
curso, pode-se constatar, no Estatuto, uma mencao ao que seria necessario para se
tornar uma simples beata ou uma Irméa de Caridade, conforme sera pontuado e ana-

lisado no item seguinte.
3.2.1.2 Como se tornar uma Irma de Caridade?

Analisar o contexto das Irmas de Caridade é fundamental para se compreen-
der o funcionamento das Casas de Caridade e as regras criadas por Pe. Ibiapina.
Essas mulheres eram as principais responsaveis pelos cuidados de suas Casas de

Caridade®”, pois eram “imprescindiveis numa instituicdo cuja meta era organizar a

18 A situacdo das Irmas de Caridade pode ser comparada & das freiras do Brasil no século XIX, pois

eram responsaveis pelos campos da educacgéo, salde e assisténcia social (NUNES, 1997). As freiras
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sociedade naquilo que ela estava mais carente: a sua subsisténcia” (BANDEIRA,
2003, p. 43). Descrevendo a atuagédo dessas mulheres, a autora observa que elas
eram
Mulheres beatificadas pela crenca popular na redencao divina dos pecados
e das misérias. Mulheres que serviram de modelo de caridade e submisséo.
Mulheres que entrelagaram as suas vidas na obra do “Padre Santo” repetin-
do o papel social esperado para o corpo feminino ao cumprirem o papel de

zelar pela reproducéo da vida e se dedicarem a cumprir 0s preceitos esta-
belecidos pelo “Pai Espiritual” (BANDEIRA, 2003, p. 64).

A descrigao feita por Bandeira (2003) expressa como as Irmés e Pe. Ibiapina
se entendiam, respectivamente, enquanto mulheres religiosas e homem religioso
nessa sociedade. Imbuida por valores patriarcais e religiosos, essa sociedade per-
petrava, no imaginario do Pe. Ibiapina, a necessidade de fazer das Irmas de Carida-
de mulheres submissas, caridosas, zeladoras da reproducéo da vida e, concomitan-
temente, obedientes aos preceitos dele enquanto figura masculina religiosa.

Voltando-se, mais uma vez, para a analise de Geertz (1989), j& introduzida no
segundo capitulo, pode-se constatar a busca do Pe. Ibiapina em incutir nas Irmas de
Caridade que € concebido o valor da religido como um padrdo de significados
transmitido historicamente e incorporado em simbolos. Assim, sendo a religido com-
preendida como dotada de verdades e valores inquestionaveis, os individuos que
adotam uma perspectiva religiosa primam por gerar cCOmpromisso nas pessoas
(GEERTZ, 1989).

Esse compromisso e a ideia de verdade inquestionavel podem ser constata-
dos a partir dos artigos 6 e 8 do Estatuto das Casas de Caridade de Pe. Ibiapina, j&
que é perceptivel, em seu discurso, a demonstracdo de desejo de fidelidade e dedi-
cacao por parte das Irmés de Caridade para serem admitidas como tal:

Artigo 6° As mulheres para o trabalho ndo serdo logo definitivamente acei-
tas, mas estardo na caza como em hoviciado seis mezes para provarem
sua conducta de amér ao trabalho e a verdadeira religido.

Artigo 8° Essas mulheres, do trabalho, depois de cinco anos de estarem na
Caza neste exercicio tendo provado boa conducta amdr ao trabalho e hu-

mildade podem ser apresentadas para serem cazadas como as orphas
guando ndo queiram permanecer na Caza como Irma de caridade.

Com base nos artigos acima mencionados, evidencia-se o incentivo a perse-

veranga do trabalho das mulheres nas Casas de Caridade. Assim, Pe. Ibiapina ori-

se dedicavam principalmente ao “trabalho educativo nos colégios, ao cuidado com doentes, criancas
e velhos em orfanatos e asilos” (NUNES, 1997, p. 492).
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entava em seu Estatuto que as mulheres que se dispusessem ao servico nessas
instituicbes, por seis meses ou cinco anos, chegariam ao patamar de mulheres do
trabalho ou de Irmas de Caridade. Era desejo do Pe. Ibiapina que essas mulheres
interiorizassem os valores por ele transmitidos, a partir do Estatuto e das Méaximas
Morais. Ele almejou que elas detivessem consigo aquilo que Berger (1985) denomi-
nou de reabsorcéo da consciéncia do mundo objetivado, de tal modo que as estrutu-
ras daquele mundo fossem determinantes para as estruturas subjetivas de cada
uma delas'™. Para que isso fosse possivel, elas teriam como principal interlocutor
Pe. Ibiapina, j& que essa interiorizacdo de valores s6 € possivel a partir do fio ténue
da conversagdo com pessoas importantes para a vida dos individuos (BERGER,
1985).
Descrevendo a fungéo das Irméas de Caridade, Freyre (2000, p. 769) observa
gue elas eram
Mé&es-sinhas que costuravam e ensinavam Orfas a costurar, a fazer renda, a
fazes doces, flores de cera e de papel, cestos, chapéus, esteiras. Materna-
lismo do mais puro que, outra vez, é preciso nao ser confundido com matri-
arcalismo embora tudo identifigue que aos bispos da época a organizacéo

de Ibiapina inspirasse o receio de ser uma organizagdo dominada pelas mu-
Iheres.

Sendo declaradamente mariano'™, Pe. Ibiapina inspirou-se tanto na situacao
precaria do local como nos valores de obediéncia e de siléncio presentes na Mario-
logia Classica para criar a ordem religiosa das Irmas de Caridade. Essas caracteris-
ticas peculiares do perfil das mulheres escolhidas pelo Pe. Ibiapina confirmam que
este, de fato, era um sujeito ativo na sociedade, pois, no dizer de Berger (1985), ao
vivenciar um contexto de pobreza e de calamidade, Pe. Ibiapina percebeu que ape-
nas mulheres que j& estavam naquele contexto caotico poderiam contribuir para su-
as obras sociais.

No artigo 8° do Estatuto, s&o mencionados outros elementos sobre o perfil
almejado para essas mulheres e de que modo a Mariologia Classica foi tdo influente
para aquilo que era rezado nessas regras. Assim, este artigo rege sobre a necessi-
dade da castidade para aquelas mulheres que quisessem de fato se tornar Irméas de

Caridade, uma vez que era condi¢cdo essencial ndo se casarem ou serem vilvas.

174
175

Rever item 2.3.

Conforme foi visto, Pe. Ibiapina, que se chamava José Antonio Pereira Ibiapina, ao ser ordenado,
pediu que o chamassem de José Antonio de Maria Pe. lbiapina. Segundo Mariz (1997), esse fato
demonstra sua devogdo a mae de Jesus.
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Com relagdo a virgindade (daquelas que n&o fossem vilvas) exigida para as Irméas
de Caridade, percebe-se a implicita influéncia do dogma da Imaculada Conceicéo e
da Virgindade Perpétua de Maria'’®, pois tais dogmas apresentam Maria como isen-
ta de pecado e virgem até mesmo apds o parto.

No Estatuto, similarmente a outros Regimentos Internos de Recolhimentos de

instituicdes de caridade’”

, além da castidade das Irmds de Caridade, exigia-se 0
amor ao proximo, a boa conduta, a humildade e a obediéncia. Tais virtudes, além de
serem enfatizados nos artigos j& mencionados, sdo igualmente observaveis nas ca-
racteristicas de Maria, na Optica da Mariologia Classica.

Assim, observa-se a possibilidade de que mulheres do trabalho e Irmés de
Caridade se inspirassem na figura de Maria como personagem mitico feminino pre-
sente na Mariologia Classica para serem fieis as determinagdes de Pe. Ibiapina.

Dessa forma, no decorrer deste item, ao se compreender as regras determi-
nadas para as Irmas de Caridade a partir do Estatuto, pode-se ter uma nogéo de
quais funcbes eram atribuidas a essas mulheres e como elas se espelhavam na fi-
gura de Maria como modelo de mulher.

Por fim, é relevante destacar ainda que Pe. Ibiapina estabeleceu em seu pro-
prio grupo de mulheres algumas relagées hierarquicas'’® que ele desejava que fos-
sem seguidas por todas as suas instituicdes. Dentre essas hierarquias, merece des-
taque especial a figura da Irma Superiora'’®, por ser aquela que era designada para
observar qualquer irregularidade nas Casas de Caridade e encaminhava as queixas

ao seu diretor Pe. Ibiapina, conforme ver-se-a no topico adiante.

176 “Do grego dogma, resolucdo, ordenacéo publica, lei de validade geral e principio filoséfico. O NT
usa para designar as ordenancas da lei mosaica: ton, nomon, ton entolon dogmasin, a lei dos
fundamentos na forma de ordenancas (Efésios 2.5). Na terminologia eclesiastica, dogma tem o
sentido de “uma formulacdo de uma verdade da fé” (SHULER, 2002. p.165). Entre os dogmas
marianos estdo o Theotokos, o dogma da virgindade perpétua de Maria, o dogma da Imaculada
Conceicao e o da Assuncao de Maria aos céus, conforme sera visto com mais detalhes no ultimo
capitulo desta tese. Para maiores detalhes, veja-se: Richter Reimer (2008), Coyle (1999), Murad
(2004) e Zilles (2001).

7 eja-se Algranti (1993).

8 Essas relacBes hierarquicas existentes nas instituicdes de Pe. Ibiapina apresentam similaridades
com outras instituicdes do Sul e do Sudeste do Brasil e com as instituicbes europeias narradas,
respectivamente, por Algranti (1993), Amaral (2010) e Laven (2003).

' Em todas as instituicBes pesquisadas, percebe-se a atuacdo dessas lideres que estavam
submissas a um sacerdote. Tais mulheres eram geralmente denominadas de regentes e nado
detinham completa autonomia nas instituices por elas coordenadas. Veja-se: Algranti (1993), Amaral
(2010) e Laven (2003).
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3.2.1.3 Hierarquia nas Casas de Caridade

Para organizar as instituicdes sob seu controle, Pe. Ibiapina se utilizou, dentre
outras coisas, de hierarquias'®. Dentre as funcBes atribuidas por ele as pessoas
que compunham essas relacdes hierarquicas, ocupavam um papel fundamental as
Irmé&s de Caridade Superioras. A obrigagcdo da Superiora esta disposta nos seguin-
tes artigos:

Artigo 11° A obrigacéo da Superiora é fazer que todas as reparticdes funci-
onem regularmente prestando muita attencdo a reparticdo do trabalho e ao
adiantamento da Doutrina crista.

Artigo 12° Hé sua obrigacao dar todos os mezes um mapa em que declame
o trabalho na casa ao Inspetor Geral assim como o adiantamento da Escola
Artigo 14° Como a superiora esta obrigada a manter a ordem para alcangar
os fins da instituicdo pelo trabalho e educagéo tem direitos a empregar os
meios primitivos e correctivos segundo as circunstancias e ocorréncias co-
mo foi mandado no regulamento interno.

Diante de tais artigos, percebe-se como a Irm& Superiora, apesar de ser fun-
damental para a manutencédo das Casas de Caridade sob as ordens de Pe. Ibiapina
era orientada a obedecer a todas as suas determinagdes, informando-lhe qualquer
irregularidade, mostrando, desse modo, a sua centralizacdo e uma superioridade
diante dessas mulheres. Confirma-se, portanto, a ideia de Lemos (2009) de que o
homem possui um acumulo de capital simbdlico significante diante da familia, do
Estado e da religido.

O prestigio da Irma Superiora vilva Josephina Lustosa, que saiu da Casa de
Caridade de Milagres para dirigir a Casa de Caridade do Crato, é observado na se-
guinte afirmativa:

DEUS porém inspirou ao seo servo para chamar de Milagres a jovem Vilva
Josephina Ferreira que veio tomar a dire¢cdo da Casa. E ao zelo infatigavel
desta Senhora, a sua discripcao e prudéncia, se deve a ordem harmonia e

boa direcdo no interior da Casa: ao mesmo tempo , que o Reverendo Direc-
tor ndo discanca em promover o melhoramento da mesma'®".

18 A hierarquia é um termo grego que, no sentido teoldgico e filoséfico, foi empregado pela primeira

vez por Dionisio de Aeropagita e que € por ele considerada como ordem sagrada, um saber e uma
atividade que se apegam ao deiforne ou deidide (MORA, 2001. p. 341). Analisando o sentido desse
termo nas instituicdes de Pe. Ibiapina, percebe-se que, de fato, a hierarquia € uma ordem sagrada,
um saber e uma atividade. Dela, Pe. Ibiapina se utiliza para melhor organiza-las e para manter todas
as Casas de Caridade sob seu controle.

181 ARAUJO, Bernardino Gomes de. Historia das Missbes no Cariri-Novo nos anos de 1864 e 1868
PUBLICACAO LITTERARIA. VRC, n.13, abril de 1869, p.7
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Revestida de uma esfera sagrada na qual se menciona a inspiragéo divina do
sacerdote, € perceptivel a valorizacdo do trabalho que deveria ser desempenhado
pela Irma em questdo. Logo, os adjetivos a ela atribuidos trazem & tona aquilo que
se esperava das Irmas para obterem éxito em suas instituicdes. Ser discreta e ser
prudente eram, nessa época, caracteristicas necessérias para o bom funcionamento
de instituicOes religiosas em geral, que condiziam com a figura de Maria como
exemplo de vida. A situacéo especifica da figura da viiva Josephina faz com que se
reflita sobre como Beauvoir (1997) demonstra que as mulheres nessa situagéo, em
sociedades patriarcais como a judaica, precisavam se casar imediatamente por ne-
cessitar estarem sob a tutela masculina. Sendo assim, a forma como Josephina se
voltou para a vida religiosa com tanto zelo, como mencionado pelo sacerdote, pro-
vavelmente estava relacionada ao seu anseio de garantir sua legitimidade social
como mulher.

E interessante observar que Pe. Ibiapina desejava que as 6rfis consideras-
sem as Superioras como verdadeiras méaes, a fim de que elas pudessem ser obede-
cidas. Assim, desejava-se que as Superioras, além de méaes, fossem mulheres cas-
tas, tendo comportamento semelhante ao de Maria, conforme a viséo difundida pe-
los estudiosos da Mariologia Classica, em que a figura dela era sacralizada, princi-
palmente a partir de elementos como a castidade e a maternidade. Tais elementos
se contrap6em consideravelmente a figura de Eva, ja que, “[...] embora Eva ndo seja
responsavel pela Queda, continua sendo a tentagdo ou veiculo para o pecado, na
explicagdo de Agostinho. A conduta dela mostra que, se a mulher tivesse devida-
mente permanecido subordinada ao homem, os seres humanos néo teriam sido ex-
cluidos do paraiso” (SCHOTT, 1996, p. 76).

O cargo de Superiora era ocupado por mulheres ricas da regido. Isso ocorre,
provavelmente, pelo prestigio social que estas detinham ao ocupar tal funcdo. Isso
demonstra que geralmente, tal como em outros recolhimentos e conventos, a classe
social determinava a funcdo de cada uma das Irmés nas Casas de Caridade. A Irma
Céandida Cunha é outro exemplo de Superiora que, ao ficar vilva, voltou-se para o
cuidado de uma das instituicdes de Pe. Ibiapina, a Casa de Caridade Santa Fé.

Essas mulheres precisavam ser tolerantes com aquelas que demonstrassem

arrependimento®®” de suas “mas” acdes, pois, ao se analisar o que esta disposto no

82 Supde-se que as figuras que habitavam o imaginario de tais mulheres eram Eva e Maria. No uni-
verso catélico, a desobediéncia € constantemente atribuida a Eva, opondo-se, consequentemente, a
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Regulamento Interno*®, pode-se constatar que as mulheres que desobedecessem
as pessoas que estavam sujeitas ao Estatuto teriam oportunidade de recomecar ca-
so se mostrassem arrependidas. Contudo, apos a terceira adverténcia, essas mulhe-
res ou Orfas seriam expulsas da instituicdo, conforme consta nos artigos 15 e 16 do
Estatuto das Casas de Caridade de Pe. Ibiapina. .

As mulheres que fossem obedientes, prudentes e silenciosas, ou seja, que ti-
vessem valores préprios da figura de Maria, segundo a Mariologia Classica, eram
convidadas a participar do Conselho das Mulheres Prudentes'®, conforme esta des-
crito entre os artigos 17 a 23.

De acordo com esses artigos, Pe. Ibiapina exigia a publicacdo em ata dessas
reunides, com dia, més, ano e assinatura das Irmas de Caridade. O fato de essas
reunides ocorrerem no minimo quinzenalmente permitia a Pe. Ibiapina conhecer de
perto os problemas de suas instituicbes. Assim, dificiimente alguma delas fugiria de
seu controle. Vale destacar que, mesmo sendo exigida por ele, nenhuma dessas
atas foi encontrada entre os documentos de Santa Fé'®.

Padre Ibiapina reconhecia tanto a relevancia do papel da Irma Superiora que
determinava que o Conselho elegesse uma Vice-Superiora que estivesse imbuida
de valores religiosos da instituicdo. Para tal escolha, buscava-se, a partir do que es-
ta disposto no Estatuto, que as Irmas de Caridade orassem muito na capela antes
de tomarem a decisdo mais propicia e elegerem a Vice-Superiora por maioria dos
votos.

Ha, portanto, uma ritualizacdo do Conselho das Mulheres Prudentes, uma vez
que a escolha da Vice-Superiora requeria oracdes continuas na Capela, a fim de

gue tomassem a decisao conforme a vontade divina. Percebe-se, portanto, que ha

figura de Maria. Dessa forma, conforme Delumeau (1993), Richter Reimer (2005) e Rosble (2006), ha,
no imaginario cristdo, uma contraposi¢édo entre essas duas figuras mitolégicas, ja que, enquanto Ma-
ria é tida como modelo de mulher, Eva é vista como motivo de queda.

18 O Regulamento Interno faz parte do conjunto de regras criado por Pe. Ibiapina para exercer forte
controle sob as Casas de Caridade. Nele, ha determina¢gfes sobre quais atividades deveriam ser
desenvolvidas diariamente nas Casas de Caridade. Em razdo de sua relevancia, sera dedicado um
item especifico para sua analise.

184 De acordo com o Estatuto das Casas de Caridade, o Conselho das Mulheres Prudentes trata-se
de todas as mulheres da casa que quinzenalmente se reuniam para observar as principais
dificuldades dessas instituicdes (Artigo 20). Esse conselho se assemelha aqueles existentes nos
conventos de Veneza. Tal como as Casas de Caridade, a presenca do patriarca se fazia fundamental
na aprovacao de tal escolha (LAVEN, 2003).

%% Todas as cartas, Estatuto, Regulamento Interno e outros documentos estdo no centro de
documentacdo do Santuario de Santa Fé, em Arara (PB). Porém, essas atas ndo foram encontradas
nesse acervo.
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um revestimento do sagrado orientado por Pe. Ibiapina para tais mulheres nas oca-
sides em que porventura fosse necessario escolher a lideranca mais apropriada.
Vale destacar que a hierarquia ndo estava restrita a Irm& Superiora, pois, con-
forme consta no Estatuto, acima da Superiora estavam a Visitadora'®® e o Inspetor
Geral. Anualmente, a Visitadora deveria ir pessoalmente as Casas de Caridade e
relatar, com preciséo de detalhes, como estava o andamento das instituicdes lidera-
das por Pe. Ibiapina. As funcdes da Visitadora'®’ e do Inspetor Geral podem ser vis-
tas nos artigos abaixo:
Artigo 25° Havera uma visitadora que é a Superiora das Superioras; porque

corrige os defeitos da Caza, da os regulamentos que devem ser guardados
remove as Superioras e as admite se tanto for mistér quando a béa ordem e

prosperidade das Cazas o desmandem.
Se, porém houver rebeldia ou desobediéncia a visitadora por este acto sera

a Caza abandonada e posta fora do circulo das Cazas da minha Instituicéo.
Artigo 26° Havera um inspetor geral que fara as vezes do instituidor em so-
correr as Cazas, dirigi-las, plantar o sistema do trabalho e uniformizar todas
as cazas em moralidade religiosa e no trabalho.

Artigo 27° A superiora nos casos graves recorrera ao Inspetor Geral ou a
Visitadora reclamando providencia como para mandar Mestra se |he falta,
se a Superiora esta doente e periga a marcha da Caza, ou qualquer provi-
dencia extraordinaria que seja mistér para salvar a Caza.

Na andlise feita por Bandeira (2003, p. 86), a autora menciona a questéo das
diferencas existentes entre a Visitadora e as demais Irmés. Para ela, tais diferencas
“se estabeleciam e se estabelecem nas desigualdades entre as classes e, mais
além, nas desigualdades entre as ragas, ‘atomizando’ o poder”. Logo, ocupavam tais
funcdes pessoas de classes privilegiadas, deixando claro que, mesmo no interior
das instituicbes de Pe. Ibiapina, refletia-se de forma suave as relagbes de poder te-
cidas na sociedade.

Constantemente vigiadas a partir de uma burocracia interna, as Casas de Ca-
ridade estavam sob o controle de Pe. Ibiapina, que as monitorava do local em que

estivesse.

18 A presenca de uma pessoa incumbida de visitar instituicdes religiosas também pode ser contem-

plada na instituicdo medieval FVH (Forma de Vida do Cardeal Hugolino,1219). Contudo, o diferencial
era que, no caso da FVH, o visitador se tratava de uma figura do sexo masculino que tinha encargos
semelhantes aqueles direcionados as Visitadoras das instituicées de Pe. Ibiapina (SILVA, 2012, p. 8)
7 Em uma nota no Jornal VRC, pode-se conferir na Casa de Caridade do Crato todo o respeito e a
visdo da Visitadora como mée espiritual, j& que se solicita que sejam tributados respeito espiritual tal
como Sdo Jodo no deserto da Palestina. H4, portanto, nesse trecho uma apologia a pericopes
biblicas com o provavel intuito de garantir a legitimacéo do discurso. (VRC, Ano I, domingo, 24 de
outubro de 1869).
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A hierarquia é perceptivel nos pequenos gestos, de modo que interfere até na
forma como Pe. Ibiapina orientava que essas mulheres se dirigissem a missa. Logo,
era solicitado que elas deveriam caminhar até a Igreja'®, seguindo uma ordem se-
quenciada determinada por Pe. Ibiapina no Regulamento Interno™®:

Em frente vao as orphds mais pequenas em tamanho, depois das orphas
seguem-se as pensionistas, depois delas as mestras, depois destas a llus-
tre companhia do trabalho de vestido preto e manto branco, no fim a superi-

ora e demais Irmas de Caridade da Caza (PE. IBIAPINA apud MARIZ, 1997,
p. 291).

A ida a missa, portanto, seguia uma sequéncia hierarquica, orientada por Pe.
Ibiapina, na qual se cumpria um ritual em relacdo a forma como as Irmas e as orfas
deveriam adentrar a Igreja. Assim, a Superiora deveria entrar por ultimo junto as Ir-
mas de Caridade, tendo, portanto, reconhecido lugar de destaque. Além disso, cons-
tata-se ainda que Pe. Ibiapina determinava quais as vestimentas'® deveriam ser
utilizadas. Provavelmente, o controle da vestimenta era uma forma de manter uma
consideravel rigidez sobre o papel de cada uma das Irmas em suas instituicdes e de
fazer delas mulheres com caracteristicas diferenciadas perceptiveis na sua roupa.

E inegavel que Pe. Ibiapina valorizou o papel das mulheres nas suas institui-
¢Oes, tanto como formadoras da educacgéo das 6rfas quanto em fun¢des administra-
tivas. Como ver-se-a no item 3.5, apesar de contar com a presenca de beatos, eles
eram apenas mensageiros que buscavam verbas em outras localidades quando as
instituicbes necessitavam (HOORNAERT, 2006). Della Cava (1976, p. 31) descreve
Pe. Ibiapina como aquele que “popularizou as ordens com as Beatas, pessoas que
se consagraram ao servico de Deus por amor aos pobres. A partir de entdo a Casa
de Caridade foi perdendo o sentido pejorativo”.

Enfim, o Estatuto das Casas de Caridade de Pe. Ibiapina cumpriu um papel

relevante ao manter as Irmas de Caridade e as 6rfas sob controle e por trazer a tona

188 Na Casa de Caridade de Santa Fé, especificamente, ap0s ficar paralitico, no ano de 1876, Pe.

Ibiapina continuou participando das celebrag@es e, para tanto, “mandou fazer uma cadeirinha de 4
rodas e nella hia levado a capella do Cemitério da Caridade assistir as devo¢des que todos os dias ali
fazido a gente da caridade” (VICTORIA apud HOORNAERT, 2006, p. 92). No espaco da Casa de
Caridade Santa Fé, Pe. Ibiapina morava isolado da Casa, ou seja, seu quarto ndo estava sequer no
interior dessa instituicdo. Assim, no siléncio da disposicao do local, compreende-se como Pe. Ibiapina
temia se aproximar do sexo oposto e estava constantemente atento a sexualidade das Irmas de Cari-
dade e a sua propria sexualidade.

189 O préximo item apresentara mais detalhes sobre o Regulamento Interno.

1% Essas vestimentas adequadas as ordens religiosas e a vida de mulheres nos recolhimentos espe-
cificos podem ser contempladas nas Filhas de Maria, nas Freiras Europeias e nos Recolhimentos do
Rio de Janeiro. Veja-se: Amaral (2010), Laven (2003) e Algranti (1993).
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as atribuicbes cabiveis desde as oOrfas até a Visitadora. Entretanto, apenas esse do-
cumento nédo seria suficiente para que essas mulheres estivessem sujeitas a esse
ideério. Por essa razdo o Regulamento Interno é também um documento crucial, no
qual se detalham com maior precisé@o as regras que 6rfés e Irmas de Caridade deve-

riam seguir no decorrer de um dia.

3.2.2 O Regulamento Interno das Casas de Caridade

Analisando-se o Regulamento Interno das Casas de Caridade criado por Pe.
Ibiapina, percebe-se que ele comprova de forma mais contundente a devogdo a Ma-
ria e a busca por fazer dela um modelo a ser seguido pelas Irméas de Caridade.

Tal Regulamento trata do estabelecimento de normas criadas para serem
cumpridas, diariamente, pelas Irmés de Caridade e 6rfas, através de uma delegacéo
de fungbes que deveriam ser cumpridas rigidamente em horarios preestabelecidos,
em que o toque da campa®® indicava a mudanca de atividade. Percebe-se, na apa-
réncia inocente de cada item do Regulamento Interno, uma verdadeira “anatomia
politica do detalhe” (FOUCAULT, 1988, p. 119). Logo, h4 uma minuciosa preocupa-
¢ao do Pe. Ibiapina com cada elemento do cotidiano das Casas de Caridade que vai
desde as atividades rotineiras as mais complexas.

Observa-se, a partir do Regulamento Interno, que era recomendado pelo Pe.
Ibiapina que a rotina das Casas de Caridade tivesse inicio as 5h da manh&, mas,

0192

antes disso, as 4h307“, a Irméa do Coro era orientada a preparar a Capela, “limpan-

91 O toque da campa é uma expressio encontrada em varios livros que se referem ao cotidiano do

periodo colonial e imperial e diz respeito ao toque do sino que controlava o cotidiano das pessoas, €,
em especial, das Casas de Caridade de Pe. Ibiapina. De acordo com Archimedes Cavalcanti (1971) e
Cascudo (1974), esse toque fazia parte da rotina das cidades interioranas, como as do interior da
Paraiba.

192 Conforme Foulcault (1996), as disciplinas se tornaram férmulas gerais de dominacg&o no decorrer
do século XVII e XVIII e, por isso, pode-se observar que a disciplina existente nas Casas de Caridade
de Pe. Ibiapina condizia com a realidade dos conventos, exércitos e oficinas. A disciplina faz com que
o corpo, além de sujeitado, seja obediente e Util para aquele que o domina, a partir de uma politica de
coercdes. Assim, nesta pesquisa, observa-se a manipulacdo de gestos e comportamentos por parte
de todos os grupos ja mencionados. A disciplina fabrica corpos submissos e exercitados, ou seja,
corpos déceis. Por isso, a coercdo disciplinar tem a capacidade de estabelecer no corpo o elo
coercitivo entre uma aptiddo aumentada e uma dominacdo consideravelmente acentuada
(FOUCAULT, 1996). Essa dominacéo aparece na sutileza dos gestos aparentemente inocentes que,
apesar disso, sdo capazes de consolidar a mutacdo do regime punitivo na época contemporanea.
Esses detalhes sdo fundamentais e dizem respeito a caracteristicas comuns ao olhar teoldgico e
ascético que baseia a educacéo cristd e que, concomitantemente, fundamenta a pedagogia escolar
ou militar. Nessa ldgica, para o homem e a mulher disciplinados ou para aquele considerado como
“verdadeiro” crente nenhum detalhe pode ser visto como indiferente, de tal forma que a mistica do
cotidiano esta diretamente associada a disciplina do detalhe.
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do o altar, tirando das velas a céra que se derrame, raspando, ornando flores do Al-
tar, tendo &gua limpa na bacia e toalha sempre limpa, engomada e cheirosa como
deve ser toda roupa da Igreja™® (PE. IBIAPINA apud MARIZ, 1997, p. 287).

De acordo com o que estd disposto no Regulamento Interno, nas Casas de
Caridade, orientava-se que se fizesse a oragdo matinal que se dava com um Salmo
de Davi*®*, um louvor a Deus, finalizando com o ato de fé, esperanga, caridade e
contricdo. Adiante, havia a orientacdo para que se recitasse o Oficio Divino e do Ofi-
cio de Nossa Senhora da Conceicdo, da Ladainha, da Salve-Rainha, do Senhor
Deus Misericérdia. Aos domingos e dias santos, alertava-se para a necessidade de
se fazer a juncéo dos Benditos'®® de Gléria das Virgens e da Conceigéo de Maria. O

bendito da Conceigéo de Maria é mencionado no VRC:

Bendito e louvado seja
A conceicdo de Maria,
Que a noés encheu de gloria
E aterra de alegria

A serpente tentadora
Do infeliz homem sentia
Posar-lhe sobre a cabeca
A Conceicéo de Maria.

Condoido vendo Deus
Que Adam na culpa cahia
Sobre os Anjos fez brilhar

A Conceicéo de Maria

Na Judéa afortunada
Nova era principia
No dia 8 de dezembro
A Conceicéo de Maria.

198 £ importante observar que todo o zelo para com o altar se deu pela presenca direta ou indireta de

um mito, um rito e de simbolos religiosos. Por mito entende-se uma historia investida de sagrado que
narra fatos primordiais e que trazem explicacfes religiosas para a vida dos individuos (ELIADE,
1972). O rito é a repeticdo de um mito. Exemplo disso esta na maneira como, na missa, traz-se para a
comunidade a Santa Ceia, buscando reviver o mito narrado na Biblia. Esse reviver a Santa Ceia pro-
porcionada pela missa é chamado de rito por conseguir, respectivamente, dizer e fazer. Nos ritos,
aparecem ainda os simbolos religiosos. No caso especifico da narrativa em questao, podem-se men-
cionar como simbolos os objetos cuidados zelosamente pela Irma do Coro, ou seja, a vela e o altar,

or ligarem as pessoas ao sobrenatural (ROCHER,1971).

% Apesar de ndo ser mencionado em sua especificidade, a referéncia a um salmo de Davi demons-
tra a existéncia de reapropriacdes de pericopes biblicas para o contexto das regras criadas por Pe.
Ibiapina. Nota-se ainda como pode ser confirmada a ideia gadameriana de que “o intérprete e o texto
possuem cada qual seu ‘préprio’ horizonte e todo compreender representa uma fusao desses hori-
zontes. A contribuicdo produtiva do intérprete é parte inalienavel do préprio sentido de compreender”
(GADAMER, 2002, p. 132). Assim, ha por parte do sacerdote uma interpretacao de Pe. Ibiapina do
salmo de Davi de acordo com o seu proprio horizonte.

9% cascudo (1976), analisando a religiosidade popular nordestina, define os benditos como cantos
religiosos com que sdo acompanhadas as procissdes e as visitas ao Santissimo Sacramento (local no
gual se exibe a hostia consagrada, que para os catélicos é o préprio corpo de Cristo).
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Estremeca todo inferno,
Calle a sua phantasia
Que do ceu nos trouxe a chave
A conceicdo de Maria

Parabéns humanidade
Toda noite torna um dia
No ditoso ventre d’Anna
A Conceicéo de Maria

Nossas vozes em triumpho
Entoamos com alegria
Nesta e na outra vida
A conceicdo de Maria

Amen, louvemos, amen
Quer de noite, quer de dia
A nossa estrela matutina

A Conceicéo de Maria

A Conceicéo de Maria
Nos abra a porta de lus
Por ella entremos todos

Pra sempre- Amem, Jesus.

Olhando para o exemplo do bendito da Concei¢céo de Maria, percebe-se a
presenca de dois grandes arquétipos, ou seja, Jesus e Maria, e também de imagens
que aparecem no texto em continua contraposicdo. Logo, bem e mal, céu e inferno
aparecem no cantico entoado nas instituicbes de Pe. Ibiapina. O bendito em questéo
se trata também de um louvor harmonizador e de uma busca por suavizar aquilo que
é tido como mal por algo que se transformaria em bem. Dogmaticamente, a Imacu-
lada Conceicdo vem para regenerar aquilo que Eva havia destruido. Assim, ela é
modelo para a mulher virtuosa que, com suas virtudes, chama as “outras” mulheres
(serpentes como Eva) a se regenerarem. Essa imagem € um dos pilares do sistema
patriarcal e aparece fortemente no século XIX por ser um dogma contemporaneo do
verso em questdo. Notoriamente, ocorre uma adequagdo do dogma mariano da
Imaculada Conceigéo e de passagens biblicas referentes a M&@e de Jesus ao contex-
to em questdo, reforcando a ideia das ressignificagdes constantes das narrativas
biblicas diante de contextos socioculturais variados. A Biblia se atualiza constante-
mente e, com isso, d& um novo sentido para pessoas que vivenciam dificuldades
particulares a cada cultura.

A partir dessa e de outras oracgdes, percebe-se a existéncia de uma busca
constante de aproximag&do com o céu em detrimento da terra. Em todas as oracdes

suscitadas por Pe. Ibiapina € recorrente a presenca de imagens carregadas de ele-
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mentos que trazem meng¢des ao bem e ao mal, ao céu e ao inferno e a luz e as tre-
vas.
As Irmés de Caridade eram convidadas diariamente a evocar Maria como alvo

de sua devocdo, enfatizando sua virgindade®®

e conceigdo. Essa situagdo movia
provavelmente a vida espiritual de cada uma delas. De fato, a intengdo de Pe. Ibia-
pina era de que tais valores fossem tomados como exemplo para as vidas das Irmas
diariamente.

Além disso, podem ser encontradas no Regulamento Interno determinagdes
sobre as fun¢des que cada Irma de Caridade deveria ocupar, ja que nele se estabe-
lecia inclusive a fungéo da Irma Roupeira, das Mestras, das Cozinheiras e da Irma
Superiora.

No Regulamento Interno, fica mais evidente a funcdo da Irma Superiora, ja
observada a partir do Estatuto (item 3.2), pois nele se determina que era funcdo da
Superiora observar todo o movimento das Casas de Caridade, recebendo e lendo
todas as cartas recebidas e remetidas pela instituig&o.

