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RESUMO

Este trabalho tem como objeto de pesquisainvestigar a peregrinacéo dos devotos de S&o Francisco de
Assis que ocorre anualmente na cidade de Canindé, apontando os enigmas dessa caminhada e seu
desvendamento pela descoberta do santo vivo e da unido com ele. Objetiva-se mostrar a dualidade da
peregrinacdo que congrega a devogdo ao santo morto, como concebido pela Igreja, e a devogdo ao
santo vivo, como concebido pelos devotos. Pretende-se, ainda, apresentar uma nova concepcao do
fendmeno da peregrinagdo em Canindé no contexto atual e perfazer o caminho da construgdo da
identidade do devoto. O estudo, embora fundamentado na religiosidade, deflagra a situacdo de
abandono social em que se encontra 0 peregrino, o que justifica ainvestigacdo das causas que o levam
a se reunir em um grande grupo, cujos integrantes se ligam pela fé no santo vivo. Sustenta-se a
hip6tese de que, na romaria, 0 devoto desvenda o enigma do santo vivo, descobrindo-se a Sk mesmo
por meio da consciéncia de sua subjetividade e da sua posi¢do no mundo, o que o leva a superar suas
angustias e perdas. Para colheta de dados, serdo realizados procedimentos como observacdo do campo,
focalizando as ritualizagBes, as atitudes e a forma de ser do peregrino, entrevistas com 0s romeiros e
levantamento de sua histéria de vida, coleta e andlise dos materiais litlrgicos e devocionais, tais como
ex-votos, oraches, cantos, rezas, cartas. A andlise dos dados sera feita por meio da apreciacéo temética,
enquadrando a pesquisa ho tipo qualitativo. Para imprimir maior confiabilidade a pesquisa, serdo
desenvolvidas duas entrevistas, gravadas ou transcritas, para ser comparadas entre si. Os resultados
atestam que a peregrinacdo na cidade de Canindé em busca do santo vivo Francisco de Assis se
instaura como palco de superacdo das lutas e opressdes dos devotos, dando-lhes a oportunidade de
estabelecer uma relagdo af etiva com o santo, construir suaidentidade e ressignificar suavida.

Palavras-chave: peregrinacdo, santo, devocao, fé.



ABSTRACT

This work is an object of research investigating the pilgrimage of devotees of St. Francis of Assisi
which takes place annually in the city of Canindé, pointing out the puzzles of this journey and his
discovery of the unveiling by living saint and union with him. It ams to show the duality of the
pilgrimage that brings devotion to the holy dead, as conceived by the Church and devotion to the
living saint, as perceived by devotees. It isintended also present a new approach to the phenomenon of
pilgrimage in Canindé in the current context and make the way of construction of the identity of the
devotee. The study, although based on religion, breaks the social situation of abandonment that is the
pilgrim, which justifies research into the causes that |ead to gather in alarge group whose members are
linked by faith in the living saint. Sustains the hypothesis that in the pilgrimage, the devotee unveils
the riddle of living saint, discovering himself through awareness of their subjectivity and their position
in the world, which leads him to overcome his troubles and losses . For harvests data will be
performed procedures such as observation of the field, focusing on the rituals, attitudes and way of
being of the pilgrim, pilgrims and interviews with the survey of hislife history, collection and analysis
of the liturgical and devotional materials, such as former -wishes, prayers, chants, prayers, letters. Data
analysis will be made by an assessment of thematic framing in qualitative research. To print more
reliability to the research will be performed two interviews, taped or transcribed, to be compared. The
results show that in the pilgrimage city of Canindé in search of the living saint Francis of Assisi is
established as the stage of overcoming struggles and oppression of the devotees, giving them the
opportunity to establish an affective relationship with the holy, to build their identity and reframe his
life.

Keywords: pilgrimage, holy devotion, faith.



SUMARIO

INTRODUGAO ...t tes s s st ss s s s st san s ssneas 9
(07N = T 111 1 2 OO 14
1.1. ) CANINDE, UM PALCO HISTORICO DE LUTAS, OPRESSOES E CONQUISTAS.

ANALISE DE SUAS DUALIDADES E ENIGMAS ... .ottt et e 14
1.2. CEARA-COLONIA: MARCAS DO MARANHAO E PERNAMBUCO ......coooeveeeeeeeeerereenen 16
1.3. ETINIAS NATIVAS .ottt e e et e e e ettt e e e ae e e e e ebbeeeeeaseeessabaeesaseeeeeanneeeeanrenanan 20
1.4. A RAIZ DE CANINDE ...ttt et eeeee et eee s ete st seeees e eeeseeseees e sennseeeneseseneeeneeneeens 23
1.5. AS SANTAS MISSOES ... oot eeeeeee e e ee et s et s et s e ee e ee et eees s eenes e en e seseneeeeeeeeenas 28
1.6. A RESISTENCIA AFRICANA ...t eeee et et s s e ee e eeees e sees s eeneseeeen e seseneeeeseneenns 31
1.7. A RAIZ DOS MORTOS RECRIADA ...ttt et e st e s te s st e ste e st e eae e s nreesnnee s 33
1.8. UM NOVO SANTO REFLETIDO NO ESPELHO .....ooiiiecee ettt 34
1.9. AS IRMANDADES DOS POBRES ...ttt ettt stbee e e etae e e earee e sareeeenn 35
1.10. FOLIAS DE REIS ... ..ottt ettt e e e e e e ebbe e e e eabee e s sabeeeeenbaeeeenseeeseareneean 37
1.11. A CIDADE-SANTUARIO DE CANINDE ..o oottt eeeeeeeteee s eeeetetetesseeeeeseesnesene s eneeseneseanes 39
1.12. A TGREJA DE CANINDE . ..o oottt eeee et etet e eeee st et s seesesesseststesessesesessessesneseesesseneneanaes 42
1.13. RELIGIOSIDADE PROGRAMADA ... ettt ettt e e ettt e e et e et e e e eennae e s enraeaean 42
1.14. O PEREGRINO DE CANINDE .......oooteeeteteeeeeeeeeeteve s e e eeese st et seeseseseessstesseseesesssssstssesesseneneneens 45
(07N = T 1161 1K@ 2= 52
2.1. CANINDE, A MECA NORDESTINA ..ot eeteteeeeeeeeeeeeeeeee e eeesseesesseenesessesesesesesessessseenesnsenes 52
2.2. LITURGIA DO DEVOTO ..ottt ettt rttee et e e s stee e s aee e e atte e e seanae e s sntaeesanneeeesnnnaeessnsenenan 54
2.3. A RELIGIAO OFICIAL E A PRATICA DEVOCIONAL ..ovvieeeeeeeeeeeeeee e eeeeeeene e 57
2.4. A CONSTELACAO DOS SACRAMENTOS ...ttt 61
2.5. A CONSTELACAO DAS DEVOCOES ..ottt sen s s sensssessessssan s 62
2.6. A CONSTELACAO DAS PROTEGOES ...ttt ses s s sssessensssesssnsssanenes 65
2.7. A CONSTELA(;AO DAS MAGIAS . ...ttt e et e e e eate e e e are e e s eabaeeean 66
2.8. O SONHO: LOCAL DE ENCONTRO COM O SANTO ...ttt 69
2.9. ALEM DOS RITUAIS: A CONSTRU(;AO DE SENTIDO......iiiieeeee et 75
2.10. O SENTIDO DA VIDA ... ettt et e e et e e ettt e e e et e e e e e tbe e e e e ateeeseaaeeeeaabeeeeansaeesennneas 81
(07N =1 1 1 1 JC 2R 90
3.1. A PEREGRINA(;AO ANGUSTIANTE ... .ot 90
3.2. O PERFIL DO DEVOTO ... ittt ettt e e ettt e e e e e e sabe e e s enbae e s eaneeaeeateeeeansneeeennneas 90



3.3. A CONSCIENCIA DE Sl..ooooeoeeeeeeeeeeeeeeeveeseesesseessssssssssssssssessssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssnees 99
3.4. A LIBERDADE DO DEVOTO ....oooeieceeeeeesessssesesesssesssssssssssssss s sssssssssssssssssesssssssssssssesssnns 102
3.5. O PECADO DO DEVOTO ..o..ooueeeeeeeeeeeeesesseesssessssssesssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssssnsens 103
3.6. A DUVIDA POR DIVERSAS RAZOES ......oovooeveereeieeeiesesesesesssssssssssssssssssssssssssssssssnssssnssnnns 104
3.7. EVIDENCIA .....oooeeeeeeeeeeeeeeeeeseeeesaesesssssses s sss s ss s sssessssessssesssesesanssssesssnsssanssssnssssssssasssessssessssnees 106
3.8. ANALISE ......oovooeeeeeeeeseeeesee s esssss s ess s ses s essssss s sss s s sses st ees s sessssesssnssssessssessssesssnsssnsssnssnan 107
3.9. SINTESE ..ottt eees e s eeesseees s s s s ss s ses e st enssenssesesssnsssnesssessnsessnsenes 108
I R 010] Vi [=]=10 ) V7Y 07X @ 1SN 108
B.11.  PREPARAGAOD ...t s st s s sasns s s 113
3.12.  INICIO DA PEREGRINAGAO .......ccoouiiiiieseteieetee ettt 114
3.13. A PEREGRINAGAO .....osroeeeeeeeeeeeeeeee et ssee s sses s sssses s s s sses s st sssns s 115
3.14.  SENSIBILIDADE E IRRUPGAQO DA DEVOGAOQ ......ooooeeeeeeeeeeeeeseesseesssesesessssssessssnssees 117
3.15.  FE E RELACIONAMENTO ....oouiiureeeeieesseesssesssesssssssssssssessssesssssssssssssessssnsssssssssssssssssnssssnsssnes 127
(07N = T 11 1 ST 131
4.1. A PEREGRINAGAQ EM LIBERDADE ........oovoeeveereeeeseessesessssssessssssssssssessssss s sssssssnsssnns 131
4.2. O SONHO DE LIBERDADE .......oovvmveeeeeieseeiesisessssssesssssssessssssssssessssssssssssesssssssssssssssssnsssnnens 131
4.3. O ENCONTRO DO DEVOTO COM O SANTO VIVO: A INTERSUBJETIVIDADE......... 133
4.4, PROMESSA DE LIBERDADE ......ooivveeeeeeeeisseeeesissssssesssssssssssssssssssessssssssssssssssssssssessssssssees 135
4.5. O ENCONTRO DO DEVOTO COM O SANTO VIVO: A INCORPORAGAO.................... 137
4.6. A FE COMO FORCA QUE FAZ DO SANTO MORTO O SANTO VIVO......c.ccooeemrrreennnne. 139
4.7. REZADEIRAS E BENZEDORES .......ooioiecveeeeeeeeiesssesssseesssssssssssssssssssssssesssssssssssssssssessssssssees 142
4.8. A FE QUE LIBERTA .....ooroieeteeeeeeeeeeeetese s ssess s sessss s sssses s sss s sses s ssssss s sses s sssssssnsssnns 144
4.9. A UNIVERSALIDADE DA FE E A PARTICULARIDADE DO CORPO..........ccccoovveerrrerrenn. 151
4.10. A FE COMO FORGA DE SOBREVIVENCIA........cccooomiireisitreiesseisessss s 156
4.11. A MEMORIA QUE LIBERTA w..osrmmroeeeeeeetesesesseesssesss s ssssssssssssssssasssns s ssssssssssssssssnsssns s 158
4.12. A MEMORIA ESCRITA NAS CARTAS AO SANTO......oovoeeeeeeeeereesseeesssesesssssssssssssns e 159
4.13.  AS CARTAS IMPRESSAS .......osmorreeiereeiesessssissssissssssssssssssssssssssssssasssssssssssssssssssssssssessssnsssees 161
4.14.  AS CARTAS NAO PUBLICADAS ......oommeeereeiereeieseseseseesesssssessssssssssssnsssssssssssssssssssssssessssnsssees 165
A4.15. A MOTIVAGAO. ... eeee e seeeee e ses e ssse s ses s ss st ans s ses s ses s ses s sesssas 167
A.16. O MILAGRE ...oooeeeeeeeeeeeeeeeeee e eeesaes s s es s s es st aes s ssessses s sessnsessnsssas 168
A.17. A GRACGA ...ooceceeeeeeeee e eeeees e s st 168
CONSIDERAGCOES FINALIS ...ttt sns s sn st senes st 171
REFERENCIAS. ..ottt tesas st esas st asas st s s assss st assssansssastessssssansnsssassnens 176



INTRODUCAO

A peregrinacéo tem revelado enigmas que podem ser intuidos nos gestos e expressoes
dos peregrinos, 0 que coloca um novo desafio a ser alcangado pelos pesquisadores que se
sujeitam a investigar as peregrinacdes no contexto das devocdes ou religiosidade popular. O
surgimento de novas formas de peregrinacdo e de comunicagdo com o sagrado integra um
conjunto de procedimentos que o pesquisador precisa analisar, especialmente os que se
dedicam a investigar a religiosidade popular, pois, sem uma visdo apropriada de certas
expressOes, sera dificil entender as dindmicas e rituais presentes no contexto das

peregrinacdes e refletir sobre as atitudes dos devotos no espaco sagrado em que atuam.

Para que o0 pesquisador possa fazer uma andise criteriosa, € importante que ele
observe elementos que vao aém do visivel e do concreto nas peregrinactes. Nesse sentido,
em se tratando das peregrinacdes de Canindé, os peregrinos procuram em suas caminhadas o
santo Francisco que, segundo os devotos, se encontra vivo e escondido na cidade. Esse
enigma é o elemento fundamental de fé desses devotos, para quem o santo vivo encontra-se
encoberto pelos frades da regido. Assim, estudar esse tema pressupde assumir as implicagoes

de uma“outralogica’.

Um obstaculo que se impde a compreensao da peregrinacéo de Canindé em todas as
suas especificidades relaciona-se ao fato de ainda haver deficiéncia de fontes especialmente
elaboradas para 0s que atuam nessa area. Ha também deficiéncia de materiais especificos para
pesquisa e reflexdes e os que estdo disponiveis carecem de instrucbes que valorizem uma
reflex&o sobre a dinamica das peregrinagdes e seus enigmas. Ainda que aparegam fontes com
riquezas de detal hes e pesquisas de campo ou ferramentas de avaliacdo dos dados colhidos em
campo, prevalece uma postura de seguir formulas e regras preconcebidas, como se todas as
peregrinagdes tivessem 0 mesmo ideal ou resultado, como a promessa, 0 pacto, a peniténcia, a
alienacéo.

Nesta investigacdo, buscou-se manter contato com as teorias de apoio, que levam a

perceber a peregrinagdo como uma pratica religiosa, vinculada a vertente popular do

9



catolicismo. No entanto, a andlise dos dados coletados deflagra a peregrinacdo como um
enigma vivo, associado a diversas dimensdes da construcdo de sentido da vida dos peregrinos,
detentor de um grande significado social e politico. O tema da peregrinacdo e seus enigmas
aborda 0 anseio de integragdo e salvacdo do peregrino excluido da partilha dos bens sociais e
sedento de justica. Na medida em que o peregrino fala de seu santo protetor, 0s seus enigmas
refletem o seu cotidiano e a condi¢cdo social em que vive e qual realidade desgja alcancar.
Esses enigmas religiosos funcionam como teias invisiveis, que agregam os desagregados, que
nutrem a identidade de individuos e grupos sociais e consolidam um sentimento de pertenca

a0 grupo.