Analisando o Regulamento Interno, observa-se como dificilmente as 6rfés ou
demais Irméas de Caridade conseguiriam fugir das regras estabelecidas sem que so-
fressem puni¢des, pois 0 respeito a Superiora era tido como uma atitude essencial
para se permanecer nas Casas de Caridade, uma vez que consta a seguinte afirma-
tiva no Regulamento Interno:

A obediéncia & Superiora € a primeira obrigacédo da Caza e todas as pesso-
as da Caza a respeitardo como Mae que representa um poder celeste, a fal-
ta portanto nesta parte é grande que além do correctivo se tomara nota e
me dirigirdo em qualquer parte que estiver e ao capeldo confessor da Caza
em todo cazo para negar-lhe a comunhdo. E se fér adeante a Soberba a Ir-
ma Superiora a separa de toda a comunidade prohibindo toda comunicagéo

com as outras sob pena de desobediéncia a quem transgredir
(REGULAMENTO INTERNO apud MARIZ, 1997, p. 288).

Também no Regulamento Interno é perceptivel o carater materno desejado
para a Superiora, exigindo-se das 0Orfas e das Irmas de Caridade respeito como se

fosse uma mée e uma autoridade sacralizada a partir do poder celeste a ela conferi-

1% Refletindo sobre virgindade a partir de uma histéria da recepcio, Ranke-Heinemann (1999, p. 43-

44) observa que “O profeta Isaias referiu-se no século VlIl a. C. a uma mocga que conceberia. O Novo
Testamento comecou a plasmar essa afirmacdo na metafora da concepgdo virginal como uma
expressédo da iniciativa especial de Deus na criagcao e na existéncia de Jesus. Nos séculos seguintes
essa metéafora foi elaborada numa descricdo detalhada da virgindade permanente de Maria, antes,
durante e depois do nascimento de Jesus. Por coincidéncias, esse desenvolvimento da metéafora da
concepcao virginal também fez crer — e essa a consequéncia mais grave do processo de
historicizacdo — que Deus € uma espécie de homem, pois lida com Maria de forma quase masculina”.
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do. A partir dessa clausula, percebe-se ainda a forca que tem a excomunh&o no
imaginario catdlico, j& que Pe. Ibiapina castigava dessa maneira aquelas que deso-
bedecessem & Superiora (MARIZ, 1997).

E interessante destacar que Pe. Ibiapina fazia questdo de ser informado sobre
o desvio de conduta de qualquer pessoa que estivesse em suas instituicbes e, ain-
da, que o isolamento era a punicdo mais veemente que ele realizava, caso a pessoa
permanecesse desobedecendo a Superiora.

No caso de Santa Fé, Mariz (1997) destaca que, além do carater materno
atribuido a Superiora, ha a peculiaridade de que apenas mulheres ricas ou que ja
tinham sido 6rfas da prépria instituicdo exerceriam essa funcgéo.

O siléncio exigido pelas Superioras, sob as ordens de Pe. Ibiapina, era tao re-
levante que, conforme consta no Regulamento Interno, ele ndo admitia conversas
publicas ou no interior das Casas de Caridade, ou seja, na frente da Irm& Superiora
ou em lugares mais reservados. No caso das pensionistas, os pais poderiam visita-
las, mas isso deveria ser agendado previamente em local e horario especificos.

197 também é

A rigidez de horario, tal como em outras instituicBes religiosas
perceptivel ao se constatar o estabelecimento do horario das refeicdes, ja que as
8:00 servia-se 0 almoco, as 12:00 o jantar, e as 19:30 a ceia. Para tanto, o toque da
campa'®® indicava para a comunidade tais horéarios. Outro fato interessante esta no
incentivo & leitura da vida dos santos ou de algum livro piedoso*® durante o jantar.
Além disso, a Superiora precisava observar atentamente o refeitorio para evitar dis-
perséao.

Sobre os horérios, é possivel observar trés fungbes nas instituicbes destaca-
das por Foucault (1988, p. 127), ou seja, a de estabelecer censuras, obrigar as ocu-
pacbes determinadas e regulamentar os ciclos de repeticdo. Cada uma delas é per-
ceptivel nas Casas de Caridade, no momento em que se regula cada fungédo de

quem la residia, ao buscar impedir as possiveis dispersdes nas atividades cabiveis

97 As Filhas de Maria atuaram em Recife no inicio do século XX. Elas sdo exemplos de religiosas

que, similarmente as Irmés de Caridade, primavam pela rigidez do horario. O Regulamento Interno
das Filhas de Maria estava subdividido em regras diarias, semanais, mensais e anuais (AMARAL,
2010).

1% conforme Cavalcanti (1972), era costume, no século XIX, o toque do sino conduzir os horarios das
pessoas. Trazendo essa realidade para as Casas de Caridade, Pe. Ibiapina almejava ter o controle
de seu interior.

199 Essa busca por ler sobre a vida de um santo ou algum livro piedoso faz refletir sobre como Pe.
Ibiapina de fato buscou fazer com que, em suas instituicdes, houvesse referenciais de santidade para
as religiosas que la dedicavam sua vida.
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ao horario especifico e distribuia-se aquilo que deveria ser executado durante a se-
mana.

Com Perrot (2005), constata-se que a conduta das Irmés de Caridade dese-
jada pelo Pe. Ibiapina condizia com o estilo de sociedade patriarcal do século XIX,
no qual as mulheres deveriam permanecer obedientes, silenciosas e submissas aos
seus maridos, pais e irmaos mais velhos. Tal siléncio ia além do calar, pois dizia
respeito aos gestos e a expressao facial. Assim, o siléncio era acompanhado sem-
pre de oracao, pois, conforme consta no Estatuto, as mulheres se dirigiam a capela
depois das refeigoes.

Dessa maneira, apos o jantar, orientava-se para a necessidade de se agrade-
cer a Deus e tomar a bencd0?® da Superiora. Contudo, antes de se servir a comida,
o lider religioso orientava que era preciso seguir para a capela, a fim de se rezar a
Prima do Oficio Divino®”, uma Salve-Rainha a Nossa Senhora, uma Ave-Maria e a
oracdo de Sao Bernardo ou o Memorare. A oracdo de S&o Bernardo ou memorare é
uma oracao traduzida do latim:

Lembrai-vos, 6 Piissima Virgem Maria, de que nunca se ouviu dizer, que al-
gum daqueles que tenha recorrido a vossa cleméncia, implorado a vossa
assisténcia, reclamado o vosso socorro, fosse por vds abandonado. Anima-
do eu, pois, com igual confianca, a vés, Virgem das Virgens, como Méae re-
corro, de vos me valho e gemendo sob o peso de meus pecados, me prosto
a vossos pés. Nao desprezeis as minhas suplicas, 6 mée do Verbo de Deus

humanado, mas dignai-vos de as ouvir propicia e de me alcancar o que vos
rogo. Amém. (APOSTOLADO SOCIEDADE CATOLICA, 2008).

As oragdes introduzidas no seio dessas instituicdes indicam como, a partir de
uma histéria da recepcao, a Biblia e a tradi¢éo catodlica sdo ressignificadas constan-
temente e adequadas a cada contexto. Essa situacao é justificavel no momento em

que se pensa como:

Reproduzir é também compreender, mesmo que seja mais 0 que isso. Nado
se trata e uma criagdo completamente livre, mas simplesmente daquilo que
tdo bem expressa a palavra ‘apresentacao’, por meio da qual a compreen-
sdo de uma obra ja consolidada eleva a uma nova realidade (GADAMER,
2002, p. 18).

E nessa compreenséo diferenciada que se nota a presenca de uma releitura

da Biblia por parte do grupo em questdo. Assim, as evocacdes a Maria servem de

20 A atitude de reveréncia perante a Superiora, ao se pedir a bencéo para ela, mostra o desejo de

Pe. Ibiapina de que as Irmas de Caridade e 6rfas tivessem respeito por ela. Tal situacdo é justificavel
por ser essa mulher a pessoa responsavel pelo adiantamento das atividades e por transmitir-lhe as
dificuldades enfrentadas pelas suas instituicdes.

21 A prima corresponde a primeira oracdo do dia prevista no Oficio Divino. Ela costumava ser

recitada as seis horas da manha. A oracédo encontra-se na integra nos Anexos.
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orientacdo diaria para as praticas sociais de Irmas, Beatas e 6rfds, homogeneizando
as crencas ali existentes.

Tais situagOes nos faz refletir sobre os conceitos de ethos e de visdo de mun-
do pensados por Geertz (1989, p. 66-67), ja que as normas do Regulamento Interno
revelam a busca por uma representacéo®? de um “tipo de vida adaptado ao estado
de coisas” e que este, enquanto visdo de mundo, consiste “em uma imagem de um
estado de coisas considerada como verdadeira” que estéd na visdo do Pe. Ibiapina,
especificamente, bem arrumado “para acomodar a vida de tais mulheres que esta-
vam sob esse Regimento”.

Cumprindo-se um horério rigido dotado de um arcabouc¢o simbdlico, conforme
o Regulamento Interno, é determinado que as seis horas da tarde se rezaria o ter-
¢0?® e que a Irma do Coro era a mulher encarregada por essa atividade, a qual so-
fria algumas modificagbes de acordo com o dia da semana. Padre Ibiapina, portanto,
fazia a seguinte recomendacgéo:

Dirijem-se todas ao térco que sera nas segundas, quartas e sextas feiras, a
Novena de Sdo Gregério pelas almas do purgatério® nos outros dias, nas
tercas e quintas o térco contemplado, nos sabados o Officio de Nossa Se-
nhora da Conceicao cantado, Ladainha e Salve Rainha. Estabeleco por todo
0 anno o Lausperene’®. No sabbado, de duas em duas horas 6 orphds ou
Irmas de Caridade estarao na Capella louvando a Deos até o amanhecer do
domingo, cantando tudo que possa honrar e glorificar a Mae de Deos. Abre-

se 0 Lausperene com o Psalmo de David as orphds de menor idade come-
¢do as horas mais convenientes e as outras as horas mais adeantadas.

As determinagOes de Pe. Ibiapina expressas no trecho em destaque revelam
ainda variacfes de atividades existentes de acordo com o dia da semana. Nota-se,
portanto, uma busca por fazer com que Irmas de Caridade e 6rfés fossem extrema-

mente devotas & mae de Jesus. Tal exigéncia de devocdo chegava ao cume no

292 A analise do grupo de Pe. Ibiapina se faz necessaria porque as representacdes podem ser consi-

deradas como incomensuraveis para outros grupos que nao detém o mesmo arcabouco simbdlico
%IOSCOVICI, 2001).

Como ja foi visto no capitulo inicial, a oragcao do ter¢o, numa 6tica durandiana, revela que o sofri-
mento humano é vencido pela ressurreicao. Logo, essa oragéo revela esperanca nos momentos de
dificuldades enfrentadas no cotidiano das Casas de Caridade. E importante destacar, ainda, que a
oracdo do terco traz também tracos de uma histéria da recepgdo ao memorar em cada mistério pas-
sagens do Evangelho ligadas a devocao a Maria, que é tdo cara a tradicdo catdlica.

%4 Sobre o purgatério, ha maiores detalhes na obra de Ariés (1981).
25 Do latim, laus significa perene, louvor perene. No catolicismo, adoracdo permanente, nas igrejas
de uma cidade, da hostia consagrada (SHULER, 2002, p.270).
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momento em que Pe. Ibiapina estabeleceu que as 6rfas cantassem louvores a Ma-
ria®® aos sabados até o amanhecer do domingo.

A preocupacgdo de Pe. Ibiapina no que tange a conduta mariana também é
observéavel ao solicitar que fosse feita uma palestra didria nas Casas de Caridade e
gue essa deveria ser conduzida pela Irm& Superiora ou por alguma Irma por ela de-
signada. O tema da palestra evidenciava aquilo que Pe. Ibiapina almejava para es-
sas Irmas de Caridade. Ele afirma que essa palestra tinha como fungéo:

Explicar algum ponto que traga em proveito corrigir uma falta, vicio ou uma
tendéncia das Irmas de Caridade, combatendo com a doutrina com razoes
bem naturaes mostrando o inconveniente, por exemplo, da Soberba, pre-
guica, desobediéncia, pouco zelo no trabalho, vaidade, descrédito na Caza
na obra mal feita nella, enfim tudo que pode corrigir e ilustrar as inteligén-
cias e tocar os coragfes, mostrando a perda que ha nisso para o publico,

para a subsisténcia da caza e sobretudo para Deos (PE. IBIAPINA apud
MARIZ, 1997, p. 290).

A palestra sugerida pelo Pe. Ibiapina, além de fazer conhecer aquilo que era
almejado como comportamento adequado para as Irmas de Caridade, demonstra
como ele precavia as Superioras em caso de elas se depararem com aquelas que
desobedecessem as suas regras. Essa suposi¢édo do lider religioso demonstra ainda
que eram de seu conhecimento as dificuldades enfrentadas nas Casas de Caridade
de se fazer obedecer no interior de suas instituicbes e, concomitantemente, abre
margem para que se questione sua total autoridade diante das Casas de Caridade,
j& que provavelmente algumas delas se desviaram de suas funcdes.

Conforme o Regulamento Interno, a obediéncia, o siléncio, a simplicidade e a
disponibilidade eram qualidades fundamentais para quem fazia parte das Casas de
Caridade como 6rfa ou Irma de Caridade.

A ligacdo entre os valores morais e a figura de Maria é comprovada ndo ape-
nas a partir de uma analise dos valores da Mariologia Classica, mas pelo préprio
discurso de Pe. Ibiapina, ao afirmar que orientava as Irmés sobre a necessidade de
se desenvolver o pensamento que todas haviam trazido a Casa, isto €, que deveri-
am ser Santas, ultimando-se com a oracdo a SS. Virgem Maria e ponderando que
essa oragdo deveria ser feita segundo a inspiracédo que Deus desse a cada uma de-
las individualmente (PE. IBIAPINA apud MARIZ, 1997, p. 290).

2% O louvor dirigido a Maria certamente comprova que Pe. Ibiapina via Maria como um exemplo a ser
seguido pelas Irmas de Caridade e 0rfés.



169

A oracdo espontanea®®’ a Maria, solicitada por Pe. Ibiapina revela como a
méae de Jesus, mais que alvo de devogao e de protecéo, era tida por ele como mo-
delo de mulher para as Irmas de Caridade.

Provavelmente essa é a passagem do Regulamento Interno em que se pode
registrar com maior veeméncia a visdo de Maria como modelo almejado pelo Pe.
Ibiapina para as mulheres das Casas de Caridade, de modo que o sentimento por
Maria incutido pelo lider religioso ia além da devocéao.

Essa situagéo é justificavel ao se considerar que Maria foi uma das poucas fi-
guras femininas que alcangcaram o estado de mito e que percorreu a cultura ociden-
tal profundamente, mesmo que algumas vezes de forma imperceptivel (FORTE,
1991).

Esse rio subterrdneo e imperceptivel da influéncia mariana é manifestado na
sutileza desse discurso que pede as Irmas que orem a Maria para conseguirem a
graca de alcancar as virtudes a ela atribuidas: castidade, siléncio e obediéncia.

Assim, vendo Maria dessa forma, Pe. Ibiapina afirmava que essas mulheres
deveriam buscar a santidade como ela.

No Regulamento Interno, orientava-se que, ao término do dia, 6rfas e Irmas
de Caridade deveriam relatar cenas do seu cotidiano, recolherem-se em seus apo-
sentos, fechando as Irmas de Caridade todas as portas. Com isso, observa-se o zelo
e 0 cuidado que se deveria ter nessas instituicdes, perceptiveis no Regulamento In-
terno, além da busca pelo controle no momento em que Pe. Ibiapina solicitava que
todas elas falassem diariamente sobre as atividades desenvolvidas.

A relevancia do Regulamento Interno pode ser constatada ainda na maneira
como ele narra sobre algumas fun¢des dessas mulheres nas Casas de Caridade, ou
seja, as funcbes de mestra e de porteira. Ambas as fungbes eram consideradas co-
mo nobres, pois enquanto a mestra era a responsavel pela educacgéo das criancas, a

porteira®® precisava ser receptiva aqueles que se dirigissem aos aposentos das ins-

27 No paragrafo 5 do Estatuto Primeiro do Recolhimento das 6rfas da Santa Casa de Misericordia do

Rio de Janeiro, foi identificada por Algranti (1997) a necessidade de se fazer uma oracdo mental
diaria de no minimo uma hora. Com isso, percebe-se que a busca incessante pelo contato com o
divino era comum em outras instituicdes femininas voltadas para as 6rfas.

2% A importancia das porteiras é observada em outras instituicdes religiosas. No Estatuto da Santa
Casa da Misericordia do Rio de Janeiro, por exemplo, orienta-se que: “Pertence ao oficio de Porteira
a guarda da porta da rua do Recolhimento, a qual se Ihe recomenda muito advertindo-se-lhe a estrei-
ta conta que ha de dar a Deus, se por sua culpa suceder alguma ofensa do mesmo Senhor. Nao abri-
ra a dita porta, se ndo de dia depois de estar o sol fora, e logo as Aves Marias tera cuidado de a fe-
char, e sem mais demora entregar as chaves a Regente, e se houver caso de tdo grande necessida-
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tituicOes de caridade; e deveria, portanto, ser uma mulher de confian¢a da Irméa Su-
periora.
Nos canticos entoados nas missas, orientava-se que as cantoras entoassem

o hino Gléria das Virgens e o hino Tota Pulchra®®, caso o sacerdote se atrasasse.
Antes disso, as mulheres eram orientadas a ficar proximas das 0rfas e pensionistas
e a rezar pela caridade e pelos seus benfeitores. A importancia dessa pureza para
tais religiosas é transparecida em um verso de inauguragdo da Casa de Caridade de
Milagre:

Jovem donzela que teme

Do mundo a torpe maldade

Vem guardar sua pureza
Na Casa de Caridade.?*

Havia, portanto, um variado grupo de mulheres que procuravam as Casas de
Caridade, conforme se observa a seguir, em Misséo Velha:

E sem duvida maravilhoso ver trés raparigas, creadas nos centro de montes

escarpados, longe do trato das pessoas civilizadas, no meio de uma socie-

dade rustica e ignorante virem dar licdes de literatura as sociedades mais

adiantadas das cidades e Villas: que virgens cheias de bellesa, vida e espe-

ranca deixassem a casa paterna e despida as gallas e os enfeites, viessem
servir um asilo de caridade.”™*

Nesse pequeno trecho, observa-se que, tal como nos recolhimentos narrados
no item 3.1.1, havia perfis diferenciados de mulheres que, em busca de legitimidade
social, se voltavam para as Casas de Caridade de Pe. Ibiapina. Logo, confirma-se a
ideia de que, ao se tornarem religiosas, essas mulheres garantiam a si mesmas uma
aceitacao social por parte das pessoas, ja que se afirma que estas, “no meio de uma
sociedade rustica e ignorante”, davam “licdes de literatura as sociedades mais adi-
antas e das cidades e villas” (ARAUJO, 1869), ou seja, passavam a ser exemplos de

atitude. O desprendimento de virgens ricas também é notério no momento em que

de que seja necessario abrir-se de noite; nao se abrira, sem estar presente a mesma Regente com
duas mulheres das mais antigas que houver no mesmo recolhimento” (ALGRANTI, 1997, p.379-380).
%9 O canto sacro Tota Pulchra foi introduzido no Brasil apds a diaspora lusitana e atravessou os sé-
culos mediante a oralidade popular. O canto sacro em latim é: “Tota pulchra es, Maria, et macula non
est in te. Tu gloria Jerusalem, tu laetitia Israel, tu honorificentia populi nostri. Tu advocata peccatorum,
O Maria, Virgo prudentissima, Mater clementissima, ora pro nobis ad Dominum Jesum Christum”. Ha,
portanto, nesse céantico, a exaltacdo a praticamente todos os dogmas marianos, de modo que, prova-
velmente, almeja-se gerar uma identificagdo do grupo em questdo com a figura de Maria. Sobre o
canto sacro Tota Pulchra, sugere-se a seguinte leitura: S& Janior (2010).

219 b, CANTICO INAUGURAL PARA A CASA DE CARIDADE DE MILAGRE. VRC, n. 34, 23 de agos-
to de 1869, p. 3.

211 ARAUJO, Bernardino de. Histéria das Missdes no Cariri Novo nos anos de 1864 e 1868
PUBLICAQAO LITERARIA. VRC, n. 13, 7 de marco de 1869.
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se observa como estas se despiram das galas e enfeites e adentraram as Casas de
Caridade. Percebe-se ainda que, tal como nos recolhimentos, o arrependimento
sincero era aquilo que realmente interessava ao Pe. Ibiapina no momento de aceitar
tais mulheres como beatas ou Irmés de Caridade. A énfase no desprendimento de
riqueza e na pureza feminina revelam, concomitantemente, valores religiosos pre-
sentes no ideério catdlico da época cuja figura de Maria tem um carater fundamental
por ser modelo de conduta para a sociedade patriarcal. A esfera doméstica e interna
cabivel ao papel feminino em sociedades patriarcais também é perceptivel na socie-
dade aqui analisada. Logo, observa-se o poder privado feminino restrito ao ambito
doméstico (MAASEN, 1996, p. 397-398). E interessante notar que, é no jogo dos
discursos que aparecem as relag6es de género marcadas pelo patriarcalismo e do-
minacdo masculina (BOFF, 1983, p. 63)%*2,

Durante o dia de domingo, além do retorno as Casas de Caridade com canti-
cos, as Irmés de Caridade e 6rfas deveriam visitar as reparticbes de toda instituicao
e, a tarde, deveriam ir para o cemitério e rezar seis Pai-Nossos e seis Ave-Marias
pelas almas e, posteriormente, rezar o Salve das Almas e entoar o cantico “Se eu
ndo pecara, meu Deus” (PE. IBIAPINA apud MARIZ, 1997, p. 292). Percebe-se, por-
tanto, como as Irmés de Caridade estavam inseridas em uma esfera sagrada e co-
mo o imaginério de cada uma delas estava repleto de arquétipos capazes de dar
conforto para suas vidas e que, ao fazerem seus rituais, poderiam entrar em contato
com cada um deles. A oracdo era uma das formas ritualisticas presentes no cotidia-
no das Irmés de Caridade cujo imaginario tinha caracteristicas diurnas, uma vez que
havia constantemente uma luta contra o pecado e uma contraposi¢cao entre o bem e
o mal.

O Regulamento especifico para as pensionistas estabelecia que elas deveri-
am ser atendidas com qualquer idade e, caso néo estivessem gravemente doentes,
enfatizava-se que os pais deveriam visita-las aos domingos. Legitimava-se o discur-
so da pobreza ao afirmar que as pensionistas deveriam viver como as 6rfas e apre-
ciar os frutos do que Pe. Ibiapina chamava de santa pobreza. Entretanto, os pais
deveriam pagar antecipadamente a quantia de 10$000 a 13$000 réis em trimestres

adiantados, disponibilizando para elas:

22 Rever item 1.1.2
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2 cobertas de chita, 2 lengées brancos, 2 travesseiros, 4 fronhas, 4 saias e
2 toalhas, 2 guardanapos, 6 camisas, 4 pares de meia, 4 ¢apatos, 2 lencos
de méo e 1 saco para roupa servida, 1 bau, agulheiros, agulhas, dedaes,
tesouras, 1 manual de missa, 1 dicionario portuguez, 1 cama ou rede, 1
pente fino e 1 de alisar (PE. IBIAPINA apud MARIZ, 1997, p. 292).

Sobre as pensionistas, o0 Regulamento Interno determina ainda que, caso elas
manifestassem a imodéstia, seriam impedidas de ir a missa conventual, ficando fe-
chadas em um cubiculo®® (REGULAMENTO INTERNO apud MARIZ, 1997).

Apos a analise do Regulamento Interno, tem-se uma nogédo de como Pe. Ibia-
pina buscou estruturar suas instituicbes, mantendo-as sob seu controle. Olhar para
esse Regulamento € como adentrar em um ambiente no qual a mulher precisava
cumprir os horérios rigidamente.

No discurso de Pe. Ibiapina existia uma pretensédo de fazer com que fossem
cumpridas as suas exigéncias. Assim, havia tanto as Irmas e 6Orfas que se sentiam
legitimadas e satisfeitas com suas determinac¢des quanto, notoriamente, aquelas que
ndo conseguiam se adequar aquela realidade. Essa situagédo nos faz observar que,
na otica gadameriana, existe, concomitantemente, a identificacdo e o estranhamento
por parte de qualquer grupo social as ideias ali implementadas. Por essa razéo, Pe.
Ibiapina punia aqueles que de fato fugissem de suas regras, pois almejava deter um
poder totalizante sobre suas instituicdes a partir, neste caso especifico, do Regula-
mento Interno.

No entanto, apesar do Regulamento Interno e do Estatuto serem fontes pri-
mordiais para se verificar o que Pe. Ibiapina orientava sobre cotidiano dessas mulhe-
res, as Maximas Morais certamente fundamentaram o discurso de Pe. Ibiapina, justi-
ficando que essas mulheres seguissem tais regras. As instru¢fes e Maximas Morais
compdem os conselhos e as exigéncias para se viver sob os preceitos de Pe. Ibiapi-

na e séo justamente esses aspectos que serdo observados no préximo item.

3.2.3 As Maximas Morais

Quando se observa o conteido das Maximas Morais**, percebe-se que de fato

0 objetivo delas é fundamentar a conduta moral da instituicdo. Assim, apesar de no

213 Nos Estatutos do Recolhimento das 6rfis da Santa Casa de Misericordia do Rio de Janeiro, as

penas eram restritas a oragdes, proibicdo de ida a portaria e reclusédo de até quinze dias (ALGRANTI,
1997, p. 379).
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Regulamento Interno e no Estatuto ja existir uma énfase em certos aspectos como a
importancia de servir, sdo as Maximas Morais que de fato trazem o porqué de se
servir, intimando fortemente as Irmas de Caridade sob a I6gica de um discurso reli-
gioso.

Neste item discutir-se-80o, principalmente, os pontos ja observados no Estatuto
e Regulamento Interno, mas que sao justificados nas Maximas Morais, dentre eles,
serdo destacados o trabalho, a oracéo e o siléncio.

Apesar de se ter a oportunidade de acesso as Maximas Morais no Arquivo de
Santa Fé (Arara-PB), a facilidade da linguagem de Comblin (1984) nos fez optar por
sua transcri¢do, mencionando-se cada uma delas. Portanto, as Maximas aqui trans-
critas possuem uma linguagem revisada, sem termos do século XIX e sem altera-
cOes de contelido, dai a eficacia de sua utilizacdo. Além disso, indicar-se-a o nume-
ro da Maxima e o seu capitulo em cada uma delas.

As Méximas Morais de Pe. Ibiapina tiveram uma consideravel relevancia na
vida das pessoas que residiam nas Casas de Caridade, pois ultrapassavam as re-
comendacdes do Estatuto com argumentos de cunho religioso que procuravam per-
suadir as Irmés de Caridade e as 0rfas.

Buscando envolvé-las pelo sentimento de culpa diante dos fortes argumentos
das Maximas Morais, essas mulheres e crian¢cas eram incentivadas a almejar o si-
léncio, a obediéncia e a ora¢do recomendados no Estatuto, mas que possuiam uma
conotagdo mais enfatica nas Maximas Morais.

Diante da forte influéncia que esse documento buscou causar no cotidiano
das Casas de Caridade, elaborou-se um item para se refletir que mensagem as Ma-
ximas Morais ofereciam para as pessoas que |4 residiam e quais eram os argumen-
tos religiosos mais realgados no decorrer das orientacdes ali transmitidas pelo sa-
cerdote.

Outro aspecto interessante das Maximas Morais de Pe. Ibiapina, que n&o foi
contemplado no Estatuto e no Regulamento Interno, diz respeito & maneira que ele,
além de buscar o sigilo absoluto nas Casas de Caridade, ressaltava o seu valor en-
quanto diretor, mostrando que tal papel era uma escolha divina, conforme se obser-

va nas Maximas 57 e 58 presentes na Direcdo Espiritual a seguir:

214 «A |nstruciio e Maximas Morais sdo instrucdes espirituais direcionadas as Irmés de Caridade e as
orfas residentes de suas instituicbes, em que se enfatizam a importancia do trabalho e o modelo ma-
riano de obediéncia e siléncio” (LIMA, 2009, p. 19).
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Quando se receber uma graga, a ninguém se revela sob pena de perder-
se essa graca e inhabilitar-se para outras. Dizem-se somente ao diretor; ao
confessor ndo se diz exceto quando o confessor € o diretor.

N&o se deve ser facil em tomar Diretor, porque grande perigo corre uma al-
ma se erra na escolha do Diretor, e por isso poucos ha. No tempo de S.
Francisco de Sales, s6 ele foi julgado proprio para isso, Porque grande é a
obediéncia que se deve ao Diretor, e ainda nisso por ndo conhecer o0s espi-
ritos, graca que Deus da somente aqueles que devem ser Diretores.

A partir de tal afirmagéo, percebe-se como Pe. Ibiapina buscou exercer de
fato poder e controle, uma vez que ele exalta seu proprio papel no seio das institui-
¢bes, mostrando que sua fungéo era Unica e que precisava ser obedecida com rigor.
As Superioras, apesar de terem um papel crucial, deveriam estar submetidas a auto-
ridade maxima de Pe. Ibiapina. Tal € a sua argumentagédo que ele chega a mencio-
nar como exemplo a figura de S&o Francisco de Salles®® para legitimar o seu poder

na instituicao.
3.2.3.1 Regras de conduta das Maximas Morais

Unindo-se o contetdo das Maximas as Regras ditadas pelo Regulamento In-
terno, percebe-se como ambas se complementam e como o ato de Pe. Ibiapina pe-
dir as Irmas de Caridade que orassem para ser como Maria demonstrava que, de
fato, ele a considerava um modelo de conduta.

A auséncia de pecado em Maria, sua mansidao, sua conduta discreta e a sua
docura, afirmadas pela Mariologia Classica e pelos dogmas da Igreja, s&o valores
fundamentais atribuidos por Pe. Ibiapina para que as Irmas de Caridade os seguis-
sem; é o que se observa no trecho abaixo da Maxima 2 (apud COMBLIN, 1984, p.
27):

2. O sinal certo da graca de que goza alguma pessoa, € a mansidéo, a paz
do espirito, uma doce consolacao, e a alegria ndo estrondosa; mas que nos

faz simpéticos, amaveis aos outros. Esse estado gozara toda pessoa que
evitar o pecado, e ocupar o tempo fervorosamente no servi¢o de Deus.

A partir da M&xima acima, pode-se observar que Pe. Ibiapina novamente ditou
a regra, mas mostrou que para alcanca-la era necessario servico e evitar o pecado.

Nessa Maxima, Pe. Ibiapina vai além da regra, pois demonstra como uma pessoa

215 530 Francisco de Salles nasceu em Lion, foi Bispo em Genebra e é considerado um dos doutores
daigreja (BOSCO, 1999).
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pode ser vista como agraciada, ou seja, mediante a mansidéo, a paz de espirito e a
alegria ndo estrondosa. Essas virtudes levam a pessoa ao servico, ao amor ao pro-
Ximo.

Essa Maxima mostra como Pe. Ibiapina foi tecendo o modelo de conduta que
almejava para as Irmas de Caridade e 0rfas. Posteriormente, esse ideal de trabalho
é perceptivel na Madxima Moral 47,2 (apud COMBLIN, 1984, p. 36), onde se afirma
que:

O melhor meio de consertar as idéias desvairadas que enfraquecem o cé-
rebro e tiram o coracdo do homem, é ter um trabalho e ocupacao constan-
te e regular, acostumar-se a ser razoavel, e ter os seus negécios e até os

meios da Casa bem ordenado, porgue tudo isto ajuda a ordenar o espirito,
que tem tendéncia a extraviar-se.”*°

Antes disso, no primeiro capitulo, na Maxima Moral de niumero 12, ele enfatiza
0 amor ao préximo, mostrando como o egoismo se opfe a este: “Um dos grandes
pecados a caridade é o egoismo, que vem a ser, cuidar s6 de si, e sO para viver;
quem tem tais pensamentos é claramente reprovado perante o verdadeiro Cristdo e
o pensador” (MAXIMA 12,1 apud COMBLIN, 1984, p. 30).

Como ja se viu no Regulamento Interno, a oracdo era fundamental nas Casas
de Caridade. Contudo, Pe. Ibiapina deixa nitido, nas Maximas Morais, 0 porqué de
se orar constantemente, apelando para pericopes biblicas como Mt 26, 41, funda-
mentando aquilo que ja estava estabelecido no Regulamento Interno: “Deus reco-
mendou a oragdo constantemente, dizendo: Vigiai e orai, para que ndo entreis em
tentacdo; ensinou-nos assim que soO por esse meio podemos livrai-nos de tdo grande
mal’. Percebe-se, portanto, com maior evidéncia, a reinterpretacado da Biblia por Pe.
Ibiapina e a sua adequagéo ao contexto de suas instituicdes de caridade. Logo, con-
firma-se a ideia de que, ao percorrer longos caminhos, as pericopes biblicas adqui-
ram novos sentidos, tendo, portanto, um carater polissémico.

Pode-se acrescentar ainda que, em uma de suas Maximas (21,1), a oracao
precisava estar unida ao servigo, caso contrario, ndo teria fruto. Tal situacdo reforca

a ideia dos biégrafos de Pe. Ibiapina de que ele era um sacerdote mais voltado para

1% Mediante essa Maxima, percebe-se que ha uma visdo dualista da conduta humana prépria do

cristianismo, onde o bem e o mal sdo rigidamente opostos. Assim, egoismo e caridade estdo em dois
polos distintos. Pode-se considerar que essa € uma visao prépria do Regime Diurno, ja que se con-
trap6e o bem contra o mal, em uma luta continua (DURAND, 1997).
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a acdo, o que fez dele um homem pouco mistico como aqueles que vieram posteri-

ormente, a exemplo de Padre Cicero e Frei Damigo?!’. Para ele:
A devocao e a oragdo, por mais constante que seja, se nao reforca os cos-
tumes fazendo humilde ao soberbo, trabalhador ao preguicoso, fiel ao men-
tiroso, é falsa e nao produz frutos reais; € como se alguém, tendo fome, e
adormecendo sonhasse que comia, € com isso se consolasse, mas acor-
dando se achasse na mesma extrema necessidade. Portanto, assim como o
sonho deste ndo o melhorou de sorte, assim também a oracdo daquele é
uma verdadeira ilusdo. Tem ainda um inconveniente que, confiando nessa
direcao deixa-se levar no meio dos pecados e desordens tranquilamente,

confiando nos instrumentos de perdi¢do por perder o tempo e inutilizar aqui-
lo que Ihe devia dar salvagdo (MAXIMA 21,1 apud COMBLIN, 1984, p. 30).

Nessa mencao de Pe. Ibiapina observa-se que o importante para ele, no que
tange & conduta de suas Casas de Caridade, era o trabalho, a a¢do, a caridade e a
pratica. Contudo, o sacerdote procurou ndo desvincula-la da relevancia da oracdo. O
vinculo entre oracao e trabalho, na perspectiva de Pe. Ibiapina, foi o que contribuiu
para o sucesso das atividades. H4, portanto, uma adequacédo de pericopes biblicas
ao contexto sociocultural do Nordeste. Assim, sentindo a necessidade de se exigir
um trabalho continuo para garantir o sucesso de suas atividades, Pe. Ibiapina ndo
hesitou em enfatizar valores que sem duvida melhorariam suas instituicdes.

Lider carismético, Pe. Ibiapina argumentava sobre a relevancia de se unir tra-
balho e oragéo, de forma que conseguia comover as Irmas de Caridade. Em seu
discurso, os dualismos eram constantes. Logo, pecado e santidade, preguica e tra-
balho, tentacdo e oragéo séo ideias opostas que constantemente aparecem no pen-
samento de Pe. Ibiapina. Maria aparece em um dos versos do VRC como oponente
a preguica, ao se afirmar®*® :

E tu moco preguicoso
Quem é tua Estrella, a Guia?
Deixa o leito, vem louvar

Vem repetir: Viva, vival
O coracao de Maria

O verso entoado no VRC demonstra que Maria, ao ser considerada como guia
e como estrela, também impulsionava as pessoas ao trabalho. Assim, houve uma

busca do Pe. Ibiapina pela apropriagcéo da figura de Maria para a realidade em ques-

2" Grandes nomes do Nordeste brasileiro conhecidos por curas e milagres sdo atribuidos a eles,

reverenciados em santudrios existentes em Guarabira(PB) e Juazeiro do Norte(CE). Sobre o carisma
de ambos, podem ser mencionadas as abordagens de Comblin (1993), Cruz (2010) e Della Cava
1985).

£ VERSOS CANTADOS NO MEZ DE MAIO. Milagres, VRC, n. 29. 18 de julho de 1869.
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tdo, a fim de dar legitimidade ao discurso. Logo, a visdo de Maria ultrapassava a
ideia de mulher obediente, silenciosa e casta tdo cara a Mariologia Classica.

Na Maxima 20,1 (apud COMBLIN, 1984, p. 20), o autor, novamente baseado
em pericopes biblicas, como Mc 13,33, menciona a importancia de deixar as coisas
do mundo para seguir o0 servigo de Deus:

Quem se abandonar firme e resolutamente a Deus, abandonando e despre-

zando tudo o que atrai ao mundo, tirou a sorte grande; porque esta resolu-
¢éo firme e decidida é efeito de uma graca prodigiosa que escrevera o no-

me dessa alma venturosa no livro dos escolhidos de Deus.

Contrapondo o profano e o sagrado, o sacerdote aponta para a importancia
de se seguir a Deus, desprezando o mundo. H4, portanto, uma concreta atualizacao
da Biblia que é justificAvel ao se considerar como 0s textos can6nicos geram novos
modos de ver coisas antigas que nunca foram contempladas anteriormente?'®. Na
busca de se afirmar o que é melhor a ser feito, Pe. Ibiapina aponta tal atitude como
de sorte grande e ainda afirma que tal pessoa esté no livro dos escolhidos de Deus.
O anseio de uma vida apo6s a morte junto a Deus atraia grande nimero de pessoas
para as Casas de Caridade.

O discurso escatoldgico de Pe. Ibiapina, diferentemente do discurso de Anto-
nio Conselheiro?°, era pautado na expectativa de um reino depois da morte. Contu-
do, isso ndo deixa de se configurar em um discurso messianico que atraia grande
ndamero de fiéis, ao contrario do contexto atual, ja que, conforme Baumann (1998),
as pessoas estdo interessadas no carater momentaneo da vida e preocupadas com
0 aqui e o agora.

O trabalho da caridade, contudo, precisava ser feito em siléncio, conforme ja
enfatizado em outras fontes por ele utilizadas. Entretanto, para melhor persuadir as
Irmés de Caridade e 6rfas, o autor apela para as pericopes de Mt 5, 37 e para algu-
mas menc¢des do livro de Provérbios e Eclesiastes, conforme pode se observar na
Méaxima 3,1 (apud COMBLIN, 1984, p. 27):

Seja o teu falar sim, sim, ndo, ndo; é do Evangelho. Ha mentira, ndo s6 em
dizer o que ndo se sente, obrar contra a verdade, com afetacao e artificio;
porque contraria a verdade do que é natural.

No muito falar vai muita mentira, vaidade, preguica e perda de tempo, fal-
tando o desempenho do dever do préprio estado.

219 Rever item 1.3

22 conforme a historiografia, que pauta seus estudos no Movimento de Canudos, percebe-se que
sua escatologia era voltada para o presente, ou seja, o Reino de Deus viria na terra e nao no céu,
como via Pe. Ibiapina (LIMA, 2008).
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Nunca me arrependi do que nao disse; mas sim do que tenho falado amar-
go arrependimento me constrange...

O falar muito é uma violacdo das leis da natureza, porque falar-se mais do
gue se ouve e vé, quando a natureza nos impde ouvir duas vezes, ver ou-
tras tantas e falar uma depois que a razdo tem dirigido a palavra. Mas falar
muito € ndo atender a esses preceitos da natureza, e precipitar-se no abis-
MO como cego sem guia.

A Méxima Moral acima faz uma apropriagdo de uma pericope biblica que,
unida & necessidade social do grupo em questédo, adequou-se a sua realidade, dan-
do-lhe um novo sentido de vida. Houve, portanto, a legitimidade do discurso a partir
da pericope biblica, das ideias daquilo que é considerado como bem e mal, manifes-
tada em ideias dicotbmicas. Tais ideias foram cruciais para determinar como as Ir-
mas deveriam se comportar, bem como diferenciar a fronteira entre o licito e o ilicito,
sendo legitimada pelo caréater sacro da pericope biblica.

Numa leitura foucaultiana, é notério o carater disciplinador das méaximas mo-
rais, a partir dessa orientacao referente & necessidade do pouco se falar, pois a par-
tir de uma busca por estabelecer regras detalhadas de sua vida, h4 uma busca por
“instaurar conversas Uteis, interromper as outras, poder a cada instante vigiar o
comportamento de cada um [...]” (FOUCAULT, 1988, p. 121). Nesse contexto, a dis-
ciplina:

[...] no pode se identificar nem com um aparelho: ela € um tipo de poder,
uma modalidade para exercé-lo, que comporta todo um conjunto de instru-
mentos, de técnicas, de procedimentos, de niveis de aplicacdo, de alvos,
ela € uma fisica ou uma anatomia do poder, uma tecnologia (FOUCAULT,
1996, p. 127).

A forte ligacdo entre o Estatuto, o Regulamento Interno e as Méximas Morais
mostra que Pe. Ibiapina exigia o siléncio, proibindo qualquer disperséo, castigando
aquelas Irm@s de Caridade e Orfés que fugissem as regras. Contudo, ele as persua-
dia por meio das Maximas Morais para que elas de fato cumprissem o estabelecido.
Portanto, sem as Maximas Morais, 0 Regulamento Interno e o Estatuto ficariam va-
zios de sentido, j& que haveria a existéncia da regra, mas ndo se saberiam os fun-
damentos para cumpri-la.

Uma das Maximas que evidencia o que Pe. Ibiapina pensava sobre as suas
instituicdes € a Maxima 22, 2 (apud COMBLIN, 1984, p. 33), que é carregada de
significados, voltando-se para a obediéncia, o siléncio e o trabalho. O(a) leitor(a)
atento(a) percebe facilmente que tais valores agregam a figura de Maria como mo-

delo para as Irmés de Caridade:
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Que meios tém o pai e a mae de familia para conserva-la em obediéncia,
afugentar o enredo, a intriga, a miséria, a fome, a desordem?

Depois do temor de Deus, 0 meio mais poderoso que tém o pai e a mae de
familia para conservar a familia em boa moral, na obediéncia e ordem regu-
lar, € o trabalho constante e forte; porque, faltando ele, a familia se entrega
a maldita conversa, seguem-se as murmuracdes e os enredos, perde-se o
respeito, vem com a ociosidade, a sensualidade; imperam por isso as pai-
x0es desenfreiadas: eis a familia em completa anarquia. (Maxima 22,2).

Utilizando-se de uma retorica que apela para valores familiares e ndo se des-
vincula do contexto sociocultural, percebe-se na Maxima em questdo a énfase na
ordem, na obediéncia, na boa moral e no trabalho constante e forte para evitar a
ociosidade e a sensualidade. Sua visdo ndo € apenas dicotdbmica, como foi visto,
mas € ainda visionéria, pois, ao se voltar para os costumes de sua época, buscou
levar as Irmés de Caridade a se voltarem para o trabalho, o siléncio e a fuga das
paixdes desenfreadas como sinais de uma boa conduta.

Miséria, fome, intriga e desordem séo palavras contrastantes em relacdo a
ordem, ao siléncio e ao trabalho. Logo, percebe-se, de forma contundente, um dis-
curso persuasivo e capaz de mobilizar pessoas de diversos grupos sociais a busca-
rem uma mudanca de vida.

Padre Ibiapina era tdo veemente ao criticar as conversas paralelas, por acre-
ditar que elas geravam a dispersdo, que chegava ao ponto de denomina-las de
“conversas malditas”. Assim, a ordem e a desordem do recinto se contrapunham
constantemente em seu discurso, a fim de reforgar a importancia daquilo que era
considerado por ele como bom comportamento. Concomitantemente, o trabalho, tal
como em outras Maximas (Méxima 3,1; Maxima 21,1 e Maxima 47,2), é visto como
essencial para manter a “boa moral’ da familia. Portanto, a preguica, nessa 6tica, é
uma mal que precisava ser combatido com veeméncia.

Provavelmente, o silenciar das mulheres, almejado pelo sacerdote, teve co-
mo modelo a figura de Maria, promovida pela Mariologia Classica, que trazia para a
sociedade patriarcal a mée de Jesus como modelo de submisséo para as demais
mulheres, legitimando, com isso, o discurso autoritario do sexo masculino
(SHUSSLER FIORENZA, 2009).

A obediéncia para ele néo era algo natural e simples. Portanto, era imposta
de uma forma rigorosa, e pode ser constatada com maior afinco na Maxima 50,2,
que esta presente no capitulo referente a Direcdo Espiritual: “Obedecer, antes de
mandar, e ter tanto zelo em obedecer que tendo o copo na boca para beber agua,

nao beba mais”.
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A prova de que nem sempre as Irmas se comportavam da maneira como Pe.
Ibiapina exigia estd no modo como o beato Bernardino Gomes de Araujo®** disserta
sobre isso, a partir de um Relatério ao Conselho da Diretora Maria Vitéria de Aguiar
em Missao Velha: “A excepgédo das irmas Rita de Santa Gertrudes e Rosa de Séo
Felix, que s&o duas almas do céu, tudo mais é confusdo e desordem”.???

Assim, supde-se que essa Maxima Moral servia para contornar tais situagdes
de desordem e buscar fazer delas verdadeiros provérbios capazes de conduzir a
vida diéria de tais mulheres.

Complementando a Maxima referente a obediéncia, enfatiza-se também a
humildade e a castidade, qualidades atribuidas a Maria pela Mariologia Classica, as
quais devem pertencer também as Irmas de Caridade, conforme pode ser constata-
do na Méxima 48, presente no capitulo referente a Direcdo Espiritual: “A base ou
alicerce da vida espiritual para uma freira € o amor de Deus, humildade que se prati-
ca na pronta obediéncia e castidade inviolavel”’. A veneracdo de Maria e a visdo de
Maria como representacdo de mulher’ se misturam no imaginario das instituicbes
de Pe. Ibiapina.

Como verdadeiro substrato para seu discurso, Pe. Ibiapina se utilizava ainda
da relacdo aos demais santos (ver item 3.2), pois é enfatizada pelo sacerdote a ne-
cessidade de imita-los, conforme esta descrito em uma de suas Méaximas 27,2: “Tra-
tai antes de imitar os Santos, do que de cita-los contrariando-os com a vossa condu-
ta, porque nisso ha mais do que um erro, h4 um escandalo”.

Além disso, Pe. Ibiapina aponta meios para se seguir a vida dos santos ao en-
fatizar a importancia da orag@o e do sacrificio. Assim, o jejum e a peniténcia certa-

mente sdo formas de mortificagéo do corpo, acompanhados do ato de silenciar, con-

2L pescrevendo Bernardino Gomes, Veras (2009, p. 65) observa que este“ndo se cansava de escre-

ver sobre as missdes, sobre o padre Ibiapina, sobre os milagres na Fonte do Caldas, em Barbalha.
Eram cartas, histdrias, cronicas e, agora, uma biografia: a primeira biografia escrita sobre o padre
Ibiapina e, possivelmente, assim como aconteceu com a Histdria das Missdes, antes de ser publicada
na folha religiosa, entregue pessoalmente, ainda manuscrita,ao missionario”.

222ARAUJO, Bernardino Gomes de. Histéria das Missdes no Cariri Novo nos anos de 1864 e 1868.
VRC 7 de marco de 1869, p. 3.

223 A compreensdo da representacio de mulher presente no contexto de Pe. Ibiapina se faz necessa-
ria ao se considerar que, além das representagcfes prepararem os individuos para agirem de forma
uniforme, elas mudam de acordo com cada sociedade que nasce e é moldada a cada contexto socio-
cultural especifico.Além disso, algo individual pode se transformar em social e vice-versa
(MOSCOVICI, 2001). Assim, a profundidade do sentido da representacao de cada grupo s6 pode ser
analisada ao se compreenderem as praticas sociais de cada contexto. No caso especifico do contex-
to estudado, pode-se observar que algo especifico do imaginario de Pe. lbiapina € determinante para
moldar o comportamento de cada uma das Irmés e 6rfas da Caridade, ao passo que, como foi visto
no capitulo anterior, este sacerdote € influenciado constantemente pela perspectiva religiosa do peri-
odo de sua atuagao como missionario.
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forme é visto na Maxima 56 (apud COMBLIN, 1984, p. 30), que consta no capitulo
referente & Dire¢do Espiritual:
Mortificar-se com discrecao pelo jejum, cilicio, e s6 tomar alimento nas ho-
ras proprias de refeicdo, almoco, jantar e ceia. Na Sexta-feira em honra de

Jesus, mortificara a lingua falando o necessario[...] Mas as penitencias ocul-
tas se devem fazer o mais oculto que possa.

Ao incentivar a peniténcia de forma discreta nas suas instituicdes e, concomi-
tantemente, ao buscar que as Irmés de Caridade lembrem, nas sextas-feiras do sa-
crificio de Jesus, Pe. Ibiapina primava para que elas vivessem uma vida voltada para
os servigos na Casa de Caridade, autopunindo-se ao cometerem algum desvio de
conduta. Havia, portanto, uma nitida tenséo no seio das suas instituicdes diante das
exigéncias de Pe. Ibiapina no cotidiano das Irmés de Caridade e 6rfés da caridade.

Na fé penitente de tais instituicbes, percebe-se novamente uma ressignifica-
¢do das pericopes biblicas do sofrimento de Jesus que condiz com a realidade de
dor e sofrimento do Nordeste. E importante destacar que, em outros movimentos
religiosos do Sertédo, como o de Canudos®®, essa peniténcia e mortificagdo ocupam
um lugar especial na religiosidade popular.

Legitimando esse discurso, Pe. Ibiapina acrescentava ainda a moral catolica
como ferramenta principal no empenho em manter essas mulheres e criangas sub-
jugadas a ele. Para tanto, os sacramentos da Igreja eram bastante valorizados em
seu discurso, conforme consta na Maxima 22,2 (apud COMBLIN, 1984, p. 31-2), ao
afirmar que:

A confissdo e comunh&o sacramental para curar os males da alma, é medi-
cina mais sublime do que os remédios do médico séo para curar os males
do corpo. Se o remédio que aplica o0 médico ndo cura, agrava em regra a
salde do enfermo. A confissdo e comunhdo ndo aproveitada ndo s6 agrava
o estado moral da alma, mas aumenta-lhes os pecados, por essa inutilidade
e escandalo que espalha entre os tibios e incrédulos. Vendo o soberbo téo
soberbo como antes, o desonesto em sua desembestada carreira, quando o
sacramento sendo frutuoso todas essas paixes deveriam ter extinto ou en-
fraquecido a forca que o arrastava para o mal. E por isso que o incrédulo se

confirma no erro de que o Sacramento nao tem a virtude que a religido san-
ta ensina.

Analisando a maneira como a confissédo e a comunhdo eram empregadas
nessa Maxima, percebe-se que ela é vista como instrumento de luta contra o peca-
do e, mais que isso, como instrumento de cura. H4, portanto, uma apropriacdo da

tradic@o catdlica como legitimadora de suas instituicdes. Assim, observa-se o diélo-

224 \/eja-se Otten (2004).
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go existente entre uma fé penitente, sacramental e pautada em pericopes biblicas
ressignificadas mediante a especificidade do contexto em questao.
Se Maria SrS recebeu com extraordinario praser em seu purissimo ventre a
Jesus Christo Humanado as meninas tinh&o igual motivo de alegrar-se e em
receber em seus peitos virginaes o purificados pelo sacramento da penitén-
cia, ao mesmo Jesus Sacramentado.
Que assim como Maria SS ndo deixou num s6 instante de suas vidas de
adorar, servir o bendizer a este Deus que a tocou por mae. As meninas de-

viam a seu exemplo, deixer de adorador servilo e ndo desvanecer a graca
deste Deus.”®

A comparacédo das Irmas com Maria endossa ainda mais a ideia de que a
méae de Jesus é tida por Pe. Ibiapina ndo apenas como protetora, mas como exem-
plo de vida. Para tanto, observa-se concretamente como o rito € visto como a perso-
nificagdo do mito, j& que ha uma comparacéo entre a forma que Maria gera Jesus e
a maneira como as Irmas recebem Jesus na eucaristia. Além disso, essa compara-
¢éo faz com que tais mulheres, ao reproduzirem o mito, fossem convidadas, a
exemplo de Maria, a adorar e a servir a Jesus. Com isso, percebe-se que, de fato, é
na figura arquetipal de Maria que se espera exemplo maior de santidade e de capa-
cidade de servir a Deus que deveria ser demonstrada pelas Irmas.

E valido destacar também que o teatro, sem ddvida, serviu de instrumento
educativo por meio do qual Pe. Ibiapina buscou convencer Irmas, 6rfas e todos
aqueles que assistiam as suas encenacdes no interior das Casas de Caridade, mo-

delo de santidade por ele pregado, como seré observado no proximo item 3.4.

3.4 MARIA COMO MODELO DE SANTIDADE NA REPRESENTACAO TEATRAL

O teatro foi um dos meios mais eficazes de se atingir pedagogicamente as 0r-
fas das Casas de Caridade. Elas aprendiam a representar. As pegas eram pequenas
estorias escritas por Pe. Ibiapina e tinham a func@o de educar moral e religiosamen-
te ndo apenas as 6rfds, como também toda a comunidade onde se localizavam as
casas de caridade ou ainda por onde passavam as Missdes (BANDEIRA, 2003). Po-
de-se aqui mencionar diversas pecas teatrais criadas por Pe. Ibiapina. Porém, uma
delas certamente merece destaque especial por trazer Maria como exemplo de vida,
vindo a confirmar novamente a tese de que, de fato, a Mariologia Classica contribuiu

primordialmente para que essa mentalidade fosse difundida pelo sacerdote.

25 CORRESPONDENCIA, Missdo Velha 15 de abril de 1869. VRC, maio de 1869, grifos nossos.
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Essas pecas teatrais guardavam muitos simbolismos e copiavam as rela-
¢Oes de hierarquia e de poder comuns da sociedade patriarcal, para multi-
plica-las, além de insistir no papel fundamental da mulher como reprodutora
da vida e guardid dos valores morais, protegida no ambito doméstico, onde
os conflitos do mundo do publico ndo penetravam e resguardada pelo seu
senhor, que devia amar como quem roga salvacdo (BANDEIRA, 2003, p.
110).

E valido ressaltar, todavia, que as demais documentacdes também demons-
tram que Maria é, na ética do Pe. Ibiapina, exemplo para essas mulheres a partir de
um discurso subliminar®®.

A peca criada por Pe. Ibiapina que se volta para Maria como modelo de mu-
lher é aquela cujo foco é o pecado original. Essa peca € composta por uma méae
chamada Raimunda e suas quatro filhas, revelando um contexto familiar e a presen-
¢a das criangas. Certamente, o fato de se construir uma pega com criangas serviu
para que houvesse uma identificagcdo das orfas com as personagens. Vale destacar
que as proprias 0Orfas interpretavam as pecgas nas suas instituicbes e que ha uma
mensagem subliminar por parte de cada pega.

A peca teatral tem inicio com uma reflexdo de Raimunda em meio a um novo
ano, lamentando-se pelos pecados cometidos no ano anterior. Assim, segue-se a
lamentacédo de suas trés primeiras filhas que mencionam a luta contra o pecado, as
seduc¢des do mundo e suas vaidades. Ao final, a méde lamenta que, na sua mocida-
de, ndo teve um direcionamento espiritual e segue-se uma mengao ao exemplo de
Maria como guia espiritual. Por fim, a crian¢a mais nova afirma que so faz as ativi-
dades por obediéncia a sua mae, mas que seu desejo mesmo era o de brincar, ao
invés de trabalhar, e que, sempre que possivel, aproveitava para brincar de bone-
cas. A narrativa é encerrada com canticos de vivas a Jesus e a Maria.

Essa peca revela como Pe. Ibiapina pensou no efeito educativo que ela teria
para 6rfas e mulheres. O arrependimento dos pecados € certamente o tema mais
forte. A luta contra as sedu¢des do mundo e os elementos dualistas dos cristdos ca-
tolicos, vistos constantemente nas Maximas Morais, também aparecem nas repre-
sentacdes teatrais, consolidando a ideia gadameriana de que cada peca teatral é
capaz de tornar presente aquilo que é representado. Logo, a partir de cada repre-

sentacao teatral, aquilo que é narrativa biblica adquire um novo sentido para as ou-

26 E justamente o caso das demais pecas catalogadas por Comblin (1984), no livro Instrucdes

Espirituais do Pe. Ibiapina, mas que ndo serdo aqui mencionadas por enquanto.
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vintes das Casas de Caridade, visto que, em uma Otica gadameriana, essas ressig-
nificagbes se dao a partir de um processo histérico e cultural.

Ao afirmar, por exemplo, que a mae das jovens lamenta pela falta de um dire-
cionamento espiritual, imagina-se que o sacerdote quis reforgar o seu papel no seio
das instituicbes e passar essa mensagem para as Irmés de Caridade, a fim de que
elas estivessem felizes por té-lo como lider.

E perceptivel nessa peca o papel de Maria como guia espiritual, pois, tal
como no Regulamento Interno, ela aparece como modelo de mulher. Na época, a
auséncia de pecado era reforgada pelo dogma da Imaculada Conceigéo, que via, em
Maria, dentre outras coisas, a auséncia de qualquer macula.

No entanto, a sua mensagem ndo cessa por ai, ja que, pensando nas 6rfas, a
penultima fala € de uma crianga que trabalha por obrigagdo, mas que, quando tem
oportunidade, brinca de bonecas. Assim, o interesse de Pe. Ibiapina em ressaltar em
sua peca tal fala provavelmente pelo seu desejo de fazer com que as criangas,
mesmo com essa vontade de brincar, fossem obedientes a sua instituig&o.

O encerramento da peca se d& com vivas a Jesus e a Maria, o que demonstra
a alegria das criangas e da méde em seguir 0s ensinamentos de Jesus e o exemplo
de vida de Maria. No caso das suas instituicdes, supde-se que o desejo de Pe. Ibia-
pina era que as Irmds de Caridade e as 6rfas estivessem alegres por pertencerem
as suas instituicdes, seguindo a vontade de Deus.

Enfim, encerrando-se esta breve mencéo a uma das pecas de Pe. Ibiapina,
constata-se que ela contribuiu para a compreensdo de que a Mariologia Classica
cumpria um papel de destaque na vida daquela Irmas de Caridade e das 6rfas. Essa
mensagem ndo era apenas subliminar, ja que, em varios momentos Pe. Ibiapina
afirmava categoricamente que as Irmas de Caridade e as 6rfas precisavam ter Maria
como exemplo de vida. Apesar de esse ser um meio educativo bastante rico e perti-
nente, percebe-se que ha momentos em que o Pe. Ibiapina sentiu a necessidade de
um contato mais direto com as Irmas de Caridade e, portanto, passou a escrever
cartas para cada uma delas, aconselhando-as em suas atividades e ditando regras

de uma forma mais direta e objetiva.

3.5 ENTRE CARTAS E CRONICAS: RELACOES SOCIAIS DE GENERO NAS
CASAS DE CARIDADE DE PE. IBIAPINA
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Anteriormente, foram analisados trés importantes documentos que mostravam
as regras que Pe. Ibiapina determinava para as Casas de Caridade: o Estatuto, o
Regulamento Interno e as Maximas Morais. Contudo, apenas esses documentos
nao seriam suficientes para se compreender como suas normas eram aplicadas nas
instituicdes. Entdo, partir-se-4 para a andlise de um documento especifico que retra-
ta cenas do cotidiano: as cartas de Pe. Ibiapina direcionadas as Irméas de Caridade.

A partir dessas cartas, seréo observados a relagéo entre Pe. Ibiapina e as
Irmés de Caridade e, posteriormente, o comportamento exigido delas por ele em re-
lacdo & sua comunicagdo com os beatos e com as 0rfas.

Analisando as relacdes de género nas Casas de Caridade por meio das car-
tas de Pe. Ibiapina as Irmds de Caridade, considera-se que ha um poder exercido
pela figura do sacerdote e uma naturalizagdo de comportamentos almejados por Pe.
Ibiapina para essas mulheres.

A andlise das cartas possibilita, inclusive, uma aproximagéo dos significados
simbolicos e sociais associados ao sexo tao proprios ao estudo que se pauta no gé-
nero como categoria analitica (AGUIAR, 2007). Identifica-se nas cartas o que se es-
pera do publico feminino que recebia o habito de Nossa Senhora do Carmo e aquilo
que é considerado como atribuicdo “natural” ligada ao seu sexo.

Como recurso para obter o controle sobre as Irmas de Caridade, além das re-
gras ditadas pelo Estatuto e pelas Maximas Morais, Pe. Ibiapina escreveu cartas
orientando as Irmés de Caridade sobre como agir mediante dificuldades e informan-
do sobre possiveis transferéncias de 6rfas ou Irmas de Caridade de uma casa de
caridade para outra.

A comunicagdo através de cartas aumentou consideravelmente no ano de
1876, momento de grande dificuldade por conta do inicio da grande seca e também
da paralisia que impediu Pe. Ibiapina de percorrer suas vinte e duas Casas de Cari-
dade. Assim, a comunicacao a partir das cartas foi o Unico recurso encontrado por
ele para sanar a distancia.

Considerando, a partir de Gadamer (2006), que as pessoas que escrevem
cartas tém o intuito de convencer um individuo ou grupos de individuos de algo, po-
de-se perceber que Pe. Ibiapina buscava, a partir de suas cartas, convencer as Ir-
mas de Caridade de que deveriam orientar as mulheres do trabalho e as 6rfas, puni-
las quando necessério e ainda fazer com que elas o deixassem a par das necessi-

dades financeiras das suas instituigcdes, a fim de buscar meios para seu sustento.
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Considerando-se que ele passou os Ultimos anos de sua vida em Santa Fé, é
notavel como a provisdo de alimentos quase sempre vinha dessa instituicdo, como
pode ser observado em uma de suas cartas: “Recebi sua carta que He sempre de
consolacao por noticiarme a boa ordem na marcha da Caza, e que nada falta. Com
tudo, de Sta Fé vir4 fava ou feijdo para ajudar a essa Caza” (PE. IBIAPINA, Cajazei-
ras, nov. 1875).

As atividades de género industrial desenvolvidas nas Casas de Caridade, pa-
ra ele, tinham um carater fundamental. Por isso Pe. |biapina sempre estava atento
ao seu bom funcionamento, pois este garantia uma forma de contribuir com o sus-
tento das Casas de Caridade. A observagdo minuciosa dos géneros industriais utili-
zados nas Casas de Caridade é constatada em uma de suas cartas, no momento
em que Pe. Ibiapina informa: “A Caza de Souza prima pela agulha e principalmente
pelas flores, por la ndo se faz que as igualhe. Em letras mal e pior na ordem interior,
Cajazeiras 0 mesmo, menos a exceléncia das flores” (PE. IBIAPINA, nov. 1875).

A tessitura de flores artificiais também era uma forma de garantir o sustento
das Casas de Caridade. Padre Ibiapina examinava e observava as dificuldades e
também aquilo que corria bem em suas instituicdes. Sua cautela pode ser vista ain-
da em uma de suas cartas, em que ele afirma: “Os tecidos estdo bons, e eu aprecio
o0 zelo das tecedeiras” (Pe. IBIAPINA, Sta. Fé, abr. 1875).

Além de buscar solucionar os problemas de suas instituicées, Pe. Ibiapina,
enquanto viajante itinerante na execugéo do seu trabalho missionario, também trazia
algumas informacdes de onde ele estava. Em uma de suas cartas ele avisa:

Por c4 vai tudo em paz e boa ordem. Esta aberta a escola para as meninas
de fora preparando hum bello hospital para os doentes da Caza, trabalha-se
no grande assude do rossado; apanha-se gerimuns, e fava, e tudo vai em

abastanca, gracas ao nosso adoravel Bom Jesus e Maria Santissima (PE.
IBIAPINA, Sta. Fé, set. 1875).

Unindo trabalho e oragdo, era constante no discurso de Pe. Ibiapina o relato
de atividades nas suas instituicdes e a ligacdo de tais obras a graca de Jesus e de
Maria. A busca de solugbes para os problemas daquela sociedade estava unida a
sua fé em Deus. Sua oragdo, portanto, ndo era estatica e estava acompanhada de
trabalho e luta diaria. Educacéo, alimentacdo, salude e saneamento basico eram
preocupag0des ressaltadas pelos seus bidégrafos e também em suas cartas, em seu

Estatuto e suas Maximas Morais, como exposto nos itens anteriores.
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A fé foi o consolo dado por ele as Irmés de Caridade em momentos de dificul-
dades. A vida dos santos e de Jesus eram exemplos recorrentes em seu discurso.
Dentre todas as cartas, chama-nos a atencdo uma delas, em que ele se despede
dizendo:

Ads Minhas filhas O nosso Bom Jesus abrase seo coracdo em seo divino
amor, que a faca achar leves os trabalhos da vida, e sacrificios, esperando
do céo a recompensa, e desde mundo soffrimentos, lembrando-se do dito

de Sta Thereza: soffrer, soffrer, e ndo gozar neste mundo esperando a des-
forra aos pés do trono de Jesus (PE. IBIAPINA, Sta. Fé, Set. 1875).

Observa-se que o tom messianico de Pe. Ibiapina consolava as Irméas de Ca-
ridade, havendo uma hermenéutica referente ao Reino que nédo é deste mundo, em
uma evidente alusdo a Jo 18,20. Assim, fundamentado em pericopes biblicas, ele
dizia para as Irmas de Caridade que o sofrimento, o trabalho e o sacrificio seriam
recompensados no céu. Com esse discurso, Pe. Ibiapina almejava garantir um bom
desempenho das atividades das Irmas de Caridade em suas instituicdes.

O seu discurso religioso era severo, pois suas criticas em relacdo ao desem-
penho das atividades nas Casas de Caridade eram incisivas. A severidade de Pe.
Ibiapina em relagdo as orfés desobedientes, além de ser perceptivel no Estatuto e
nas Maximas Morais, foi levada ao extremo em uma de suas Cartas, em que ele
afirmou:

Entdo V. anime-se a levar a efeito a moralidade da caza arrancando estas
raizes corrutas que estavao infeccionando tudo, castigue com jejum e chico-
te, para ver si no temor se corrigem e ja que com amor nada se pode arran-
jar. Faca que se compenetrem o menos do desejo de salvacao e se voltem
para Deos que enguanto ndo estiverem nessa resolucéo vai tudo mal. Nada

mais tema de g o pecado, evitando em si e nos outros (PE. IBIAPINA apud
MARIZ, 1997, p. 309).

Nesse trecho, observa-se concretamente como as Irmés Superioras de fato
detinham a lideranca das Casas de Caridade, sendo responséveis por solucionar os
desvios de conduta l4 ocorridos. O chicote e o jejum mencionados como formas de
castigo confirmam aquilo que € narrado no Regulamento Interno (item 3.2.2) e de-
monstram que, na pratica, o rigor era ainda maior, ja que Pe. Ibiapina pede no relato
que sejam arrancadas de suas instituicbes as raizes corruptas que insistiam em de-
sobedece-lo.

A partir das cartas, observa-se ainda como a Superiora precisava demonstrar

forca nas Casas de Caridade. Isso se justifica por ela ser representante de Pe. Ibia-
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pina na sua auséncia, mesmo ele controlando tudo aquilo que ocorria em suas insti-
tuicdes por meio das cartas. Portanto, quando as Irméas de Caridade ndo respondiam
suas cartas ou descumpriam suas ordens, ele demonstrava grande insatisfagao:
Irma Superiora nao deve enfraquecer as dire¢cdes anteriores cumpra e fassa
cumprir-se a custa de todo sacrificio. Irma Superiora como é que eu lhe
mando g me mande os coiros e V. nem manda nem faz conta da minha car-

ta, nada me responde a tal respeito? P.s bem eu tomo nota. Nada mais (PE.
IBIAPINA apud MARIZ, 1997, p. 308).

A obediéncia e o siléncio das Irméas de Caridade estavam unidos ao poder de
retorica e de persuasdo de Pe. Ibiapina. Suas cartas confirmam a necessidade da
obediéncia que essas mulheres deveriam ter em relacdo as suas ordens, de modo
gue Pe. Ibiapina se mantinha atento aos pedidos de transferéncia:

Mandei dizer a D. Izabel, muito interessada que a beata entre nessa Caza,
gue pode entrar advirto-lhe que a aplique a trabalhos pezados; porque xei-
ra-me a preguica essa pretensao; contudo V. esta ahi para vigiar, e fazer
suas queixas a D. Izabel, quando a Beata ndo corresponde. Em huma Ca-

sa, pezada, e pobre, ndo se pode aumentar a carga dispendioza (PE.
IBIAPINA, Sta. Fé,1875).

A preguica, ja enfatizada no item 3.2.1, referente as Méximas Morais, é trata-
da nas cartas como algo que precisava ser combatido. Com isso, percebe-se como
as epistolas serviram de complemento as normas por ele instituidas, a fim de que de
fato fossem cumpridas. Essa carta revela ainda, particularmente, que Pe. Ibiapina
ndo era em tudo obedecido, ja que h4d uma queixa por parte dele em relagdo a de-
sobediéncia das mulheres.

O monitoramento de Pe. Ibiapina, portanto, era bastante rigoroso, e suas exi-
géncias precisavam ser cumpridas, pois, caso contrario, haveria duros castigos ou
até mesmo expulsdo das orfas de suas instituicdes. O argumento religioso voltado
para a doutrina catdlica deixa claro que ndo existia meio termo para Pe. Ibiapina,
pois as pessoas eram boas ou mas, cumpriam suas regras ou as desobedeciam.
Assim, deveriam ser extirpadas do local aquelas que n&o conseguissem cumprir su-
as normas. Exemplo disso esté no seguinte trecho:

Na Casa de Caridade, porém, o Virtuoso Capelao ndo deixara, que uma
herva nao abrisse duas folhas: aberta a primeira e reconhecida ma era ime-
diatamente arrancada com todas as raizes.