Outro aspecto que justifica esta pesquisa € a configuragdo de um ponto de vista ainda
ndo contemplado nos estudos redlizados na area da religiosidade, com enfoque na
peregrinagcdo. Autores como Pedro A. Ribeiro Oliveira e Riolando Azzi, entre outros, trazem
aportes em diversos campos e aspectos do tema da religiosidade popular e seus rituais, mas ha
ainda deficiéncia de trabalhos que abordem os enigmas das peregrinacdes. Esses dois
pesquisadores, ainda que abordem o tema de forma profunda, ndo chegam a contemplar o
enigma do santo vivo. Oliveira aborda realidades importantes na Igreja oficia e na
religiosidade popular e apresenta experiéncias deixadas pelo processo de romanizagéo,
conceituando e situando aigreja e o povo religioso no Brasil. Fala das cicatrizes e conquistas
gue marcaram uma sociedade que marcha em busca de um espaco secular, com tensdes entre
a religido catdlica e a devocdo popular. Azzi documenta, com riqueza de detalhes, as
experiéncias das préticas religiosas espalhadas pelo Brasil, inclusive, das de Canindé. Seu
estudo clarifica certos documentos regionais gque servirdo de apoio para esta pesquisa. Ambos

os autores sdo fundamentais para proceder a algumas reflexdes e construir conceitos.

As peregrinacOes realizadas anualmente na cidade de Canindé, entre 24 de setembro e
4 de outubro, exceto em ano de elei¢do, em busca de S&o Francisco de Assis, compdem o eixo
fundamental desta pesquisa, cuja finalidade € observar os aspectos da peregrinacéo e seus
enigmas relacionados ao santo vivo, Nesse sentido, a peregrinacdo aos lugares sagrados € um
experimento de fé vivenciado, a partir do cotidiano, por peregrinos de diversas culturas e
crengas que se relacionam afetiva e efetivamente com o sagrado. A peregrinagdo funciona
como um espaco de agregacdo dos peregrinos desagregados, dos que nutrem a identidade de

individuos e grupos sociais para consolidar um sentimento de pertenca ao grupo.
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Em Canindé, a tradicdo popular registra que S&o Francisco estaria vivo, apenas
escondido em algum lugar da cidade, crenca embasada em curioso fato. Em um determinado
convento da cidade, varios devotos passaram a fazer longas filas para olhar pela fechadura da
porta principal, com a convicgdo de que veriam o santo do outro lado. Os frades, a fim de
impedir essa manifestacdo de fé, tamparam a fechadura. Em resposta, os devotos passaram a
procurar 0 santo vivo, olhando pelas frestas da tampa protetora da pia do santuério e de outras
aberturas iguamente estreitas. Mas 0 que o devoto vé pelas frestas que os religiosos ndo
conseguem ver? Quem é ou o que € na verdade o santo vivo? A vista disso, alguns problemas

emergiram e deram ensejo a quatro perguntas, que serdo tratadas no decorrer da pesquisa:

1. Como se caracteriza Canindé, o lugar sagrado do peregrino?

2. Qua o perfil do peregrino de Canindé e como o devoto desvenda o enigma da
peregrinacao?

3. Quais o0s passos do devoto para desvendar 0s seus enigmas existenciais e para a
busca da compreenséo da sua existéncia e da sociedade em que vive?

4. Como se da e em gue consiste o caminho da libertacdo do devoto e como €ele

constréi esse caminho?
Para tentar responder a todas essas questfes, algumas hipoteses foram propostas.

Canindé se caracterizaria como um lugar construido a partir de uma historia de luta,
opressao e conquistas, onde predomina uma sacralidade eclesiastica ou institucional ambigua,

gue torna enigmética ou velada a espiritualidade viva do peregrino do devoto.

O peregrino desvendaria o enigma daromaria ao descobrir 0 santo vivo, o que faz pela
liturgia e rituais vivos, pelos sonhos, pelaimitacéo e incorporacdo do sentido da vida do santo

padroeiro.

Ao desvendar seus enigmas existenciais, 0 peregrino alcanca a compreensdo da
propria existéncia e dos conflitos e opressdes da sociedade, desenvolvendo padrfes ou rituais
de sentido que passam pela angustia, pela consciéncia de pecado e de liberdade e descobrindo

as evidéncias ou certezas na sintese ou unido mistica da sua vida com o santo.

O peregrino se libertaria vivendo e incorporando a mesma liberdade do santo vivo,
manifestando-a nas mensagens escritas ao santo, nas oragdes, nas correntes, etc.

Assim, tem-se como propodsito investigar trés situagdes que marcam as peregrinacoes.
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1. mostrar o cardter dual da peregrinacdo de Canindé que se circunscreve entre a
romaria sem vida do santo morto da instituicdo e a romaria do santo vivo
incorporado na existéncia e nas praticas dos devotos,
apresentar uma nova concepcao da prética da peregrinagdo no contexto atual;
mostrar os caminhos da construgdo de identidade do devoto no seu peregrinar em

busca do santo vivo.

O tema das peregrinacdes e de seus enigmas sera tratado ao longo de quatro capitul os.
No primeiro, apresenta-se a contextualizacdo do Santuério de S&o Francisco das Chagas de
Canindé. Pretende-se, assim, mostrar, a partir dessa cidade-santuério, o fendmeno religioso
gque se desenvolve nesse campo sagrado por meio de desafios e conquistas. O cenario
bucdlico, com suas colinas e percursos devocionais, estabelece uma estreita relacéo entre o
espaco e o devoto e o cotidiano do fiel. O estudo sobre alguns aspectos importantes que deram
origem a aura sagrada da cidade de Canindé remete a uma releitura do processo de
colonizacdo e do nascimento, em terras brasileiras, de rituais e experimentos religiosos que

estdo na base da peregrinacdo canindeense.

O segundo capitulo aborda a constru¢éo do solo sagrado canindeense e 0 emergir de
rituais proprios dos devotos. Pretende-se analisar o local em que se revela 0 santo vivo e se
deflagra seu enigma, observando pontos em comum com o fendmeno religioso que se passa
em Meca, cidade sagrada dos muculmanos. Para tanto, a fenomenologia do sagrado de
Canindé, gue permite entrever aforma de ser e de imaginar o santo, serd abordada, com o fim
de compreender o sentido mais profundo da peregrinagcéo do devoto que vai a essa cidade,
pelo menos uma vez por ano, para encontrar-se com 0 santo vivo e construir a vida a partir

dos rituais e dos experimentos religiosos, praticados durante a peregrinagao.

No terceiro capitulo, delinela-se o perfil do devoto que busca desvendar os seus
enigmas, partindo da divida e das incertezas para o conhecimento profundo de s mesmo
frente a0 santo vivo. No santo, ele encontra sua propria imagem revelada. Nele, existe o
“outro” que é refletido e, ver-se dessa forma, é perceber a readlidade da vida, a histéria e a
cultura dos seus antepassados ressignificados. Mantendo o foco na religiosidade do peregrino
de Canindé, busca-se compreender a sua postura mistico-simbodlica frente as situacdes
concretas do cotidiano, enfatizando o sentido da angustia e da divida existencial, sem, no
entanto, tecer consideracGes mais detalhadas a respeito dos aspectos filoséficos ou

psicol dgicos que o0 tema suscita.
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No quarto e ultimo capitulo, trata-se de perfazer o caminho percorrido pelo peregrino
que, ao superar a dimensdo da angustia e da duvida, parte para a libertacdo e protecéo de sua
vida por meio da fé no santo vivo ndo somente identificada pelo devoto, mas incorporada a
ele. Corroboram a analise os dados da pesquisa e as fontes hibliogréficas que remetem as
diversas dinamicas e estratégias de fé destinadas a libertar os peregrinos, elaboradas por eles

mesmaos.

O desenvolvimento da pesquisa de campo exigiu participacdo, junto com 0s peregrinos
de Canindé, nas peregrinagdes, especialmente, nas ocasifes das festividades e finais de
semana. A coleta de dados iniciou-se no ano de 1999, momento em que houve, também,
aproximacdo com os devotos da cidade. O acesso a uma vasta documentacdo sobre as
peregrinacdes, as vezes dificultado por alguns historiadores que guardavam sob seus cuidados
documentos importantes sobre as primeiras peregrinacdes de Canindé, resultou em fonte
fidvel de comprovacdo dos pensamentos desenvolvidos. Os didogos com os devotos e o
conhecimento de tradicdes populares instauram-se como fontes de informagdes adicionais
para este estudo.

As abordagens correspondentes a histéria da origem e cultura indigena e negra no
Nordeste, a escravida@o, ao tema da colonizagcdo do ponto de vista da descricéo, ao aspecto
folclérico e comercial da religiosidade do povo, por ndo estarem diretamente vinculadas aos
objetivos deste estudo, ndo serdo contempladas. Assim também néo se aprofundara o tema da
religiosidade popular nem do catolicismo popular, apenas determinado aspecto que

tangenciam as peregrinagoes.

A coleta de dados a partir das entrevistas com o0s devotos permitiu clarificar e
aprofundar alguns aspectos considerados importantes. A investigacdo nessa fase da pesguisa
deu suporte a vaidacdo de construtos tedricos e assegurou, a0 menos em parte, a
confiabilidade dos raciocinios desenvolvidos. Algumas entrevistas foram filmadas e estéo
disponiveis nos enderecos eletronicos indicados nas notas de rodapé. Outras fontes, como
jornais locais, folhetos de literatura de cordel, cartas, ex-votos, entre outras conseguidas com
0S responsaveis do local, integram o conjunto de documentos importantes para legitimar os

resultados obtidos na pesquisa.
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CAPITULO 1

11. CANINDE, UM PALCO HISTORICO DE LUTAS, OPRESSOES E
CONQUISTAS. ANALISE DE SUASDUALIDADESE ENIGMAS

Este capitulo visa ao estudo da contextualizacdo de um dos mais conhecidos espacos
sagrados do Brasil: 0 Santuario de S&o Francisco das Chagas, situado na cidade de Canindé,
estado do Ceard, regido Nordeste. Busca-se compreender o fendmeno religioso a partir de um
conjunto de tracos caracteristicos do ambiente e do peregrino, o que da origem a umaimagem
marcada pelo mistério. O cenario bucdlico dessa cidade-santuério figura-se, também, como
objeto de investigacdo, haja vista ser este um loca simbdlico que, com suas colinas e
percursos devocionais, estabel ece uma estreita relacéo entre 0 espaco e o devoto e o cotidiano
do fiel.

Trata-se, portanto, neste capitulo, de relatar a pesquisa empreendida sobre alguns
aspectos importantes que deram origem a aura sagrada da cidade de Canindé, considerando
sua colonizagdo e a razdo de ser de sua religiosidade. Pretende-se entender a presenca de
certas praticas e rituais dos peregrinos que parecem refletir a experiéncia da religiosidade
presente nas culturas negra, afro, portuguesa e holandesa, sem, no entanto, escrutinar aspectos
especificos dessas culturas, por exemplo, o comercial, cultura, historico, simbdlico e
tradicional. Também néo se discutira propriamente a problemética da religiosidade popular e
seus aspectos politicos e sociais, salvo quando esses elementos tangenciam as peregrinacoes

de Canindé.

Um dos elementos mais comuns da devocdo popular € o costume de fazer
peregrinacdes a santuérios', a partir das quais se pode vislumbrar a busca pelo santo e também
por s mesmo, acles que, embora muitas vezes realizadas fora de seu espaco original, ddo-se

dentro do proprio espaco simbdlico dafé e da histériaindividual de lutas e desafios, que, por

1 Por santuérios ndo se entende somente grandes igrejas, mas a capela do santo, o oratério, aigrejinha construida
pelos devotos. Estes sdo locais sagrados de culto e, portanto, também considerados santuérios.
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sua vez, consistem na prépria afirmacdo da cultura e da identidade. Nas situacdes em que a
cultura foi aniquilada pelo colonialismo, emergiram movimentos que tentaram dar

fundamentacéo a nova realidade das coisas ou ressignificala.

O movimento de busca e de ressignificacdo de uma raiz cultural sufocada pela
colonizagdo enfrenta momentos dificeis e violentos, gerando, muitas vezes, pluralidade de fé,
duvidas e dualidades. Toda essa readlidade ocasiona paradas, retrocessos ou rupturas, mas
também provoca peregrinacfes que tentam comunicar o sentido da vida, o direito a diferenca
e 0 respeito as diversas culturas e tradicBes. A maneira como é realizada a peregrinacao,
especiamente, em Canindé, pode fornecer elementos fundamentais para se compreender o

significado da colonizacéo do Cearanavida do peregrino canindeense.

A peregrinacdo a cidade-santuario de Canindé se faz pelas veredas tortuosas da vida,
entre os galhos desfolhados da caatinga rala que conduzem o peregrino ao portal dacidadee o
remetem a vida do sertdo. A romagem tropecada, as vezes, na prépria desilusdo faz o romeiro
perceber que a caminhada sagrada logo se transformara numa viagem ao pais da angustia, mas
também da esperanca e dos mistérios. Ainda que a saudade venha abrir sulcos no rosto e a
bagagem transporte apenas um coracdo vazio de s, ele segue em meio a mandacarus e seixos
na margem de lama seca do rio Canindé, que queima 0s seus pés. Mas 0 peregrino reza com
0S pés e, entre as maos e os tentos, sob o sol escaldante, carrega o ex-voto, memoria
atualizada do santo. Assim, em passos lentos, prossegue a caminhada, arrastada num siléncio

gritante.

Ao chegar a Canindé, o peregrino parece entrar numa cidade perdida na seca sertaneja,
esguecida e abandonada ao sofrimento e a desilusdo, mas o devoto consegue modificar o
cenario com esperanca e mistérios. No periodo de inverno, a mata se veste exuberantemente

de verde.

O contraste do clima reflete as contradi¢des do arcabougo socia e da vida do proprio
peregrino sertanejo. Muitos ndo possuem terras para plantar, poucos mal dispdem de uma casa
para morar, mas nada |hes seca a esperanca de dias melhores. A vida, para eles, ja € um

peregrinar constante.

O rosto do peregrino sertangjo € a imagem do solo calcinado. O enrugamento dos

torrdes da terra se reflete na expressdo fisiondbmica do envelhecimento precoce. Com a
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chegada das primeiras chuvas, vislumbra-se 0 belo reverdecimento da mata, mas a palidez

esperancosa é efémera; contudo, ndo cessam Seus passos.

Essa peregrinacdo singular esta enraizada nas fontes histéricas do principio da
colonizagdo do sertdo do Ceara. Conforme Willek (1993), aregido que corresponde ao agreste
de Canindé, por volta de 1750, era uma antiga aldeia de indios, tema que sera tratado nos

proximos itens.

1.2. CEARA-COLONIA: MARCAS DO MARANHAO E PERNAMBUCO

As diversas amarras do regime colonia estendem-se ao projeto portugués de construir
a missdo catélica na colénia. Nesse sentido, o padroado? era a “liga” que prendia essas duas
instituicbes, mediante um Unico representante - o rei de Portugal, a0 qual eram devidos
poderes legais para representar civilmente a instituicdo catélica em outras regides, tendo
recebido dela propria toda a autoridade para agir na divulgacdo da fé crista entre os “povos
impuros’. Dessa forma, a cobranga dos dizimos, a permissdo para a nomeacdo de bispos e
missionarios, a construcdo de igrejas na coldnia sdo algumas das atribui¢des seguradas pelo
padroado, garantindo, assim, a primazia do rei portugués sobre questdes religiosas nos lugares
conquistados por ele (AZZl, 1992). O padroado define, a0 seu modo, a existéncia do
cristianismo como a Unica religido a ser seguida nas col 6nias conquistadas pel os portugueses.
Em linhas gerais, esses sdo 0s eventos relacionados ao principio da colonizagdo brasileira. No
entanto, faz-se necessario delinear como a experiéncia se deu no Nordeste do Brasil,

especificamente, no Ceara.