Conserva-se pois aqui a semente, cujos frutos erdo as orphéns que héo de
227
casar.

27 \Missdes de 1868, cap 1. Missdo Velha. Aspecto Moral. VRC, n. 16, abril de 1869.
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A mencédo aos frutos bons e ruins remete o(a) leitor(a) a pericopes biblicas
como Mt 7, 15-20. Logo, h& por parte de Pe. Ibiapina uma busca por mostrar conti-
nuamente a necessidade de separar as 6Orfas obedientes das desobedientes, ressal-
tando a dicotomia entre o bom e o mau comportamento. Além disso, o siléncio res-
saltado em suas Maximas é também encontrado enfaticamente em suas cartas,
pois, para ele, o barulho era a causa da desordem e também do mau desempenho
no trabalho:

Uma carta de 23 de julho acusa os balancetes, extranha o pequeno resulta-
do do trabalho, aconselha outros métodos e oficios. Que a caza esta de-
caindo; que abandone “esses servigosinhos” e monte mais teares e rogados

proibindo a converseira que € a causa desse atrazo de producéo, etc (PE.
IBIAPINA apud MARIZ, 1997, p. 309).

Na citacdo acima, verifica-se, tal como nas Maximas Morais, o siléncio exigido
das orfas por Pe. Ibiapina. O idealizador das Casas de Caridade sugeriu que fossem
montados mais teares e rogcados. Assim, ele se mantinha atento a todos os movi-
mentos das Casas de Caridade, inclusive aos pequenos resultados obtidos pelas
suas instituicdes, e buscava um meio de obter éxito sobre elas.

A ordem em suas instituicdes, enfatizada no Estatuto e nas Méximas Morais,
e 0 incentivo ao trabalho incessante, também aparecem constantemente em suas
cartas, inclusive como solucéo para os problemas nelas vivenciados. Isso € percep-
tivel quando ele, em uma de suas cartas, afirma: “Ir. Superiora, o milhor meio de
conservar as cazas de Caridade em ordem e bba moral, he o trabalho constante.
N&o se deixe iludir, nem enganar por gente da caza e de fora” (PE. IBIAPINA apud
MARIZ, 1997, p. 314).

A partir de suas cartas, Pe. Ibiapina orientava as Irmés de Caridade a estarem
atentas a qualquer desvio de conduta e argumentava com veeméncia que era preci-
so trabalhar para evitar maiores despesas nas Casas de Caridade.

A partir desses documentos, observa-se como as regras determinadas por
Pe. Ibiapina eram cumpridas ou descumpridas nas Casas de Caridade, conhecendo-
se como elas eram aplicadas no interior das instituicbes de Pe. Ibiapina, as princi-
pais dificuldades e qual a sua reac¢éo diante do descumprimento de sua vontade.

No geral, as cartas informam as atividades que estavam sendo desenvolvi-
das na instituicdo em que ele estava e relatavam para as Irmés de Caridade as fun-
¢bes que iam sendo ocupadas e as transferéncias realizadas, mediante a busca por

aquilo que ele considerava como sendo boa ordem. Um fato constante observado
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nas cartas é que as Irmas de Caridade mais rigidas eram convocadas a melhorar os
locais que ndo estavam observando as suas determinacdes. Um exemplo disso esté
no trecho da seguinte carta:
Ninguém lhe pode impedir de ir a missa no Domingo, somente lhe reco-
mendo muita vigilancia sobre as Orphas inquietas para que ndo pareca que
vocé nao pode ou ndo sabe sustentar e dirigir o governo da Caza; e se al-
guma couza extraordinaria aparecer, ‘mandarei para ahi Superiora que se

faca temer e Vocé terd melhores filhas em outra Caza (PE.
IBIAPINA,1875).

A severidade das Irmés era, na 6tica de Pe. Ibiapina®?, a solucéo para man-
ter a ordem em suas instituicdes. Essa carta, especificamente, demonstra que as
Casas que enfrentavam mais dificuldades precisavam de Irmas ainda mais rigoro-
sas; e aquelas que ndo conseguissem tal proeza deveriam ser trocadas, de modo
gue pudessem exercer sua fungdo em um local mais tranquilo.

Em cada carta havia também menc¢des a sua prépria saude, ora tranquilizan-
do as Irmds, ora demonstrando suas debilidades. Isso se dava sempre apos as ori-
entacOes as Irmas de Caridade sobre as suas institui¢cdes.

A comunicagdo entre Pe. Ibiapina e as Irmas de Caridade Superioras quase
sempre teve um carater amistoso, com exce¢do dos momentos de crise e quando
elas omitiam informagdes sobre as Casas de Caridade. Assim, € explicita a busca
pelo controle das instituicbes e pela naturalizagéo das ordens. Bem e mal, certo e
errado eram conceitos constantemente enfatizados em cada uma das cartas de Pe.
Ibiapina.

Analisando a relacdo entre as Irmés de Caridade e beatas que residiam nas
Casas de Caridade e os beatos®, considera-se que esta era alvo de grande preo-
cupacdao de Pe. Ibiapina, que, como forma de remedia-la, orientava a Irma Superiora

a evitar o contato, para ele pernicioso, com aqueles beatos que tinham um compor-

228 O carater dualista existente na visdo de Pe. Ibiapina ndo estava restrito as mulheres, mas se es-

tendia aos beatos e a ele proprio. Essa viséo radical pode ser comprovada quando, nas Crbnicas das
Casas de Caridade, 1é-se que “ele disse que conhecia a face das pessoas que estavam em graca e
as que estavam em pecado” (CRONICA apud HOORNAERT, 2006, p. 54).

229 A partir dessas reflexdes, pode-se observar como, para Pe. Ibiapina, a mulher deveria ser obedi-
ente, silenciosa, orar a Deus, aprender a ler, a contar, a fazer prendas domésticas, realizar alguma
atividade fabril para serem “boas esposas” ou “boas Irmas de Caridade”. No caso das Irmas de Cari-
dade, Pe. Ibiapina exigia delas o cuidado na educacédo das 6rfas, o siléncio, as constantes oragfes e
o cuidado para nao se envolver com alguns beatos que ndo eram, em sua visao, confiaveis. Percebe-
se, portanto, a partir da categoria analitica de género, que Pe. Ibiapina tinha a responsabilidade de
fazer dessas mulheres pessoas honradas que tinham medo de pecar. Padre Ibiapina era a figura
sacerdotal que mais influenciou esse modelo de conduta feminina e masculina, fazendo com que, ao
se tornarem Irmas Superioras, as mulheres passassem a vestir um habito preto e os homens pedis-
sem esmolas, sem, necessariamente, terem que usar um tipo de roupa padronizado.



191

tamento “duvidoso”. Contudo, ele alertava que havia aqueles que eram de sua confi-
anca:
[...] Irma& Superiora, em segredo Ihe digo, e ordeno, que fuja de toda comu-

nicacdo com M®.**Januarto, trema a vista do perigo que ha nessa comuni-

cacao. Vossé sabe que ele esta vidvo, neste homem nao ha que fiar, p.s é
um inimigo que mata mais dipressa com atagos de outros com fogo e vene-
no. Por isso advirto-lhe com tempo, acautele-se com elle, proiba-lhe toda
comunicacgao e por isso escrevi a elle agradecendo-lhe e o dispensando de
esmolar e mandar esmolar, por isso ja encarreguei ao Irméo J. e Rodri-
gues® (PE. IBIAPINA, 18 jul. 1876, apud MARIZ, 1997, p.307).

Nessa carta, muitos elementos podem ser apontados em relagdo ao cuidado
gue a Irma Superiora deveria ter ao manter contato com o Beato Manuel Januarto.
H& uma ordem estabelecida por Pe. Ibiapina, fundamentada em um discurso religio-
S0, que mostra como a desobediéncia acarretaria no cometimento de pecado. Ha,
portanto, aquilo que Foucault (1988) denomina de dispositivo de alianga no momen-
to em que se estabelece a fronteira entre aquilo que é ilicito e aquilo que é permitido.

A analise de tais relagdes de género e do dispositivo de alianca se faz ne-
cesséria também por se observar, como ja foi dito no item 1.1.2, que, ao se estudar
as mulheres de maneira isolada, se perpetua o mito de uma esfera (SCOTT, 1990,
p. 19). Logo, confirma-se como a analise das rela¢gbes de género das Casas de Ca-
ridade presentes nas cartas é pertinente para a compreensao do contexto em ques-
tao.

Na carta acima, a fronteira do ilicito por parte de homens e mulheres é tao
contundente que o pecado é comparado ao fogo, ao veneno e deve ser visto pela
Irm& como aquilo que a faz tremer de medo perante o perigo.

Os verbos utilizados no pequeno trecho da carta em questéo revelam o cara-
ter imperativo da fala do missionario, quando ele ordena que ela se afaste de Manu-
el Januarto, afirmando que ela deveria punir o viivo de qualquer aproximagao.

Além disso, observa-se uma transferéncia de responsabilidade, pois, como se
vé na carta, o padre fala para a Superiora em segredo e exige providéncia. I1Sso
acontece por ser a Irma Superiora sua maior representante em suas instituigoes.

Assim, as Irmas de Caridade Superioras sdo ponderadas, porém totalmente sujeitas

230
231

No século XIX, o nome M® esté relacionado ao nome Manuel.

A carta foi retirada do livro de Mariz (1997), que transcreveu, na integra varias cartas de Pe. lbia-
pina. Algumas abreviaturas podem ser identificadas, destaca-se aqui: Mel (Manuel), Je (José), p.
(pois). As abreviacdes tratam-se de um modo de escrita utilizada no século XIX e foram facilmente
identificadas mediante pesquisas paleograficas realizadas durante a graduagdo em Histéria na UFPB.
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as suas determinacdes realizadas através de Cartas, do Estatuto e das Maximas
Morais. Havia uma relag&o de intimidade entre eles. Isso se dava por se tratar de um
tema que era tabu para a sociedade, ou seja, as inten¢des sexuais de um vilvo com
uma religiosa (FOUCAULT, 1988).

O comportamento inadequado do viuvo revela ainda a perda de sua fungéo
nas instituicbes de caridade. Assim, comprova-se que mesmo o homem detendo
acumulo de capital simbdlico perante a sociedade, devido as responsabilidades des-
tinadas ao seu género, o descumprimento, de fato, o destitui dos atributos conside-
rados fundamentais para a representagéo de sua masculinidade®** (LEMOS, 2009).

Contudo, também é notério que a responsabilidade de resolver tal impasse é
da Superiora, que deveria, inclusive, manter segredo na comunicagdo com o Pe.
Ibiapina e se afastar do vilvo Manuel Januarto.

A desobediéncia dos beatos as suas regras amargurava Pe. Ibiapina, pois de
qualguer maneira revelava o ndo cumprimento da sua fungéo provedora naturalizada
como sendo propria do sexo masculino. Essa situacdo fazia com que os beatos fos-
sem cada vez mais considerados como meros cadjuvantes de suas obras, uma vez
que eram as Superioras as mulheres de sua total confianga. Exemplo desse sofri-
mento estéd na seguinte afirmativa:

Se em meu coracao ainda entrasse a amargura e aflicdo por causa deste
mundo, eu teria tido com o procedimento do Irm&o Francisco para com essa
Caza. Antes que me esqueca, Vocé recebeu uma segunda carta que lhe di-
rigi depois da que lhe mandei pela Superiora de Cabageiras? Nao receba di-
recdo nem impozi¢édo alguma do irmdo Francisco, e sua communicagdo com
elle seja so para pedir-lhe o necessario, e receber o que pedir, e quando fal-
te, me faca aviso, que remediarei e prompto, querendo Deus; portanto Vocé
€ gquem dirige o portdo e a Porteira, permitindo, se lhe convier, que as méaes

Orphés visitem suas filhas no Domingo, marcando hora para isso (PE.
IBIAPINA, Sta. Fé, dez. 1875).

Como se pode observar, similarmente & Carta anterior, ndo se sabe ao certo
quais eram as praticas cometidas pelos beatos que desagradaram consideravelmen-
te Pe. Ibiapina. Este ndo expressou claramente o que fez o Irméao Francisco que o
incomodou tanto. Provavelmente, o seu siléncio esta no fato de se tratar de um tema
que, para ele, era tabu. Conforme Foucault (1988), essa atitude de néo falar sobre
temas-tabu era uma atitude comum no século XVIIl. Contudo, esse autor alerta que
os temas-tabu sdo perceptiveis ao se observar atentamente as entrelinhas do dis-

curso.

2 Rever item 1.1.2
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Nessa carta, repete-se, portanto, o siléncio de Pe. Ibiapina em relacdo a acéo
do beato e a orientacdo para que a Irma Superiora ndo obedecesse as ordens do
beato e que seu didlogo se limitasse a pedir 0 necessario para o suprimento das ins-
tituicdes. H4, portanto, uma busca por responsabilizar totalmente as Superioras so-
bre os encaminhamentos das Casas de Caridade, o que reforga aquilo que ja se viu
no Estatuto (item 3.2), no Regulamento Interno (item 3.3) e nas Maximas Morais
(item 3.3) e a domesticidade da funcéo feminina.

A partir da andlise das cartas e das crbnicas, tem-se mais um recurso para se
compreender o que significava ser um “homem honrado” e uma “mulher honrada”
nesse periodo. De antem&o, pode-se considerar que a honra e a virtude tém signifi-
cados distintos para homens e para mulheres. “A mulher virtuosa foi durante séculos
a pura, a casta, ou a fiel ao marido, e, portanto, honrada. Neste sentido, a honra fe-
minina estava longe de ser um privilégio de classe - como muitas vezes foi conside-
rada para os homens” (ALGRANTI, 1993, p. 112). Essa andlise é compreensivel
porque o conceito de género possibilita extrair da aparéncia da realidade dados que
apontem essas varias relacdes integrantes da vida social de homens e de mulheres,
numa acgao-reacao dialética. Dessa forma, transparecem essas varias relacdes, que
se produzem e se reproduzem dissimuladas no discurso, porque, no discurso, 0s
simbolos, imagens produzidas pela cultura, fixadas pelas normas sociais, pereniza-
das até as suas reproducgdes, sdo naturalizados e se transformam nos espelhos com
0s quais se moldam as identidades subjetivas (BANDEIRA, 2003).

Nesse contexto formador de identidades, havia, porém, aqueles em que Pe.
Ibiapina confiava, permitindo, com isso, um contato mais direto com as religiosas.
Logo, a desconfianga total no beato Januarto foi sanada perante uma confianga no
beato José Rodrigues. Isso deixa claro que nem todos, para Pe. Ibiapina, mereciam
sua repreenséo, mas, sim, os que se afastassem de suas normas.

Coadjuvantes no servigo das Casas de Caridade, os beatos ocupavam a fun-
¢cdo de prové-las, pedindo esmolas. Funcdo esta propria do d&mbito masculino em
uma sociedade patriarcal. Concomitantemente, trazendo valores patriarcais no uni-
verso feminino, a educacdo doméstica era aquela voltada para o casamento e cabia
as Irmas de Caridade. Contudo, tais mulheres tinham um papel fundamental em su-
as instituicoes, diferentemente dos beatos, em que Pe. Ibiapina raramente deposita-
va confianga. A padronizagdo das roupas, por exemplo, existia apenas entre as Ir-

mas de Caridade, uma vez que s6 um dos irmdos tinha uma maneira peculiar de se
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vestir. Os beatos eram subdivididos entre aqueles recomendados por Pe. Ibiapina
como homens dignos da confianga e aqueles que Pe. Ibiapina alertava néo presta-
rem. Destaca-se entre os beatos admiradores das Irmas marianas o beato Aurélio,
por ser um de seus primeiros bidgrafos, e também o beato Joaquim, que € compa-
rado aos demais como um dos poucos que possuem uma conduta diferenciada, con-
forme pode ser observado no trecho a seguir: “Senhorinha Orfan de Sta. Fé ficou
Mestra de Letras em Souza, Felicidade Vice-Superiora, e S. Joaquim companheiro
da superiora, que saird a pedir esmola para sustentar a Caza, porque os beatos ndo
prestam (Pe. Ibiapina, Cajazeiras, 12 nov. 1875).

Padre Ibiapina punia os beatos de maneira mais branda quando comparado
ao modo como ele julgava as Irmés de Caridade, pois, delas, era exigida uma con-
duta impecéavel e a ndo aproximagdo com beatos de comportamentos tidos como
duvidosos. Assim, mesmo tendo uma ideia de qual era para ele o comportamento
adequado a ser desempenhado pelos homens, pode-se fazer duas leituras: prova-
velmente, por medo de perder esses colaboradores, ele ndo Ihes exigia uma condu-
ta rigida ou ndo cobrava um comportamento dos beatos com a mesma veeméncia
das Irmas ou, entdo, pode-se dizer que os documentos que mostrariam suas exi-
géncias para com esses homens nédo foram encontrados.

Sobre a obediéncia de alguns beatos, percebe-se que aquele em quem Pe.
Ibiapina tinha maior confianca era o beato Inacio, por ter sido ele o responsavel por
adquirir mantimentos no Rio de Janeiro em 1877, quando suas instituicbes mais pre-
cisaram. Sobre o Irm&o Inacio, destaca-se o seguinte trecho em que Pe. Ibiapina
afirma:

Encarrego o Irméo Inacio para pedir esmolas e promover o bem em susten-
tacdo das Santas Cazas de Caridade e Misericordia. “ Convem saber que
as Santas Cazas principalmente virdo a estabelecer-se de 1862 paraca e o
fim de sua instituicdo é receber orfans pobres e desvalidas ; educadas nas
prendas que deve saber uma mée de familia na sociedade, depois cazal-as

e dotal-as conforme as circunstancias das Cazas (CARTA DE PE.
IBIAPINA, 2 nov. 1877).

A forma como os beatos consideravam Pe. Ibiapina se assemelhava a visdo
das Irmés de Caridade, vendo-o como santo. Isso pode ser observado na cronica do
beato Aurélio, ao afirmar que:

Durante essa viagem de quarenta léguas que fiz s6 com meu Pai ndo podia

deixar de contemplar com o0 meu coragcdo comovido a meu Pai, meu amigo,
meu benfeitor, sofrendo tanto, s6 para fazer bem a humanidade sem ne-
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nhum um interesse mundano, mas s6 por amor de seu amado Jesus a
Quem ele sabe guardar no seu coracdo e para honra e gléria do nosso
Deus a Quem ele tanto sabe conhecer, amar e servir (BEATO AURELIO
apud HOORNAERT, 2006, p. 25).

Os beatos que escreveram sobre a histéria de Pe. Ibiapina também tinham
uma opinido formada sobre o papel das Irmés de Caridade nas suas instituicdes.
Isso pode ser observado em uma de suas cronicas, em que se observa a Irma de
Caridade como aquela que, “professa o amor de Deos e do préximo com Jesus a
frente e por seo modelo, a quem querem amar com provas dolorosa e nunca inter-
rompidas por descaso ou covardia” (HOORNAERT, 2006, p. 79). Assim, havia uma
relagdo de respeito por parte dos beatos em relacdo as Irmas de Caridade, e uma
visdo formada sobre o papel desempenhado por elas. Aqueles que fugiam dessa
percepcao e assediavam as Irmas eram repreendidos por Pe. Ibiapina e dispensa-
dos de esmolar.

Todas as virtudes do Pe. Ibiapina destacadas pelo beato, dentre as quais
ressalta-se a de ser uma pessoa sofrida e desprendida e que so6 fazia o bem por
amor a Jesus, revelam que o pensamento dele sobre Pe. Ibiapina fundamenta a
ideia de seus biégrafos que o veem como verdadeiro santo®*®,

E provavel como o carater controlador e persuasivo de Pe. Ibiapina passava
despercebido da visédo do seu admirador, que demonstrava sé conseguir observar
nele a figura paterna e santa. Esse comportamento justifica a forma como os beatos
se dedicavam ardorosamente & obra de Pe. Ibiapina, esmolando e escrevendo sobre
ele.

O beato destaca ainda que Pe. Ibiapina considerava as Irmas de Caridade
como pessoas frageis, portanto, necessitadas de sua protegdo, afirmando que ele as
via como “ente fraco e digno de compaixao que ndo sabe manejar as armas da de-
fesa” (BEATO AURELIO apud HOORNAERT, 2006, p. 80).

A partir dessa descrigdo, observa-se que Pe. Ibiapina sabia o quanto seu po-
der interferia no comportamento dessas mulheres, contribuindo com a superagao da

fragilidade das mesmas. Assim, Pe. Ibiapina considerava que a fragilidade e a inca-

% Em estudos anteriores, observou-se a construcdo de santidade de Pe. Ibiapina pelos seus

primeiros biografos. Tomando como base Certeau (2007), compreende-se que a construcdo de um
santo se da a partir de biografia caracterizada por uma narrativa na qual se exploram elementos que
constatem uma vida de bondade desde a infancia, de um momento especial, como, por exemplo, em
gue ele escuta a voz de Deus e resolve atuar na misséo e, por fim, de milagres e de exemplo a ser
seguido (LIMA, 2009).
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pacidade de manejar as “armas de defesa” faziam com que as mulheres necessitas-
sem do controle masculino.

Conforme o beato, Pe. Ibiapina valorizava as Irmas de Caridade que de-
monstravam um “bom comportamento”, repudiando aquelas que tinham um compor-
tamento “inadequado”. Essa situagdo é perceptivel quando o beato narra que Pe.
Ibiapina, ao ser recebido na capital do Cear4, “reprovou a vaidade com que as mu-
lheres se aprezentarao ao missiondrio por trazerem vestidos endecentes de mangas
curtas e decotadas” (BEATO AURELIO apud HOORNAERT, 2006, p. 81).

A viséo feminina do beato é notdria na maneira como ele relata 0 momento
em que Pe. Ibiapina clamou contra o luxo e a vaidade das mulheres e “pedio que
trouxessem as pontas dos vestidos, que em troca lhes daria uma bonita estampa de
N. Senra. E disse: daqui estou vendo uma quem hoje hade trazer” (BEATO
AURELIO apud HOORNAERT, 2006, p. 84).

Analisando ambos os trechos, observa-se, no discurso de Pe. Ibiapina e da-
quele que o reproduziu, a nitida presenca de dois comportamentos da mulher. De
acordo com sua perspectiva, tinha-se a pureza de Maria ou um comportamento que
ndo agradava a Deus.

De fato, observa-se o contraponto entre santidade e impureza, entre mulher
vaidosa e pecadora, tomando Maria como modelo de obediéncia e santidade. Por
essa razdo, as mulheres deveriam abrir mao de coisas materiais em troca de algo
considerado como santo. Assim, adquiriam santidade. Por isso, vé-se que 0s vesti-
dos indecentes e a vaidade eram condenados por Pe. Ibiapina. ISso se encontra em
narrativas do beato, em que Pe. Ibiapina convidava as mogas a receberem a estam-
pa de Nossa Senhora em troca da ponta de seus vestidos, deixando explicito um
discurso dualista entre a figura da mulher obediente e da mulher desobediente.

Essa viséo de Pe. Ibiapina como santo e da dicotomia existente entre boas e
mas mulheres estava presente também nos discursos das 6rfas. As informacdes
foram recolhidas a partir das Cronicas das Casas de Caridade e gragas a uma en-
trevista realizada por Hoornaert (2006) com uma senhora de 104 anos que viveu até
os treze anos na Casa de Caridade de Santa Fé. Ela se lembrou de uma canc¢éo que
todas elas entoavam ao se dirigirem & missa junto ao Pe. Ibiapina (ANONIMA apud
HOORNAERT, 2006, p. 33):

Meu Pai padre mestre
Vamos passear
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O domingo é nosso
Venha ver suas filhas
Quem tanto protege a virgem Maria.

Essa cantoria lembrada pela 6rfa mostra uma relagdo de respeito ao Pe. Ibia-
pina, cuja figura é nitidamente paterna e, concomitantemente, uma devogdo a Maria
como mae, ja que ela era vista como protetora. Assim, nas relagdes de género, es-
sas criangas tinham Pe. Ibiapina como referencial paterno e Maria, a mae de Jesus,
como referencial materno.

Nas cartas, observa-se como a situagao de vigilancia vivenciada pelas Irmas,
orfas e beatos®® reflete a criagdo de uma identidade prépria do grupo®®, com carac-
teristicas peculiares e ndo apenas um conjunto de comportamentos existentes em
instituicbes sociais que foram consolidando certas posturas consideradas corretas
para se subordinarem os corpos. Nesse contexto, é notéria a comparacao das Irmas
de Caridade com Maria, como se vera com maior énfase no item a seguir, por trazer
a tona um discurso hagiografico sobre duas Irmas de Caridade de Pe. Ibiapina no
jornal VRC.

3.6 AS SANTAS MULHERES DA CARIDADE: ANALISANDO O DISCURSO
HAGIOGRAFICO DO JORNAL VRC

Em pesquisa anterior’*®

(LIMA, 2009), pode-se constatar a busca de muitos
bibgrafos em contemplar, em cada fase da vida de Pe. Ibiapina, sinais de predesti-

nacdo a santidade. Analisando algumas tiragens do VRC, percebe-se que essa bus-

3 padre Ibiapina, em uma reflexdo interior, descreve o seu pensamento em relacéo a como ele de-

veria se portar. Nessa reflexdo, ele se repreende por cair em tentacao e por ndo ser totalmente santo.
A visao dualista que ele tinha para com os beatos e as Irmés de Caridade era, portanto, extensiva a si
mesmo, enquanto sacerdote, e estava pautada nos valores morais e religiosos do contexto em que
ele estava inserido. A referida carta foi escrita por Pe. Ibiapina, no dia 2 de novembro de 1877, na
Casa de Caridade Santa Fé, atual cidade de Arara (PB), em que ele revela todo o seu sofrimento
interior por causa da seca que assolava a regido e por se sentir como um simples pecador.

2% As identidades nunca se firmam de maneira isolada, mas de uma forma dialética de sujeicso e de
dominacédo (LEMOS, 2012). Considerando o contexto sociocultural como aquele que determina os
valores introduzidos no grupo de Pe. Ibiapina, observa-se que, no ensino das 6rfas, estava presente a
educacao religiosa, o ensinamento das prendas domésticas, o estudo das primeiras letras, de contar
e de alguma atividade fabril, chegando-se, portanto, a uma noc¢do do comportamento almejado por
ele para essas futuras esposas ou Irmas de Caridade. Os castigos empregados aquelas que desobe-
decessem a esse ritmo demonstram, por sua vez, a necessidade de Pe. Ibiapina de corrigir aquelas
gue tentassem fugir de suas instrucdes e que fossem taxadas como indisciplinadas. Nesse contexto,
tratando-se de uma sociedade fundamentada em principios patriarcais, constata-se como o andro-
centrismo referenciado por Bourdieu (2009) embasa as praticas desses homens e mulheres envolvi-
dos em esquemas de pensamento que passam a ser estabelecidos como verdade inquestionavel
elo senso comum.

% Dissertacéo de Mestrado da autora defendida no ano de 2009.
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ca por elucidar a predestinacao se estende também as Irméas de Caridade, uma vez
que, ap6s a morte de algumas delas, foram escritas biografias (sem assinatura) so-
bre a vida delas, endossando a ideia de que, desde criancas, ja estavam destinadas
a ser santas mulheres.

Contudo, numa analise dos papéis de género, percebe-se que ha uma dife-
renga entre o homem tido como santo e a mulher vista como santa. A santidade fe-
minina era elucidada a partir dos tragos marianos préprios de uma 6tica catodlica tra-
dicional. Logo, a ideia de ser santa estava diretamente ligada aos atributos de uma
sociedade pautada em valores patriarcais de obediéncia absoluta e comportamento
casto.

E oportuno destacar que o despojamento do luxo e da vaidade foram qualida-
des que mais indicaram sinais de santidade das Irmas. Além disso, a boa educacéo
foi um quesito enfatizado na descricdo de suas vidas. Como caracteristicas maria-
nas, elucidam-se, ainda, a reforma dos costumes, a regeneracdo dos sentimentos e
0 progresso da virtude das virgens. A vestimenta do habito de Nossa Senhora do
Carmo era um marco na vida de cada uma delas. Pode-se dizer, portanto, que a
vestimenta do habito indica a passagem de uma vida profana para uma vida sagrada
(CERTEAU, 2007).

No caso especifico da Irma Josepha de Sant’Anna, da Casa de Caridade de
Cabageiras®’, observa-se o carater sagrado da sua alegria de servir demonstrada
pelo seu sorriso visto como incomparavel e pela fidelidade até a morte as suas insti-
tuicbes. Supde-se que a finalizagdo da narrativa com o cantico a Maria revela a liga-
¢do entre aquilo que é descrito sobre a Irma com a figura arquetipal mariana. Sobre
a historia de Josepha, Veras (2009, p. 73, grifo do autor) analisa que,

A vida de Josepha de Sancta Anna, publicada durante sete edi¢cBes, além
daquele uso nas Casas de Caridade, como mostramos, deveria servir de
exemplo e estimulo para aqueles que liam o jornal, ou seja, para pais e
maes que tinham interesse em matricular suas filhas, como pensionistas,
nas Casas de Caridade, ou seus filhos, no Internato Coracéo de Maria, insti-

tuicbes comprometidas com o projeto de “instrucao espiritual”, ou seja, da
educacao religiosa, promovido pelas missoes.

Cada relato da vida da Irm& Josepha traz a tona a sua mudanca de compor-
tamento. Seguindo um modelo hagiografico, h4, logo no inicio da narrativa, uma

mencao a sua origem abastada e a sua boa educacdo. Essa meng¢éo a sua origem é

%7 Irma do Carmo e professora na Casa de Pombas (Antiga Parari, localizada na Provincia da

Paraiba).
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um traco comum na literatura hagiogréfica, pois esta “postula que tudo € dado na
origem como uma “vocagdo”, como uma eleicdo ou como nas vidas da Antiguidade,
com um ethos inicial” (CERTEAU, 2007, p. 273, grifo do autor)

Contudo, no caso especifico da Irma de Caridade, a origem abastada justifica
a sua vaidade inicial e prazer pelo luxo, vistos como oposi¢do a santidade nas insti-
tuicdes do Pe. Ibiapina.

E interessante destacar que o narrador compara a sua vaidade com o empa-
ledecimento de sua alma e enfatiza a busca pela necessidade da religiosa em rege-
nerar seus sentimentos. Bem e mal aparecem como uma contraposi¢cdo frequente
na narrativa hagiogréafica. Tal como nas demais vidas dos santos, essa narrativa cuja
cronologia ora se dirige ao passado, ora se volta para o tempo presente e tem como
grande 4pice o momento em que a religiosa conhece o Pe. Ibiapina. Como é comum
na literatura hagiografica, certos elementos aparecem como forma de ilustrar aquilo
que o narrador descreve. Logo, o orvalho é destacado em oposicdo a aridez anterior
de sua alma. Este marco é considerado por Certeau (2007) de maneira geral como
tempo de epifanias, milagres e conversdes, ou seja, como o tempo em que o indivi-
duo é chamado por Deus.

O encontro de Josephina com o missionario tido como anjo fundamental para
a sua salvagdo e como marco de sua missdo como Irma de Caridade, carrega con-
sigo o tragco hagiografico de se ter nas narrativas uma ideia de como ela de fato é
finalizada, ou seja, com a conversédo pessoal do individuo. A morte do personagem
escolhido para se construir tal narrativa € sempre um marco, pois revela a ideia de
que este foi ao encontro de Deus na patria celestial. Assim “como na tragédia grega
conhece-se o resultado desde o inicio, com a diferengca de que |4 onde a lei do des-
tino supunha a queda do herdi, a glorificagdo de Deus pede o triunfo do santo”
(CERTEAU, 2007, p. 273).

Contudo, o relato que mais demonstra a devogao e a visdo de Maria como
modelo de mulher é o da Irm& Leonarda do Coracdo de Jesus, da Casa de Assi®®,
pois nele hd uma explicita afirmacdo de que ela era devota de Maria e que a teve

como exemplo de vida®®.

28 Eolhetin Vida e Morte da Piedosa Leonarda do Coracao de Jesus. Cidade de Assu, VRC, 7 de

novembro de 1869.

%9 O comportamento de Irma Leonarda descrito no jornal permite que se confirme a ideia de que: “as
praticas ascéticas, além de ser uma luta moral de um ser individual que se aproxima de Deus séo
também uma luta social, para que suas experiéncias sejam reconhecidas pelo grupo ao qual perten-
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A morte da Irmé& Leonarda foi eufemizada no relato, ao se afirmar: “ndo ha de
certo neste mundo um espetaculo mais augusto mais sublime e portentoso do que a
morte de uma mulher catholica abragada com todas as suas crengas” (FOLHETIN,
1869, p. 3). Com isso, percebe-se que a morte adquiriu um cunho messianico, no
sentido durandiano, por representar o encontro com o celestial, ou seja, com o sa-
grado.

Verifica-se nesse relato, ainda, a boa relacdo de Irma Leonarda com a sua
Superiora: “A superiora Luisa é sumamente compassiva caridosa e esclarecida para
saber o que lhe cumpria fazer em tdo dolozo tranze” (FOLHETIN, 1869, p. 3). Além
disso, destaca-se a amizade de infancia entre ambas, que se consideravam como
irméds de habito, mostrando o companheirismo da Irma sadia no momento de sofri-
mento da religiosa.

No relato, a referéncia a essa amizade revestida de um respeito a hierarquia
€ demonstrada pela forma como a Irma Superiora Luisa, ao ficar convalescente, re-
cebe preces da Irméa Leonarda com tal zelo e dedicagdo que chega a pedir a Deus
para substituir a sua prépria vida pela vida da Superiora. A melhora da saude da Ir-
ma Luisa e a convalescencga da Irma Leonarda sao apontadas como verdadeiro mi-
lagre e justifica os motivos pelos quais se leva o narrador a descrever a vida de uma
mulher que, logo no inicio de sua descri¢do, € apontada como pobre.

O companheirismo das Irmés em questdo se deu provavelmente pelos lagos
identitarios que uniam as religiosas e permitiam que, ao compartilharem dos mes-
mos principios, tivessem tal sentimento de solidariedade umas pelas outras. A des-
cricdo de sua morte demonstra, concomitantemente, a visdo de Maria como sua
mée e a de Pe. Ibiapina como seu pai, ao afirmar-se que:

Era chegado o dia de seu prophetisado passamento: ella quer a presenca
de seu Pai Espiritual que foi prompto soccorel-a faz lhe pedidos por sua al-
ma, determina como quer ser amortalhada e sepultada toma depois o0 seu
escapulario o seu rosario e os seus bantos que ella chamava — minhas er-
mas — e recordando-se do Pai de quem era filha, do Pai que adoptara, e do

Pai que ia ver, sente um passamento mortal invadirihe a alma (PE. IBIPINA,
28 mar. 1864).

Observa-se, nessa narrativa, ainda um arcabouco simbdlico que revela a fé

de cada uma delas e os elementos incutidos em seu imaginério. Assim, ao se men-

ce, e ndo podemos negar que o ser reconhecido como santa confere prestigio e poder social”
(ALMEIDA, 2005, p. 236).
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cionar o escapulario, o rosario e os bantos, constatam-se os simbolos?*° que reves-
tiam o seu cotidiano e o caréater devocional e exemplar das pessoas tidas como san-
tas por essas mulheres. As ideias de Maria como protetora e exemplo de vida pre-
sentes em seu imaginério se complementam.