O Ceard passou por varias administracbes durante o regime colonial e esteve
subordinado a0 Maranhdo até 1656 (FEITOSA, 1996). Durante a segunda administracdo de
Martim Soares Moreno (1621-1630), as capitanias do Ceara, Maranhdo e Para passaram a
integrar um Unico estado, denominado Maranhdo (FEITOSA, 1996).

2 Com ainstituicdo do padroado, o catolicismo tradicional passou a ser praticado e administrado pelos leigos.
Nesse periodo, os reis de Portugal tinham poder para implantar a religido catdlica leiga no Brasil, ou sga, a
Igreja estava submissa ao poder do Estado na pessoa do rei. A lei do Padroado foi estabelecida pela Bula
Universalis Ecclesia de 1508 (BENNASSAR, B. Histoire du Brésil, p. 113). Mesmo com as reacOes da Igrgja
oficial, o Padroado se prolongou até o Império, sO se extinguindo com a proclamagdo da Republica em 1889.
Durante trezentos anos, o clero brasileiro dependeu diretamente do Estado.
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No ano de 1656, o Ceard dedliga-se da jurisdicdo do Maranhdo e passa a de
Pernambuco, dependéncia que se estendeu até 1799, momento em que conquista foros de
Capitania do Ceara com administracdo prépria, subalterna ao Governo Geral do Brasil e a

Coroa Portuguesa.

As constantes secas dificultaram o povoamento do Ceara. Tavez, por isso, tenham
prosperado mais rapidamente Pernambuco e Maranhdo, ao Norte. A Paraiba passou a ser
habitada devido a méritos de Frutuoso Barbosa, em 1584. O Rio Grande do Norte foi

conquistado em 1597 e os indios foram expulsos para o territorio cearense.

Feitosa (2002) narra com bastante propriedade importantes aspectos da colonizagéo do

Ceara

Pero Coelho de Sousa, cunhado de Frutuoso Barbosa, ofereceu-se em 1603
ao Governador Geral Diogo Botelho, para fazer por terra o desbravamento
do Jaguaribe. Lutou contra os Tabgjaras, na Serra da Ibiapaba, porque se
aventurou explorar as terras até ao Maranhdo. Perdeu muitos homens e a
empresa fracassou. Pero voltou a Jaguaribe, onde construiu o “forte” de S&o
Lourengco. Mesmo assim demorou pouco neste forte e regressou, com 0s
maiores sofrimentos, a0 Rio Grande do Norte. Os jesuitas Padres Francisco
Pinto e Luiz Figueiras obtiveram de Diogo Botelho (1607) permissdo para
catequizar os indios de Ibiapaba e do Maranhdo. N&o trouxeram portugueses
consigo, porgue Pero Coelho havia criado indisposicao dos indios contra os
lusitanos. (FEITOSA, 2002, p. 08)

Em busca de conquistar as terras cearenses, seguiram com destino a Jaguaribe, lugar ja
visitado pelo padre Francisco Pinto, morto pelos indios em local préximo a chapada de
Ibigpaba, no dia 11 de janeiro de 1608 (POMPA, 2003, p.156). A morte do religioso causou
bastante pesar para alguns indios. O padre era grande conhecedor das linguas indigenas e
pregador, por volta do século XV1. Era conhecido como o padre que fazia chover, por isso foi
Ihe dado o nome de Amanayara pelos indios. Mas nem todos eram favoraveis ao padre.

Assim, os tabgjaras cararijus o mataram.

[...] bradavam os nossos aos tapuyas que estivessem quietos que aquele erao
padre abaré que 0s queria apaziguar e ensinar a boa vida e responderam eles
gue ndo tinham a ver com isso, que 0 havia de matar, finamente se
espalharam dois ou trés nossos que ali iam ficando sO junto do padre um
esforgado indio e benfeitor dos padres chamado Antdnio Caraibpocu, o qual
o defendeu enquanto pdde até morrer por ele e com ele, ainda ficou com vida
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mas sem sentido nem fala e durou poucas horas e chegaram entdo ao padre e
tendo-lhe uns méos nos bragos estirando-lhes para ambas as partes ficando
ele em figura de cruz, outros Ihe deram tantas pancadas com um pau na
cabeca que lhe fizeram pedacos, quebrando-lhe os queixos e amassando-lhe
os cachacos e olhos, o qual pau cheio de sangue trouxe como reliquia,
despiram-lhe a roupa somente e o cobriram com terra e pau em cima.
(POMPA, 2003, p.157)

O corpo do padre martir foi conduzido pelos indios em forma de ritual. Outras
tentativas de conquistas de terras aconteceram, mas sem sucesso. Entre 1637 a 1654, o Ceara
foi invadido pelos holandeses, que habitaram a regido e exploraram as salinas conferidas aos
indios. Os invasores adentraram pelos sertdes centrais do Ceard, até as nascentes do rio Siti&>.
N&o somente os holandeses, mas muitos outros oriundos do litoral brasileiro fizeram o

mesmo, como diz Feitosa (2002):

Subiram pelo rio Jaguaribe até ap coragdo do solo cearense. A Ribeira do
Canindé s6 foi habitada pelos brancos com a concessao das sesmarias neste
sertdo, a partir de 1723. A entrada para os sertdes do Canindeé fez-se através
da exploracdo da serra de Baturité, onde moraram os colonos, registrando
terras no sertdo; depois passaram a morar no sertéo durante o tempo chuvoso
e no Baturité no ver&o; por ultimo, vieram os estabel ecimentos definitivos,
guando os indios ja estavam extintos. (FEITOSA, 2002, p.10)

Os indigenas se revoltaram contra os holandeses e mataram muitos deles. Os invasores
assumiram o Forte de Sdo Sebastido e hastearam |a bandeira holandesa sob as ordens de

Mauricio de Nassau e ficaram no local de 1637 a 1654*. Mas os conflitos foram intensos.

O Forte resistiu bravamente com apenas 33 homens sob 0 comando do
valente Bartolomeu de Brito, mas a pouca munic¢do facilitou as coisas para
os invasores. Os holandeses permaneceram em terras cearenses durante sete
anos até que os indios se revoltaram e trucidaram todos, até os chefes.
Prenunciava-se ai abravura de umaraca. Mas os holandeses voltaram no ano
de 1649, com mais de trezentos homens numa expedicdo chefiada por
Matias Beck que fundou as margens do riacho Pajel, o Forte Schoonenborch
e umavila. Os teimosos invasores foram finalmente banidos da capitania por
Alvaro de Azevedo Barreto em 1654. O valente libertador construiu sobre as

3 Em 1731, quando a nagdo Canindé pediu duas Iéguas de terra a Duarte Sodré Pereira Sibdo, na “parada
chamada Muxié”, identificaram o lugar, dizendo: “onde moraram os holandeses’ (sesmaria 108, livro 11).
4 Disponivel: <http://www.historiabrasileira.com/brasil-col onia/capitania-do-ceara/>. Acesso em: 07 out. 2011.
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ruinas do Schoonenborch o Forte de Nossa Senhora da Assuncdo, atualmente
quartel da décima regido militar.®

Os holandeses foram definitivamente expulsos do Brasil em 1654, agdo que ocorreu
em Recife. Em seguida a saida dos holandeses, as terras indigenas passaram a ser avo de
conflitos entre portugueses e varias etnias indigenas. Tais conflitos ficaram conhecidos como
“Guerra dos Barbaros’.® Apds esses eventos, 0 Ceara volta a0 regime da Coroa Portuguesa,
retomando um lento processo de povoamento: “So o litoral do Ceara ficou povoado; apos a
invasdo holandesa, lentamente foi feito o povoamento do interior, gracas a politica da doagéo
de sesmarias e da organizacdo de bandeiras, seguindo o curso dos rios, a partir de 1683.”
(FEITOSA, 2002, p.09)

Os portugueses, ao desembarcarem no Brasil, encantaram-se com as descobertas
feitas, mas encontraram dificuldades em exercer 0 seu regime para administrar o pais.

Procuraram, entdo, realizar planos de colonizagéo.

O primeiro plano de colonizagdo do Brasil foi a divisdo das terras em
capitanias hereditérias, em 1534; o0 segundo plano foi a divisdo do Brasil em
dois paises. 0 pais do Brasil ao sul e o pais do Brasil ao norte (1621); o
terceiro plano foi a doagdo gratuita das sesmarias (1683). (FEITOSA, 2002,
p.09)

Apesar da violéncia empregada no processo de colonizacdo, houve grandes ganhos
culturais. As violéncias mais frequentes dizem respeito ao tratamento dado aos indigenas,
porque eram considerados “animais bravios’ e deveriam ser “cacados’ e “amansados’ para
ver se prestavam para algo (FEITOSA, 1996, p.38). Se ndo tivesse éxito tal procedimento,
deveriam ser mortos. Assim, muitos indios foram queimados e exterminados por causa “de
posse das terras’ (FEITOSA, 1996, p.28-29). Mesmo essas préticas ndo conseguiram eliminar
todos os indios do Ceara. Muitas etnias nativas conseguiram sobreviver e ressignificar sua

tradicdo com perdas e ganhos culturais.

5 Disponivel: <http://www.historiabrasileira.com/brasil-col onia/capitania-do-ceara/>. Acesso em: 07 out 2011.

6 Para aprofundar esse tema, ver PUNTONI, Pedro. A Guerra dos Bérbaros. Povos indigenas e a colonizag&o dos
sertdo nordestino do Brasil. 1650-1720. S&o Paulo: Tese de doutoramento — Programa de Pos-graduacéo de
Histéria Social daUSP, 1998, p. 73/96.
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1.3. ETNIASNATIVAS

E certo que havia no Ceard, antes da colonizago, muitos indigenas, mas ndo ha dados
seguros quanto ao nimero de etnias nem de indios. Grande foi 0 genocidio que se deu por
causa dos conquistadores europeus e depois, dos proprios brasileiros. O tempo dificil parece
nado ter passado para os indios que ainda vivem no Brasil, vitimados que sdo de preconceito e
discriminagéo.

O processo da colonizag&o deu origem ao hibridismo, resultante da mistura de perdas e
ganhos culturais. Com a presenca temporaria dos missionarios jesuitas e 0 contato permanente
com a "civilizagdo", os indios acabaram perdendo tracos de suas culturas, transformando
outros e se miscigenando com os "brancos'. Mas algo ainda estava por vir. No dia 9 de
outubro de 1863, durante o governo de José Bento da Cunha Figueiredo Jinior, foi aprovado
um decreto’ na Assembleia Provincial do Ceard, afirmando estarem extintos todos os indios

no Ceard® e quem se declarasse um deles era mentiroso.

Assim, o0 desgo dos indios de garantir o chdo fértil e o reconhecimento na cidade,
aém de obter o direito a identidade étnica, com participacdo na estrutura socia e espacial
nordesting, tornou-se ainda mais dificil pela forca do documento, que tenta imprimir nas
mentes e nas culturas uma espécie de aversdo aos indigenas. Ta ideologia provoca
desigualdades e recria formas de conduta e vinculos culturais e politicos. Busca-se, com isso,
reafirmar a autoridade dos brancos entre os indigenas no estado do Ceard Os indios, por sua

vez, pretendem ser notados, mas sdo invisiveis frente aideologia oficial.

Ainda hoje se encontra maior nimero de descendentes das antigas ragas, mas
acham-se hoje misturados na massa geral da populagdo, composta na
maxima parte de forasteiros, que excedendo-os em numero, rigueza e
indastria, tem havido por usurpagdo ou compra as terras pertencentes aos
aborigenes’.

7 Para ver o documento na integra, consultar Relatorio Provincial de 09 de outubro de 1863. Relatorios dos
Presidentes da Provincia. BPGMP. Nucleo de microfilmagem no Museu do Ceara. Ver também: RATTS, Alex.
Tragos Etnicos: Espacialidades e culturas negras e indigenas. Fortaleza: Museu do Ceard. SECULT, 2009.

8 Disponivel em:<http://muvic.com.br/mono/M ONOGRAFIA%20ST%C9PPHANIE%200L EGARI0%20
FINAL.pdf.> Acesso em: 01 set. 2011.

9 Disponivel em:< http:// www.ifch.unicamp.br/ihb/Trabalhos/ST 36l sabelle.pdf>. Acesso em: 01 set 2011.
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Reforca o documento a ideologia de usurpacdo dos direitos democraticos, quando
afirma que “os respectivos patrimonios territoriais foram mandados incorporar a fazenda por

ordem imperial, respeitando-se as posses de alguns indios’*°.

O documento diz categoricamente que o Ceard é o resultado ndo de uma raca, mas de
uma mistura delas e que os indios inexistem; assim, agueles que se dizem indios ndo sdo
legitimos. Essa estratégia ideol 6gica nega direitos aos indios, como condicdes de cidadania e

politicas publicas que os protejam, conforme Carta Constitucional de 1988.

O que se |1é no “decreto da extingdo” remete a mensagem expedida pelas autoridades
administrativas da Provincia sobre a existéncia indigena no Ceara. Em oficio de 1850, por
exemplo, a Tesouraria da Fazenda assegurava ao Governo Imperial “ja ndo existirem ali
hordas de indios selvagens’, o que autorizava a mesma Tesouraria, em relagdo as terras
indigenas, “expedir ordens para que elas fossem sequiestradas e incorporadas aos proprios
nacionais’ (PINHEIRO apud SILVA, 2009, p. 3-4).

Assim, para garantir sua seguranca, muitos indios se esconderam em seu mundo. A
falta de comunicacdo entre eles e o exterior e sua invisivel presenca dificultaram o

mapeamento de tribos, fazendo surgir o mito de que ndo haveria mais nenhum indio no Ceara.

Dados antigos da FUNAI e de missionérios apontam a inexisténcia de indios no Piaui,
Ceara e Rio Grande do Norte. No entanto, antropologos e pesquisadores, desde a década de
80, trouxeram a luz dados corretos, entre eles a existéncia de indios cearenses em pelo menos
16 etnias nativas, das quais as principais sao Jenipapo-Canindé, Tremembé, Tapeba,
Pitaguary, Tupinambd, Tabgjara, Potyguara, Kalabaca e Kanindé.

Mesmo com diferencas e particularidades motivadas pela colonizagéo, as etnias
cearenses possuem muito em comum, como € o caso do toré, ou torém, um ritual de
reveréncia a Divindade Criadora, de iluminacdo espiritual e gratiddo pelavida e pela natureza.
Durante o ritual, os indios cantam, dangam e bebem o mocororo, bebida fermentada de caju e
sagrada para eles. O comportamento durante a cerimonia impressiona por relacionar voz e

corpo, ambos sintonizados ao ritmo sagrado.

O toré é uma expressdo dancante que congrega “tradicdo, unido e brincadeira’
(LUSIVAL; NASCIMENTO, 2010, p. 763) e requer espaco adequado para a circulacéo de

10Disponivel em: < http://www.ifch.unicamp.br/ihb/Trabal hos/ST 361 sabelle.pdf.>. Acesso em: 01 set 2011.
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todos os envolvidos. O nome provém de um antigo costume dos antepassados de dancar
debaixo de uma arvore, que eles chamavam de torém. Normalmente, a pratica desse ritual
consiste em fazer uma roda com os membros da coletividade, sem diferencas de raca, cor,
sexo ou idade. Todos se ddo as maos, ficando apenas de fora, ao centro, um dos indios, que
utiliza uma espécie de maraca e passa a ser um lider nos movimentos e sons, 0s quais 0S

demais participantes procuram acompanhar.

O acompanhamento dos varios gestos exige bastante dos participantes no que diz
respeito a plasticidade e a organizacéo. O movimento, 0 som e a prética constante desse ritual
possibilitam, conforme suas tradi¢des, a comunicagdo com Seus ancestrais e a cura dos males
do corpo e do espirito. Durante tais préticas, 0 mocoror6 € distribuido, pois acompanha o
ritual. O mocorord é uma espécie de vinho feito a partir do caju, que os indios costumam
espremer, coar e conservar numa cabaga para beber. Alguns preferem deixar guardado por
trés dias e outros colocam agUcar para que toda a familia possa provar.

O interessante € que ainda hoje uma das bebidas principais da cultura cearense € a
cajuina, uma espécie de refrigerante de caju. O ritual toré é praticado basicamente em

portugués, por causa do esguecimento da linguaindigena por parte de muitos.

Atualmente, algumas culturas indigenas no Ceara estdo mantendo contato entre si, se
fortalecendo e criando vinculos articulados estrategicamente. Elas buscam o reconhecimento
de novas etnias, a demarcacéo de suas terras e a construcdo de escolas de educacdo indigena.

Alguns lideres de comunidades indigenas conseguem conciliar politica e tradicéo.

Através da demonstragdo de suas dancas em eventos culturais, em escolas e em
apresentacoes publicas em geral, os indios criam espaco para fortalecer suas tradicdes e
reivindicar seus direitos (LUSIVAL; NASCIMENTO, 2010, p. 764). Para essa finalidade, o
toré representa o0 resgate de uma antiga sabedoria que sempre se renova. Dentre as
reivindicacles, existe uma gque pertence a comunidade residente na fronteira de Canindé com
0 municipio de Aratuba. Trata-se do reconhecimento oficial de sua descendéncia dos indios
canindés. A Assembléia Legidativa do Estado do Ceard criou comissdo de estudos para

investigar essa causa'.

11 Disponivel em: <http://kanindecultural.jimdo.com/hist%C3%B3rialtribo-dos-kanind%C3%A95>. Acesso
em: 20 set. 2011.
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A tradicdo sagrada do toré, seus rituais e mistérios comunicados pelos indios parecem
ter atraido diversos fazendeiros para as terras indigenas. Contudo, o que se sabe é que, com 0
passar do tempo, vieram fazendeiros de Jaguaribe e de Baturité (WILLEK, 1993, p. 35), que
exploravam propriedades adquiridas através de sesmarias (FEITOSA, 1996, p. 28), onde
criavam gado e exerciam a agricultura (WILLEK, 1993, p. 35). Provavelmente, entre esses
cultivadores da terra, estava 0 sargento-mor Francisco Xavier de Medeiros, a quem é atribuida
a construcdo da capela de Canindé (WILLEK, 1993, p. 47), espaco sagrado dos devotos e

peregrinos que chegam a essa cidade-santuario.

E nesse ambiente que se ritualiza a presenca do santo e que se valoriza o devoto com
seus experimentos religiosos. Por toda a cidade de Canindé, muitos devotos chegam para suas
peregrinacdes e provam as comidas tipicas, promovendo uma espécie de piquenique. Nas
igrejas, os bancos sdo retirados e muitos podem sentar-se em grupos e conversar livremente
sobre seus desafios para chegar até ali.

Dentre os alimentos, ndo pode faltar farofa, carne de sol, rapadura e cajuina, muito
utilizada no Ceara. Essa bebida faz lembrar o mocorord, feito do caju e utilizado pelos indios
canindés, o que pode ser um sinal de resisténcia da tradi¢do indigena na cidade-santuério de
Canindé. Para uma investigacdo mais detalhada sobre esse ponto, é importante compreender
como se originou a cidade de Canindé, seu santuario e a prética devociona nesse lugar. Por
isso, serd avaliado cada um dos aspectos mais relevantes que contribuiram para o

desenvolvimento cultural, econémico e religioso da cidade de Canindé.

1.4. A RAIZ DE CANINDE

O nome canindé carrega uma raiz indigena e remete a uma nagado nativa que vivia nas

proximidades do litoral cearense até o Piaui. Segundo o historiador Neri Feitosa,

Dais rios eles acunharam com 0 mesmo nome de Canindé;, um no Ceara e
outro entre o Oeste de Pernambuco e o Piaui, ha direcdo da cidade de Oeiras.
Eles apelidavam de Canindé a ave ou o0 animal que trouxesse duas listas
verticais na frente e na cabega: uma arara canindé, um cachorro canindé,
uma cabra canindé. O lugar Canindé tirou seu nome das muitas araras azuis
canindés que faziam seus ninhos no bairro que hoje se chama Canindezinho.
(FEITOSA, 2002, p. 05)
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Na realidade, todo o territorio ocupado hoje pela cidade pertencia aos indigenas
conhecidos como Nacdo Tapuia Canindé. Neri Feitosalembra que o historiador Capistrano de
Abreu™® catalogou os indigenas do Brasil em oito grupos diferentes; Tupis-Guaranis,
Guaicurus, Maipurés ou Nu-armaks, Cariris, Gés, Caraibas, Panos e Betoyas (CRUZ FILHO,

1931, p. 28). Desses grupos originaram-se outros indigenas.

Os tupis concentravam-se no litoral, falavam a “lingua geral” e disputavam espacos
com os cariris, de “lingua travada’, que empurravam para o interior. Porém, quem dominavaa
maior area do Nordeste eram as nagles canindé e jenipapo, que normamente viviam aliadas
(CRUZ FILHO, 1931, p. 38). Contudo, por ordem do capitdo-mor Melo Galvéo, no ano de
1660, é dado inicio a extincdo dos indios (FEITOSA, 1996, p. 15). Percebendo a
superioridade das armas dos seus opositores, os indigenas fingiram a pacificagdo como
estratégia de combate. Diz Feitosa (2002) a esse respeito:

O Coronel Jodo Brigido dos Santos escreveu que “pouco antes de 1700, o
missionario Jodo da Costa tinha estabelecido em S&o Jo&o, na margem do
Jaguaribe, uma missdo na qual reuniu os indios Canindés e Jenipapos’ De
fato, a 13 de marco de 1731, o General Duarte Sodré doava uma légua de
terra em quadro aos Tapuias Canindé que lhe pediam duas léguas, nas
cabeceiras do Chor6; os indios alegavam viverem no seio da Igreja ha mais
de vinte anos. A pacificacdo eratética. Em 1712 e 1713, os Canindés aiados
aos Jenipapos assaltaram Aquiraz e mataram duzentas pessoas; em 1724,
atacaram os colonizadores das cabeceiras do Banabuiu e extinguiram os que
puderam matar. (FEITOSA, 2002, p. 05)

A bravura dos indigenas canindés e jenipapos na defesa de sua terra, cultura e sentido
de vida é surpreendente. Somente em circunstancias de extin¢do da tribo se curvavam diante
do governo e das bandeiras, 0 que aconteceu entre 1718 e 1721, com a chegada das Ultimas
bandeiras. De igual modo, os indigenas tapuias procuraram resistir aos inimigos brancos,

combatendo-os.

12 Jo&o Capistrano Hondrio de Abreu foi professor de corografia (estudo geogréfico de uma regido) e Historia
do Brasil. Ele renovou os métodos de investigag@o e interpretagdo historiogréfica no Brasil. Sua andlise da
civilizac8o brasileira parte do estudo do ambiente, dos fatores geogréficos, raciais, econdmicos e psicol 6gicos.
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Até 1737 ndo era conhecida sendo de nome a serra de Baturité, tdo vizinha
da Fortaleza, em consequiéncia da oposi¢&o tenaz dos Tapuias, que se batiam
desesperadamente com as forgas do Governo e homens das bandeiras desde
0 ano de 1654, data da retirada dos holandeses desta Capitania, sendo certo
gue se renderam, sendo quando extintos pelas armas e pela superioridade de
numero dos combates. (FEITOSA, 2002, p. 16)

Os indigenas foram violentamente privados de seu habitat, de sua cultura, de seu
universo simbdlico e religioso. Combateram em defesa daguilo que lhes pertence e
defenderam-se até as Ultimas consequéncias dos injustos e impiedosos. Mas 0 massacre, a
violéncia, as mortes, especialmente as que foram provocadas pelas armas de fogo, deixaram
marcas no riacho Oriatibu, que passou a ser chamado de riacho do sangue (FEITOSA, 2002,
p. 16).

Um missionario que manifestou apoio e protecdo aos indigenas, o padre Jodo da
Costa'®, formou uma aldeia para os indios canindés e jenipapos no Araré, a margens do
riacho Bonhu. Durante a perseguicdo, abrigou-os na igreja, mas os militares friamente
gueimaram a aldeia, aigregja e os indios. Posteriormente, os indios canindés deram o troco, o
que aconteceu em 1713 e 1714 (FEITOSA, 1996, p. 16).

A posicéo oficial da Igreja diante da situagdo era contraditoria. No batismo, os indios
deveriam receber prenomes de santos e sobrenomes de familias portuguesas. 1sso era, de certa
forma, imposto pela autoridade eclesidstica para que os indios ingressassem na realidade
catélica. O nome indigena ndo seria aceito no mundo cristdo. Por isso, 0 batismo representava
0 ingresso no universo religioso catélico e, a0 mesmo tempo, o desligamento da cultura
indigena ndo civilizada, pagé e inculta. Assim, os indios eram aldeados e, consequentemente,

controlados pela lgreja e pelo Estado.

A forca missionaria crista foi se expandindo estrategicamente para a catequese dos
indios nas aldeias missionérias do litoral nordestino. O processo de aldeamento ndo foi

pacifico. Houve conflitos entre indios, governantes e bardes da época (BARCELLOS;

13 O padre Jodo da Costa parece estar empenhado em proteger os indios e resolver problemas proprios da regi&o
ou utiliza alguma estratégia para futuras catequeses. Seja como for, ele constr6i com determinagdo essa aldeia
gue € a de Sdo Jodo, situada na margem direita do rio Jaguaribe, onde foram reunidos indios canindés e
jenipapos. Para aprofundar o assunto, ver a dissertagdo de mestrado em Historia de José Eudes Arrais Gomes,
sob o titulo “As milicias Del Rei: tropas militares e poder no Ceara setecentricista’, da Universidade Federal
Fluminense, 2009. Para Cristina Pompa, as aldeias foram uma iniciativa dos padres no Brasil em parceria com o
poder colonial, visando ao poder de conversdo por parte dos jesuitas. Sobre esse tema, consulte-se a obra de
Cristina Pompa “ Religi&o como traducdo- missionérios, Tupi e Tapuia no Brasil colonial”, editada pela EDUSC,
2003, p. 68.

25



NASCIMENTO, 2010, p.758), ja que o objetivo ndo era de paz, pois visava destruir a cultura,
as crencas, a tradicéo e a identidade étnica indigena. Deveriam, entdo, acamar os indios a

partir da catequese e disciplina-los para o trabal ho.

As ddeias facilitariam o desenvolvimento do processo de territorializagdo, como
também a conversdo dos indios ao cristianismo e a integracdo destes ao trabalho. Nesse
sentido, os clérigos responsaveis pelas aldeias eram rigorosos no ensino catequético
(BARCELLOS; NASCIMENTO, 2010, p.758).

Os clérigos ndo estavam sozinhos nessa missao Eles eram aliados dos portugueses, ou
sga, a lgrgja e a Coroa Portuguesa possuiam 0 mesmo intento: transformar os indios em
mansos cristdos ou caboclos para serem explorados como méo de obra nas atividades
agricolas (BARCELLOS; NASCIMENTO, 2010, p.758).

Contudo, em meio a essa Situagdo, encontram-se vozes destoantes entre 0s
missionarios jesuitas quanto ao sistema de escraviddo implantado no Brasil, como nos lembra

Eduardo Hoornaert:

Isso ndo significa que ndo houvesse, entre 0s primeiros jesuitas sobretudo,
nenhuma percepcdo da dteridade do indigena brasileiro e da sua
irredutibilidade a0 sistema escravocrata que 0s europeus implantaram no
Brasil; o padre Luis da Gra discutiu esta questdo com Nébrega, defendendo a
tese segundo a qual a Companhia de Jesus ndo podia possuir escravos nos
seus colégios.Mais tarde os padres Gongalo Leite e Miguel Garcia ficaram
escandalizados pela presenca de numerosos escravos no colégio de Salvador.
Mas essas vozes discordantes foram logo abafadas [...] possuir escravos era
uma questdo de sobrevivéncia do sistema. Para combater a escraviddo teria
sido necess&rio combater o préprio sistema colonial e 0s missionarios néo
estavam em condi¢Bes de fazer algo nesse sentido: o lugar deles, finalmente,
era o lugar portugués. (HOORNAERT, 1976, p. 190-191)

Os missionarios, por serem basicamente subordinados a Coroa Portuguesa,

partilhavam a mesma ideologia.

Por volta do século XVIII, com o surgimento das leis do Diretério Pombalino, as vilas
passam a ocupar o0 lugar das aldeias e os indios perdem os cuidados da Igrgja e séo
controlados pelos administradores dos povoados e da Coroa Portuguesa. Séo facilitados os

casamentos com os “civilizados’ para serem confundidos com a populagdo e passarem a
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ocupar as terras que poderiam ser tomadas. Os indios, antes cobicados como méo de obra,

passam a ser vistos como meio de se conseguir terras.

Por outro lado, alguns percebem nesse contato do indio com portugueses uma forma
de conseguir proximidade com a cultura portuguesa e, quic¢a, protecdo. Contudo, em meio a
contradicdes, os missionarios jesuitas foram expul sos do pais em 1759,

Esse periodo de expulsdo foi marcadamente uma época de crise para o catolicismo
oficial. A politica pombalina influenciou profundamente essa situacdo critica. Seu artificio foi
além do que pensava a lgregja, pois baniu 0s missionarios jesuitas e ainda articulou uma forte
ideologia contra as antigas ordens religiosas, limitando-as com uma série de restrices
governamentais, blogueando todas as formas de ingresso na vida religiosa e instigando os
monges a deixar sua opcdo mondstica. A vinda da familia real ao Brasil trouxe luxo e
intensificou o desprestigio dos religiosos, provocando nos frades a auséncia de ambientagéo e
de significado para sua vocacéo.

Os religiosos eram vistos como “ultrapassados’. A estratégia era desvalorizar as
ordens religiosas para que abandonassem sua opcao de vida e procurassem modernizar seus
conventos para dialogar com a nova mentalidade. A reforma pombalina de ensino em 1772
inseriu o catecismo de Montpellier™, rejeitado pela Igreja Catélica desde 1721, substituindo o

catecismo oficial de Roma.