Virgindade, servigo e devogéo a Maria séo virtudes ressaltadas pelas biogra-
fias das Irmés de Caridade que comprovam como a Mariologia Classica fundamen-
tava as praticas sociais das religiosas, que, inspiradas em Maria, seguiam seu
exemplo no seu cotidiano. Essa visdo é observada de maneira contundente na nar-
rativa referente ao aconselhamento das Irmés as 6rfas, pois:

assim como Maria SS nao deixou, num s6 instante de sua vida, de adorar,
servir, o bendizer a este Deus que a tocou por Mée, as meninas ndo deviam

a seu exemplo deixar de adoralo servilo e ndo disrnarecer a graca deste
Deus que a hospar-se em Deus.?*

A descricdo acima condiz, como j& foi visto, com aquilo que é relatado nas
Maximas Morais e confirma a ideia de Maria como figura arquetipal primordial. Tal
imagem é inclusive repassada para as 0rfés, a fim de que tivessem um comporta-
mento adequado as instituicdes do Pe. Ibiapina. Com isso, em tal discurso hagiogra-
fico, € a mée de Jesus que tinha a capacidade de fazer com que tais mulheres se
voltassem para Deus, servindo-o e adorando-o. A feminilidade, a pureza e a obedi-
éncia de Maria, provavelmente, foram as responsaveis por gerar um forte vinculo
entre ela e as Irmés de Caridade.

Outro exemplo em que se observam, concomitantemente, a devogao a Maria
e a Jesus, a visdo dela como exemplo de vida e os valores proprios da Igreja Catoli-
ca, pode ser visto no seguinte trecho:

se Maria S.S recebeu com extraordinario praser em seu purissimo ventre a
Jesus Christo lluminado as meninas tinhdo motivo de alegrar em receberem

pelos virginaes e purificados pelo sacramento da penitencia, ao mesmo Je-
sus Sacramentado.’*?

20 0 simbolo &, pois, “uma representacdo que faz aparecer um sentido secreto, é a epifania do

mistério” (DURAND, 2000, p. 12). Logo, as imagens em questdo tendem a revelar sentidos secretos
do imaginario das Irmas de Caridade.

241 Correspondéncia, Misséo Velha, 15 de abril 1860.

242 pnteriormente, observou-se a mencdo de Maria e de Jesus comparada as Irmas e a eucaristia. Na
descricdo acima, surge na narrativa o sacramento da peniténcia como relevante para que tais mulhe-
res se voltem para Deus. A luz, a pureza e a virgindade fazem parte de um conjunto de imagens que
se dicotomizam com a escuriddo e o profano. Com isso, percebe-se que, ao se descrever a vida das
Irmas, ha uma preocupacao de se voltar para a luta contra o pecado e a busca pela santidade mani-
festada pelo seguimento continuo da figura de Jesus e de Maria (Correspondéncia, Missdo Velha, 15
de abril 1860).
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Observa-se em variados relatos que, além de Maria, outras mulheres servi-
ram de modelo para essas Irmés de Caridade, pois, na mesma narrativa, observa-se
gue elas tinham “A Constancia de uma Eufrosina, a humildade de uma Francisca
Romana, a castidade de uma Suzana, a perseveranca de uma novena, a mortifica-
céo e abstinéncia de uma Eufrasia™*®.

A comparagéo das Irmas com outras mulheres consideradas como virtuosas
permite que se observe como estas eram vistas enquanto dotadas de qualidades
que faziam delas alvo de grande admiragéo e respeito. Como foi visto no Estatuto,
por serem as grandes responsaveis pelas Casas de Caridade, é perceptivel como
eram elogiadas por beatos, pessoas da regido e pelo préprio Pe. Ibiapina.

Apesar da comparacéo existente entre elas e outras mulheres virtuosas, é no-
torio como em Maria ha de fato um modelo que se sobressai, tendo em vista que
esta relne em si qualidades necessérias para as religiosas que se dedicavam as
obras de Pe. Ibiapina. Além disso, as mulheres supracitadas, por se tratarem de frei-
ras, também tinham, provavelmente, Maria como seu maior exemplo de vida.

Os principios marianos podem ser vistos de forma mais direta na narrativa de
algumas Irmas de Caridade. Assim, no proximo item, ver-se-do, nas cartas e nas
poesias, os pronunciamentos de algumas Irmés de Caridade, possibilitando que se

compreenda com maior propriedade o significado de Maria para essas religiosas.

243 Eyfrosina viveu no século V, em Alexandria, e ficou conhecida porque, apesar dos bens materiais

e da riqueza de sua familia, apds a morte de sua méae, optou pela vida religiosa e de forma silenciosa,
disfarcou-se de homem, repartiu todos os seus bens e foi viver em um monastério. Disponivel em:
<http://ecclesia.com.br/sinaxarion/?p=2656>. Acesso em: 27 mar. 2013. Francisca Romana, filha dos
patricios romanos Paulo Bussa de Leoni e Jacovella de Broffedeschi, nasceu em 1340 e mesmo
precisando se casar mediante o desejo de seus pais e tendo um filho, durante sua vida conjugal,
recebeu, segundo seus biografos, uma série de sinais que indicavam a necessidade de ela
consagrar-se. Com isso, apds a morte de seu marido, em 1436, ela péde seguir vida religiosa por trés
anos, guando precisou cuidar do seu filho enfermo. Disponivel em:
<http://biografiadossantos.wordpress.com/2010/05/30/santa-francisca-romana/>. Acesso em: 27 mar.
2013. A martir Suzana era a Unica filha do presbitero romano Gavanio, parente do imperador
Diocletiano (284-305), e se recusou ao casamento. Seus hagidgrafos contam que Maximiano foi
autorizado a desonra-la por seu pai, mas nao teve coragem por ver um anjo proximo a religiosa. Além
disso, nas suas biografias, h4 mencdes ao torturador Maced6nio que, ao tentar sem sucesso fazer
com que ela adorasse a um idolo, matou-a. Disponivel em:
<http:/Mmww.fatheralexander.org/booklets/portuguese/saints_4_p.htm>. Acesso em: 27 mar. 2013.
Como se sabe, a novena ndo se trata de uma figura feminina, mas de ora¢des que precisavam ser
realizadas em nove dias pelas religiosas. Sobre Eufrasia, narra-se que ela nasceu em 380, viveu na
Asia Menor durante o reinado do Imperador Teoddsio, parente de seus pais. Tendo uma vida piedosa
incentivada por seus pais, a religiosa resolveu se dedicar a caridade em um convento desde os seus
sete anos de idade e despojou-se de todos os seus bens materiais. Assim, mesmo diante da proposta
de casamento recebida ap0s a morte de seus familiares, ela se recusou e passou sua vida no
convento fazendo obras sociais, morrendo no ano de 412. Disponivel em:
<http:/mww.celebrando.org.br/santo-do-dia/santa-eufrasia/>. Acesso em: 27 mar. 2013.
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3.7 ENTRE CARTAS E VERSOS: VOZES DESCONTINUAS DAS IRMAS DE
CARIDADE DE PE. IBIAPINA

Até o presente momento tem-se observado, nas falas masculinas em relacdo
as Irmas de Caridade, aquilo que Pe. Ibiapina e alguns beatos descrevem em rela-
¢do essas irmas. Essas falas revelam tracos identitarios do grupo e a visdo de Maria
como modelo de mulher em uma sociedade com valores patriarcais.

Contudo, nesta pesquisa, consegue-se captar algumas vozes descontinuas e
abafadas de algumas Irmas de Caridade. Tais vozes revelam, sem duavida, como
essas mulheres recebiam as orientagdes de Pe. Ibiapina, como elas reagiam diante
da situacdo precéria dos lugares onde atuavam como religiosas e, ainda, como elas
viam Maria como modelo de mulher a ser seguido.

Essas “falas” alcangcadas demonstram néo apenas a visao masculina sobre as
mulheres, mas também as suas proprias reacdes diante do seu contexto sociocultu-
ral, da devocdo a Maria a elas incentivadas e dos seus papéis sociais como agentes
religiosas.

As vozes que sdo abafadas e que pouco aparecem em documentos oficiais
sdo de fundamental importancia, pois se trata de falas recuperadas que abrem es-
paco para o resgate de mdultiplas experiéncias ja postas no item 1.1.2 (MATOS,
2002, p. 238). Essas falas permitem que o/a leitor(a) conheca algumas poucas falas
das Irméas de Caridade, personagens tao relevantes nas obras sociais do Pe. Ibiapi-

na.

3.7.1 As Irmas de Caridade Superioras e a Autonomia Vigiada: uma analise das

cartas escritas pelas Irmas de Caridade de Cabaceiras

Apesar de toda rigidez e do controle masculino desempenhados por Pe. Ibia-
pina, algumas Irmas de Caridade exerciam uma autonomia relativa em suas institui-
¢Oes, autodenominando-se inclusive de Venerandas. Esse é o caso da Irmd Maria
do Sacramento Pe. Ibiapina, Superiora da Casa de Caridade de Cabaceiras. As car-
tas da Irma de Caridade da regente da Casa de Caridade de Cabaceiras foram en-
contradas no Arquivo Publico da Paraiba tem um valor inestimavel que nenhum(a)

pesquisador(a) tinha antes encontrado.
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A preciosidade das cartas esta na demonstracdo de coragem dessa Irméa que
ousou se dirigir a autoridade local de forma efusiva e argumentativa, e que vem a
agradecer o servico prestado pelo governo. Provavelmente, existiram mais cartas
além dessas, pois a primeira delas é um agradecimento a solicitagdo atendida e
acusa o recebimento dos alimentos, conforme pode-se verificar no seguinte trecho:

Acusando o recebimento de géneros que foi remettidos para socorro da ca-
sa de caridade estabelecida nesta Villa e sob a minha direcdo em data de
18 de janeiro a saber 8 saccas com farinha, 4 com milho, 3 com arroz, 1
amarrado de carne e 2 barricas com bacalhao, rogo a Vossa Revma. Se
digne faser a remessa por 4 mezes, sendo para cada mez 0s seguintes gé-

neros: 6 saccas com milho , 4 ditas com feijao, 2 amarrados de carne e 2
barricas de bacalhao (VENERANDA M2 DO S. JOSE IBIAPINA, 1879).

Essa carta € enderecada ao entdo presidente da Provincia llmo. Exmo. Re-
vmo. Pe. Fellipe Benicio da Fonseca Galvao, e demonstra a sensibilidade dele para
com a Casa de Caridade.

Antes dessa carta, nao foi encontrada a solicitagdo da Irma. Contudo, no final
do ano de 1879, foi encontrada uma carta bastante persuasiva dessa mesma Irma,
para outro Presidente da Provincia chamado Dom José Pereira Junior. Nela, a Irma
informou:

Todos esperdo que Vossa Excia se digne langar suas caridosas vistas para
as orfans desvalidas que elles ndo podem soccorellas, e como pode 18 mu-
Iheres e 1 beato que trabalha para a Casa sustentaremse a si e a 38 0rfas?
Bem vé Vossa Excia que nestas condi¢des miseraveis por via da crise dolo-
rosa somos dignos da caridade do Governo. Por Deus espero de coragdo

bemfasejo de Vossa Excia que serei attendidas por ser muito justa minha
supplica (CARTA DE IBIAPINA, 1879).

A eloquéncia da Superiora e seu poder de argumentagcdo se mostram simila-
res ao discurso de Pe. Ibiapina. Muito influenciada por ele, a carta revela a capaci-
dade de argumentar com o presidente da provincia sobre a necessidade de serem
assistidas.

Numa 6tica gadameriana, € perceptivel a presenca de um dialogo entre o cir-
culo hermenéutico da Irma em questéo e o de Pe. Ibiapina, concretizado na fala da
religiosa. Assim, percebem-se como os circulos hermenéuticos se tocam e vao se
fundindo num dialogo infinito com o seu interlocutor (GADAMER, 2002).

Afirma-se isso porque é perceptivel como o didlogo com Pe. Ibiapina permite

a Irma pedir socorro para as suas instituicdes de caridade mediante um discurso que
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se assemelha ao de Pe. Ibiapina e ndo faz sequer mencéo ao diretor da instituigéo,
ou seja, ao padre.

Contudo, a auséncia de mengé&o concreta a Pe. Ibiapina ndo a impediu de
demonstrar, nas entrelinhas do discurso, seu vinculo e sua admiracdo pelo sacerdo-
te por ela chamado carinhosamente de Pe. Mestre; uma vez que, tal como outras
Superioras, adotou o sobrenome do religioso expressando tal ligagdo no documento
em questao.

A busca pessoal por solucionar os problemas institucionais revela ainda sua
autonomia e seu desprendimento em solicitar as verbas, pois seu argumento esta
pautado na necessidade da instituicdo por sua falta de recurso, ou seja, ela apelou
para a misericordia do governante em meio a situacao de pobreza extrema vivencia-
da pela Casa de Caridade.

H4, portanto, por parte da Irm& um discurso condizente com aquilo que foi
pregado pelo seu diretor espiritual e com sua realidade socioeconémica. As exigén-
cias do seu tempo fizeram-na buscar solugdes inspiradas na luta constante do seu
lider espiritual. Tais exigéncias confirmam, sob uma analise gadameriana, que cada
época tem um eixo significativo, unitario, consistente; por isso deve-se compreender
o periodo conforme sua estrutura de pensamento.

E relevante ressaltar que, nesse periodo, como ja se viu no item 2.1.2, Pe.
Ibiapina j& ndo se locomovia e tinha dificuldades de assistir suas vinte e duas Casas
de Caridade de perto. Esse fator € crucial para a motivagdo que gerou a escrita de
um documento tdo autdnomo por parte da religiosa.

Confirma-se ainda a ideia gadameriana que analisa como 0 conjunto, que
forma as convicgdes e opinibes dos individuos, trata-se do caminho para movimen-
ta-los numa estrutura preformada de articulagdes significativas. Logo, as convic¢des
e opinides da Irméa de Caridade demonstradas na referida carta revelam um pouco
da existéncia de tais articulagbes significativas em uma estrutura pré-formada pelo
seu contexto socioecondmico e religioso (GADAMER, 2002).

Percebe-se, nessas cartas, numa analise gadameriana, a interdependéncia
entre a sociologia, a retdrica e a linguagem (GADAMER, 2002). Isso € evidenciado a
partir do momento em que se reconhece que, para analisar esse documento com
profundidade, é preciso perceber em qual sociedade a Irma estava inserida, como

ela constréi seu argumento a partir de uma retérica que busca convencer quem o
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acessa a partir da precariedade do seu contexto socioeconémico, utilizando-se da
linguagem, ou seja, da busca por se comunicar com 0 outro.

Sera apresentada adiante a narrativa de historia de vida de algumas Irmas de
Caridade, destacando seu carater hagiogréafico e mariano, no intuito de se reforgar a
ideia de que essas mulheres eram tidas como santas a partir de caracteristicas atri-

buidas a figura arquetipal de Maria.

3.7.2 Vozes Abafadas e Devotas: principios marianos nas poesias das Irmas de

caridade

Irm& Victoria do Coragdo de Jesus ocupou importantes fun¢des nas institui-
¢Oes de Pe. Ibiapina, pois foi professora da Casa de Caridade de Missdo Velha e
Regente da Casa de Caridade do Crato. Provavelmente essas fungdes por ela ocu-
padas foram fatores motivadores para que ela tivesse espago de escrever no
VRC**:

Como surge n’orizonte
O sol claro e majestoso
Tal a deus de fevereiro
chega o dia venturoso

Vinde louvar oh fiéis
Com infinita alegria
os divinos coragdes
De Jesus e de Maria

Por altissimos juisos
Com seo santo Coracéo
O coracao de Maria
Vem ser dos Caririenses
Protectora Virgem Pia

Vem derramar suas gracas
O coracéo de Maria
Das trevas da ignorancia
Da discrensa, em que vivia,
Seo povo vem libertar
O coracéo de Maria

Vem receber pobre infante

Que o pudor matar queria

Vem proteger a orfandade
O coracéo de Maria

44 Bernardino de Aratjo é exemplo de um admirador das Irmas de Caridade de tal forma que as

apresentam em sua narrativa como mulheres virgens e respeitosas. Certa vez, entre outras coisas,
transcreve, na integra, versos da Irma Victéria de Santa Maria, que, para ele, era candida virgem,
alma embebida das delicias do céu.
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Vem a mulher desvairada
Offerecer-se como guia
Vem consolar os enfermos
O coracdo de Maria

Vem obter da Cleméncia
De Deus por sua valia
Perdao dos nossos pecados
O coracéo de Maria
Por estes sacros Penhores
O Deus de summa Bondade
Alcancar-nos a ventura
Da filis eternidade.?*®

Simbolos, tradicdes e representacdes sociais misturam-se no discurso da Ir-
ma de Caridade. Percebe-se que a Virgem Maria é sem duvida tida como a grande
méae capaz de solucionar uma série de problemas presentes no seu grupo. Assim,
Maria era vista como capaz de proteger os 6rfédos, a partir do seu carater materno, e
de ser exemplo de vida para a chamada “mulher desvairada’. Ligada a figura de
Deus Pai, Maria é, inclusive, vista nesse discurso como ponte para alcanca-lo. Com
isso, percebe-se a recorréncia ao discurso messianico como forma de garantir o céu
apdés a morte.

Essa imagem de mulher mariana, certamente, era aquilo que fazia com que
tanto os beatos como o proprio Pe. Ibiapina detivessem grande admiracdo por essas
mulheres. Logo, tais mulheres eram alvo de suas narrativas.

Os versos permitem que se compreenda como tais individuos se apropriam
da Mariologia Classica, a partir de uma visédo do longo caminho da historia da recep-
¢éo que permite a (res)significacdo, por parte desse grupo, da figura de Maria narra-
da na Biblia e nos dogmas marianos, j& ponderados no item 2.3. Tal é a adequacao
dos versos a realidade que se traz a figura de Maria para o contexto em questao
como todas as suas dificuldades e tratando-a como “protetora dos carisienses”.

Nota-se ainda como Maria passa a ser sinal de liberdade para os que residi-
am nas Casas de Caridade. Situacdo esta também presente no inicio da coloniza-
¢éo: de mentora dos conquistadores passa a ser tida como mée dos conquistados.
Ressignificada no contexto em questéo, vé-se a valorizagdo do dogma mariano refe-
rente a sua virgindade perpétua e o acréscimo da sua pureza de coracgéo.

O coragdo de Maria e o de Jesus séo alvos constantes dos versos das Irmas.

Numa readequacédo das narrativas biblicas e dogmas marianos, o coracdo de Maria

25 \/ictoria de Santa Maria. PARA A INAUGURACAO DA CASA. ARAUJO, Bernardino Gomes de.
Histéria das missdes no Cariri Novo nos anos de 1864 e 1868. VRC, n. 14, 14 de marco de 1869, p. 3
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aparece como sendo capaz de receber os mais pobres, proteger a orfandade e guiar
a mulher desvairada. E a pureza do coracdo de Maria demonstrada fortemente pelos
dogmas da Imaculada Conceigéo e da sua virgindade perpétua, que faz com que as
pessoas se aproximem de Deus e obtenham a sua cleméncia.

Ao falar especificamente de Maria como guia da mulher desvairada, observa-
se como ela sedimenta o tipo de comportamento cabivel a mulher em uma socieda-
de patriarcal. Modelo de mulher, Maria é tida no contexto em questdo como inspira-
¢éo para as Irmas de Caridade. Confirma-se, portanto, aquilo que Gebara (1987, p.
29) afirma sobre a teologia marial ao destacar que Maria “tem muitas estérias com-
postas com a historia, entrelagando-se a vida de individuos e multidées”, j& que es-
ses versos revelam um verdadeiro entrelagamento daquilo que é considerado como
dogma mariano com a situagdo de pobreza e de devogdo do Norte do pais no século
XIX. Confirma-se, portanto, que a partir da presenca de apropriagbes ambivalentes
h& continuos processos de reinterpretacdo que dao margem para o surgimento de
novos elementos do discurso.

Em outros versos também escritos pela Irmé Victoria, transparece também o

valor da eucaristia na seguinte poesia escrita por ela:

O meu coracao se inflama
Cheio de amor cada dia
Quando contemplo as doguras
De Jesus n'eucaristia.
Meu Amor Sacramentado
Divinissima Oblacao
Nas chamas de vosso amor
Castigai-me muito embora
Com vosso justo rigor
Contanto que néo priveis
Minha alma, do vosso amor
Sois 0 Pao substancial
Da minha alma vossa amante;
Fazei-a digna de vos
Fiel esposa, constante
Meu Jesus Amorozissimo
Por vossa pura bondade
Transformai meu coracao
Em chamas de Caridade
Oh dilicias sempre terna
Do Eterno Deus de amor?
Eu protesto jamaes ser
De outro, mas de vos, Senhor.*¢

%6 O mito evocado pela Irma nos seus versos é notoriamente o da eucaristia, no qual Jesus se faz

pao e vinho para Igreja Catoélica. O mistério da consubstanciacao presente na interpretacdo da Igreja
Catdlica em relacéo a Biblia é enfatizado em alguns discursos de Pe. Ibiapina e aparece no discurso
da religiosa de uma forma poética e enriquecida por verbos harmonizadores e que opdem o bem e o
mal. E fato que o dualismo entre o bem e o mal é aquilo que aparece de forma mais persistente no
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A valorizagdo da eucaristia por parte das Irmas demonstra novamente o dia-
logo proficuo que elas tém com Pe. Ibiapina®*’, dando novo sentido a sua realidade
demonstrada em suas poesias. A Biblia, a tradi¢cdo catdlica e o discurso de Pe. Ibia-
pina sao ressignificados e adquirem novas adequagdes que podem ser confirmadas
nos discursos da Irma Victoria. A partir de uma hermenéutica da recepcao, percebe-
se a importancia do didlogo com o contexto sociocultural e a histéria de vida de cada
individuo para a compreenséo dessas apropriacoes.

Nesse contexto sociocultural, contudo, apesar da reconhecida importancia da
figura arquetipal de Jesus na Eucaristia, pode-se considerar que a figura de Maria
tem um mérito ainda mais abrangente. Essa situacdo pode ser observada em outros

versos da Irméa Victoria:

Divino Espirito Santo
Com vossa sabedoria
Vinde ensinar-me a louvar
O coracao de Maria
Vos que aos apadstolos Divinos
Servistes de Luz e guia
Oh! minha Mae amorosa
Oh! Virgem da Conceicdo
Sejais louvada, e bendicta
Da brasileira nagéao!
Dai-me por vosso Jezus
Pureza de coracéo
Para louvar com ternura
Vossa pura Conceicao
E la d’esse exelso throno
Dai-me vossa protecédo
Por vossa suma Bondade!
Pela vossa Conceicdo.%*®

texto, ao se voltar implicitamente para a necessidade do castigo e para o bem em detrimento do mal.
Contudo, os verbos contemplar, inflamar e transformar busca por harmonizacgao dos contrarios. Nota-
se, portanto, como, na oralidade, as Irmas foram envolvidas por figuras religiosas como a de Jesus,
que reflete amor e caridade (VICTORIA Maria do Coracdo de Jesus. A JESUS NA
EUCHARISTIA.VRC, n. 9, 31 de janeiro de 1869, p. 2).

47 Esse apelo a tradicéo catdlica é demonstrado de forma mais contundente no momento em que Pe.
Ibiapina enfatizava o carater santo da religido catélica. A importancia da tradicéo e dos textos biblicos
€ perceptivel no discurso de cada uma de suas pregacfes. Cada pregacgdo, por sua vez, pode ser
considerada como momento de compreensao e interpretacao textual de quem a escuta, fazendo com
gue a tradicao e as referéncias biblicas alcangcassem a sua realidade plena no cotidiano das pessoas.
Isso ocorre porque aquilo que esta a servigo imediato do antincio ndo é o comentario explicativo nem
o trabalho exegético do tedlogo, mas a pregacédo. Essa situacao € justificavel porque a pregacdo nao
se restringe a transmitir a compreensao do que se diz na Sagrada Escritura a comunidade, mas deve
a ela mesma testemunha-la. Assim, confirma-se ainda como o anuncio do Evangelho fala de maneira
semelhante a uma lenda que continua sendo transmitida ou a uma tradicdo mitica que é
constantemente transformada e reformada pela grande poesia.

%8 Na narrativa, observa-se ainda uma imagem prépria do Regime Diurno, ao se falar do trono celes-
tial. Essa ideia de alto presente no trono revela um simbolo caracteristicamente ascensional e lumi-
noso. Logo, o bem e o0 mal também estdo presentes nessa narrativa e endossam o imaginario latente
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No discurso da Irm&, observam-se trés arquétipos de suma relevancia para a
compreensdo do catolicismo, ou seja, Maria, o Espirito Santo e Jesus. Dentre esses
arquétipos, o mais diferenciado quando comparado & fé pietista popular € o Espirito
Santo, pois, conforme diversos autores que se langam na pesquisa da religiosidade
popular, dentre as trés pessoas da trindade santa, o Espirito Santo é tido como in-
compreensivel, a figura de Jesus como compassiva e amorosa e o Deus Pai como
aquele que pune (CASCUDO, 1974). Assim, de uma forma peculiar, o Espirito Santo
aparece na narrativa como aquele que é capaz de ensinar a louvar ao coragéo de
Maria. A narrativa biblica € trazida & tona no momento em que se memora a forma
como o Espirito Santo deu sabedoria aos apdstolos tidos por ela como divinos. Ha,
portanto, uma ressignificacdo da pericope biblica baseada na necessidade pessoal e
na tradicdo catdlica pietista, de modo que se une a devogéo a Maria, tdo cara a esse
periodo, as narrativas da Biblia para legitima-las, confirmando as mudancas e as
reapropriagdes presentes na historia da recepcao.

O que mais chama a atencdo nesse discurso é o carater materno, amoroso,
virginal e protetor de Maria tdo claramente exposto pela Irma. Esse discurso revela
que o modelo da mée de Jesus trazido pela Mariologia Classica e endossado por
Pe. Ibiapina penetrava ativamente no imaginario dessas religiosas. Além disso, ao
se constatar que a mencao a Conceigcdo é a mais forte, percebe-se que o dogma da
Imaculada Concei¢do promulgado no século XIX € o que de fato se faz mais presen-
te no discurso das Irmas.

Havia, portanto, na formacéao do discurso da religiosa um entrelagamento en-
tre a retorica de Pe. Ibiapina, a interpretacdo de seu discurso pela Irmé e o seu apa-
rato sociologico. Assim, a ideia de que essas trés realidades se complementam e
podem ser tidas como universalizantes faz refletir como o didlogo entre o contexto
sociocultural, a retérica de Pe. Ibiapina e a interpretagdo das Irméds precisam ser
analisados criteriosamente, a fim de se adentrar o seu imaginario e a sua visdo de
mundo.

Logo, compreende-se que 0s aspectos retdrico e hermenéutico da estrutura

da linguagem humana encontram-se perfeitamente compenetrados. N&o haveria

da religiosa. Contudo, a presenca do louvor da a ideia de harmonizacéo do ambiente e de transfor-
macéao propria do Regime Noturno. Com isso, transparece-se a ideia de que existem elementos de
ambos os Regimes nas narrativas das Irmés, mas a presenca do Regime Diurno, sem duavida, é a
mais contundente (Victdria. VIVA A IMMACULADA CONCEICAO DE MARIA. VRC, n. 32, 8 de agosto
de 1869).
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oradores nem retdrica se 0 entendimento e 0 consenso ndo sustentassem as rela-
¢bes humanas. Nao haveria nenhuma tarefa hermenéutica se ndo fosse rompido o
consenso daqgueles que “sdo um dialogo” e ndo se precisasse buscar pelo entendi-
mento (GADAMER, 2002, p. 277).

Dialogando com esses versos da Irma Victoria, percebe-se Maria como mo-
delo de mulher também em um poema que certamente é de autoria de uma Irma de
Caridade por ter sido dedicado a Pe. Ibiapina como pai espiritual, uma vez que tal
adjetivo correspondia ao que ele préprio se autodesignava ao se dirigir as religiosas.
Além disso, em outras situagdes, pode-se presenciar narrativas das Irmas de Cari-

dade tratando-o dessa forma:

1
Oh, mandai-me, Virgem Sancta
Lindas flores de virtude
Para tecer uma coroa a qual jamais se mude
2
Mandai-me, em logar da roza
A pureza e virgindade
Em vez da rosa perpétua
Linda flor de Castidade.
3
E trocai-me pelo cravo
A flor do casto pudor
A linda flor de inocéncia
E o candido lirio d’amor
4
Dai-me em logar da bonina
Mimosa flor de clemencia
Singella flor da candura
Caridade e paciéncia
5
Gravai a flor de humildade
Dentro do meu coragao
A linda flor de ternura
Sancta flér de devocao:
6
Estas flores juntarei
Se me for isso possivel
Para tecer uma coroa
Que se torne immacecivel
7
Agora vou oferecer
Em signal de gratiddo
Esta coroa singela
Tecida por minha mao
8
A meu Pai Ibiapina
Paro pai Espiritual
Para que me alcance um cantinho
Na Patria Celestial. Amen.>*°
(Seraphina)

249 SERAPHINA, VERSOS, VRC, n. 33, 13 de agosto de 1869, p. 4.
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Esse cantico entoado por Seraphina trata-se de mais uma demonstracao de
como as irmas de Caridade respondiam aquilo que havia sido ensinado por Pe. Ibia-
pina, ou seja, € um exemplo de demonstracdo de mistica feminina®® no recinto. Tal
poesia leva o(a) leitor(a) a conhecer como os principios religiosos foram basilares e
formadores das identidades das Irmés e como elas experimentaram, de forma pecu-
liar, o sagrado. A conversagdo com pessoas importantes, no conceito bergniano,
ocorre de forma evidente entre as Irmés, em que Pe. Ibiapina é seu referencial.

O modelo de conduta estabelecido pelo sacerdote, cuja figura de Maria era
substrato, é demonstrado de forma ainda mais contundente no discurso do cantico
anteriormente apresentado, de modo que a poesia criada pela religiosa revela seu
desejo pela pureza, castidade, virgindade, paciéncia, caridade e humildade. Na otica
de Bandeira (2003), esses poemas foram fruto de uma educacdo modeladora capaz
de encoraja-las a desenvolver tal talento. Assim, em um didlogo com o seu pai espi-
ritual, as Irmas reinterpretam a mensagem de Pe. Ibiapina e revelam aquilo que in-
terpretaram do seu discurso, levando-as a busca pela oragdo de conversdo pessoal.

Apesar de aparentemente ndo terem acesso direto & Biblia, era este o livro
sagrado que indiretamente fundamentava o discurso de cada umas das Irmas de
Caridade. Essa situagéo é justificavel porque a Irma pautava seus discursos naquilo
que lhe era ensinado oralmente ou pelas Maximas e pelo Estatuto. Logo, a Irm&, a
partir de uma hermenéutica da recepcéo, fazia releituras que traziam para ela senti-
do de existéncia e visdes de mundo peculiares. Com isso, o didlogo, na perspectiva
gadameriana, levou tais mulheres a uma ressignificacdo dada ndo de maneira paci-
fica, e, sim, de forma fervilhante, por promover a constru¢do de um novo texto de
caréter poético.

Diante da criacdo dos poemas das Irmas pode-se refletir como, apesar de
haver na sua linguagem um significado determinado, ndo h& univocidade nas pala-
vras, mas, sim, uma amplitude de significagdo sempre oscilante. E justamente essa
oscilagéo que constitui o0 atrevimento caracteristico do dizer (GADAMER, 2002). E,
portanto, essa oscilacdo do dizer que permitiu que as Irmas fizessem sua prépria
interpretacéo dos “dizeres” de Pe. Ibiapina, criando novos textos, pautados na com-
preenséo pessoal de cada uma delas e no lugar hermenéutico por elas ocupado, ou

seja, no seu contexto sociocultural e na sua vivéncia religiosa familiar.

%0 por mistica entende-se o conhecimento de Deus por experiéncia.
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Um dos aspectos peculiares dessa producéo textual € que, nas mengdes Ma-
ria, constantemente se pronunciou sobre ela como sendo a Virgem, ja que, conforme
a tradicdo catdlica e as narrativas biblicas, o fato de ela ter tido Jesus por obra e
graca do Espirito Santo reforgcava os valores predominantes numa sociedade an-
drocéntrica e patriarcal em que a mulher deveria zelar por sua castidade. Houve,
portanto, uma resposta concreta das Irmas ao Regulamento Interno de Pe. Ibiapina
de forma romanceada e dinamica. Por fim, tal é o status de Pe. Ibiapina na viséo de
mundo dessa religiosa que ela dedicou todas essas virtudes a esse padre, e ponde-
rou ainda que essa dedicatéria faria com que ele desse a ela “um cantinho na patria
celestial’. Assim, a forga da conversagao estabelecida entre a religiosa e o sacerdo-
te fez com que ela, em um olhar messianico, pensasse que, ao seguir as instrugdes
de Pe. Ibiapina, poderia chegar ao céu.

Essa visdo de mundo das Irmas é justificavel ao se observar como, no Regu-
lamento Interno, as Irmas eram orientadas sobre quais as atividades elas deveriam
exercer no decorrer da semana e qual recompensa teriam. Além disso, no préprio
Regulamento Interno hd um destaque especial a figura de Maria como modelo de

mulher.

3.8 AS IRMAS DE CARIDADE DE PE. IBIAPINA: ENTRE REGRAS, VALORES E
SIMBOLOS RELIGIOSOS

Ao se voltar para uma andlise geral das regras, dos valores e dos simbolos
religiosos presentes no cotidiano das Irmés de Caridade, pode-se perceber o quanto
a andlise do contexto sociocultural permitiu a compreenséo de que, para serem legi-
timadas socialmente, elas deveriam ser esposas ou religiosas.

Essa andlise contribuiu para que se tenha uma nocgdo geral de como o con-
texto sociocultural influenciou consideravelmente as posturas das Irmas, fazendo
com que elas se dedicassem de forma tdo contundente as Casas de Caridade de
Pe. Ibiapina, mantendo posturas que em muito se assemelhavam a de mulheres que
dedicaram suas vidas a atuagcdo em recolhimentos e nos conventos.

Contudo, além dessa analise de cunho mais geral sobre o contexto sociocul-
tural das mulheres no século XIX, partiu-se para uma visdo de cunho mais especifi-
co, na qual se teve a oportunidade de conhecer as regras dessas instituicoes, pre-

vistas no Estatuto, no Regimento Interno e nas Maximas Morais.
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A andlise dessas regras ditadas por Pe. Ibiapina fez-nos perceber a sua ca-
pacidade de controlar suas instituicdes, bem como os fundamentos religiosos por ele
utilizados para adquirir a eficacia simbdlica de suas acdes.