14 No Brasil, a Companhia de Jesus marcou presenca nos anos de 1549 a 1759, quando os jesuitas foram
expulsos pelo Marqués de Pombal. 1sso ocorreu a partir de duas manifestactes iluministas reinantes na politica
religiosa de Portugal no tempo do marqués, conhecidas como Regalismo e Beneplécito Régio, o que gerou a
perseguicdo e expulsdo dos jesuitas e da congregacdo religiosa atuante em todos os niveis no Brasil,
principalmente, depois da Restauracdo de 1640. Por ter grande dominio das esferas da corte, das missdes, do
ensino e da cultura em geral, os jesuitas provocaram a desconfianca dos politicos e também rivalidades com
outras ordens religiosas e com o clero secular. Estavam assim criadas as condices para a antipatia pombalina
para com esses religiosos. Para aprofundar este tema, consulte a obra de José Honério Rodrigues, “Histéria da
Historia do Brasil — Primeira Parte: Historiografia colonial”, editado pela Companhia Editora Nacional, 1979.
Para a questdo da expulsdo, consulte a tese de José Alves de Souza Junior, da PUCSP, sob o titulo “Tramas do
cotidiano, Religido, Politica, Guerra e Negdcios no Grao Para do setencentos. Um estudo sobre a companhia de
Jesus e a Politica Pombalina’, de 2009

15 O catecismo de Montpellier, escrito por Frangois Aimé Pouget, a quem o bispo Colbert confiou a diregdo do
seminario da diocese, incumbindo-o de escrever um novo catecismo, foi publicado pela primeira vez em Paris,
em 1702. Para saber mais sobre o assunto, consulte-se o artigo de Francisco A. Lourengo VAZ, “O catecismo no
discurso da ilustragdo portuguesa do século XVIII”, publicado em Cultura. Revista de Histéria e Teoria das
Idelas, Vol. X, Lisboa, 1998, p. 217-240. Ve também catecismo disponivel em:
<http://www.brasiliana.usp.br/bbd/handle/ 1918/03903600#page/5/mode/1up>. Acesso em 08 out. 2011.
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Em 1755, é retirada a jurisdicdo civil e eclesiastica dos missionérios e organizado o

diretério das vilas e freguesias indias™.

Nesse periodo, observam-se grandes mudancas comportamentais dos indios; alguns
foram influenciados pela Igreja e pelo estilo militar. O préprio chefe Miguel, da tribo
jenipapo, recebeu a patente de capitdo, sem remuneragdo, mas com o privilégio de todas as
honras militares (FEITOSA, 1996, p. 18-19). Outra vez a postura da Igreja torna-se ambigua

diante de tal situacdo, atitude que se refletiu nas “ santas missdes”.

1.5. ASSANTAS MISSOES

A prética da Igreja Catdlica, desde a chegada dos portugueses as terras indigenas,
denominadas posteriormente de Brasil, esteve visivelmente ligada ao processo de
colonizacdo. Devido a tantas reclamagdes por parte dos indios das mais diversas localidades
sobre roubos de suas terras, aguns registros foram realizados nos seguintes lugares: Baturité,
S. Benedito, Umary, Forquilha, Arronches entre outros. A situagdo chegou a um ponto tal que
o Ministério do Império chamou a atencdo do presidente da Provincia, por volta de 1870:

16 No Ceara, aconteceu grande duelo juridico-politico e administrativo por causa das terras. Ver documento
colhido nos registros do Arquivo Publico do Estado do Ceara. Sobre o tema do aforamento, hd um exemplar da
correspondéncia do Ministério do Império ao presidente da Provincia, avaliando os excessos cometidos contra os
indios. “Os indios, nas diferentes aldeias do Ceara, em especia nas de Arronches, Mecegjana e Soure, ndo
podendo restringir-se ao pouco espaco da légua em quadro que lhes foi concedida em cada uma delas, pediram
diferentes terrenos para suas plantagdes e criagdes. Esses terrenos Ihes foram doados por datas e sesmarias com
designacéo especia desses indios. Parangaba se concedeu pelo governador da Provincia, em 25 de fevereiro de
1707 [...] em Caucaia, se concedeu também pelo Governador, em 31 de marco de 1723 [...] em Mecgjana ou
Paupina, consta também se haverem concedido terras ao Principal Thomé da Silva, para si e seus filhos,
ascendentes e descendentes, com o fim de ndo poderem vender, nem passar a outrem; tudo da mesma forma e
maneira porque foram concedidas as de Arronches e Soure. Os indios, pois, na posse dessas terras, sob
administragdo de seus diretores continuardo a ter mantidos sua posse, sempre imperturbavel por mais de um
seculo, até 1833, em que, extintas as diretorias, se entendeu que pela Constitui¢ao do Império havia caducado o
antigo Diretério, passando os indios a serem derramados sem distingdo, na massa do povo [...]. Nestas
circunstancias baixou o Decreto de 3 de junho de 1833, pelo qual os Juizes d Orféos foram encarregados da
administracdo desses bens, nos respectivos Municipios. Estes juizes, falando desta Provincia, sem atenderem aos
interesses dos indios, foram arrendando e aforando os terrenos da propriedade deles, como lugares devolutos,
gue ndo tivessem tido originariamente um destino especial — a plantacéo e criagdo — dos indios, para si, seus
descendentes e ascendentes sem que pudessem passar a outrem. [...] € obvio a necessidade de se restabelecer o
Diretdrio, ou de se nomearem aos indios autoridades especiais, que administrem suas posses, que fiscalizem seus
contratos, ou de qualquer outra medida que previna a fraude contra os indios, e que estabeleca uma regra que
preserva e extreme o que se deva considerar, como pertencente aos mesmos indios, descendentes daqueles ...].”
(Oficio n° 9, Correspondéncia dos Ministérios do Império ao Presidente da Provincia, 1854 — 1859. Livro |. 13
de fevereiro de 1858, APEC). Para aprofundar tais informagdes, ver o trabalho de Isabelle Braz Peixoto da Silva,
sob o titulo “O Relatério Provincial de 1863: um documento, muitas leituras’, apresentado no XXV Simpdsio
Nacional de Histéria, Simpésio Temético 36: Os indios na Histdria, de 13 a 17 de julho de 2009.
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Sendo inconveniente ao Servico Publico virem a esta Corte indigenas, dos
gue ja existem adeados, sob o Unico fundamento de representarem ao
Governo Imperial a bem de seus direitos e interesses, 0 que, mais facilmente
podem fazer perante o Governo Provincial, recomendo a V. Exa que as
autoridades dos diversos Municipios, onde por ventura demorem
aldeamentos [...] (Correspondéncia dos Ministérios do Império ao Presidente
da Provincia, 1868 — 1870. Livro 5. 14 de outubro de 1870. APEC).

A situacdo parece ndo ter sido solucionada facilmente, porque, anos depois, em 1872,
ainda se percebia 0 assunto sendo discutido pelo presidente da Provincia. Trata-se de outra

admoestacdo, como a anterior, feita pelo Ministério Imperial:

[...] acusar o recebimento do aviso circular, que, em data de 13 de junho
proximo findo, sob N° 12, V. Exa. se dignou de dirigir-me. Devo em
resposta, participar aV. Exa. que empregarei todos os esforcos a fim de que
ndo se repitam as queixas que os indios dirigem ao Governo Imperial, contra
a violéncia de que sdo objetos, suas pessoas e bens, bem como, que se
dispense todos os auxilios aos missionarios, que se encarregarem da
catequese e civilizagdo dos indigenas [...]. (Registros dos Oficios da
Presidéncia da Provincia dirigidos ao Ministério da Agricultura, Comércio e
Obras Publicas, 1872- 1876. Livro 145. 07 de agosto de 1872. APEC, grifo
NOSS0)

Percebe-se, por essa correspondéncia, a presenca da Igreja, ou seja, dos missionarios
que agiam junto aos indigenas. Aos missionérios eram confiadas a “ catequese e a civilizagdo
dos indios’. No primeiro momento da missdo, tentou-se a catequizacdo de forma pacifica,
atraindo os indigenas com suas musicas, dancas e pregacOes. Devido a dificuldade da
comunicacdo, os indigenas preferiam ouvir os pajés, seus lideres espirituais. Decidiram,
entdo, os catequistas que fossem afastadas as liderangas indigenas. Assim, criaram-se 0S
aldeamentos, aldeias artificiais militarizadas para onde os indios eram conduzidos a fim de ser
“convertidos’ e “doutrinados’. Trata-se, na verdade, de eufemismos; 0s termos reais seriam
amansados e aculturados. Tais aldeamentos também eram conhecidos como missdes. Uma
missdo que merece destaque é a dos indios canindés e jenipapos, como lembra o historiador

Augusto César:
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No ano de 1762, instalou-se na regido hoje conhecida por Baturité, uma
missdo dos indios Canindés e Jenipapos. Tal missdo foi elevada a categoria
de freguesia, desmembrada da vida de Aquiraz. Posteriormente, em 14 de
abril de 1764, a freguesia tornou-se oficialmente uma vila com 0 majestoso
nome de Real Vila de monte-Mor, 0 Novo d’América, em cerimbnia dirigida
por Vitorino Soares Barbosa, eretor, ouvidor-geral e corregedor da comarca.
Entre os presentes a esse ato, encontrava-se 0 capitdo Francisco Simoes
Tinoco, que ali residia desde meados de 1759, sua esposa, Ana Barbosa
Cordeiro, aém dos filhos menores, Simao Barbosa Cordeiro (14 anos),
Antonio Joaquim da Costa Tinoco (12 anos) e Josefa Maria da Costa Tinoco
(8 anos). A regido que compreende os sertdes de Canindé, entdo poco
habitados, pertencia civilmente a Vila de Monte-Mor Novo d' América
(PINTO, 2003, p. 21-22)

A regido de Canindé teve sua primeira sesmaria solicitada em 1764. O documento foi
registrado no Livro das Sesmarias, nimero 13, folhas 94 e 95, sob o nimero 590 (PINTO,
2003, p. 22). A fazenda chamava-se S80 Pedro e se transformaria em uma das mais
importantes da cidade. O pedido da terra, proxima ao rio Salgado, que desadgua na ribeira de
Canindé, foi feito por Manoel Lopes Cabreira, morador da ribeira do Curu, ao governador da

capitania, tenente-coronel Antonio José Vitoriano Borges da Fonseca, neste mesmo ano.

N&o somente os indigenas no Ceard, mas também os africanos sentiram a presenca
influente da Igreja, da experiéncia catequética e dos missionarios atuando em sua cultura,

como se percebe nas tradi ¢coes religiosas.

[...] herdamos uma tradicdo dos festejos de matrizes africanas no Ceard a
coroacao dos reis e rainhas do Congo. A prética de coroar reis e rainhas,
herancas de tradicdes européias e africanas, fez-se presente nas irmandades
do Rosario dos pretos em Fortaleza, como em diversas regides do Brasil, e
em confrarias desta padroeira no interior do Ceara entre os séculos XVIII e
XI1X. (ASSUNCAO, 2009, p. 41)

Essa presenca africanaresiste ainda hoje e é refletida em muitas praticas devocionais e

culturais espalhadas pelo Brasil, como se comenta a seguir.
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1.6. A RESISTENCIA AFRICANA

Dentre as etnias africanas conduzidas a0 Brasil e agui escravizadas pelos
colonizadores portugueses, destacam-se 0s iorubas, congos, jees, angolas, fantis, minas,
malés, bantos, ashantis e fulas. Transportados como mercadorias de valor, eram selados a
ferro e fogo, pois o investimento merecia cuidados especiais. Além de manté-los sob uma
rigorosa vigilancia, também se procurava destruir os lacos familiares e culturais dos negros.
Uma pratica muito corrente entre os senhores era separar escravos da mesma etnia,
dificultando, assim, o resgate por parte deles de tracos culturais e religiosos. Essa conduta se

reproduzia, em parte, nos atos oficiais.

No decreto n° 1331, art. 69, parégrafo 3°, nota-se o impedimento de o negro frequentar
a escola, 0 que denota a intencdo de impedir um possivel despertar de consciéncia e
consequente organizacdo, dificultando a exploracdo do negro pelo branco. Cunha (apud
ROMAO, 2000) ressalta que 0 acesso dos escravizados e dos africanos a educacdo era
proibido pela Lel 01, de 04 de janeiro de 1837, que assim definia no seu artigo terceiro, in
verbis: “S&o proibidos de freqlientar as escolas publicas. § 1° Todas as pessoas que padecem
de moléstias contagiosas; § 2° Os escravos e 0s pretos africanos, ainda que sgam livres ou
libertos’. Talvez sgja esse fato, tdo remoto e primordial, que explique o porqué de muitos
negros nao conseguirem conquistar espagos entre os intelectuais na nossa sociedade atual.
Tratava-se, a época, de legitimar o analfabetismo no pais.

A Le daTerra, de 1850, demonstra a preocupacéo de impedir a liberdade e resisténcia
dos negros que poderiam ser conquistadas com a posse daterra. A liberdade ndo era subtraida
somente dos escravos adultos, mas também dos seus filhos. Além disso, a promulgagdo da
referida lei impedia que os indios possuissem terras, fazendo crescer o poder dos donos de
terra e senhores de escravos. Ao proibir a posse daterra aos que nelaja moravam, os indios e
posseiros de terras que |4 viviam desde os tempos da Col6nia tiveram de ser banidos. Para ter
a posse da terra seria preciso compré-la ao governo, o que dificultaria bastante para os indios,
posseiros e negros. De acordo com Aldemir Barros, a questéo da “Lei de Terras’ envolve a

Col6nia e amodernizacdo do pais. Segundo o autor:

O Decreto n° 1.318, de 30 de janeiro de 1854, que regulamenta a Lei de
Terras, em seu capitulo VI, trata ““das Terras Reservadas”. O artigo 72
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dispbe que “Serdo reservadas terras devolutas para a colonizacdo e
aldeamento de indigenas nos distritos onde existirem hordas selvagens™. O
projeto de colonizagdo e modernizagdo do pais reservava terras para 0s
indigenas que eram reconhecidos como nado civilizados pela legisacéo. A
contradicdo selvagem/modernizac@o evidencia a necessidade, por um lado,
de controlar essa populagdo e, por outro, de inseri-la na sociedade nacional.
(SILVA JUNIOR, 2011, p. 2-3)

A exigéncia do Governo Imperial de saber o nimero exato de indios acelera o
processo de extingdo dos aldeamentos via colonizacdo e da inicio a demarcacéo de terras dos
aldeamentos via presidéncia da provincia, “néo conhecendo sequer o direito indigena a terra”’
(SILVA JUNIOR, 2011, p. 2-3). Assim, com a concretizacdo dessa lei, as terras indigenas
tornaram-se terras devolutas, que somente poderiam ser loteadas e transferidas por meio de
titulo de compra a terceiros. Contudo, parece que 0S europeus migrantes tomaram posse das
terras sem compré-las. E alegitimidade dos sem-terra no pais.

Segundo a Lei do Sexagenario, de 1885, a liberdade era concedida ao escravo a partir
dos 60 anos'’, ou seja, quando sua forca de trabalho ndo era mais (til e o negro gerava
despesas com alimentacio e manutencdo. E, na verdade, um modo estratégico para colocar
nas ruas os escravos de idade avangada que ndo davam mais lucros aos seus senhores. Dessa
forma, 0 seu senhor ndo teria mais responsabilidade sobre ele, tampouco o indenizaria pelos
servigos prestados. Assim, 0 escravo, sem escola, sem terra, sem pais, era um sem eira nem
beira. Escravizado na juventude, era abandonado na velhice, sem direito a absolutamente
nada. De acordo com Frei David Santos, em artigo intitulado “Negros: a face real da Lei

Aured’, trata-se da | egitimidade dos mendigos no Brasil*®.

Tal realidade ndo destruiu a cultura do povo negro. Mesmo sendo incompreendido na
infancia, escravizado na juventude e desamparado na velhice, 0 negro ndo desistiu:
ressignificou sua cultura, fortaleceu suas raizes, estabeleceu vinculos com o sagrado,
encarnou uma antiga sabedoria que sempre se renova, resgatou sua identidade ameacada de

extincdo. Essa trajetoria, marcada por lutas e resisténcias todos os dias, passa a ser comentada

aseguir.

17 Devido aresisténcias dos senhores de escravos, alei foi sancionada um ano depois e continha vérias normas
para regular a extingdo gradual do escravo. Eram libertados os escravos que completassem 60 anos, com a
obrigacdo de prestar servicos, atitulo de indenizacdo ao senhor, pelo prazo de trés anos. Nesse sentido, somente
0 escravo maior de 65 anos estaria liberado de tais trabalhos. Para saber mais sobre o assunto, cf. Jornal do
Senado, de 14 de maio de 1888. Disponivel em <http://www.senado.gov.br/noticias/jornal/arquivos _jornal/
arquivosPdf/encarte_abolicao.pdf>. Acesso em: 10 out 2011.

18 Disponivel: <http://www.antroposmoderno.com/antro-articulo.php?id_articulo=312>. Acesso: 10 out 2011.
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1.7. ARAIZ DOSMORTOSRECRIADA

Entre os tantos desafios enfrentados pelos negros estéd o da perda de suas raizes
familiares e 0 da manutencéo e reconstrucéo de suas préticas religiosas. Separados da familia,
gradual mente reconstroem-na durante a didspora™. Os escravizados recuperam tanto a familia
de sangue quanto a espiritual. Através de suas praticas e rituais religiosos, colocam-se em
contato com seus antepassados. Eles souberam buscar, no valor de sua cultura, numa alianca
intima com os seus mortos e entidades, a capacidade e a disposicdo de ressuscitar uma
identidade ameacada por decretos e leis estabelecidos pelos que detinham o poder oficia do
conhecimento, daterra e do tempo. A raiz incorporada dos mortos € o meio de fixagdo aterra,
origem de s mesmo e também alimento da cultura e da tradicdo dos negros. Quando 0s
negros escravizados ndo podiam ter acesso a terra, eles a traziam na memoria, lembrando-a
através de festividades, cantos e devocdes a suas entidades identificadas ou ressignificadas
com os santos catdlicos. Além da danca e religiosidade, também a culinaria e alinguagem iam

ganhando espago na sociedade brasileira.

Nesse sentido, os negros fortalecem uma familia visivel aos olhos da fé e da
resisténcia através do culto aos orixas. Por meio do corpo, ddo vida a lendas, mitos,
ancestrais, valores de sua propria cultura e identidade. Assim, eles ganham evidéncia, saem do
anonimato, do esquecimento e ressignificam a prépria vida.

Os negros escravizados carregavam no corpo a marca de seu dono. Contudo, como
forma de resisténcia a esse sinal, congregavam um novo sentido através das incorporacdes de
suas entidades sagradas. As marcas, gque registravam anteriormente a propriedade do seu
mestre, passam a indicar uma nova pertenca a familia africana. Embora as antigas marcas
reflitam eficazmente a escravidéo e as correntes, elas ndo sufocam a forca interior do negro,

gue se sustenta em esperanca e libertagao.

Por n&o ser permitido ao negro frequentar a mesma escola que os brancos, conforme a
Constituicdo brasileira de 1824, ele resgatava, em sinal de resisténcia, a sabedoria dos seus

19 Para aprofundar esse assunto, consulte-se a obra de Manolo Florentino e José Roberto Gées, “A paz das
senzalas. familias escravas e tréfico atlantico”, editado pela Civilizagdo Brasileira, 1997. Vea-se também o que
diz José Flavio Mottaem “ Corpos escravos, vontades livres’, editado pela FAPESP-Annablume, 1999.
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antepassados. Fazia memoria de seus ensinamentos, tornando-os codigo de linguagem oficial.
Assim, frente aos desafios ideoldgicos de obediéncia a cultura e a educacdo escravagista, o
negro respondia com a prética dos cultos de possessdo e exorcismos dos males que o

cercavam, protegendo-se e resgatando suas raizes.

1.8. UM NOVO SANTO REFLETIDO NO ESPELHO

Impossibilitados de erguer altares e templos para manifestar suas préticas religiosas e
culturais, os negros apropriaram-se dos santos e capelas dos catélicos, pois viam nas
representacfes cristds a possibilidade de remeter-se as entidades africanas. Assim, ao
contemplar as imagens catdlicas, conseguiam ver 0S espiritos de seus ancestrais ali
representados e, assim, ressignificar a memaria dos seus antepassados num lugar sagrado,

misturando valores de diversas culturas.

Ver nos santos catélicos a possibilidade de remeter-se aos ancestrais africanos € ver-se
a st mesmo em profundidade, 0 que ndo é exatamente um ponto de partida, mas uma das
formas encontradas pelos negros de preservar sua identidade. No santo existe o “outro”, que é
refletido, e ver-se dessa forma é perceber a realidade da vida, a historia e a cultura dos
antepassados ressignificados. Essa perspectiva, tal como o préprio reflexo visto no espelho,
pode fazer 0 negro se deparar com o outro lado de st mesmo, diferente daguele ja conhecido e
algumas vezes negado, outras, buscado por trés das aparéncias. Contudo, essa imagem, cedo
ou tarde, surge e com ela vem a angustia de descobrir como se € e nd0 como Se pensa Ser.
Muitas vezes a representacdo de s, distorcida pelas lentes da realidade escravocrata, choca e
assusta. Mas 0 outro no espelho € a prépria imagem ressignificada. Pode ser no momento
desconhecida, mas precisa ser reconhecida, porque essa imagem ndo consegue respirar,
sufocada por aquilo que ndo €. Assim, para 0 negro conseguir resgatar sua imagem auténtica,

ele ressignifica, vendo no santo o outro lado da sua cultura, da suafé, de s mesmo.

Com o0 passar do tempo, alguns atares com imagens de santos foram sendo
introduzidos nas casas de familias, colocados nos terreiros ou terrago proximo a cozinha e
quintal. Emergia dessarealidade o “terreiro” como local sagrado, simbolo da nova familia que
se reline ao redor da mesa. O chefe dessa familia era o babalorixa, pai dos orixas, ou iaorixa,

mae dos orixas e iniciantes, chamados de filhos de santo. Os filhos de santo representam todos
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aqueles negros abandonados, carentes e doentes, 0s sem-escola, sem-terra e sem-pais. O
vinculo familiar ultrapassa o de sangue e € agora 0 da alma africana na construcédo de sentido,
ressignificando seu espaco com o0s santos catdlicos e com os espiritos dos antepassados
indigenas. Com o tempo, alguns grupos foram se organizando e ressignificando os préprios
rituais, dando origem ao candomblé, que valoriza mais as tradi¢des africanas, e a umbanda,
que incorpora entidades e espiritos de diversas tradicdes religiosas™. Conforme Ortiz, o

nascimento da religido umbandista

coincide justamente com a consolidac&o de uma sociedade urbano-industrial
e de classes. A um movimento de transformagdo social corresponde um
movimento de mudanca cultural, isto €, as crencas e praticas afro-brasileiras
se modificam tomando um novo significado dentro do conjunto da sociedade
global brasileira. (ORTIZ, 1991, p. 15)

Nesse sentido, pode-se perceber que essa pratica marca as pessoas Como grupo e
constitui uma dimensdo de pertencimento que ndo é geogréfica nem simplesmente de sangue,
mas ainda assim territorial e familiar. HA umaideia de ressignificacdo a partir da percepcéo e
reconhecimento da diferenca, o que assinala um novo modo de lidar com a realidade derivada

de uma leitura preconcebida do sujeito®.

Assim, eles se congregam e se agrupam, mesmo a margem da hierarquia da Igreja,
para em conjunto e de forma organizada praticarem suas devogdes e guardarem suas
tradicbes. Dessa forma, por sua iniciativa, surgiram as associacoes religiosas, algumas delas
com estilo completamente juridico e formal, como as irmandades, confrarias e ordens
terceiras, entre outras menos formais, no entanto, reais, persistentes e atuantes, como as folias

dereis, como se V€ na sequéncia

1.9. ASIRMANDADESDOS POBRES

20Para aprofundar esse assunto, ver: ORO, Ari Pedro. Religifes afro-brasileiras do Rio Grande do Sul: passado e
presente. In: Estudos Afro-Asidticos, Rio de Janeiro, ano 24, n. 2, 2002.

21 Para saber mais, consulte-se “O Atlantico Negro” de Paul Gilroy, editado pela Universidade Candido
Mendes, 2001. A cultura tem demonstrado interesse em dialogar com outras culturas e costumes diversos,
absorvendo inimeras tradicdes locais, regionais ou nacionais, ressignificando-as continuamente. Sobre esse
assunto, ver: BAKOS, Margaret; GERMANO, iris. Festas, carnava e Egito Antigo. In: BAKOS, Margaret
(Org.). O Egito no Brasil. Sdo Paulo: Paris, 2004.
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Provenientes da experiéncia medieval, fortemente implantada no Brasil col6nia,
emergem as confrarias, “associagoes religiosas nas quais se reuniam 0s leigos no catolicismo
tradicional. Ha dois tipos de confrarias: as irmandades e as ordens terceiras’ (AZZI, 1978, p.
89). As primeiras corresponde uma estratégia de supervivéncia unida e atuante dentro do
espaco religioso “das antigas corporacdes de artes e oficios’ (AZZI, 1978, p. 89); as outras
s80 agregacOes atreladas as ordens religiosas medievais, como a dos franciscanos. Com a
finalidade de abrigar e gjudar os menos favorecidos econdmica, racial e sociamente,

resgatavam a dignidade dos excluidos da partilha e pertenca social.

Além disso, participar da ordem terceira significava obter certos privilégios diante da

Igreja, visto que aforma de ingresso cumpria critérios bastante seletivos.

Via de regra, as ordens terceiras se caracterizavam por serem associagOes
das camadas mais elevadas, sendo a composi¢do de seu quadro social mais
sofisticada [...] Ser membro de uma ou mais ordem terceira significava ter
acesso ao interior da nata da sociedade e transito facilitado nela. Significava
status. (BOSCHI, 1986, p. 20)

Mas nem todas conferiam status. Havia outras de porte mais simples e em quantidade
mais numerosa. Dentre ais irmandades mais acanhadas, porém acolhedoras dos mais carentes,
destacam-se a de Nossa Senhora do Rosé&rio e Nossa Senhora das Mercés. Havia diversos
tipos de irmandades, mas as que possuiam maior poder financeiro poderiam ter a sua prépria
capela, ou mesmo um pegueno oratério, ou ainda um altar cedido numa igreja (BOSCHI,
1986, p. 23). Ainda existia o privilégio de ter a confraria dentro da cidade ou em lugares mais
atos. Contudo, parece que o Ros&io dos Pretos ndo tinha a mesma sorte e raramente

conseguia um lugar de destaque, ocupando, normalmente, os lugares mais simples.

E possivel que as irmandades reflitam uma atitude politica de contestaco do papel do
Estado de abrigar, agregar e construir uma sociedade justa e fraterna. Os membros das
confrarias tinham uma familia sagrada, onde os santos representavam os entes familiares e

agiam como pais, irmaos, padrinhos e familia suplente.

Além da devocdo religiosa, muitas vezes, em frente a um pequeno oratério, 0s
membros reunidos criam lagos afetivos e vinculos sociais, organizam-se e constroem suas

proprias capelas. Além disso, 0 sentimento de amizade os leva a solidarizar-se com 0s

36



enfermos, prestando-lhes assisténcia, e também com os idosos, deserdados, desamparados,

construindo asilo e locais de apoio.

As irmandades também refletiam e reportavam muitas das aberracdes sociais da época,
Como preconceitos raciais e religiosos. Havia irmandade que so abrigava membros de sangue
limpo, ou sgja, que ndo fosse negro, indio ou judeu.

Por isso, muitos excluidos dessas irmandades criaram as suas proprias. Assim, surgiu a
irmandade das Mercés, do Amparo, da Purificacdo, dos Remédios, a de Nossa Senhora do

Rosério dos Pretos e airmandade dos homens pardos e mulatos.

Essas irmandades, confrarias e ordens terceiras comunicavam todo o seu potencial nas

ocasi Oes de festividades religiosas.

Ainda hoje, resistem algumas irmandades. Elas constituem espacos de familiaridade,
acolhimento, reconhecimento, resisténcia. Desempenham um papel sociad de grande
importancia. Alguns devotos de Canindé participam de irmandades e procuram atender os
romeiros mais carentes da cidade, oferecendo alimentacdo e abrigos para os que se deslocam
de vérios lugares e povoados até a cidade de Canindé, que é marcada pelas culturasindigena e

africana, como se nota em seus rituai s espalhados pel os lugares sagrados.

Canindé é uma cidade-santuario que comporta diversas expressdes religiosas e
contatos culturais. Nela, diversos devotos compartilham a experiéncia de f&, mas, sobretudo, a
vivéncia do santo que se esconde no local. Muitas vezes, confundem-se tradicles diversas,

ressignificadas na experiéncia do devoto, como asfoliasdereis.

1.10. FOLIASDE REIS

As folias de reis chegaram ao Brasil com os portugueses®, talvez por volta do século
XVI, quando os jesuitas, acreditando estar cumprindo uma determinagdo divina®, aqui
estiveram para catequizar os indios e depois 0s negros escravos. Trata-se de grupos de

devotos dos trés Reis Magos, que, durante o periodo de 24 de dezembro até 6 de janeiro,

22 Disponivel em: <http://www.bispado.org.br/documentos/revistas/Revista Nossa Senhora-janeiro-2007.pdf> .
Acesso em 22 set. 2011.

23 PERGO, Vera Lucia . Os rituais na folia de reis. uma das festas populares brasileiras. Disponivel em:
<http://www.dhi.uem.br/gtreligiao/pdf/st1/Pergo,%20V era%20L ucia.pdf>. Acesso em 22 set. 2011.
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peregrinam pelas ruas e pragas, escolhidos antecipadamente, para visitar muitas residéncias.

Todos entoam cantos de homenagens ao Menino Jesus e aos Reis Magos™.

O grupo é composto normalmente de 8 a 12 pessoas que levam instrumentos musicais
e um estandarte, a "bandeira’, simbolo da presenca dos reis, com as figuras dos Reis Magos
visitando a Sagrada Familia. Normalmente, participam desse evento um grupo de cantoria,
representantes dos trés Reis Magos, dois ou trés palhagos que levam sacolas para a coleta de
donativos. H4, ainda, o gerente ou festeiro que cuida e presta conta do dinheiro conseguido,

podendo ou n&o estar nafesta.

Os pahagos possuem uma fungdo representativa de desviar a atencdo dos soldados do
rei Herodes da época do Menino Jesus. Fazem acrobacias com bastéo e méascaras, usam apito
para sinalizar a chegada e a partida da “Bandeira’, dos cantores e instrumentistas, porém

nunca passam da linha do bandeireiro ou alferes da bandeira, ou sgja, aguele que a conduz.

No grupo, cada pessoa possui a sua funcdo. O lider € o embaixador, também
conhecido como mestre, capitdo ou guia. Geralmente, € o organizador da folia e quem possui
grande experiéncia. O segundo elemento da hierarquia é o contramestre, gque também faz a
segunda voz nas cantorias. Eles entram nas casas e saem cantando pelos lugares da cidade. A
cidade inteira € uma casa que pode receber os Reis Magos ou 0s Santos Reis. Ela é abencoada
e abencoa os membros que compdem afolia de reis. A cidade é um santuério que recebe ndo
somente a bandeira dos reis que simbolizam culturas e povos diferentes. Os trés reis podem
significar as tradi¢des indigenas, africanas e europeias presentes e ressignificadas. O festeiro
que se encarrega de promover o evento convida todas as familias pertencentes a cidade-

santudrio.