A vigilancia e a punic¢é@o foram caracteristicas notaveis em todos os documen-
tos que regem as Casas de Caridade de Pe. Ibiapina®®’. Na Casa de Caridade Santa
Fé, por exemplo, elas eram exercidas pelo préoprio sacerdote, que adentrava nas
vérias reparticbes dessa instituicdo observando todas as atividades realizadas pelas
Irm&s. Nas demais instituices, as cartas eram importantes meios que permitiam a
Pe. Ibiapina controlar tudo aquilo que ocorria nas instituicdes. Ele alegava que sabia
qguando uma das Casas de Caridade havia desobedecido por néo aparecer em seus
sonhos (HOORNAERT, 2006). Observando-se a vigilancia e a punicdo enfatizadas
na obra de Foucault (1996) Vigiar e punir, a luz daquilo que se verifica no Regula-
mento Interno das Casas de Caridade (item 3.2), percebe-se como essas proibigcdes
e obrigacdes eram rigidamente exigidas por Pe. Ibiapina em uma rotina ardua que
se iniciava as 4h30 da manh@, permeadas de oragfes, estudos e muito trabalho.

Pode-se observar nas Casas de Caridade o que diz Foucault (1996) a respei-
to de a disciplina tornar pessoas aptas a dominagéo, consolidando-a. Isso porque as
Irmés de Caridade se esforgcavam para desempenhar o servico da melhor forma
possivel e iam, paulatinamente, aperfeicoando suas técnicas de trabalho, legitiman-
do, assim, a dominacé&o de Pe. Ibiapina.

O controle minucioso dos regulamentos e o olhar esmiugado das inspegdes
sdo a base para a escola, o quartel e o hospital e adquirem, paulatinamente, um
conteudo laicizado. Essa mindcia € notavel também no Regulamento Interno das
Casas de Caridade de Pe. Ibiapina (item 3.2).%*

A educacéo existente nas Casas de Caridade, assim como nas demais insti-
tuicbes, seguia o modelo dos internatos, onde o toque do sino determinava os hora-
rios. Assim, o estilo rigido do convento foi sendo adotado, segundo Foucault (1996),

nas fabricas que guiavam seus trabalhos a partir do toque do sino.

%1 por Pe. Ibiapina ser um religioso culto, formado em Direito e tendo exercido cargo politico, ele

tinha um poder de argumentacdo consideravel e conseguia persuadir 0 seu grupo a cumprir suas
exigéncias de maneira disciplinada. No seu discurso, segundo sua visdo, o trabalho e a oragdo eram
fundamentais para que as atividades em suas instituicdes fossem desenvolvidas da melhor maneira
possivel. Para tanto, o maior modelo de disciplina era Maria, sendo a Igreja Catélica quem melhor
explora essa figura através da criagcdo dos dogmas.

%2 No Santuario de Pe. Ibiapina, esta a Casa de Caridade Santa Fé. Nela, observa-se a disposicao
dos quartos das Irmés de Caridade no interior da instituicdo e, concomitantemente, o quarto de Pe.
Ibiapina fora da Casa de Caridade.
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O siléncio que era exigido nas Casas de Caridade, onde a conversa era vista
como disperséao (item 2.3), seguia, assim, em outros segmentos sociais, sendo um
modelo ascético em que propositalmente os lugares eram propicios para que se evi-
tasse a comunicagdo entre as pessoas, obtendo-se maior vigilancia por parte das
liderancas. Os lugares®* determinados se definem para satisfazer ndo somente a
necessidade de vigiar e de romper as comunicagdes perigosas, mas também opor-
tunizar a criagdo de um espaco adequado ao trabalho.

Como as 0rfés eram educadas para o casamento, a figura de Maria certamen-
te deveria ir além do carater materno, representando para elas submisséo, castidade
e modelo perfeito de mulher, de modo que elas, para serem parecidas com a Virgem
Maria, seriam futuras maes ou Irmas de Caridade, tendo como obrigagdo o cumpri-
mento de todas as ordens estabelecidas por Pe. Ibiapina. As imagens de mulher e
de criangca desobediente incutidas no imaginario das 6rfés se construiram a partir de
representagdes teatrais que traziam um pensamento negativo por parte daquelas
que ndo obedecem as instrucdes de suas maes.

Esse poder de Pe. Ibiapina pode ser observado a partir do que esta disposto
no Estatuto das Casas de Caridade, pois, como ja se viu no item 3.2, ele detinha
total conhecimento do funcionamento das Casas de Caridade e exigia uma reunido
quinzenal dessas mulheres, trazendo para ele todas as Atas (item 2.1.3). Como se
nao estivesse satisfeito, a presenca da Visitadora garantia uma vigilancia ainda mai-
or. Obedientes a ele e fortalecidas pela sua presenca, essas mulheres estabelece-
ram com o Pe. Ibiapina uma relacdo hierarquica respeitosa na qual ele detinha um
forte poder simbdlico.

Cada uma das regras do Estatuto, das Maximas Morais e do Regulamento In-
terno®* foi basilar para a compreensdo de como Pe. Ibiapina controlava todas as
acdes das Casas de Caridade, mesmo dando a algumas das Irmés cargos que ga-

rantiam determinado poder sobre as demais.

%3 0 cuidado com a disposicdo dos quartos e dos ambientes de trabalho é perceptivel na Casa de

Caridade Santa Fé, pois Pe. lbiapina tinha um espaco especifico no qual conseguia vigiar todas as
atividades de perto. Isso pode ser observado quando se visita uma instituicdo desse religioso no San-
tuario de Pe. Ibiapina em Arara (PB).Veja-se anexo.

24 A partir do Regulamento Interno (item 3.3), sabe-se que as atividades determinadas por Pe. Ibiapi-
na e os castigos que ele impunha a quem desobedecesse a suas regras foram reflexos de uma no-
¢do dualista da figura feminina e de uma busca incessante para que tal visdo fosse introduzida no
imaginario das 6rfés ali presentes, a partir de pecas teatrais e de determinac¢des a serem cumpridas a
partir das exigéncias das Irmas de Caridade, que deveriam seguir o Estatuto e as Maximas Morais
rigidamente (item 2.6). Também faz parte do pensamento dessas criangas a figura do sacerdote, em
especial, de Pe. Ibiapina, como sacralizado.
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As cartas enviadas por ele permitiram adentrar as relagées de género de for-
ma ainda mais contundente, pois revelaram cenas do cotidiano de forma explicita,
permitindo perceber de que maneira o sacerdote reagiu perante as dificuldades ali
encontradas.

As relacdes de género observadas no decorrer deste capitulo remetem a uma
nitida forca simbélica®®®> desempenhada por Pe. Ibiapina, que tinha a capacidade de
se fazer obedecer de forma espontanea, utilizando-se apenas de seu poder de ar-
gumentacao e de seu poder sacerdotal.

O dualismo é uma marca presente nos seus discursos, pois o bem e o mal
estavam constantemente sendo mencionados. Observa-se, portanto, conforme o
Estatuto, 0 Regulamento Interno, as Maximas Morais e as Cartas, que fazer o bem,
em sua concepgdao, era nao fugir das regras determinadas por ele.

Convencidos do poder de Pe. Ibiapina, os beatos, as Irmas de Caridade, as
mulheres do trabalho e as 6rfas demonstraram intensa devocéo a ele, de modo que
sua palavra era sacralizada.

Ao se apontar o género como categoria de analise, percebeu-se sua interliga-
¢do com a andlise pautada na capacidade de desempenhar um poder sobre as Ir-
mas de Caridade de Pe. Ibiapina. Essa situacdo ocorreu a partir do momento em
que a visao androcéntrica foi naturalizada e que Pe. Ibiapina conseguiu exercer seu
poder como a autoridade sacerdotal, masculina e paterna. Assim, esse poder permi-
te que ele determine para os beatos e as Irmas de Caridade o que é um bom com-
portamento e o oposto disso. Nesse contexto, também a sexualidade:

[...] aparece mais com um ponto de passagem particularmente denso pelas
relacdes de poder; entre homens e mulheres, entre jovens e velhos, entre
pais e filhos, entre educadores e alunos, entre padres e leigos, entre admi-
nistracdo e populacdo. Nas relacdes de poder a sexualidade nédo é o ele-
mento mais rigido, mas um dos dotados de maior instrumentalidade: utiliza-

vel no maior nimero de manobras, e podendo servir de ponto de apoio, de
articulacdo as mais variadas estratégias (FOUCAULT, 1988, p. 98).

Essa viséo da sexualidade observada por Foucault (1988), ao se voltar para o
século XVIII, deixa claro as relagbes de poder que envolvem Pe. Ibiapina e as Irmés

de Caridade também no século XIX, aparecendo ainda nas microrrelagbes dessa

%5 A forca simbdlica é uma forma de poder que exerce sobre os corpos, diretamente, e como que por

magia, sem qualquer coacao fisica; mas essa magia s atua com o apoio das predisposi¢ées coloca-
das como molas propulsoras, na zona mais profunda dos corpos (BOURDIEU, 2009).
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instituicdo, pois, como ja se viu (item 2.1.3), a Superiora desempenhava um papel
crucial na educagéo das o6rfas, assim como as demais Irmas.

Tal poder, sem davida, s6 se consegue ter a partir da autoridade investida por
Pe. Ibiapina, enfocando o carater materno dessas mulheres em seu Regulamento
Interno (item 3.2). Assim, eram elas as responséveis por mostrar para as Irmas co-
mo ter um bom comportamento e ser como Maria, segundo o pensamento da Mario-
logia Cléassica.

Essa autoridade se justifica quando se observa que a relagéo entre mulheres
e homens nos meios religiosos catolicos geralmente € de um superior com um inferi-
or (GEBARA, 1992). No caso especifico de Pe. Ibiapina, suas Cartas, o Estatuto e
as Maximas Morais revelam-se como determinantes para as Irmés de Caridade, de
modo que, mesmo a Irmé& Superiora exercendo certa autonomia, era de Pe. Ibiapina
o total controle (item 2.1.3).

Essa ideia pode ser justificada a partir da imagem de um Deus que estava
fora delas e que “podia facilmente ser identificada a imagem do homem legislador
dos comportamentos da mulher” (GEBARA, 1992, p. 47). No caso especifico do gru-
po aqui analisado, é perceptivel a devogdo a figura masculina de Pe. Ibiapina como
aquele que determinava as regras ali existentes e o reconhecimento dele como ver-
dadeiro santo no meio deles. Essa reveréncia € observavel até mesmo a apos sua
morte, pois, em Santa Fé, seus pertences foram guardados com reveréncia apés
sua morte (MARIZ, 1997).

O temor de Deus também esté presente na maioria das religiosas, o que “as
tornava ainda mais oprimidas” (GEBARA, 1992, p. 47). No caso das Irmas de Cari-
dade, o temor a Deus e o rigor que se deveria ter nas Casas de Caridade s&o cons-
tatados a partir da documentagdo analisada no capitulo anterior, fundamentando
esse sentimento.

O controle de todas essas relagdes sociais, demonstrado por Pe. Ibiapina,
ocorreu ainda pela naturalizagdo dos costumes que cabem ao homem e & mulher,
que pode ser considerada como:

[...] uma visdo arbitraria do biolégico, e particularmente do corpo, masculino
e feminino, de seus usos e costumes que da um fundamento aparentemen-
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te natural a visdo androcéntrica da divisdo de trabalho sexual do trabalho e,
a partir dai, de todos os cosmos (BOURDIEU, 2009, p. 33).%°

Diante disso, é perceptivel a motivac@o cultural promovida por Pe. Ibiapina,
exercendo, assim, através de sua figura sacerdotal, um forte controle sobre as Irmas
de Caridade.

Essas mulheres eram admiradas por Pe. Ibiapina e pelos beatos de tal modo
que foi construido no VRC um discurso hagiogréfico voltado para o carater sacro da
histéria de suas vidas o qual foi contemplado no item 3.6.

Todavia, além dessa riqueza documental, teve-se a oportunidade de conhecer
como tais mulheres recebiam as regras de Pe. Ibiapina e de que forma ele agia co-
mo importante interlocutor, conseguindo, sobretudo, incentivar a devogédo a mae de
Jesus Maria e a visdo dela como modelo de mulher no imaginario de cada uma de-
las. Essa andlise foi possivel a partir de algumas poesias de Irmas e de cartas por
elas enviadas em momentos de grandes dificuldades em suas instituigdes.

As respostas das Irmés as exigéncias de um bom comportamento podem ser
exemplificadas pela narrativa da Irma Victoria (apud HOORNAERT, 2006, p. 176),
quando esta afirma: “a cada momento eu vi elle fazer uma pratica muito importante
as Irmas de Caridade sobre a puréza, castidade e vida activa’, ou ainda, nesse
mesmo texto, quando narra que Pe. Ibiapina solicita as Irmés: “deixai de cair em tan-
tas maldades, imitais a pureza e a castidade de S. Luis Gonzaga, abragai hum cruci-
fico beijai as chagas santissimas e dizei: Meo Deos, meo Deos, ndo me deixeis per-
der, Senhor, pelas vossas agonias acabai em mim a obra comessada”.

A narrativa da Beata Victéria Ibiapina revela a visdo do seu lider espiritual
como santo, pois, ao descrevé-lo, ela faz mencéo as suas atitudes bondosas e aten-
¢éo a cada atividade desenvolvida por elas. A maneira como ela descreve cada ges-
to de Pe. Ibiapina, apos ficar paralitico, revela que ela o considerava como um ho-
mem dedicado as ora¢des, a vida das 0rfas e as atividades industriais desenvolvidas
nas Casas de Caridade.

Além desses versos, percebe-se, nas Cartas das Irmas de Caridade (item
2.3), a presenga de um discurso argumentativo similar ao das cartas escritas por Pe.
Ibiapina para as mesmas, pois argumentam com veeméncia a necessidade de ad-

quirir apoio financeiro do governador da provincia. Diante disso, percebe-se que as

% Essa visdo foi utilizada por Bourdieu (2009) a partir de uma reflexdio sobre as mulheres cabilas,

mas o proprio autor afirma que a sociedade por ele escolhida fundamentou os costumes europeus e,
portanto, também os costumes do Brasil mediante a heranca cultural do periodo colonial.
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Irmés de Caridade tinham a figura do sacerdote como um homem repleto de santi-
dade e carisma, e viam a si mesmas, conforme o sagrado desejo de Pe. Ibiapina,
como verdadeiras mées para as 0Orfas.

A forma como Pe. Ibiapina conseguiu cativar homens e mulheres a trabalha-
rem ardentemente em suas obras, conforme Hoornaert (2006), é justificada, dentre
outras coisas, pela maneira como ele introduziu nesse meio a ideia de que era o
compadre de todos, ou seja, aquele que € solidario, que respeita e que é agente
pastoral de todos.

Irm&s, Orfas e beatos viam na figura de Pe. Ibiapina o compadre, o lider, o
pai, o santo e aquele que veio colaborar para retira-los da situagdo de pobreza. As-
sim, mulheres e homens compreendiam suas fungdes e naturalizavam posturas que
para eles eram boas ou mas, em um ambiente cujas relagfes de poder eram eviden-
tes. Esse comportamento provavelmente ainda era mais forte entre as Irmés de Ca-
ridade e as oOrfas por estarem sujeitas a determinagfes do Estatuto e das Méaximas
Morais e por receberem instru¢cdes pessoalmente ou por cartas. No caso das 0Orfés,
as instrugbes eram dadas pelas Irmas de Caridade que, como ja se viu no item 2.5,
recebiam cartas, aconselhando-as sobre o que fazer em caso de mau comportamen-
to das orfas.

No discurso dos beatos, de Pe. Ibiapina e das Irmas de Caridade, ha, conco-
mitantemente, um pensamento formado sobre como cada um deles tinha um papel
ndo soO na instituicdo da qual fazia parte, mas na propria sociedade como um todo.

Enfim, este terceiro capitulo permitiu adentrar algumas cenas do cotidiano das
Irméas de Caridade de Pe. Ibiapina, destacar a relevante influéncia da Mariologia
Classica e as relacGes de género em um contexto sociocultural mais amplo que es-
teve em consonancia com uma analise do imaginério presente nessas instituicdes e

nas apropriacdes biblicas e dogméticas cruciais nesse periodo.
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CONSIDERACOES FINAIS

Esta tese ilustra como um grupo de religiosos(as) do século XIX pautou seus
valores em uma figura arquetipal de grande relevancia para a cultura ocidental: Ma-
ria.

Essa andlise foi possivel ndo apenas a partir de um estudo voltado para os
dogmas marianos e de como eles aparecem como um rio subterraneo no discurso
de Pe. Ibiapina e das Irmas de Caridade, mas mediante a utilizagdo da categoria
analitica de género, a fim de se compreender a complexidade dessas relagdes soci-
oculturais.

Para tanto, a partir da categoria analitica de género, teve-se a oportunidade
de se conhecer como esse grupo possuia consigo valores patriarcais e estere6tipos
referentes as figuras masculinas e femininas. Logo, normalizava-se a ideia de que
as mulheres deveriam se voltar para o lar e os homens precisavam ser seus prove-
dores. No caso especifico do grupo em questéo, apesar de as beatas e Irmés terem
uma autonomia relativa no interior das Casas de Caridade, era Pe. Ibiapina quem
ditava as regras e eram os beatos que deveriam sair em busca do provimento des-
sas instituigdes.

O imaginario e a Historia da Recepg¢do enriqueceram esta abordagem ao de-
monstrar nas entrelinhas do discurso as imagens e 0s arquétipos presentes no gru-
po em questdo, e como Pe. Ibiapina legitimava suas afirmativas tanto a partir da tra-
dicéo catdlica quanto de pericopes biblicas. A partir dos longos caminhos da recep-
¢ao, percebeu-se como as pessoas, apesar das notdrias apropriagdes biblicas, tra-
ziam também “novas falas” adequadas a peculiaridade da realidade por elas viven-
ciadas.

Essa peculiaridade foi compreendida na sua complexidade em uma andlise
criteriosa de cartas, cronicas e regras estabelecidas por Pe. Ibiapina em dialogo
constante com o estudo do contexto sociocultural do pais naquele periodo.

Este estudo sociocultural do Brasil permitiu compreender como a caréncia de
padres nas regides mais interioranas permitiu que se aflorasse uma religiosidade
pautada na criatividade popular cujos cultos estavam muito mais voltados para o as-
pecto visual. Nesse contexto, a figura da mée protetora se fez presente de forma
contundente pela necessidade de se pensar como Maria, a mée das dores, seria

solicita a situa¢des de desespero vivenciadas nos lugares mais pobres do Brasil.
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Esse contexto de pobreza e de calamidade, em didlogo como os valores pa-
triarcais desse periodo, contribuiu para que surgissem no pais obras de caridade
cujas figuras femininas eram primordiais na diregdo maternal de cada uma delas.

Ricas e pobres, em busca de legitimidade social, foram destinadas pelos seus
pais para o casamento ou para a vida religiosa, atuando em recolhimentos e em
conventos. A analise do contexto brasileiro e as dificuldades no periodo colonial
permitem observar como, apesar de o Decreto de 1732 dificultar a admisséo de reli-
giosas em conventos, foram criados recolhimentos justificados pelas dificuldades
dessas mulheres em conseguir maridos que compensassem 0 pagamento de seus
dotes. Mesmo acolhendo mulheres ricas e pobres, apenas as mais ricas conseguiam
ocupar funcdes mais elevadas nos recolhimentos.

Comparando as instituicbes de caridade criadas por Pe. Ibiapina, percebe-se
gue tal situagéo apresentava algumas similaridades, de modo que, na maioria das
vezes, as mulheres que ocupavam o cargo de Superiora e de Visitante raramente
ndo eram mulheres ricas e vilvas que doaram seus bens para permanecerem nas
suas instituicdes. Além disso, a destinagdo de mulheres para a vida religiosa ou para
0 casamento € perceptivel também na educac¢éo dada as 6rfas que adentravam as
Casas de Caridade.

A andlise criteriosa desse lider espiritual, seu carisma, sua capacidade de
persuasdo e seus principios marianos serviram de base para se compreender como
esse grupo em questédo viu na figura de Maria ndo apenas uma méae protetora, mas
também um modelo de mulher.

Para tanto, as regras presentes no Estatuto, nas Méximas Morais e no Regu-
lamento Interno foram determinantes para se compreender como Maria foi contem-
plada como modelo de mulher que deveria ser seguido rigidamente pelas 6rfas, bea-
tas e Irmés de Caridade.

E notdria a presenca de outras figuras exemplares nas narrativas de Pe. Ibia-
pina, porém, a figura feminina mais trazida em seu discurso, tanto nas entrelinhas
como concretamente, € a figura de Maria nos moldes da Mariologia Classica.

A figura de Maria se faz necesséria também em momentos com que Pe. Ibia-
pina determinou como as Irmas de Caridade precisavam se portar diante da presen-
¢a de beatos que néo tinham a sua confianca. Logo, as cartas enviadas por Pe. Ibi-

apina com conselhos as Irmas de Caridade revelam como a figura de Maria, nos
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moldes da Mariologia Classica, ilustrava aquilo que ele almejava para as coordena-
doras de suas instituigdes.

Com isso, como foi sugerido no capitulo introdutério, confirmou-se em seu
discurso tracos dos valores marianos que fundamentam uma perspectiva patriarcal,
na qual homens e mulheres tém func¢des sociais naturalizadas.

O discurso hagiogréfico relativo a essas mulheres € de que o modelo de san-
tidade é Maria. Logo, a virtuosidade perceptivel durante a vida de duas Irmas de Ca-
ridade teve como marco, na visdo dos seus biografos, a figura de Maria como mode-
lo de mulher e alvo de sua devocéao.

As falas dessas mulheres confirmam um imaginario mariano repleto de sim-
bolismos, uma vez que suas poesias revelam uma fé devocional que vai além da
busca por seguir Maria como exemplo, apresentando uma forte devogdo a Imacula-
da Conceicdo e ao Coracdo de Maria. A partir dai, observa-se como o préprio dis-
curso de Pe. Ibiapina é ressignificado pelas Irmés de Caridade, de modo que h&
uma originalidade nos escritos das Irméds que revelam um pouco de sua mistica pa-
triarcal. Contudo, tais mulheres, assim como Pe. Ibiapina, em momentos de conflito
como os da seca de 1877, conseguem ser bem incisivos no momento de cobrar pro-
vidéncias ao entdo Presidente da Provincia para as Casas de Caridade por elas co-
ordenadas.

Enfim, a andlise do grupo em questdo, enquanto dotado de principios maria-
nos, permitiu que se conhecessem melhor a sua mistica patriarcal, seus simbolis-
mos, seu imaginario e a forma como concebiam a figura de Maria como modelo de

mulher nos moldes da Mariologia Classica.
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ANEXO A: ESTATUTO E REGULAMENTO INTERNO

ESTATUTO

PARA AS CAZAS DE CARIDADE PELO PADRE IBIAPINA
PARA CONSEGUIR-SE O FIM DA INSTITUICAO

CAPITULO 1.°

Art, 1.° — Tém dous fins as Caras de Caridade desta ins-
tituigdo e vém a ser educagdo moral e do trabalho.

Art. 2. — Recebem-se nessas Cazas as Orphans de 5 a 9
annos sendo pobres e desvalidas.

Art. 3.° — A primeira educacido das Orphans € doutrina
crista, 1ér, escrever, contar, costurar, bordados, &. Finda essa
educacio, entrarfo nos trabalhos manuaes de tecer pano, fiar
no engenho, fazer capatos e quaesquer genero de industria que
a Caza tem adoptado.

Art. 4.° — Logo que as Orphans tenhiao completado u pri-
meira e segunda educac¢io, estando em edade conveniente serao
casadas 4 custa da Caridade.

CAPITULO 2°

Art. 5.2 — Além das Orphans a Caza podera receber al-
gumas mulheres para o trabalho, havendo na Caza em que em-
pregal-as.

Art. 6° — As mulheres para o trabalho nio serio logo
definitivamente aceitas, mas estarzo na Caza como em novicia-
do seis mézes para provarem sua conducta, amor ao trabalho e

verdadeira religido.
Art. 7.° — Serao tambem ensinadas em Doutrina e a ler

nas horas vagas de trabalho.
Art. 8.° — Essas mulheres, do trabalho, depois de cinco

anos de estarem na Caza neste exercicio, tendo provado bda con-
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ducta, amdr ao trabalho e humildade podem ser apresentadas.
para serem cazadas como as Orphans quando nao gueiram per-
manecer na Caza como Irmés.de Caridade.

Att, 9.° — Além dessas mulheres haverio umas outras de-
nominadas Irmis de Caridade que iferiZo empregos delefminados
cemo Meéstra cosinheira e Porteira, &.

CAPITULO 3.°
Da Superiora

Art, 10 — Havera uma Superlora que governard toda s
Caza, 2 quem todas lhe serdo obedientes, mantendo a ordem e
fazendo executar estes Estatutos e Regulamenfos da Casa.

Art. 112 — A obrigacio da Superiora é fazer que todas as
reparticGes funcionem regularmente prestando muita attencéo
a reparticio do trabalho e adeantamento da Doutrina crhisti.

Art, 12° — Hé sua obrigagio dar todos os mezes um
Mappa em que declare o trabalho feito na Caza ao Inspector
Geral assim eomo o adeantamento da escola.

Art. 13.° — A Superiora deve regular o trabalho da Caza
de sorte que com éle e com as esmolas dos fieis se sustente toda
& familia ahi congregada néo comprometendo a Caza com divi-
das advertindo que a Caza de Caridade é pobre e como pobre
deve viver.

Art, 14.9 — Como a Superiora estd obrigada a manter a
cordem para alcangar os fins da instituigio pelo trabalho e edu-
cacio, tem direito a empregar os meios punitivos e correctives
segundo as circumstancias e occorrenecias, como sera marcado no
regulemento interno.

Art. 15.° — As mulheres que forem langadas para féra
da Cazas cu que sahirem por desagrado gue cauzassem, jamais
serfo recebidas em Cazs alguma de Oaridade.

Art. 16.° — As mulheres do trabalho e ainda as Irmis de
Caridade que desobedecerem & Superiora e gue aconselhadas,
reprehendidas ¢ castigadas, se tornarein incorregiveis serio lan-
cadas féra da Caza.

Art. 17.° — Havera um conselho das mulheres mais pru-
dentes e diséretas das Casas que com a Superiora occolra As
precizées da Caza com a lembranca dos meios vantajosos.

Art. 18.° — Este conselho reunira tantas mulheres quan=-
tas discrétas houverem na Caza e sob & presidencia da Superiora
deliberazra sobre os meios de melhorar os costumes méos da Caza,
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CAPITULO 5.°

Art. 26.° — Haverd um Inspetor Geral que farsd as ve-
zes do Imnstituidor em socorrer as wazas, dirigil-as, plantar o
sistema do trabalho e uniformizar todas as Cazas ein mora-
lidade religiosa e no trabalho.

Art. 27° — A Superiora nos casos Eraves recorrera ao
Inspetor Geral ou 4 Visitadora reclamando DProvidencia como
bara mandar Mestra se lhe falta; se a Superiora esta doente
e periga a marcha da vaza ou qualgquer providencia extra-
ordinaria gue seja mistér para salvar g Caza.

CAPITULO 6.°

Art. 28° — Em regra nioc se receberdio pensionistas
que de alguma maneira atrapalham a marcha da Caza e re-
gulamentos dos trabalhos; comtudo havendo reclamacgodes
Justas, a Superiora recebers pensionistas com as condigbdes
due serao marcadas no regulamento das pensionistas.

DISPOSICOES GERAIS

Art. 28,9 — A vVisitadora & obrigada a visitar as Cazas
uma Vez por ano ou por oufra Irma a quem ela dellegue esses
Poderes ,officiando as Cazas, advertindo das funcées que a del-
legada da Visitadora vai exercer que sao as mesmas attri-
buicées da Visitadora.

Art. 30.° — Se a Visitadeora nao poder sahir de vi-
sita mem tiver Irma capaz de exercer essas funcgoes em

qualquer das Cazas, providenciara por escripto e de wmodo
imais conveniente.

ADVERTENCIA A SUPERIORA PARA NAO SE PERTUR-
BAR COM AS QCCORRENCIAS DOS PRIMEIROS DIAS
ENTRANDO A GOVERNAR A CAZA DE CARIDADRE

Art. 1.° — Em primeiro logar hé uma pozigdo e sio fun-
<des novas que por isso offerecem grandes embaracos aos espi-
ritos tinda nio exercitados principalmente aos espiritos ditibios
€ indecizos a qualquer ocorréncia.

Art. 2.° — Qualquer falta de ordem gue no comeco
haja, revista-se de moderagido e VA por parte remediando.

Art. 3.° — Em todo caso tenha a Caza com a gente
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em suas reparticdes competentes e assim divididas as mas-
sas que perturbdo, enfraquece a perturbacio e cadg reparti-
¢80 tem autoridade que sgoverna e sobre essa guarda des-
canca.

REGULAMENTO INTERNO PARA AS CAZAS DE

Art. 4.° — O movimento e vida das Cazas de Caridade
comeca as 5 horas da madrugada com a oracio matinal,

As 4 horas e meia da madrugada a Trmi do Coro se
levantard para preparar a capélla ecom asséio, limipande o al-
tar, tirando das velas a céra que se derrame, raspando, or-
nando de fléres o Altar, tendo agua limpa na bacia e toalha
sempre limpa, engomada e cheirosa como deve ser toda s
roupa da Igreja, téca 5 horas, faz chamar com g campa a
toda gente da Caza e a Superiora deve ser a primeira a com-
parecer para explicar e providenciar a respeito dos que fal-
tarem de que se fari nota para tomar-se conta em tempo
opportuno.

A oracdo matinal comegard pelo Psalmo de David que
louva a Deos, findo o qual Actos de Fé, Esperanca e Caridade
e Contrigio segue-se o Officio Divino, Officio de Nossa Senhora
da Concelcdo, Ladainha, Salve Rainha, Senhor Deos miseri-
cordia, e nos domingos e dias santos podem-se juntar bemditos
de gloria das Virgens e da Conceicio de Maria.

A Irmio Roupeira por sua vez é a Zeladora e por isso
terd a direcgio para as Orphis e pensionistas lavarem o rosto
€ se prepararem para a escola e as outras Irmés para o tra-
balho.

As. Mestras tocario a campa chamando as educandas
para as escolas. A Zeladora da Caza d4 alegria tocando & cam-
Pa em sua reparticio do trabalho.

As Emfermeiras vdo logo aos hospitais visitar os enfer-
mos para occolrer as precizdes ordindrias e extraordingrias que
occorrerdo fazendo limpezas, applicando remedios e tudo que
seja mistér em desempenho de suas funccgdes.

A Irméa Ropeira abre sua reparticfo para ver se ha roupsa
rasgada para cozer, se falta roupa, pedir, ou seja para os do-
entes ou para as Orphés. Zelar toda a roupa da comunidade
que a tera em parteleiras e classificadas que pronto possa en-
contrar o que se procura. Se lhe dard por companheira alguma
Orphé que ji saiba cozer para ajudal-a nessa tarefs.

As Cozinheiras umas sdo0 da comunidade e outras das
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enfermeiras; cada huma em suas reparticbes estario sem per-
da de tempo se occupando no dezempenho de seus deveres.

' absclutamente prohibido gue andem pela cozinha e
despensa quem nac for da reparticico para nido interromper o
trebalho e faltar aos deveres gue a cada uma incumbe.

A Superiora corno centro desse movimento occupa-se em
visitar j& uma e outra repartigio demorando-se em cada uma
segundo a precizdo, dando providencia e corregidc como méie
de familia e responsavel por todas as occorrencias da Caza.

Vigiara gue cada qual esteja no seu pdsto e desempenho
de seus deveres. Empregard como correctivo a advertencia
branda-e amigavel, a reprehengio em segundo logar e em ter-
ceiro, castigo.

Nao convem misturar nem consentir as mulheres do
trabalho na Caza senio nos actos de comunidade por nao per-
derem tempo e =zinda porgue mulheres de todos os costumes
somente com o tempo podem ser conhecidas, alem da perda do
tempeo para o trabalho.

A Superiora se quizer vér sua Caza alcancar o fim nao
deixe reinar a preguica, a aciosidade, a caonversa, mas o traba-
lho, o amoér de Dets e o empenho na santificagcio dessas almas
gue nAio deve ter outro fim entrando nessas Cazas.

Hé prohibido na Caza conversa presentes e secretas ou
gue tenhdo ocutro objecto que nao seja o desempenho das obri-
gagdes cue a cada umea cabe. N0 € licito comunicagio de fora,
senso guando os Paes visitio suas filhas e isso sera em horz e
logar destinado e por uma meia hora somente, guando muilto.

MNio & licito receber cartas mem escrever para fdéra sindo
sendo lidas pela Superiora por isso a Porteira levara & Superiora
todas as cartas para as abrir e ler assim como serfo dadas aber-
tas as gue forem para féra e a Superiora entendendo que con-
vem mandar ou entregar tais cartas assim o fara.

A obediencia a4 Superiora & a primeira obrigacio da Caza
e tocdas as pessdas da Caza a respeitario como Mie que repre-
senta um poder celeste, a falta portanto nesta parte é grande
que além do correctivo se tomara nota e me dirigirao em qual-
qraer parte gue estiver e ao capeldo confessor da Caza em todo
caso para negar-lhe a Comunhioc. E se fér adeante a Soberba
a Irm#a Superiora a separa de toda a comunidade prohibindo
toda comunicacfio comm as outras sob pena de desobediencia a
quem transgredir.

A desobediencia #as ordens da Superiora € considerada
scberba revoltante e ja esta providenciada.
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A REFEICAQO serd as & horas para o alméco, ao meio di=
para. o jantar e A4s 7 e mela para a ceia. Havera uma campa
Tna Caza para fazer signal & Communidde para a comida. A Su-
periora presidira a. meza e todos estario em pé até que ella se
sente; benzerd a meza, &s Mestras e mais Irméas trinchario e
Ylestribuirio a comida e depols do signal dado pela Superiora
comecio a comer, corrigindo as Mestras e Superiora os defeitos
da ancia e precipitacic da comida, ensinando a servirem-se
de talheres. Ao jantar, enguanto ccmem, wma Irmé lera vida de
santos ou algum livro piedoso e ja se vé por isso que deve haver
muito silencic e a Superiora terfa muita attencio a coniusic
e balburdia em gquesesguer actos de comunidade, principalmen-
te na capella e refeitorio.

Depois da comida se d4a gracas e toma-se abencioc & Su-
periora, como ao acordar e agasalhar. Antes de irem a comi-
da ao meic dia devem ir a4 Capella rezar a Prima deo Officio
Divino, uma Salve Rainha & Nossa Senhora, uma Ave Maria €
a Orocio de S8c Bernardoe ou o Memorare; e depois do jantaxr
agradecerio de todo o coracio o PHEo de cada dia que o NO3so
bom Deos distribue com tanta bondade e liberalidade.

Logo gue bata no relogio 6 horas da tarde téca o térco
e & dizsso encarregada a Irmia do Céro. Dirijem-se todas ao
térgo gue serd nas segundas, quartas e sextas feiras, a Novena
de Sio Gregoric pelas almas do Purgatorio.nos outros dias, nas
tercas e quintas o térgo contemplado, nos sabbados o Ofiicio
de Neszsa Senhora da Conceicio cantade, Ladainha e Salve
Raeinha. Estabeleco por todo o anno o Lausperene No sabba-
do, de duas em duas horas 6 Orphas ou Irmas estario na Ca-
rpella louvando a Deos até o amanhecer do domingo, cantandoc
tude aue possa honrar e g\mriﬁ.car a Mae de Deos. Abre-sg O
Lausperene com o Psalmo de David as Orphés de menor idads
comecidc as horas mais convenlentes e as outras as horas
mais adeantadas.