O ambiente é de profunda fé. SO as pessoas de fora, que nada entendem,
véem numa festa dessas uma manifestacdo folclorica. Os participantes
manifestam grande seriedade nessa celebragdo, embora uma seriedade a seu
modo, que ndo impede que se cante, beba ou dance. Representados pela
"guia’, no caso dos Santos Reis, ou do Divino, ou por imagens, em outros
casos, 0s santos participam da festa, convivendo com seus devotos e
protegidos. (OLIVEIRA, 1978, p. 76)

24 Os Reis Magos sao Baltazar, Melchior e Gaspar, que levavam ouro, incenso e mirra ao recém-nascido Jesus.
Alguns devotos ndo se referem a eles como “os Santos Reis’, mas “0 Santo Rels’, ignorando a concordancia, o
gue parece ser uma interpretacdo prépria dos devotos a respeito da cena biblica da visitagcdo dos reis. Ostrés Reis
Magos sao condensados na figura de um sd santo. Assim, 0 “Santo Reis’ € o modo como muitos devotos o
chamam.
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Essa convivéncia acontece de modo sagrado e misterioso, profano e cultural. Os
gestos, as roupas e os simbolos falam da cultura, da resisténcia e da fé. O corpo dos
participantes torna-se veiculo do santo através dos cantos, das dangas e movimentos culturais.
A cidade-santuério se torna um grande lar que acolhe e abencoa a todos como membros da
Sagrada Familia. A cidade de Canindé, no entanto, consegue organizar tradicoes e reuni-las
em torno de um santo Vvivo, tornando-se 0 maior santuério franciscano da América. A andise

desse processo € 0 que se faraa seguir.

1.11. A CIDADE-SANTUARIO DE CANINDE

Canindé, como muitas cidades-santuarios, carrega um ar enigmético, fecundo,
estimulante. Impulsiona os devotos a buscar sentido nos experimentos religiosos a partir de
umaldgica, estratégia dindmica do sagrado. Nesse procedimento diligente, percebem-se dados
peculiares dos locails santos. Assim, trata-se de um espago sacro, caracterizado pela

experiénciareligiosa e simbdlica que aponta aquele lugar como eternizado ao sagrado.

O lugar sagrado esta vinculado a valorizagéo do devoto, por isso, sdo revelados varios
simbolos, objetos, rituais, experimentos religiosos. A existéncia da organizagdo religiosa

nesses espacos pode significar um jeito proprio de comunicar o socia e o sagrado.

Refletindo sobre Canindé, que se encontra perdida numa regido semiarida, é possivel
perceber a intima relacéo entre o estabelecimento do sagrado e o devoto. O espaco sagrado
em pleno sertdo cearense revelara certos tipos de estruturas simbdlicas vinculadas a uma
realidade marcada pela vida sofrida do peregrino canindeense. A investigacdo de
procedimentos, sinais e rituais dos devotos que se dirigem a Canindé leva a uma profunda
busca de sentido e significados da relacdo existente entre os que se conduzem aos lugares

santos e 0 proprio santo, caracterizando o0 aspecto mais peculiar dessa cidade-santuério.

Investigar esse acontecimento sagrado ou fenémeno, explicélo e compreendé-lo é o
que se objetiva. Para isso, é preciso entender a l6gica da cidade de Canindé como lugar

sagrado, com caracteristicas proprias, situacdo religiosa singular e origem diferente. Busca-se,
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ainda, reconhecer como essa cidade no sertdo se estabeleceu enquanto lugar santo e qual

singularidade determina seus significados simbdlicos.

A logica das tradicbes e experimentos religiosos aponta a pluralidade do ambiente
religioso, rico em simbolismo ligado as praticas de romaria tradicional, com caracteristicas
proprias de cidades-santuarios. E notdria a relagdo existente entre esses experimentos
religiosos e os quatro elementos primordiais, que identifica a agua com a gruta, o fogo com as
velas acesas, aterra com o solo canindeense e 0 ar com a atitude de jogar pétalas na imagem

do santo.

A cidade de Canindé apresenta uma diversidade de acepcdes simbdlicas. Diferentes
pessoas com historias de superacdo estampadas em roupas, fotografias, esculturas, objetos
pessoais, confluem para a cidade, a fim de demonstrar a gratiddo ao santo. As singularidades
ai manifestadas admitem costumes e percepcdes inseridos numa organizacdo de aspectos
sociais que refletem e tipificam a cidade-santu&io em questdo. Assim, procura-se
compreender como as representacbes sociais sdo edificadas em Canindé a partir dos

experimentos religiosos dos devotos.

A cidade de Canindé é marcada por praticas e comportamentos de profundos
significados simbdlicos. Com o decorrer do tempo, seus rituais foram ressignificados e

ampliados por devotos que chegam de outros lugares.

Conhecer os lugares santos na cidade-santuario e ouvir as historias contadas por seus
devotos constitui prerrequisito essencial para a compreensdo daguele que frequenta lugares
sagrados.

Em Canindé, o percurso devociona inclui, além do santu&rio de S&o Francisco da
Chagas, outros lugares que chamam atencdo ndo sO pela sua riqueza, mas por sua
significagdo, como a estédtua de S&o Francisco, inaugurada em 2005. Com seus mais de trinta
metros de atura, considerada a maior imagem sacra do mundo, esta fixada no Morro do
Moinho, nos contornos da cidade, a fim de estabelecer um “didlogo” entre o santuario e o

devoto, sendo atualmente esse um dos pontos mais apreciados na cidade.

Outro lugar de proporcdes gigantescas é a Praga do Romeiro, chamada por muitos de
Cidade de Assis. Trata-se de um espaco indispensavel para a presenca do devoto na cidade,
pois se compde de um grande anfiteatro, que comporta mais de 110 mil pessoas, tornando-se

pegueno no periodo de novenario no final de setembro e inicio de outubro.
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Também se faz indispensavel conhecer a Casa dos Milagres, um saldo de festas
proprio para os devotos ofertarem seus ex-votos, expressos por artefatos como maquetes de
partes do corpo, retratos, fardamentos, pinturas, cachos de cabelo, imagens, entre outros, em

sinal de reconhecimento e gratidéo pela graca alcancada.

A devocdo € uma experiéncia de imagens e simbolos. Sendo assim, a realidade vivida

pel os devotos passa a ser um culto aos lugares sagrados.

E impossivel entender o simbolismo religioso popular sem entender onde ele
se encaixa ou se situa. Ora, ele se situa dentro de um percurso que vai da
pessoa a0 santo. A pessoa, a procura do santo, encontra um sinal dele, por
exemplo, umaimagem, uma cruz, uma lembranca. Dai nasce o oratério, com
a ermida em torno dele. O ermitéo vai procurar esmola para sustentar a sua
vida na presenca do santo e desta forma se organiza aos poucos a romaria, a
procisséo. (HOORNAERT, 1992, p. 383)

A construcdo de lugares de culto, desde simples cruzes e ermidas a beira das estradas
até capelas e grandes igrejas, € uma das principais caracteristicas do Catolicismo Popular no
Brasil (AZZI, 1977, p. 17). Dentro das casas quase sempre se costuma encontrar um "espaco
sagrado”, ou sgja, uma capela ou oratdrio nos lares mais ricos ou um nicho envidragado nos
mais pobres, onde se encontram simbolos religiosos, estampas, imagens. H& outros lugares
sagrados marcantes que podem ser registrados, como as cruzes a beira das estradas, que
deveriam apenas assinalar o local da morte de alguém, mas acabam se tornando locais para

acender velas, fazer pedidos ou cumprir promessas.

O simbolo mais sagrado da cidade de Canindé € o santu&rio de S8o Francisco das
Chagas, que passa a maior parte do tempo de portas abertas e permite a0 passante
cumprimentar o santo como quem cumprimenta um amigo a janela, tocando de leve na aba do
seu chapéu ou fazendo o sinal da cruz. Toda a familiaridade do povo com o santo esta nessa
igreja e nesse modo de cumprimentar. A igreja de Canindé € um espago primordial na vida do
devoto. L&, os devotos comunicam a0 santo suas necessidades basicas, como moradia,
emprego, salde, que deveriam ser supridas pelas ingtituigbes, e |he confidenciam seus

problemas e percepcdes de ordem mais intima.

A igreja de Canindé é o simbolo mais marcante da vida do peregrino que a reconhece
como parte de si.
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1.12. A IGREJA DE CANINDE

A construcéo da igreja dedicada a S8o Francisco das Chagas de Canindé se deu em
1775 por ordem do sargento-mor portugués Francisco Xavier de Medeiros, da fazenda
Renguengue, préxima ao rio Canindé (AZZIl, 1977, p. 67). Pompeu (apud PINTO, 2003)
registra a presenca de fazendeiros e a construcdo de uma capela em homenagem a Séo
Francisco das Chagas, em 1775. S&0 apontados dois motivos principals para a construcdo da
capela de Canindé. O primeiro diz respeito a condicdo provisoria das celebracbes, pois 0s
cultos eram realizados de casa em casa, num “altar portatil”. A Igreja, incomodada com a
situagdo, enviou um visitador que exigiu a regularizacéo (WILLEK, 1993). O segundo foi o
de adquirir um local sagrado para celebrar a “encomendagdo dos mortos’ e proporcionar
sepultamentos condignos (FEITOSA, 1996, p. 67).

As obras de construcéo da capela sofreram algumas interrupcdes por causa dos longos
periodos de seca que dificultavam os servigos de construcéo e atrasavam as obras, “ deixando
por 18 anos as paredes aoito pamos’ (AZZI1, 1978, p. 68). Somente no ano de 1796, a ermida
foi finalmente concluida, o que deu ensgjo ao surgimento de histérias e lendas que tentam

justificar o prolongamento das obras, assunto tratado no segundo capitul o desta tese.

1.13. RELIGIOSIDADE PROGRAMADA

Faz parte do ritual do devoto a realizacdo de certos experimentos religiosos em
Canindé. A visita ao santué&rio é indispensavel. Ao entrar na igreja, o devoto percebe uma
enorme pintura de S&o0 Francisco que, segundo ele, olha para qualquer direcdo em que se
encontra o fiel. La dentro, caminha de joelhos até o altar e lanca beijos em direcdo a imagem

do santo suspensa na parede.

Em seguida, segue até o livro de registro de pedidos e agradecimentos e deixa suas
mensagens. Quando a vontade de ver o santo vivo se desperta no devoto, ele olha através das
frestas da tampa que protege uma das pias do santuario e procura localiza-lo. No santo

escondido, o devoto vé a sua esperanca nascer. Depois, segue até a gruta que jorra agua
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considerada sagrada, se lava, bebe da fonte, enche garrafas e acende velas ao lado da gruta e
amarra uma fita com o nome do santo protetor nos pés da imagem que fica no interior da

gruta.

Os frades, que benzem a agua, também a consideram contaminada e informam que
pode trazer problemas a salde. O devoto, entdo, enche as garrafas e as leva para seu lar e
distribui com os familiares e amigos. Quando sobra um pouco, serve ao animal de estimagéo

doente para cura-lo e faz a bencéo da casa.

Saindo da gruta, o devoto val ao saldo de festas, na casa de milagres, e contempla as
centenas de milhares de pecas de ex-votos que tanto dizem sobre a fé e a experiéncia de
intimidade do devoto com o santo. Faz 0 sinal da cruz em seu peito e entre preces coloca 0
Seu ex-voto no espaco reservado para ele. A partir de entdo, muda de vida, renova sua fé e
agradece por poder expressar sua amizade e fé. Renovado, vai fazer a barba e cortar os
cabelos e oferté&los também ao santo, pois na casa dos milagres sempre ha voluntérios que

fazem esse servico com devocéo.

O diainteiro se pode ver devotos nesses lugares, rezando e expressando sua liberdade
de devogdo com gestos que parecem transpirar adrenalina, perigos, aventuras, sofrimentos,
mas, na verdade, significam respirar liberdade, particularidade, amizade. Em seguida,
deposita no cofre do santo algum dinheiro ou oferece ao frade algum animal domeéstico ou
feroz como presente. Os frades recebem-nos com carinho e demonstram apreco por cada um
em forma de apoio, encaminhando-os aos especialistas do zooldgico do santo ou ao museu de
S&o Francisco, situado proximo ao santuério.

No santuario, muitos devotos permanecem para assistir as missas solenes, momento
em que a igreja se torna pequena. Por razdo, algumas vezes sdo celebradas missas na

praca dos romeiros, no anfiteatro, local propicio para eventos desse porte.

Durante a missa, ha devotos que observam atentamente o que o celebrante pratica em
Seus ritos; outros cantam e participam daliturgia, dando sinais de atencéo as leituras biblicas e
a homilia do padre. Normalmente, todos ficam até o final, embora um nimero reduzido de
devotos comungue naigreja. Alguns ficam em siléncio ap6s a comunhdo e a maioria nada fala
desde o inicio da celebracdo, somente observa 0s movimentos e gestos do sacerdote. Aqueles
gue mais participam da missa sdo 0s romeiros, conduzidos e preparados pelos organizadores

da celebragdo, instruidos para participar da missa e realizar os gestos proprios da ocasido. O
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devoto que chegou sem preparacdo aigreja simplesmente celebra do seu jeito, em siléncio. A
missa termina com uma dindmica que envolve todos os presentes. O ministro sugere que 0s
devotos ergam seus bracos e apresentem os objetos trazidos por eles para serem bentos. Em
seguida, faz o ritual da béngdo e asperge &gua benta. Muitos desses objetos, agora bentos,
foram comprados durante as festividades, alguns da proprialoja daigreja, outros no comércio
da cidade ou trazidos de casa. Esses objetos podem ser esculturas de santos, crucifixos, fitas,

fotografias, roupas.

O ponto crucial da celebracdo € o contato com a imagem de S&o Francisquinho, da
qual emana uma aura de mistério, dando ensgjo a lendas que constituem a base de fé para
muitos devotos. Essa imagem € conduzida solenemente no ultimo dia da festa do padroeiro e
€ esperada por muitos fiéis. Segundo alguns romeiros da localidade, ela pertencia a um
devoto, figura especial da época, para quem o santo se revelou. Atualmente, a imagem esta
guardada naigreja sob o cuidado dos religiosos franciscanos.

Em Canindé, os devotos relatam experiéncias relevantes sobre a existéncia de trés
imagens de S&o Francisco, que foram surgindo no decorrer dos anos, duas das quais ficam no
santuario e a outra fora dele, num local reservado a liturgia oficial e a devogdo. Cada uma
delas reserva historias intrigantes.

As imagens do templo sdo simbolos de fé e agucam curiosidades. A primeira e menor
delas, chamada de S&o Francisgquinho, mede apenas 0,62 m, com 8 cm de pedestal, e € feita
basicamente de barro. N&o se tem clareza sobre a sua procedéncia, sendo alvo de mistério e
devocgédo (WILLEK, 1993).

A segunda escultura € revestida de prata e ouro e ndo possui origem tdo obscura
quanto a outra. Mede 1,50 m, dos quais 23 cm pertencem ao suporte em que a imagem se
assenta (WILLEK, 1993).