Tcdos os dias ao acabar o térco segue-se o refeitdrio
tocado pela Irmi da Cozinha gue seréd dispensada do térgo
porgue Tficara preparando a cein emquanto a Communidade
reza, o térco. A Superiord destinara as Irmis que ajudarao
a cozinheira. Entretanto as Orphis menores podem ter ceado
antes e estarem ja& agazalhadas pelas Mestras; tcdas as mais
acabadc o refeitorio irfic 4 Capella a dar gracas, depois das
gracas rezario o Rozario, depois vAo A4 conferencia, assistirdo
a conferencia todas as IrmAs, Orphias e Pensionistas assisti-
rio em completo silencio. A Irma Superiora ou outra por
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seu mandado serd encarregada de explicar algum ponto que
traga em proveito corrigir umsa falta vicio ou uma tendencia
das Irmés, combatendo com a doutrina com razdes hem na-
turaes mostrando o inconveniente, por eéxemplo, da Soberba,
preguica, desobediencia, pouco zélo no trabalho, valdade, des-
crédito na Caza, na obra mal feita nella, emfim tudo que pode
corrigir e illustrar as intelligencias e tocar os coragdes, mostran-
do a perda que ha nisso para o publico, para a subsistencia
da Caza e sobretudo bara Deps.

Desenvolver quanto ao pensamento que a todas trouxe
4 Caza que devem ser Santas, ultimard com a oracio a SS.
Virgem WMaria mas esta oracio para ser proveitosa deve ser
G0 coracgao, segundo a inspiracdo que Deos lhe dsi nesse mo-
mento. Tem também logar na conferencia tomar contas &as
reparticGes differentes exigindo gue cada uma declare o que
de ordinario occorreu e se carece de providencias, findo o
que toca-se silencio e todas se viao recolher e a Irm3 Superiora
com uma Irméa fechara todas as bortas, levando as chaves
para o seu cubiculo classificando-as com signaes para na ma-
nha.seguinte se ndo confundir.

A Irma Superiora todas as tardes vae tomar conta dos
trabalhos dos engenhos, das costuras, sapatos e chapéos de
palha e dando cads uma 0 que razoavelmente puder. As obras
feitas serdao levadas ara um guarto ara este fim destinado,
temando-se nota desse trabalho com declaracio de dia, mez
& anno para se dar contas quando ellas forem exigidas e se
poder calcular com que forcas pode a Caza contar.

A escola termina todos os dias 4s 5 horas e meia da
tarde, tem meia hora de recreio no jardim, as educandas
acompanhadas pelas Mestras ou Mestra.

Nas gquinta-feiras em logar de tocar a campsa para as
escolas, as Mestras occupam-se em limpar asg meninas, cor-
tando unhas, cabellos, mandando tomar banho. Segue-se de-
pels o ensino de Doutrina que, sendo de todos os dias, porem
breve, agora se fara com empenho e zélo, explicando com todo
esféreo, aprendem benditos e enchem o dia com costuras e
outros ftrabalhos proveitosos. Nos domingos repetem-se dou-
irina e banhos; ha canticos, mas n#&s6 trabalho.

Havera uma Porteira mulher grave e religiosa e de in-
teira confianca da Superiora da Caza: a ella inecumbe abrir e
fechar a Portaria, receber os visitantes mandando sentar em-
Guanto da parte & Superiora. Qualquer cousa que occorrer,
trazer esmolas Para a Caza ou relacio de qualguer ordem,
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tudo sera por intermedio da Porteira que de tudo dars parte
& Superiora. O cubiculo da Porteira serd préximo 4 Portaria
para ocorrer de prompto as precizdes; quando tocar a campa
correrd sem demora & Portaria e nfio demorarda portadores
nem expedientes cuja falta a Superiora corrigird de pronto.
Quando toque na campa por haver na roda enjeitado a Irma
Porteira o tirara com todo zélo e lhe dara as accommeodacdes
convenientes até ao amanhecer do dia, mas se entender que
haja perigo na creanca depositada farid saber a Superiora e
parecendo-lhe gue pode morrer sem baptismo, o baptisara con-
dicionalmente, isto € em caso immediato, porque a nfio ser
assim deve esperar pela manh& para o Reverendissimo Ca=
pellio ou o Reverendissimo Vigario baptizar. Serio padrinhos
o Regente cu gualguer dos Bemieitores e amigos da Caridade.

Todos os domingos as Orphids e toda a gente da Caza
iric & Missa Parcquial, ficando em Caza uma emfermeira e a
cozinheira que alternarfo nos Domingos e dias Santos com ou-
tras que tenhio cuvido para gue haja regularidade.

A ordem a seguir: em frente ydo as Orphas mais pe-
guenas ¢m tamanho, depois das Orphds seguem-se as Pen-
sionistas, depois destas as Mestras, depois destas a Illustre
companhia do trabalho de vestido préto e manto branco, no
fim a Superiora e demais Irmés da Caza.

As cantoras da Caza tomardo assento na companhia
entre as Orphias e Pensionistas. VAo cantando todas o Senhor
Deos venha a nds” em direcgio & Santa Cruz, chegando se
callario para rezarem cinco Padre Nosso, cinco Ave Maria
i Santa Cruz em favér da Caridade e dos Bemfeitores della.
Levantadas todas cantam com ehthusiasmo o Psalmo de David
louvando a Deos e assim entrario na Tgreja na melhor ordem
com foda moderacio e modestia por que entido os olhares de
todos esperdo edificarem-se com esta scena magestoza e edi-
ficadora. Na Igreja haverd lugar destinado para a Communi-
dade, levardo o cantico até o fim com animacdo e honra &
gléria de Deos. Se o padre custar a comecar a Missa cantario
Gléria das Virgens pausada e lentamente, terminando com
Tota Pulcha. Quando o Sacnstao tratar de acender as velas en-
toam o Veni-Creator vdo com elle até o fim, chegarid o Padre e
terd logar a Missa.

Q. silencio e a modestia no olhar, o recolhimento, trars
o proveito da Santa Missa. As Irmis que leem podem contem-
plar em seus livros e se livros néo carecem contemplem com
os frutos que de Caza trazem e meditem.
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Havera uma Irmi Zeladora da modestia ao sahir da Caza
e ¢ 4 Irmi gue a Superiora designar, essa darda conta & Supe-
riora decs extravios que houverioe, para haver correcgio. B a
Superiora deve ser a Inais empenhada em prevenir isto. Se far
alguma Pensionista immeodesta, advertida e n&s corrglda nao
ira mais 4 Missa conventual ficando fexada no cubiculo.

Na cenferencia da noite discorrers largamente a Superiora

a respeito, fazendo ver o grande mal que nisso_ha conbtra =a

Caza.
Acapada a Missa voltario cantando Senhor Decs venha

a nos, tomarad cada uma seus logares, as escolas estarido com
a melner ordem, as enfermarias devem estar muito limpas e
asseiadas, queimando insenso ou qualguer coisa cheirosa. A
irmii do Cdro abrird a Capella e terdo logar as visitas.

ORDEM DAS VISITAS

A visita comecars pela oracio na Capella, e segue-sa a
visita da escola, em seguida estdio as enfermeiras de homens e
mulheres. A visita da Csaza do trabalho deveri ter a conta de
tedo o trobalho da semana com as Irmis a guemnl elie Pertence.
Hezta visita serd a ultime.

MNa tarde terd logar a visita do Cemitério que se fara
na mesma crdein. Chegando ao Cemitério se callarso para re-
zaremm seis Padre Nosso e seis Ave Maria, pelas alinas, cantan-
da afinal a Salve das Almas. Retiram-se cantando: Se eu nido

peczara., meu Deus.

REGULAMENTO DAS PENSIONISTAS

Recebe-se pensionista de qualquer idade com tanto gue
nio tenha miolestia contagiosa reccalhizeida, inhabilitada para
receber a educacio.

Os ramos de ensino sio: primeiras letras, gramatica por-
Luguera ¢ todos os trabalhos manuaes proprios de uma senho-
Tra, como costura. bordadass, tecidos, flores, &=.

Fagarido uma pensic. O préco da pensio € 103000 =a
138000 mensaszss, pagos em trimestres adeantados. Nio se fario
descontos por firias nem por qualgquer outro tempo que pas-
sem as educaendas por féra do estabelecimento, salvo por enfer-
midade que exceds de um mez.

No fim de cada trimestre sera remetido A0s paes um
beletim do comportamento = adeantamentc de suas fiihas. O3
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vestidos diarios podem Ser aquelles gque 2as meninas usam em
.suas cazas, devendo SET afogados camurgas ou coleiras.

A lavagem de roupa Ccorre por conta dos paes. Os
paes mandardo nas segunda-feiras as roupas lavadas e leva-
rio as servidas.

No caso de molestia os paes serio avisados e poderio
jevar suas filhas pars serem em caza tratadas, podendo ser
na Caridade, pagando a despésa de curativos e botica.

O ano letivo comecga a 10 de Janeiro e finda a 10 de De-
zembro, Poderio os paes visitar suas filhas todos ©Os domin-
gos 4 tarde .As meninas de féra da cidade devem ter corres-
pondente na cidade.

Ao entrar na Caridade as educandas devem trazer 0s
objetos que constam da nota junto: '

9 cobertas de chita, 2 lengées brancos, 2 travesseiros,
4 fronhas, 4 saias e duas toalhas, 2 guardanapos, € camisas, 4
pares de meias, 4 de capatos, 2 lengos de mio € 1 saco para
roupa servida, 1 bal, agulheiros, agulhas, dedaes, tesouras, 1
manual de missa, 1 diccionario portuguez, 1 cama ou réde, 1
pente-fino e 1 de alisar.

Pense a Superiora no (ue agora vou dizer:

As pensionistas devem ser tratadas como as pobres, or-
phis, porgue uma pataca por dia. nao chega para alimentar
genao a pobres.

Portanto quando imposturas de reclamacgdes vierem por
maos tratamentos, combine a Superiora com a Regente para
nio acceitar pensionistas. Na Caza da Caridade se passa como
na caza do pobre, se muito bom tem muito bom come. E'
assim que passa o pobre e’ como pobre devemos Viver nessas
Cazas para apreciarmos os frutos da santa pobreza”.
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ANEXO B- INSTRUCAO E MAXIMAS MORAIS (retiradas do livro de José
Comblin (1984))

Louvado seja Nosso Senhor Jesus Cristo.

1° Capitulo

1. Dizer o que ndo sente, € mentira, e a mentira € pecado contra o Espirito
Santo, ofensa a Ele, arreda a gracga, e quem n&o tem graga ndo obra bem.

2. Louvar em presenca, lisongear, e adular, é provocar a vaidade, e a soberba,
e quem dispde os outros para tdo grande pecado, faz oficio do demdnio,
que é o Pai da soberba, peca neste pecado e faz pecar os outros.

3. Seja o teu falar sim, sim, ndo, nédo; é do Evangelho. Ha mentira, ndo s6 em
dizer o que ndo se sente, obrar contra a verdade, com afetacéo e artificio;
porgue contraria a verdade do que é natural.

4. Nao tem tudo feito quem tem ainda o que fazer; portanto ndo nos contente-
mos com o0 que ja fizemos, por ndo termos pago a divida toda, que deve-
mos.

5. Amar a Deus é servi-lo: sem esta prova do servigo, € mentira dizer que se
ama a Deus.

6. Perguntando-se Nosso Senhor Jesus Cristo quem amava a Deus, Ele res-
pondeu: --------------- cumprir com 0s seus preceitos e mandamentos portan-
to quem quer cumprir como fiel Cristdo a Lei de Deus faz todo empenho por
provar com as acdes este preceito que é de Deus; se este primeiro preceito
é violado, nenhum é cumprido, por isso com todo o empenho guardaremos
0 preceito que Deus mais nos recomendou.

7. O sinal certo da graca de que goza alguma pessoa, € a mansidéo, a paz do
espirito, uma doce consolacgéo, e a alegria ndo estrondosa; mas que nos faz
simpaticos, amaveis aos outros. Esse estado gozara toda pessoa que evitar
0 pecado, e ocupar o tempo fervorosamente no servigo de Deus.

8. N&o nos devemos lembrar dos bens que fizermos como obrar o bem; seja
Ele por isso louvado, e ndo noés; porque é dEle este favor ; sem a graca de
Deus, ninguém obra bem.

9. Dos males que obramos devemos sempre lembrarmo-nos para pedirmos a

Deus perdao; porque isso é obra nossa nascida da malicia do coragao.
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10.Quem nédo impede o mal, podendo-o fazer, € responsavel diante de Deus
como autor do mal.

11.0s que olham com indiferencga para os seus males e do préximo, sem tomar
interesse para remedia-los, é ente indtil, criminoso; porque ndo se importa
com as ofensas que a Deus se fazem.

12.Um dos grandes pecados contra a caridade é o egoismo, que vem a ser,
cuidar sé de si, e sO para viver; quem tem tais pensamentos € claramente
reprovado perante o verdadeiro Cristdo e o pensador.

13. N&o nascemos s6 para nd@s; cada planta deve dar seu fruto, e se nédo der,
deve ser arrancada e lan¢ada ao fogo, como figueira infrutuosas.

14.0 trabalho util produz alegria, ndo s6 porque conforta a saude do corpo,
mas ainda por afugentar as nuvens escuras do pecado, e dar-nos em resul-
tado os meios licitos de subsisténcia.

15.A oragdo a Deus é uma necessidade imperiosa para os humanos, porque
fracos, e com tanta tendéncia para os humanos; porque fracos, e com tanta
tendéncia para o mal, seremos infelizes se Aguele que tudo pode, néo vier
socorrer-nos, mudando as mas disposi¢cdes do nosso coragdo e pondo em
harmonia as desordens do nosso coragéo e pondo em harmonia as desor-
dens que nos cercam e nos fazer desgracados.

16. Se todos tem necessidade de recorrer a Deus na oracéo, o aflito, o desgra-
cado e o perseguido das tentacdes devem recorrer a Ele como a Unica bar-
ca em que se pode salvar.

17.Ninguém no mundo pode tanto, e a experiéncia de todos os dias nos con-
vence que o homem nada pode.

18.Deus recomendou a oragdo constantemente, dizendo: Vigiai e orai, para
que ndo entreis em tentagdo; ensinou-nos assim que sé por esse meio po-
demos livrar-nos de téo grande mal.

19.Paz, amizade sincera e verdadeira com Deus; porque Ele é verdadeiro, fiel
e apreciador dos que se declaram seus amigos; estejamos portanto com
Ele, e deixemos que o mundo todo venha contra n6és, porque nenhum cabe-
lo caira da nossa cabeca sem o querer do Onipotente. Viver sem essa pro-
tecdo é viver desgracado, embora o mundo todo seja em nosso favor, por-
que o mundo néo nos pode livrar dos castigos de Deus. Deus zombara das

maldades humanas.
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20.Quem se abandonar firme e resolutamente a Deus, abandonando e despre-
zando tudo o que atrai ao mundo, tirou a sorte grande; porque esta resolu-
¢éo firme e decidida é efeito de uma graca prodigiosa que escrevera o no-
me dessa alma venturosa no livro dos escolhidos de Deus.

21.A devocgao e a oragao, por mais constante que seja, se néo reforga 0s cos-
tumes fazendo humilde ao soberbo, trabalhador ao preguigoso, fiel ao men-
tiroso, é falsa e ndo produz frutos reais; € como se alguém, tendo fome, e
adormecendo sonhasse que comia, € com iSSO se consolasse, mas acor-
dando se achasse na mesma extrema necessidade. Portanto, assim como o
sonho deste ndo o melhorou de sorte, assim também a oracdo daquele é
uma verdadeira ilusdo. Tem ainda um inconveniente que, confiando nessa
direcdo deixa-se levar no meio dos pecados e desordens tranquilamente,
confiando nos instrumentos de perdigéo por perder o tempo e inutilizar aqui-

lo que Ihe devia dar salvagéo.

2° Capitulo

22.A confissdo e comunh&o sacramental para curar os males da alma, € medi-
cina mais sublime do que os remédios do médico s&o para curar os males
do corpo. Se o remédio que aplica o médico ndo cura, agrava em regra a
saude do enfermo. A confissdo e comunh&o néo aproveitada ndo s6 agrava
o estado moral da alma, mas aumenta-lhes os pecados, por essa inutilidade
e escandalo que espalha entre os tibios e incrédulos. Vendo o soberbo t&o
soberbo como antes, o desonesto em sua desembestada carreira, quando o
sacramento sendo frutuoso, todas essas paixdes deveriam ter extinto ou en-
fraquecido a forca que o arrastava para o mal. E por isso que o incrédulo se
confirma no erro de que o Sacramento ndo tem a virtude que a religido san-
ta ensina.

23.No muito falar vai muita mentira, vaidade, preguica e perda de tempo, fal-
tando o desempenho do dever do préprio estado.

24.Nunca me arrependi do que nao disse; mas sim do que tenho falado amar-
go arrependimento me constrange...

25.0 falar muito € uma violagdo das leis da natureza, porque fala-se mais do

que se ouve e vé, quando a natureza nos imp6e ouvir duas vezes, ver ou-
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tras tantas e falar uma depois que a razéo tem dirigido a palavra. Mas falar
muito é ndo atender a esses preceitos da natureza, e precipitar-se no abis-
MO CoOmMo cego sem guia.

26.Ninguém obre para que o mundo se lembre de si , porque o0 que obrou,
passou, e 0 passado € a morte das coisas. Delas se esquecerdo. Mas obrai
por amor de Deus, porque, quando o beneficiado se esquecer do beneficio,
Deus sempre tem presente o benfeitor para premié-lo.

27.Tratai antes de imitar os Santos, do que de cita-los contrariando-os com a
vossa conduta, porque nisso ha mais do que um erro, ha um escéandalo.

28.Na inveja ha um erro de espirito, e bem grande, porque o homem inveja um
bem que outro possui, quando aquele que possui este bem, vive desconten-
te de sua sorte.

29.Nao se deixe rogar para socorrer ao necessitado, porque o que se d& a ro-
gos, custa mais do que comprado. A caridade em socorrer 0 necessitado
deve ser feita com graga para merecer o prémio que Deus da a quem por
seu amor socorre ao necessitado.

30. Que meios tém o pai e a mae de familia para conserva-la em obediéncia,
afugentar o enredo, a intriga, a miséria, a fome, a desordem?
Depois do temor de Deus, o meio mais poderoso que tém o pai e a mae de
familia para conservar a familia em boa moral, na obediéncia e ordem regu-
lar, é o trabalho constante e forte; porque, faltando ele, a familia se entrega
a maldita conversa, seguem-se as murmuracdes e os enredos, perde-se 0
respeito, vem com a ociosidade, a sensualidade; imperam por isso as pai-

x0es desenfreiadas: eis a familia em completa anarquia.

31.Né&o falo do trabalho em que o pregui¢coso se ocupa, fingindo trabalhar pa-
ra enganar ao observador, e que no correr do dia ndo deixa resultado, por
ser ele sempre interrompido com a maldita conversa e outras maldades da
preguica, que atraem poderosamente ao fingido trabalhador. Falo do traba-
Iho forte e obrigatorio, que dé conta no fim do dia, e é s6 esse que afun-
genta os males da ociosidade, e faz vir os bens resultantes do trabalho.

32.0s bens do trabalho e ocupagéo constante ndo se limitam a afugentar o
enredo, a intriga e os males da sensualidade, mas trazem a paz da cons-

ciéncia, a abundancia do necessério, a boa reputacdo, e a alegria, e a
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consolacdo em orar a Deus com proveito, donde vem a esperanga que
anima tanto a virtude.

33.Ha dois meios de orar a Deus com proveito: um é levantando o pensamen-
to ou dirigindo a palavra a Deus, e o outro é trabalhando por amor de
Deus, em desempenho do dever do préprio estado.

34.A primeira pode nao aproveitar pela distracdo e tibieza, ou falta do sincero
e verdadeiro amor de Deus; mas a segunda que se firma em provar o amor
sincero e verdadeiro de Deus pelo trabalho, é sempre proveitosa, porque
guanto mais prova-se a verdade do amor que se confessa a Deus;

35.Na oracdo mental ou oral, ha cdmodo, ou seja nas Casas ou nas Igrejas,
mas o trabalho custa fadigas, mortificagdes e grandes privacgdes.

36.Convém porém advertir que o trabalho, s6 é oracdo que ele é consagrado
pelo amor de Deus em desempenho dos deveres do préprio estado por ser
isto por Deus ordenado.

37.Ha outro meio mais facil de aproveitar a ora¢édo do trabalho, e é consagrar-
se completamente a Deus, em pensamentos, palavras e agdes, protestan-
do tudo fazer s6 por amor de Deus, contanto que o que se fizer, seja em
desempenho dos deveres, que a religido e a sociedade nos impdem.

38.N&o desejeis com ardor gozar as coisas deste mundo, por n&o te encontra-
res com amargo arrependimento.

39.Se nés conhecéssemos antes de gozar essas coisas que desejamos go-
zar, como conhecemos depois de as haver gozado, horrorizados fugiria-
mos delas.

40.E por isso que quem abandona todas as coisas deste mundo goza viver li-
vre de penosos arrependimentos.

41.Nao somos avaliados e apreciados com o valor que realmente temos; cada
qual julga de nés como lhe parece, segundo as idéias que tem e que o
dominam. Por isso ninguém faz de nés um juizo verdadeiro, apreciando o
bem como bem e 0 mal como mal que temos obrado.

42.E uma raz&o para ndo obrarmos com aten¢do ao mundo; é que ndo nos
apreciard se obramos bem, nem nos corrigira se obrarmos mal.

43.Deus porém que julga perfeitamente e com justica dos merecimentos das
nossas agodes, nao deixa sem prémio o bem que obrarmos, nem sem cas-

tigo o mal que fizermos.
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44 Esta doutrina nos anima a obrar sempre na presenga de Deus, contando
com o seu juizo verdadeiro e infalivel, e a desprezar o mundo que é sem-
pre um juiz incompetente e injusto.

45.0cupa o teu pensamento sempre em algum bem e em coisas proveitosas
para a tua ala e para a vida temporal, porque, se com o bem néo ocupares
0 espirito, o pensamento do mal e a maldade virdo ocupar este vazio.

46.0 pensamento humano estd sempre em acdo constante: ou pensa no
bem, ou pensa no mal. Convém por isso arrasta-lo a interessar-se sempre
pelo bem, para néo ficar lugar... de entrar o mal.

47.0 melhor meio de consertar as idéias desvairadas que enfraquecem o cé-
rebro e tiram o coragdo do homem, é ter um trabalho e ocupagéo constan-
te e regular, acostumar-se a ser razoavel, e ter os seus negdécios e até os
meios da Casa bem ordenado, porque tudo isto ajuda a ordenar o espirito,

gue tem tendéncia a extraviar-se.

Diregéo espiritual

3° Capitulo

48. A base ou alicerce da vida espiritual para uma freira € o amor de Deus,
humilidade que se pratica na pronta obediéncia e castidade inviolavel.

49.Para as Irmés da Caridade fica facil a prova do amor de Deus pela pratica
da caridade generosa com os pobres enfermos.

50.Obedecer, antes de mandar, e ter tanto zelo em obedecer que tendo o co-
po na boca para beber agua, ndo beba mais.

51.Procurar sofrer, e ter por amigos e benfeitores os que nos maltratam, pelos
grandes bens que ganhamos. Leia a vida de Santa Jacinta.

52.E t&o0 sublime a virtude da humildade, que sé ela faz chegar todas as ou-
tras; e por isso muito convém um constante exercicio desta virtude, e
grande vigilancia para ndo consentir em presungao, néo proferir palavra
nem praticar agéo que possa encerrar tal pecado.

53. Toda a vida de Nosso Senhor Jesus Cristo € uma constante doutrina,
exemplo e prova do bem da humildade e do mal da soberba.

54.Nao perder tempo com palavras vas e inlteis, ter o espirito alegre, e dis-

posto para o trabalho, que todo dever ser dirigido a Deus e por seu amor.
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Procurar ter unido com Deus, estando em constante oracdo embora no
trabalho, dizendo jaculatérias amorosas a Jesus e Maria, beijando as cha-
gas do Senhor, e renovando os protestos da manh& no correr do dia.
Quando sentir secura, € que o Senhor se ocultou e nos deixou a compa-
nhia. Ide procurar entrando em oracéo, chamando por ele, por se ndo estar
sem a sua companhia e protecao.

55.A ligdo espiritual € ouvir a Deus que fala; convém por isso ler todos os dias
algum, tanto quanto permita aos (sic) obrigacdes do proprio estado.

56. Mortificar-se com discre¢do pelo jejum, cilicio, e s6 tomar alimento nas ho-
ras proprias de refeicdo, almogo, jantar e ceia. Na Sexta-feira em honra de
Jesus, mortificard a lingua falando o necessario... Mas as peniténcias ocul-
tas se devem fazer o mais oculto que possa.

57.Quando se receber uma graga, a ninguém se revela sob pena de perder-
se essa gracga e inhabilitar-se para outras. Dizem-se somente ao diretor; ao
confessor ndo se diz, exceto quando o confessor é o diretor.

58.Nao se deve ser facil em tomar Diretor, porque grande perigo corre uma al-
ma se erra na escolha do Diretor, e por isso poucos ha. No tempo de S.
Francisco de Sales, s6 ele foi julgado préprio para isso. Porque grande é a
obediéncia que se deve ao Diretor, e ainda nisso pode haver perigo, e ainda
por ndo conhecer o0s espiritos, gragca que Deus da somente aqueles que de-
vem ser Diretores.

59.Amar a pobreza e nada usar que se possa dispensar, tratar a todos com
bondade e amor, ndo se demorando sendo no cumprimento dos seus deve-
res. Ser muito devota de Maria Santissima e de S. José, verdadeiro Diretor
espiritual, a quem consultardo suas duvidas na oracao.

60.O0racao mental que por frutos se colhe: chorar os pecados, amar ternamen-
te a Deus e ao proximo. Todos os anos fazer uma confissdo geral de todo
ano, para que a alma conhecga todas as suas falhas, e o confessor conheca

se houve aproveitamento.
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Chega Guolmente a ullima hora de sua vida.

Como & esposa que se otavla, para as nupeias do
Cordeire, Josepha do Saoel' Awna recebe pela ulli-
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Conlinuar-se-ha,
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8penas cahe doente, ri-se constanlemene com
calma & serenidads’. s i -
A moleslia reconhece-se, por todos os symptho
em prog¥¥iciva marcha e ndo deixg mais lugar
uma ssperauga siquer de milhora, S
A Enferma o sabe, €, conlra loda expeclativa,
gra-se cada veg mais, e surri com tanlo prazer o
°¢ POr venlura sshoreasse o qua hd de majs
favel nes d.'icias da vida feliz; '
K assim expira !, . | o
Neste momento supremo ¢ indefinivel, a aurorg
nha rutilando, siudada pela musica dos passaros e
as_harmonias ga naluresa, - e B
E a commun dale rel givsa de Pombas acabava
enloar mais um canligp 4 Yirgem Maria;
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' JOSEPIIA  DE  SANCT ANNA
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it CAZA DE CARIDADE DAS
TPoxpas
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1 ... [ Conculsio)
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gmndow’ 8 morte com um rizo,

/RMX DO CARMO, E PROFESSORA NA

e PROVINCIA DA Parauina po Nonte..

. FOLHETIN, ' &%

S- Agstha que nos maiores lormentos, dizia
momugHS esld seguro o firmp em Jesus Cunisto

+ CANTICO A" VIRGEM ¢ryesty
, ;

1

Deus vos salve, Agrorg
De formoso dia!
Virgem sempre pure,
Celeste Marial .

Deus vos salve Fstrellg
Rella, ¢ fulgurante!
Exeelsa  Rainhg
Divico Athlsnte

3
Todos 1§ nos Cous
Yos dio primazia
Tor cores do todas
Mai, amor, ¢ guia
1A
Das Virgens Celestes
Seis @ mais formasa,
Tos Anjos, e Snnctos,
Suis Irsgacte Rosa

Q
De Elorno Padre
Sois Filha mimosa
 dot peccedares
Sois méi amorosa

6
Do Bivino Espirito
Sois a lersa Psposa,
Sede junio dello) S
Nossa intercessora’ i

fcue nos Ceus
Eu acke rmorada, |

Dinoy
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FOLHETIN

_ VIDA E NORTE
. Da riEDOSA LEomARDA Do CoriGho bE JESUS,
i PELQ: DRin 7 T 000
. ; Cidade do Assi.

. Men Deus, ajudai-me |
. Yirgem sautissima illuminai
me psra que eu diga aqy

somenie a verdade.

(»!!4)

A febrs amarella acaba de {aser mais uma vic
fims pa pessos da donzella Tejnards do Goraca
de Jesus, que se achava recolhida 4 Casa de Cari
dade, instituida aqui pelo virtuoso padre mestre Jug
Antonio de Maria Ibispina

Esla piedosa maolher filha de pais pobres, porer
de fswilis bonrada etemente a DEUS, desde a ma
genra idade, indicava possuir um coragdo smavel, um
alma_caridosa, uma . indole cheia de abnegagio

o= = -

{cisca 6 D." Joaquing da Apresentscdo assistm com

b : Ly eag

1 Maria~da-Aprecentagda, alean(ia permissio de con=
“tintarem sl 4 fim -de ajudares s valorosa Theresa
_de Jesus, e D. Berin fnaguina Lzsouiei da Trindade,
‘mestrd d'equelins religiosss, gne se achavio esgota-
“das""de Torgas "pelo inssno trabslho, e stursdes vigi-
Py, = b Bt n parmsr g .
Em quanto as prestimnszs Senboras.D. .Anna Fran-

LRSI P R LT

‘2 “fesignada  deenle, consutumgo-se misericordiosas
“enlérmeifas, a desvelada Senbora 1. KMoria Wander-
“ley emprega as consolagdes. do rito pers extinguir o
“duliquio que eram frequentes-na regente conturbade’
_ No tercciro dia da'nrus! enfermidsde o feliz pade-
_cente.. cophece Gue ndu esid longe o seo termo, o
disto’ fasendo seienie as suas duas iugeparsvels simigas,

pede confise3o. . . - = e
. O incansavel ¢ cempre dedicadn vimriy José de
Idattos Silva, a cuem eila chama— Moo Pai— servy
a penitente’ como_".Pai espiritual, e disge palavras
de .consolagho ¢ do fé. Ella vda sente o morrer.,
lastima porem com foda amargus gue ndo posss elia
pela naturess do Seu.mal recuber o Segrado Viatico,
E entdo cereando st du lodos os cuadros e retnbo-

los sagrados que hayiam na casa, deito a imagem ds
Dossa Senhory do Carmo sobre o enu cordbo, & ¢om
.uma bumildade sublinre; “com ume cloquencia p au—

: '
L 1 2 TR 5 4

pondade, uma caturesr, um fm gue prophetiss
| ums_futura sancta.

~ OJuxo e vaidade fordo sempre para ella phar
tasmas que nulfca lomardn Corpd, € HUDCA dom
ciliarao-se em sua alma.

Em szu coregio iinha somente
freira, porque em sua alma tinha

& do Christianismo.

Realisado em parte este seo (ervorose pensamer|
to, a piedoss Leonards, depois de receber do wi
tunso padre Thicpina no mez de Setambro de 180

i o hubilo de N.5. do Carmo, enica perz a Casa
| Ceridsde no mesmo mez e aone, e abi
do ¢..seo0 caridoso. genio, alimenls se cunz a
vive cdes morlifcacoes.

Tm Gesejo O s
someanle uma i

sxercitar

Amando extremosa e desvelzdamente sta prima Ly
isa do Coragio d= Jesus, que do padr :p;a;".iua recy
beo iguaes [avares, eque € a degente ca Casa de (4
ricade. 2 piedosa Mulher ndv coshecia sscrificius, ng
sentiz enfado e nZo poopavs encommodos para que sy
i prima Ddo arruinasse sus ssude Jd bastanle §tory

da com o penoso lidsr, e para qus a casa da Usr
pade levasse 3 mei-hqr dirgecdo possivel,

A Dboa Hegenie porem fui obrigada § ir respica

—

Eo

v medico trabalha, as

Laannrdu ora, ora muit
|Imas, -

" nesle_momento que i

L neste ella trapzida dag £

o2 QUe ella lrapnzida ds gor,. suf-

fricada de__affliccoes, vendo finar-se aquella ’sEi:nm'

qual ndo poderia viver, com os joelhos em tor .

i s E 05 em 1
mos em_supplica roga a N.'S. do (a P

irmis chordio, e 3 piedosa
0, ora com {ée com lagri-

| 2Bl s rmo, de quem
era rma_e devota, que alcanca pera s'url"'pri'%a”o
'reslabelecimento e a vida qus_ella em trogs - fasia
pelo_sacrifivio da” sua, e e,

Loy - ¥ n
Prodigio, milagre, sciencia oy
'—a melbora foi rapida,
pleto o restabelecimento!

' Gom tio maravilhoso successo pnfece que a ele~

ctricidade ‘de praser toco
u a todos 5
! suonses, 0s coragdes As-

Satdava-se a0 Medj
edosa Leonarda pels
Reatabelecida assi
€iss ¢ sua prima

{—p3o ha duridal-q,
curld a convalescenga, com-

o pelo seo triumpho, ¢ a pi-
sua gloria. SHE R B
m 3 Regents,

passdo-se poucos
Leonarda ¢ at »

acada do mesmo

o 2 que Eﬂlo s¢ aflligia, que t3o consternads, e

- m;nnlstrava oom o esladn do” sua prima,

N - nle, € 50 peds a suag irmds preces
Diwrs” smbwag3o para sys almy, -~ - -

2 promessa que havig feito, sabia

J
!
f
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que seos volcs iinb3o sido acceilos, e, sem desejar,
m&s sem lemer, eSpera a hora de pegar a sua
divida.

da: 8 sciencia _medica empregava o5 _seus_ullimog
recurses, a religizo chrisld as suss preces, ss suay
oracdes, &5 suas !adain_ha_s; mas a d_ggrgt_o estava la-
vraco, 23 Dreciso.Inais _uma sa
‘lestial . morada.

ximava para receital-g, ella disia com evacgelica re-
sigaagio—sdo baldados lodos os seos exforgos Dr.,
porgue eu morro sempre.

| convicgdo, e parecido trazer o scllo da verdade e-
1erus. »

dosa, e esclarecida para saber o que the cumpria
faser em tao doloroso tranze, udo absndonz por tan-
to sua amiga da infancia, sqa'irmﬁ de habito, sep3g
uandd nao_pouds mais_resislic 4 conlricio do sen
coragin e aos_deliguios de .sua alma.

Tudo se fes para chamar-se_ aquella sima_ 4 vi-

habilaz_a_ce-

Todes es veses que 0 seo liddico délla se apro-

Estes palavres erio ditas com @ mais profunds

4 suoeriora Loisa ¢ summamente compassiva, eari-

n 2

Echoou entdo lugubrements em toda & cidade que

a casa de Caridade estava converlida em um hos—
pital, e que- a piedosa Leoparda estavs a finar-se,

]
/
!
|
;

} R ———

perdo & uma den suas hoas amizas ous
0 Wepente, o e diga que Leonarda do

Ao avistar a macerads amiga—u;
Ihe poiron nos lahivs, ¢ disse p
eflfjas, irmd. porgue ew esion contents.

§C amavan cem 0
separar-sel..

[
o dia do i
Alravessa:?
rogom da €, pede es suns dues awigns
ofzsiem deila: e reccrmmenda ¢ Senhors 1.
detior cue cure do sua Luiza, que 1o

150 final,

neste vida,

Q resto da Cin

dade pa

vores o SEUS, gue revelave  dque!

nipeiettia o seo hreco, e sus infa
A's T horas ca noiic @ Serhora |

i
)i
de Sancta Mosia lierng, em guanie gue
dicadas enfermeiras velem sobre a approxmm
o finel. Voltendo-se entas @ exam

0 mais mistegioso siiencie Cespedi

doriry vem resar no pé da resignada deente a oreriin

a]

v ler cam
Lorseln do

Jesus lem neeessidede ce vleaoalnda wea vez,
serrisu angelico
ella —nio ‘o

& despesida foi um extoser aguellas duas almas e
rpetue o Felicidad: fen

¢ aqgeziie mar 4o angosiias cem a co-

cue nlo so

hiaria Wan-
a deixe ae

Ceszinpazo e sem counforto, e gue lbe sicva de Jid

e era o quaste ¢a sta enfermi-
sCu-se em preces, eragdes, e conlinuns lon-
a sla SETVa G-

'a niicrcrriey

Xiariz W

@5 COIS e
AL O

tinua. i ! " Py

(Bonfiaus:) 2 Senbera D. Anpa Tranckea lbe diz— nio woba me_

do de mim. minha amigs, poergue nio morro bege,

=@ acerescenton wasa a Semnoru D, Mariy  Vromdes

E i e Lt

e T T e meemoon] | $212Ima, determing gomn Geor ser amortalhnda e
E g

]
«Bento, comuwma piedado entorneeoddra pode-ho
. Yida eterna uma recompensa ao sen immonen sac

ficio @0 1do poler receher 1ests 1undo o Sentissi

“tro Sacramenlo da Eucharislia.

Foi um quadro maravithoso e vonerandn que i

#rmancer Iagrimas de jubiio a todos qos tesiemunl

[morle, tania [ na Flersidade.

! mdo ha de corto eesie muzdo um or;
P 5 sublime @ jonEniois o g
rmuiher calboiica_abragada com toc

: momento de isnta meanitade n i
ma Leonards @0 ue ce = ludes as jauocent
G3 cnsa; do le cada wra <2 nersi, e co

grande un
T3 da vida Sterna.

vem lgnis iesiznrcio nas dores, lanlu conferio 1

|

ri

a

a5
€5

0 22czificic <esia e gio-

A mesma ecclamacdo %z a3 cuttas irm3s e compe-

rheiras, e na oceasidn do abiagar a tus nredilec
Therosa do Jesus DB em um susnire—nio se e

queca de mim, irmd Thereza, cuands en esiiver n,

Eerniade — 20 cue replicoy a Loa mu har—rpdo o
quega (& a suz Thaereza ds Jesus.

wn

S_

Houve um corlo silenciv ¢ como ¢ue tma pausz no

sentimenlo.
Eiia nio so esquectra de wna cmada prima oue

esta hora se achava desmaiada nos Lroges ca cnficoe
sa Yewhora D. Matio Wanderiey. Deu tempo porém

2 gue sl'alma reusisse todas ts suas forcas, s enld
- b

s

v)

sepultada; tema

200i5 0 siu eseavul

chamaya——minhas CrILAS—e raeordendo-
Lauem era filha, ¢o Dai e acoplara, e

Eslio verdifos os sen
agmnas cela hora ¢
a egueiis luz

0. A neturezs es
Pelas 6 bores
uilimos lemoeins
0 oloo s
se sohre
0uvio-ga ne!
tandas o quic!
Foi esta g

ol
w
Ci.
(=]
ey
-3

{ <
[+

catnolicisma e
80 oan oseq

des @5 osuas crencas
I0 £om azsuss uitima

M Lnu-se n caridncg Laonardn

tendo 25 anrns de ilade, e deizando
ma viva reco:dindn da eengtanein e ur
de humildage do wuma Prencisen Roman
aade de yma Suzana, da per-everanca

wveva, dn o
CRosomns un Padre Nosso com uma
ddade do Asst @8 gp Margo de 1864,

e fliz moribunda as vone .
Fras — G ESUS, HARIA— 0O

ario, pie ao

sedo Pai e
do Pai qug

I

f

j Pestogo 0 Seu roiadin o os seus b3ulos nue ela
! :

|

|

a2 ver, senle um nassamento moral invedirihe a alnia,
4 110; S, oreza a lingoe, valtadus
03 0:hos, gelacos os nlos, exiings o movimen -

a prophecia.
Inuicava os

m derramar—

u'timo luzir

QO darrauoLy
S paiaveas do

com tece vucdo—Vida BTERN A

do Cararig

a2 L7 p Margo da 1864 4s 9 horas
22 ncite conforme o sua ultima

na lerps 1o-
na Luirgsing,
n, da costi-
do umg o=

enan e abstinencie de wor Bufps,

Ave Alara,

Lk 3% T

prophecia,
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ANEXO D — POEMAS DO JORNAL VOZ DA RELIGIAO NO CARIRI

Bendito e louvada seja a Conceigdo de Maria
Que os céus encheu de gloria

%7 VRC, 8 dez. 1868. p. 2.

8 DE DEZEMBRO?’

J& antes que amanhecesse
A luz do primeiro dia
Jé& na gldria dispontava
A conceigéo de Maria

Estribilho

E a terra de alegria

A serpente tentadora
Do infeliz homem sentia
Passar-lhe sobre a cabeca
A Conceicédo de Maria

Na Judea afortunada
Nova era principia
No dia 8 de dezembro
A Conceicédo de Maria

Parabéns humanidade
Tua noite toma um dia
No ditoso ventre d’Ana
A Conceicédo de Maria

Nossas voses em triumpho
Entremos com alegria
Nesta e na outra vida
A Conceicédo de Maria

Amem, louvemos, amen

Quer de noite, quer do dia

A nossa entrella matutina
A Conceicédo de Maria

A Conceicédo de Maria
Nos abra porta de lus
Por ella entremos todos

Para sempre- amém Jesus.

Carvalho Pas



CANTICO DAS ORPHAS DA CASA DE CARIDADE DE M. VELHA®®

Louvemos, manas, louvemos
Como infinita aligria
Os divinos coragoes
De Jesus e de Matria,

Inda a pouco éramos 6rphés
Sem proteg&o e sem guia,
Ja hoje somos herdeiros
Do coragédo de Maria

Levando Deus nossos Paes
Que sorte a nossa sivia
Mas nos deo mair amparo
O coragdo de Maria

Jé& hoje somos princesas
Da mais alta gerarchia,
Pois somos filhas quiridas
Do coragéo de Maria

Cultivando as sans virtudes
Q’na Virgem se apricia
Seremos filhas mimosas
Do coragéo de Maria

Santa Innocencia e amor
Como mae amante e pia
S6 nos pede em recompenca
O coragdo de Maria

Como os anjos |4 nos Ceos
Todas as horas do dia
Cantemos, manas, louvemps
Ao coragdo de Maria

Deus nos de bastante gragas
Em sancta paz e harmonia
Para na gloria louvarmos
O coragdo de Maria

%8 \/RC, 20 jun. 1868.
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VERSOS CANTADOS NO MEZ DE MAIO

Que gldria, que gosto!
Oh filhos de Adéo
Vem a paz
A graca e o perdao

Donde vem tanta alegria
N’esta terra sequiosa
Grande poder tem Maria
Que converte a Seca em Roza!
Digéo todos: Viva, viva
O coragéo de Maria!

A seca, a fome, a miséria
Que aos viventes afligia
Tudo fugiu da prezenca
Do sancto Mez de Maria!

O ceo que estava gelado,
Como o mar na zona fria,
Derreteu-se em chuva amena
No sancto mez de Maria!

Digamos pois: Viva, vival
O coragdo de Maria

Os prados brot&o mil plantas.
As plantas mil bellas flores
As arvores vestem de galla.
As campinas de verdores,

Todos dizem: Viva, vival
O coragéo de Maria!

Tudo é vida tudo é flores,
Tudo é canto d'alegria!
Ceos e terras, gados, plantas
Tudo louvao & Maria
Entoando: Viva, Vival
O Coragéao de Maria!

Alli berra o gado alegre
Os cordeirinhos saltando
O sol desponta surrindo,

Os passarinhos cantando,

Todos dizem: viva, viva!

O coragéo de Maria!

Tudo é vida tudo é flores,
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Tudo é canto d'alegria!
Ceos e terras, gados, plantas
Tudo louvao & Maria
Entoando: Viva, Vival
O Coragéao de Maria!

E nés christdos que devemos
Tudo a Virgem Sancta, e Pia,
Nao deixemos de exalta-la
Todas as horas do dia,
Repetindo: Viva, vival
O coragéo de Maria!

Acorda, velho cangado
Deixa a tua covardia
N&o vés que todos se alegréo
No Sancto Mez de Maria?
E tu, mogo preguigoso
Quem é tua Estrella, a guia?
Deixa o leito, vem louvar
A doce Virgem Maria!
Vem repetir: Viva, Vival
O coracéo de Maria
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%9 VRC, Maio 1869. p. 4.

SALVE®®

1
Salve 6 terno e sempre améavel
Coragéao da Virgem pura
Salve oh Fonte cristalina
De amor, de paz e dogura
2
Salve risonha Esperanga
Dos q soffrem neste mundo!
Salve, salve. N6s bradamos
Com o respeito mais profundo
3
Somos filhos degradados
Da méae Eva peccadpra
Suspirando a v6s buscamos
Oh mée Regeneradora
4
Gemendo como culpados
Chorando em triste orphandade,
Neste vale de misérias,
Nos valha nossa Bondade
5
Eis, pois, Virgem bemdita,
Como Méae nos soccorrei
Olhos meigos, amorosos.
Compassiva a nos volvei
6.
Fasei q' neste desterro
Seja nosso rumo a Cruz
E nos mostres depois d’elle
A vosso Filho Jesuz
7.

O’ sempre Pia, 6 clemente
O’ doce Virgem Maria
Rogai por nés peccadores
No nosso ultimo dia
8.

Para que sejamos dignos
Do merecer o perdéo
Do vosso filho amoroso
Pelo vosso coracéo

Dino
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1
Oh Virgem da Piedade
Dos tristes consoladroa
Mil louvores vos rendemos
Pois sois nossa benfeitora
2
Vos sois Mée terna amorosa
Dos fiéis de Cajaseira
Sois presente p Deus d’amor
A nossa Medianeira
3
Por vosso amparo oh senhora
Quantos bens hoje gozamos?
Que nos deu esta harmonia
Esta paz que desfrutamos
4
Quem de Deus o brago erguido
Contra nos foi suspender
Quem fez a bencgéo divina
Sobre este povo descer?
5
Quem retirou os escandalos
Que infestardo nossa terra?
Quem matou a negra fadiga,
E dos partidos e guerra?
6
Quem fez que tantos contrarios
Hoje dessem as maos?
Quem fez povos diversos
Se abragassem como irmé&os
7
Este azilo preparado
A pobresa e orpandade
Quem nos deo? So foste vos
Oh virgem da Piedade.
8
Sim! Sé vés que nos ouvis
As gqueixas do coragéo
Spo vos pudeste alcancar
De nossas culpas perdao!
9

Seja pois nosso cuidado
Vossos louvores cantar
Seja todo nosso empenho
Vossa grandeza exaltar!®®

20 A viilla de Cajaseiras, VRC, 10 out. 1869. p. 4.
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ANEXO E - FOTOGRAFIAS DAS CASAS DE CARIDADE DO PE

Figura 1: Prédio da antiga Casa de Caridade do Acarau
Fonte: acervo do Santuario Pe. Ibiapina.

Figura 2: Prédio da antiga Casa de Caridade de Assu
Fonte: acervo do Santuario Pe. Ibiapina.

Figura 3: Prédio da antiga Casa de Caridade de Barbalha
Fonte: acervo do Santuario Pe. Ibiapina.

. IBIAPINA
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Figura 4: Prédio da antiga Casa de Caridade de Cabaceiras
Fonte: acervo do Santuario Pe. Ibiapina.

Figura 5: Prédio da antiga Casa de Caridade de Cajazeiras
Fonte: acervo do Santuério Pe. Ibiapina

273



=———— r ; . : TSN
Figura 6: Casa de Caridade de Pocinhos atualmente
Fonte: acervo do Santuario Pe. Ibiapina.

Figura 7: Casa de Caridade de Sobral atualmente
Fonte: acervo do Santuario Pe. Ibiapina.
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Figura 8: Casa de Caridade de Parari atualmente
Fonte: acervo do Santuario Pe. Ibiapina.
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Figura 9: Pintura da Casa de Caridade do Crato
Fonte: acervo do Santuario Pe. Ibiapina




277

Figura 10: Capela da Casa de Caridade do Crato
Fonte: acervo do Santuario Pe. Ibiapina
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Figura 11: Casa de Caridade do Crato atualmente
Fonte: acervo do Santuario Pe. Ibiapina
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Figura 12: Pintura da Casa de Caridade de Souza
Fonte: acervo do Santuario Pe. Ibiapina.

= S \..";'-_;f.‘.-_:ﬁ:.;-""f_-'-.i-"-: e = = - T i
Figura 13: Prédio da Casa de Caridade de Souza na atualidade
Fonte: acervo do Santuario Pe. Ibiapina.
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Figura 14: Casa de Caridade de Triunfo
Fonte: acervo do Santuario Pe. Ibiapina.
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Figura 15: Prédio da Casa de Caridade de Triunfo no presente
Fonte: acervo do Santuario Pe. Ibiapina.



- Caridude Pudada peo Padee Thinping, Recons feuida. Aumentada, Capela Doblica. Dormitécio para Intees
to “Coléglo da Sagrads Fomilia” n 5 do Monsenhor Lwis Francisco de Sales Pessoa.

Brematica & 12 de ;u}r’:.tl‘r: de 1961 i

Figura 16: Visdo panoramica da Casa de Caridade Padre Ibiapiné
Acervo do Santuario do Pe. Ibiapina

Figura 17: Fachada da Casa de Caridadade
Acervo do Santuario do Pe. Ibiapina
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Figura 18: Visao lateral da Casa de Caridade
Padre Ibiapina

Figura 19: Casa de Caridade de Bezerros-parte antiga
Fonte: acervo do Santuario Pe. Ibiapina.
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Figura 20: Prédio atual da Casa de Caridade de Bezerros
Fonte: acervo do Santuario Pe. Ibiapina.

‘ b
Figura 21: Capela da Casa de Caridade de Bezerros
Fonte: acervo do Santuario Pe. Ibiapina.
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ANEXO F - IMAGENS DE NOSSA SENHORA PRESENTES NAS CASAS DE
CARIDADE DE PE. IBIAPINA

Figura 1: Coragéo de Maria™
Fonte: Museu do Santuario de Pe. Ibiapina
Nota: Foto: de Danielle Ventura

1 As flores ao redor do quadro s&o artificiais e criadas por 6rfas e Irmés de Caridade de Santa Fé.
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Figura 2: Nossa Senhora das Dores-
Casa de Caridade de Alagoa Nova(PB)
Fonte: acervo pessoal de Pe. Floren.

j Yo i & 2
Figura 3: Nossa Senhora da Conceigao
Casa de Caridade de Triunfo-PE
Fonte: acervo pessoal de Pe. Floren.
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Figura 4: Nossa Senhora das Candeias
Casa de Caridade Santana do Acarad
Fonte: acervo pessoal de Pe. Floren.
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Anexo G- FOTOS DAS ULTIMAS IRMAS DE CARIDADE RETIRADAS DO
ALBUM FOTOGRAFICO DA FUNDAGCAO PADRE IBIAPINA

Irmas apresentando pertences do Pe. Ibiapina

Irmas olhando a fotografia do Pe. Ibiapina em
Santa Fe

Irmas na Antiga Casa de Caridade Santa Fé com
tergos nas méaos

Irmas na Capela de Santa Fé
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ANEXO G- CARTAS ESCRITAS PELO PE. IBIAPINA- DISPONIVEIS NO ARQUIVO
DE SANTA FE

Cartan®1l

Tenho simpathia pelas ruinas de Carthago, Palmeira de Egito e muitas outras meo
espirito se impressiona e me convida a meditar sobre os destinos da humanidade e
a marcha sapientissima com que Deus leva o homem para o fim para que foi criado.
0 prezente e os sucessos ordinario da vida ndo me impressionam ! sou homem do
passado e do futuro.As obras da natureza me convidao a reflexdes sublimes que me
elevao athe o creaddr a quem curvado adoro adimiro e me confundo.

Donde me vem este pensar e sentir? Desde o come¢o de minha vida que as disgra-
¢as me cercardo, meo Pai fuzilado pela politica, meo irmdo disterrado onde morreo
disgracadamente e minhas irmans em tenra idade abandonadas em casa de paren-
tes derdo ao meu espirito huma direcéo tdo penoza que aprendi a pensar seriamen-
te para couzas penozas.

Reconhego que esses revezes me explicdo essa tendencia do meo espirito, mas
bem vejo que tudo isso he providencial que me fazia marchar intrepidamente no ca-
minho da virtude que ele me creou.

He pena que me tenh&o escapado muitos proveitos que si os tivesse obtido teria
hum completo diretério providencial que me faria achar entrepidamente no caminho
da vertude.Si eu lhe fosse fiel como devera minha pozi¢ao espiritual seria bem diffe-
rente da que me acho, que me julgo sempre no visso e lendo aqueles que o Bom
Deus me deixou para segui-los- fallo dos Santos

He com tudo de grande vantagem para mim reconhecer minhas muitas faltas e del-
las ter pezar profundamente.

Assim mesmo discanso no meio das tempestades de minha vida a sombra da
misericordia de Deus que nos ganhou o bom Jesus quando orou ao Eterno Pai pe-
dindo pelos perversos e ingratos peccadores dizendo: Pai perdoai-lhes por que né&o
sabem o que fazem parecendo-me que me serd aplicado a oracdo quando tiver de
ser julgado como se por mim fosse dirigida ” Hoje séo, 23 de margo de 1875 em

Santa Fé
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Cartan® 2

Hoje sé@o 12 de dezembro de 1877. Nao temos &gua para beber sendo de 2 léguas ;
para lavar roupas de trés léguas. Os géneros em preco superior as for¢as da carida-
de para sustentar o pessoal de quaze duzentas pessoas, sendo mais de noventa
orphés e metade de menos de 7 anos, muitas doentes que demandam tratamento
singular. “Acabou-se o milho, o feijdo, arroz restando pouca farinha para nos reme-
diar. N&o temos cavalos e o pouco é o dinheiro. Os retirantes todos os dias nos pe-
dem p&o, e seu numero sobe as vezes a mais de cincoenta; tambem pedem roupa,
por estarem nus. “E nés no meio dos grandes embaracos da vida, a tudo prestamos
socorro " As casas do centro pedem socorro as suas extremas necessidades e tudo
damos embora nos falte. Temos em redor de nos muitos necessitados e a todos
damos aten¢do. No meio desse tempo escuro pela tempestade da miséria, estamos
tranquilos descancgados das fadigas de tdo penoza posi¢cdo & sombra da cofianca em
Deus e esta confianga nos corrobora o espirito,que ndo nos assusta o futuro, por
mais que o espirito por mais escuro e horrorozo que nos pareca, “Como se pode
viver sem Deus?!” E como é forte a confianga nele!”Aprenda os humanos que com
Deus se vence mas sem ele mas sem ele é insuportavel a vida. Este quadro visto de
longe assombra e de perto entristece o vardo mais forte. E n6s sé com a vontade
de Deus resignados, olhamos a morte sem susto e sem horror, uma vez que por
Deus nos venha ela, pela peste ou pela fome. “ Estar na crise penoza, com sinceri-
dade é grande bem de Deus. E como se estivéssemos na véspera do martirio: S6
em Deus deviamos pensar e procurar mais a Ele unir-nos. Fagamos assim, que o
nosso martirio sera morrer a fome e ver morrer os filhos caros sem poder com lagri-
mas adogar os lamentos da fome e da morte penoza. Mas viva o bom Jesus que nos
sacrificaremos no meio de um quadro tdo doloroso.

“Escrevo hoje esta pagina que deverd ser transcrita nos livros da caza para perpetua
memoria, devendo ser completada com sucessos futuros que compordo a historia

da penoza crise de 1877”
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Cartan®3

“Encarrego o Irmao In4cio para pedir esmolas e promover o bem em sustentacdo
das Santas Cazas de Caridade e Misericordia. “ Convem saber que as Santas Ca-
zas principalmente virdo a estabelecer-se de 1862 para cé e o fim de sua instituicdo
€ receber orfans pobres e desvalidas ; educadas nas prendas que deve saber uma
méae de familia na sociedade, depois cazal-as e dotal-as conforme as circunstancias
das Cazas. Tambem ha hospitais para receber e tratar homens e mulheres pobres
ate o seu restabelecimento; sendo todas as despezas feitas pela Instituicdo. Os que
morrem sdo pontualmente socorridos com todos os auxilios indispensaveis ao corpo
e a alma até o jazido; assim ontem estabelecido dezoito recolhimentos para orphas ,
e dois hospitais com comodos para grande numero de enfermos de ambos 0s Sexos.
E o padre Ibiapina que vos pede uma esmola pelo amor de Deus. “Lembrai-vos a
esmola apaga o pecado e faz achar misericordia na presenca de Deus : no dia do
juizo quando Deus julgar o mundo dir4 para os da direita: vinde Benditos do Meu
Eterno Pai, vinde receber o premio da gloria que vos esta preparado por que tive
fome, vOs me deste de comer; estive nu e vOs me vestistes; estive enfermos vos me
curastes; estive abandonado, vos me amparastes. Aqui lhe perguntardo os escolhi-
dos: Senhor quando foi que vos vimos assim? Respondera Jesus Cristo com muito
amor: Todas as vezes que vOs na terra socorrestes aos meus pobres e amados fi-
lhos a mim foi que me socorrestes; é agora o tempo de recompensa.”Cristdo dai
esmolas d’aquilo que poderdes. Nas Santas Cazas a mil e tantas pessoas e todo

este povo reza todos os dias para seus benfeitores”

Santa Fé, 2 de novembro de 1877
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Cartan® 4

S. Fé. 15 de setembro de 1875

Recebi as duas cartas que confortam pelas boas noticias que sempre dé das cazas
e das coizas. Mandei dizer a D. Izabel, muito interessada que a beata entre nessa
Caza, que pode entrar advirto-lhe que a aplique a trabalhos pezados; porque xeira-
me a preguica essa pretensdo; contudo V. esta ahi para vigiar, e fazer suas queixas
a D. Izabel, quando a Beata n&o corresponde. Em huma Casa, pezada, e pobre, ndo
se pode aumentar a carga dispendioza. Aprovo as mudancas que fés, e que fardm
em favor da moralidade e ordem de Casa. Breve por |4 passard a companhia que vai
para santa Luzia, indo Superiora para aquella Caza, Vice-Superiora e 4 orphas. E
com alguns dias mais passarei eu com dire¢do a Baixa-Verde, que esta com Casa
de Caridade em desmantelo e ha outras razbes poderosas em favor da Religido que
ali vai soffrendo. Nao me demorarei por ahi, visto a pressa com que vou, mas guar-
dem para minha volta remediar as coizas que mandarem remedio. A minha saude é
fragil que me impediria de viajar, mas He de Ds. A cauza, e elle me dara forgas para
vencer. Por ca vai tudo em paz e boa ordem. Esté aberta a escola para as meninas
de fora preparando hum bello hospital para os doentes da Caza, trabalha-se no
grande assude do rossado; apanha-se gerimuns, e fava, e tudo vai em abastanca,
gracas ao nosso adoravel Bom Jesus e Maria Santissima. Ads Minhas filhas O nos-
so Bom Jesus abrase seo coragdo em seo divino amor, que a faga achar leves os
trabalhos da vida, e sacrificios, esperando do céo a recompensa, e desde mundo
soffrimentos, lembrando-se do dito de Sta Thereza: soffrer, soffrer, e ndo gozar nes-
te mundo esperando a desforra aos pés do trono de Jesus.

Seu Pai Esp.

Pe Ibiapina
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Cartan®5s

Ahi mando hima carga para ajudar a Caza na despeza dos eses de algodao pelo
molde para ajudar a Caza nas despesas vai tdo bem essas folhas para V. aproveitar
a bela vida da Virgem Sta Rosa de Lima, ndo dé importancia a essas pinturas, que
por virem mostrar a vida daquela Santa ndo podem deixar de ir mas as pinturas sao
da Rainha que né&o ofendem.

Manoel M2 esmoler de |4 foi ter comigo em Bezerros, e me pediu licenga para esmo-
lar ao sul nos sertbes de S&o Francisco, pretendendo voltar para o Cariri Novo. Eu
entendo que elle faria falta, mas ele mi disse que a Casa ficava bem provida, e que
ahi havia quem fizesse as suas vezes.

Consenti por isso ainda que reconheco que nem elle, nem eu obramos em regra.
Vao tdo bem os pequenos titulos de que ja fallei para V. estudar, meditar na execu-
¢do.Somos mortais. S6 devemos confiar na Providencia e no nosso trabalho. He lo-
go estabelecer cazas no centro para estar 12 e 18 orfans---------- porem pelos azares

das seccas, aos cuidados do povo, e

encarregados da caridade. Adeus minha estimada filha. Olhe para o ceo onde esta a
estrela que vos guia agloria. La esta o0 menino Jesus e o Imaculado Cora¢do. Somos
feitos para viver para elles. Vosso Pai amigo que muito vos aprecia Pe Ibiapina.
Santa Luzia 12 de maio de 1868
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Cartan®6

Se em meu coragao ainda entrasse a amargura e aflicdo por causa deste mundo, eu
teria tido com o procedimento do Irm&o Francisco para com essa Caza. Antes que
me esqueca, Vocé recebeu uma segunda carta que lhe dirigi depois da que Ihe
mandei pela Superiora de Cabaceiras? N&o receba direcdo nem impozi¢cdo alguma
do irméo Francisco, e sua communicagdo com elle seja s6 para pedir-lhe o necessé-
rio, e receber o que pedir, e quando falte, me faga aviso, que remediarei e prompto,
querendo Deus; portanto Vocé é quem dirige o portdo e a Porteira, permitindo, se
Ihe convier,que as maes Orphas visitem suas filhas no Domingo, marcando hora pa-
ra isso. Ninguém Ihe pode impedir de ir a missa no Domingo, somente Ihe recomen-
do muita vigilancia sobre as Orphas inquietas para que ndo parega que VOCé nao
pode ou ndo sabe sustentar e dirigir o governo da Caza; e se alguma couza extraor-
dinaria aparecer, mandarei para ahi Superiora que se faca temer e Vocé ter4 melho-
res filhas em outra Caza. Como porem vocé tem bem acomodadas suas filhas, nada
temo, confiando na Divina Providéncia assim como que aos sabados todas as or-
phas tenhdo huma hora para escrever, e ler, e assim ndo deixar perder o que apren-
der&o emquanto eu respiro nas grandes fadigas em que estou embaragado, para
manter nessa Caza escola, e 0 mais que enoutras caza ha. Suspendi tudo la pelo
relaxamento, e desordem, em que cahiu essa casa, mas hoje que promete melhor
futuro hei de habital-a como Filha minha muito estimada. Adeus minha filha, V. per-
deu o semtemnario das Déres, cuja festa ha sabbado proximo, 20 do corrente.

S. Fé, 16 de marco de 1875

Seu Pai Esp.

Pe Ibiapina.

P.S. Quando vier portador para cA me mande.
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Carta n°7

Recebi sua carta que He sempre de consolagao por noticiarme a boa ordem na mar-
cha da Caza, e que nada falta. Com tudo, de Sta Fé vira fava ou feijdo para ajudar a
essa Caza. Senhorinha Orfan de Sta Fé ficou Mestra de Letras em Souza, Felicida-
de Vice-Superiora, e S. Joaquim companheira da superiora, que saira a pedir esmo-
la para sustentar a Caza, porque os beatos ndo prestam. Em Cajazeiras- Marcolina
Mestra de Letras e aprendendo muzica, findo o que sera substituido por outra orfan
de Sta Fé Irmam Anna de S. Frc® Vice Superiora e Irma Zeladora desta Caza. A Ca-
za de Souza prima pela agulha e principalmente pelas flores, por 14 ndo se faz que
as igualhe. Em letras mal e pior na ordem interior, Cajazeiras 0 mesmo, menos a
exceléncia das flores. Tudo corre regularmente, gragas a De.s. Breve sigo para Mi-
sericOrdia e dali Baixa Verde e indo Superiora para la a Irman Sabina ,Irman do p.e
Mel. (Manuel) J. e Thomaz.

Tenho salde gragas a Deos.

Cajazeiras, 12 de novembro de 1875

Vosso Pai Esp.

Pe. Ibiapina.

Cartan®8

Ir. Superiora O nosso Bom Deos a abengoe e as suas Filhas. Esta so tem por fim
dizer-lje que fagca comida para os Beatos, por desembaracal-os para o trabalho, o
que esqueceo-me escreverlhe hontem. Deos a conforte, e ilumine para néo pertur-
bar-se e saber dirigir-se. Os tecidos estéo bons, e eu aprecio o zelo das tecedeiras.

Abraco as Orfans, e aben¢do a toda sua familia.

Ads.
Santa Fé 28 de abril de 1875,
Seu Pai. Esp.

P.e Ibiapina.
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Carta n°9

Cépia datilografada da declarag@o do Pe. Ibiapina sobre a entrega das Casas do
Cariri para a Diocese de Ceara (sem data) Declaragdo que fez o Pe. Ibiapina aos
Irméos, Biatos, Irmas das Santas Casas do Cariry-Novo. “Fiz entrega das Casas
de Caridade ao Exmo. Revmo. Sr. Bispo por segurar-lhes um venturoso futuro,
porque debaixo de téo valisa protecédo e de um Pai habilitado pelas circunstancias
favoraveis que o cercdo, ndo posso deixar. Se porem algum biato ou Irman de
Caridade, n&o poder, ou néo quiser continuar 0os seus servicos pode retirar-se
para sua casa e se julgar que Ihe convem continuar a prestar servigos de Carida-
de debaixo de minha direcdo pode procurar-me, que com agrado receberei como
filho espiritual, a quem amo e quem continuarei a prestar is servigos espirituais,
tanto quanto minhas pequenas forgas permitirem. Todos sabem ndo pode ser
obrigado aos fins que n&o tem direito aos meios, que o habilitam a conseguir 0s
fins. Tendo o Sr. Bispo aceitado as Casas ndo esta mais sobre minha responsabi-
lidade, a prover os meios de sustentacdo destas Casas. Nao tendo mais oposi¢ao
moral, que me autorizava a pedir esmolas, 0os que eram esmoleres que nao pedi-

réo,aos em meo nome pedem para a Caridade”

Carta n®10-

Agora mesmo acabo de officiar ao Sr. Bispo do Ceara entregando-lhe as Casas de
Caridade do Cariry Novo, para elle tomar conta dellas e dirigil-as, como verdadeiro
Pastor desse rebanho: cessarédo as hostilidades que se faz as Casas acusando-as
de desobedientes e rebeldes; como sou eu o autor dessa rebeldia, quero desapare-
cer da scena para ndo comprometer as Casas. Alegro-me com a reconciliagdo do
seu genro, e lhe dou os parabéns pelo nascimento feliz de sua neta. Adeus, Sr. Ca-
pitdo L6bo, conte com a estima que Ihe consagro, e a sua familia porque sou

De Vs2 ami. Apreciador V° e Cr°.

Pe. Ibiapina

Baixa - Verde, 16 de margo de 1872
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lImo. Snr. Cap Lobo.

Recebi a preciosa carta da V. S e muito lhe agradeco o generoso tratamento
que deu as minhas filhas em visita as casas de Caridade do Cariry. Gragas a
Deos. Lutamos infelizmente com a magonaria, que tem decretado a priséo,
perseguicdo aos padres catholicos, que se pronunciam contra Ella em favor da
religidio ndo podia eu por isto ser esquecido. Tive aviso de ser preso; mas iSso
ainda néo se realizou, pelo abalo que causou no povo; comtudo estou tranquilo
em sofre por Deos a prisdo ou a morte. Nao sei como iréo as Casas do Cariri
porque ndo podem receber a minha acc¢ao e influéncia ; mas haja o que hou-
ver, elas permanecerédo por serem obras de Deos; falta-lhe tudo no Mundo,
porem tém em seu favor o brago Omnipotente. V.S communica que néo conti-
nuara na regéncia da Casa, como primeiro Benfeitor d’ella; mas, nao retirando
0 amor que consagra, Ella experimentard os seus favores sempre. Para teste-
munhar-lhe o aprego que dou aos servigos que V. S° tem prestado a Caridade
d’ahi lhe mando uma patente de Irm&o remido de Santa fé onde habito, sem
nenhum [es pendia?] Meus respeitos a sua Senhora e filhos. De V.S2 Irméo e
amigo.

Padre Ibiapina.

Santa Fé, 26 de dezembro de 1874.
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ANEXO |- CARTAS DA IRMA DE CARIDADE DE CABACEIRAS- ARQUIVO
PUBLICO DA PARAIBA

Carta A
Casa de Caridade da Villa de Cabaceiras 16 de dezembro de 1879

IImo e Exmo Revmo.

Dirijo-me a V. Exa a fim de ter certeza se posso mandar ver no fim de janeiro a remessa
para a Caridade, apesar que dizem estar privada para esta Villa, ndo acusa recebimento
esperando pela segunda ordem de Vossa Excia.

Todos esperdo que Vossa Excia se digne langar suas caridosas vistas para as orfans
desvalidas que elles ndo podem soccorellas, e como pode 18 mulheres e 1 beato que tra-
balha para a Casa sustentarem se a si e a 38 6rfas? Bem vé Vossa Excia que nestas
condi¢gdes miseraveis por via da crise dolorosa somos dignos da caridade do Governo.
Por Deus espero de coracéo bemfasejo de Vossa Excia que serei attendidas por ser mui-

to justa minha supplica.

Deus guarde Vossa Excia

IiImo e Exmo Revmo Dom José Pereira Junior
M D Presidente da Provincia da Paraiba do Norte
Da regente

Veneranda M2 do S. José Ibiapina
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Carta B

IImo e Exmo Revmo.

Acusando o recebimento de géneros que foi remettidos para socorro da casa de ca-
ridade estabelecida nesta Villa e sob a minha direcdo em data de 18 de janeiro a
saber 8 saccas com farinha, 4 com milho, 3 com arroz, 1 amarrado de carne e 2 bar-
ricas com bacalhao, rogo a Vossa Revma. Se digne faser a remessa por 4 mezes,
sendo para cada mez os seguintes géneros: 6 saccas com milho , 4 ditas com feijao,

2 amarrados de carne e 2 barricas de bacalhao
Deus guarde Vossa Revma e Excia
Villa de Cabaceiras 4 de marco de 1879
lImo Exmo Revmo. Pe. Fellipe Benicio da Fonseca Galvéao
M D Presidente da Provincia da Paraiba do Norte

Da Regente.
Veneranda M2 do S. José Ibiapina