Foradaigreja, hd aterceiraimagem, uma estatua gigante que estéd no Alto do Moinho,
com seus 30,25 m, obra do artista plastico Deoclécio Soares Muniz, projetada pela empresa
Expedito Deus Dara. Foi construida com 18 toneladas de ferro e 3.500 sacos de cimento, de
50 kg cada um. Para maior resisténcia e conservacdo, foram colocados revestimentos de vidro
para preservar as cores originais. Usaram-se, para isso, pastilhas de vidro® de 2x2

25 A padtilha de vidro é considerada um revestimento nobre, agregando mais valor a obra. Possui uma
capacidade de absorcdo de agua menor que a pastilha de cerémica e porcelana e ndo se altera com o passar do
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centimetros. Alguns devotos afirmam que a primeira imagem (feita de barro) representa a fé
do romeiro; a segunda (revestida de prata e ouro), a fé da Igreja e a terceira (construida de

concreto), afé dos politicos.

Na frente da estatua gigante, o devoto contempla a grandiosidade da obra, tira foto em
determinado angulo para parecer comunicar-se com ela, tocando sua méo, e leva consigo algo
que traga a lembranca do momento. Dai, segue em busca do sentido maior de sua devocéo: o

encontro com o santo vivo.

O encontro com o santo vivo significa a descoberta de st mesmo, o voltar-se paraasua
intimidade. A busca do enigma vivente ndo acontece apenas no seu interior, mas num chao
sagrado, onde o devoto se compromete livremente a comparecer todos 0s anos para caminhar
e renovar seus passos. Canindé é esse lugar sagrado, a cidade-santuério onde fé e realidade se
confundem. Por isso, esse lugar € considerado santo, a Meca nordesting, para onde viajam
milhares de devotos anualmente de todos os lugares, com o fim de ver 0 santo que la nasceu e

vive escondido dos olhos, embora manifeste a vida

Todos esses lugares e objetos sagrados refletem a experiéncia de vida dos devotos que
comunicam sua histéria e sua vida. O devoto de Canindé apresenta uma singular experiéncia
em sua peregrinacdo: a busca de si no santo que se autocomunica e faz o devoto descobrir-se a
s mesmo. Contudo, quem é o devoto de Canindé e como ele consegue peregrinar nessa

cidade-santudrio? E o que se passa a comentar.

1.14. O PEREGRINO DE CANINDE

Para conhecer o devoto canindeense e sua devogdo, é relevante lembrar que, para ele,
a cidade de Canindé é tdo sagrada quanto a Meca para os maometanos. Na vivéncia popular, &
aterranatal de S&o Francisco das Chagas, um lugar santo onde o céu alcanca aterra e setorna
mais acessivel do que em outros lugares e, por isso, € para la que convergem as romarias dos

nordestinos. Ano apés ano, aumenta o nimero de visitantes.

tempo, permanecendo com seu brilho e cores originais. A imagem revestida com esse material mantém
conservada sua cor e brilho originais.
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A época mais importante para a romaria esta entre 24 de setembro e 04 de outubro,
periodo que marca a festividade do padroeiro Sao Francisco das Chagas e registra a presenca

da maioria dos devotos.

Nos primeiros dias de setembro, Canindé fica transbordante e superlotada. As ruas e
pracas estdo cheias de 6nibus, automdveis e, principalmente, caminhfes. Muitas pessoas a
noite dormem no ch&o ou nas redes gque se penduram entre os caminhdes. Todas as pensoes,
hotéis, restaurantes e bares ficam ocupados. Nas ruas estreitas da cidade, os devotos abrem
caminhos. O comércio adquire extensdes grandiosas. Por todos os lugares se encontram
bancas de feira, barraguinhas, vendedores ambul antes, fotégrafos e mendigos.

Em meio a essa dindmica, sagrada para alguns, profana para outros, pode-se encontrar
uma peregrinacéo de devotos, rezando e cantando, acompanhados por musicos ou carro de

som, conduzindo no andor ou dentro de um pequeno oratério aimagem de Sao Francisco.

Ha dois tipos de devotos que vém a Canindé e que participam das festividades: o
devoto fiel, aguele que vem sempre a festa do santo, e o devoto turista, 0 que vem a Canindé
somente para fazer turismo ou pesquisar. No entanto, ndo é fécil identificalos na

efervescéncia do evento.

O devoto fiel éidentificado pelo uso do costumeiro hdbito marrom, semelhante ao que
era usado por S&o Francisco, e pela assiduidade nas festas. Ele é também considerado fiel pelo
fato de ir & cidade da fé no caminh&o pau de arara, um veiculo que carrega até 120 pessoas em
pé ou num banco de tabuas sem encosto, numa viagem que pode durar varios dias. Essa

disposi¢ao de transpor obstacul os representa o peculiar modo de ser do devoto fiel.

Ja o segundo tipo, o devoto turista, vem a Canindé de transporte col etivo ou particular,
traja roupa de passeio, esta equipado com maguina de fotografias e filmadoras, comunica
também gestos e expressdes religiosas e transmite sinais visiveis de profunda afeicdo e

respeito. Alguns, que chegam apenas para conhecer a cidade, acabam se mudando parala

Ambos sdo tratados com respeito pelos frades e pela equipe organizadora dos eventos.
Cada tipo de devoto busca ao seu modo estabelecer uma experiéncia de fé com o santo. Essa
fé pode ser comunicada em gestos tipicamente religiosos, tais como caminhar de joelhos,
acender velas, fazer oragdes, meditar. Entretanto, também é possivel encontrar os dois tipos
de devoto em um bar, tomando alguma bebida acodlica, ou nas ruas, soltando fogos de

artificio, fumando, ouvindo sua musica predileta e festejando com a familia. Todos esses
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gestos sdo considerados sagrados para os devotos e eles acreditam que 0 santo ndo reprova

nenhum deles.

Um grande nimero de devotos € de origem humilde, do sertdo ou de lugarejos mais
préximos, mas ha também os de outras cidades, estados e paises. A maioria dos devotos
possui um estilo mistico e poético e parece prevalecer uma forma messianica em seu caréter.
O habito marrom, desbotado, as vezes, o cabelo desfeito, a barba por fazer, o ex-voto na méo,
0s pés descal¢os e o linguagjar especifico e profético demarcam o perfil do romeiro sertangjo.
Pode-se dizer que, durante as festividades, o objetivo principal da devogdo em Canindé néo é
o de fazer pedidos nem o de participar de ritos oficiais, mas o de agradecer, relacionar-se com

0 santo, fazer memodria de um encontro simbolizado no ex-voto da vida.

Nesse periodo, sdo redlizadas programacdes especificas, limitando o nimero de
celebracdes, confissdes, béncdos. Mas o devoto ndo esta atrelado a essas situagdes e formas de
organizacdo; ele realiza diversos rituais e estratégias de sobrevivéncia e costuma ficar por

varios dias e meses na cidade e alguns chegam a morar 1a definitivamente.

Diversos devotos costumam pedir esmolas nas estradas e vivem de gjuda dos outros e
€ por amor a cidade-santuério e identificagdo com o0 santo que permanecem no lugar. Se
algum deles precisa se ausentar por certo tempo do local sagrado, sente bater no peito uma
nostalgica tristeza que parece leva-lo a depressio e ele sO consegue se recuperar voltando a

Canindé ou relacionando-se com 0 santo Vvivo.

Alguns devotos visitantes chegam de veiculo proprio, 6nibus, moto, bicicleta, cavalo.
Outros chegam a pé, caminhando durante dez dias pelas estradas, outros ainda sdo conduzidos
em macas, redes e até caixao de defunto. Alugam transportes alternativos, se organizam. O
importante € estar na cidade da fé. Chegam de diversos lugares do Brasil. Existem curiosos e
pesguisadores de outros paises que se arriscam a vir também. Mas um grande nimero de
devotos vem a Canindé num transporte caracteristico do romeiro: o caminh&o pau de arara. Os

devotos véo se revezando e cantando, partilhando o espaco, as preces e a comida.

Os devotos que chegam sob orientagdo dos dirigentes e organizadores de eventos,
negociam sua viagem, incluindo hospedagem em pequenas pousadas ou “casas de romeiros’,
nome que designa pensdo ou lugar para dormir e fazer comida. Algumas dessas casas néo tém
nenhuma mobilia, apenas suporte na parede para pendurar as redes que os devotos trazem em

sua bagagem. Ha ainda dois abrigos fornecidos pelos frades aos romeiros. Os que ndo

a7



conseguem se hospedar acomodam-se nas calgadas, pracas ou debaixo das érvores e di

mesmo costumam se alimentar.

Uma tapioca sem recheio, a farofa improvisada, a rapadura raspada e o café
requentado ndo podem deixar de compor o prato do devoto sertangjo. Para quem tem alguma
posse, ha os restaurantes destinados a agradar variados gostos e classes sociais.

As preces e as cancdes religiosas, as ladainhas e as conversas de milagres fazem parte
do ritual de béncdo da mesa e do carddpio. Contudo, desde o transporte até os alimentos,
existe a marca do fiel romeiro que agradece o que tem e ainda divide com o mais carente do
grupo. Alguns pedem dinheiro para os deficientes em situagcbes mais delicadas. A prética de

fé contagia quem participa das romarias do santo dos pobres, S&o Francisco.

A chegada dos romeiros é iluminada pela lua e pelas estrelas da madrugada e também
pelos foguetes que os devotos soltam ao aproximar-se do santuario de Canindé. Alguns
ritualizam esse momento ao prostrar-se no chdo, caminhar de joelhos, erguer o rosto e os
bracos para 0 auto entre prantos e risos de felicidade. Em frente a igrgja, lentamente

contemplam os degraus que lembram a caminhada de fé, a escada para o céu.

Considerando 0s espacos de devocdo popular, adotados pela Igreja oficial, Canindé
instaura-se como um local diferente, porque, para muitos devotos, o santo que é buscado nas
devogdes ndo é alguém morto, mas um ser vivente que existe escondido. Ao mesmo tempo,
ele € um ser que se revela no siléncio e na esperanca de muitos canindeenses, nos gestos dos
devotos, indigenas e africanos que se mostram mais fortemente nos rituais manifestados pelos

peregrinos.

Esses africanos e indigenas ocultos no Ceara, pertencentes a classe sofrida e
incompreendida, tentam, a partir de suas crencas, resistir as adversidades e ressignificar suas
identidades ameagadas de extingdo. Utilizam vérios meios para permanecer vivos, sem perder

asraizes.

Suas crengas e seus ritos permitem enfrentar a violéncia e a dureza da vida, sem
desespero. Seria humanamente intoleravel para eles ndo conseguir dominar t&o tragico destino
e continuar sofrendo. Por isso, eles o fazem através dos recursos do imaginario. L4 onde
falham as instituicdes humanas, emergem as elaboractes explicativas dada pela cultura que
transforma o fato natural do sofrimento e da morte num elemento cultural pensado,

classificado, controlavel e até mesmo previsivel.



Em Canindé, a peregrinacdo é fator de estruturacdo da personalidade e das relacbes
sociais. Bem elucidatal constatacdo o perfil fisico e socioldgico dos lugares sagrados que tém

na praca do santuério o centro de convergéncia das fungdes diversas que nela se desenvolvem.

O peregrino de Canindé, especialmente o interiorano, caracteristicamente sertangjo, €
disperso, isolado em pequenos grupos, marcado pela geografia, pelas origens étnicas e pelas
estruturas politicas e econdémicas. Nao possui representatividade perante o estado e as classes
dirigentes, constituindo-se em sua maioria de familias que vivem da agricultura de
subsisténcia, em comunidades de vizinhangas e compadrios. Suas qualidades sociais s&o
redimensionadas, tornando-se mais vivas e dindmicas por causa das festividades religiosas e
peregrinacdes que acontecem periodicamente nos lugares sagrados dedicados ao santo cujos

devotos acreditam que ainda vive e se esconde dos incrédul os.

O santo € um simbolo de pertenca de poder. Ele reproduz ao mesmo tempo a presenca
ideal e 0o modelo de referéncia para o devoto, tendo em vista que €l e € um santo protetor, bem
mais do que sd0 0S que Se apresentam como protetores da sociedade, quais sgjam politicos,

fazendeiros e padrinhos, personagens importantes de suaterra.

Normamente, escolhe-se 0 santo que mais se identifica com seu sofrimento e
dificuldade de vida atual, 0 que ndo acontece a0 acaso, mas através de experimentos
religiosos, porque o santo, antes de ser escolhido, se revela ao devoto. Para proceder a
escolha, 0s devotos procuram os santos chagados, sofridos, excluidos de seu tempo,
perseguidos por suas ideias e mortos por suas convicgdes. Em Canindé, S&o Francisco de
Assis é o escolhido. O interessante € que muitos escolhem colocar o nome do filho de

Francisco de Assis, uma homenagem que envolve toda afamilia.

Diferentemente dos protetores politicos da sociedade, 0 santo é proximo e 0 acesso a
ele é didrio e espontaneo. Sua "vitdria eleitoral" é rezada e abengoada anual mente, seguindo
um ritual inconfundivel: as peregrinacdes e as festas. Participam del as todos os grupos étnicos
de Canindé. A peregrinagcdo € um momento singular para 0S peregrinos, por tecer e

intensificar os lacos de irmandade, que vivificam o sentimento de identificacdo com o santo.

Dessa forma, o santo oferece uma identificagdo cultural, uma carteira de identidade
que € negada ao devoto pela sociedade. Assim, esses peregrinos, que trocam passos pelas ruas
da cidade sagrada, sem saber aonde ir e que, muitas vezes, sO possuem caminhos perdidos,

encontram no santo o respeito merecido.
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Ser peregrino do santo confere seguranca e sentimento de pertenca a um grupo e até
mesmo a uma familia que reza, abencoa e agrega todas as pessoas, sem distincdo de raca e
cor. Na peregrinacdo, ha o espaco de buscas, de encontros e reencontros, tanto com as
novidades pessoais quanto com as sociais e com as novidades da fé, que reforcam as
referéncias que constituem a base de umaidentidade cultural.

Para reforcar essa base de identidade, muitos buscam abrigo espiritual nos dois
grandes centros de peregrinacdes do Ceara. O primeiro é Canindé, onde se encontra o
santuario de S&o Francisco, que recebe milhares de peregrinos; o segundo é Juazeiro do
Norte, no sul do Ceard, que recebe igual nUmero de devotos do Padre Cicero.

Os peregrinos que se dirigem em peregrinacao para os lugares sagrados do Nordeste o
fazem por diversos motivos, sejam eles pedidos, agradecimentos ou, simplesmente, a busca

do santo.

Os peregrinos que chegam sd0 pessoas de todas as idades e culturas. Muitos séo
nativos das zonas rurais e da periferia urbana das grandes cidades nordestinas. Curiosamente,
esses dois santuarios, o de Sdo Francisco e o do Padre Cicero, se situam geograficamente em
dois antigos nucleos indigenas: os Kanindés e os Kariris. Dessa forma, os pgjés, outrora
guardides dos valores do grupo, se eternizaram num acumulo de fungdes, hoje atribuidas ao
Padre Cicero e a Sao Francisco de Canindé, que exercem com muita competéncia o papel de

protetores de todo um povo.

O devoto encontrou no santo escondido um aliado presente em sua vida, proximo de
s, diante dos seus olhos. Essa realidade é motivada pela fé que Ihe da forcas para continuar.
Ele espera que sua luta e sofrimento sejam também as |utas e chagas do santo. A superacéo
dos obstaculos pelo santo protetor confere um poder de superacdo ao peregrino gque sofre
dificuldades semelhantes. O peregrino vé no santo 0 Unico ser capaz de compreender seu
sofrimento, por ter experimentado a mesma aflicdo. Assim, por onde quer que o peregrino Va4,
leva consigo a memoaria e aidentificacdo do santo, utilizando muitas vezes um habito igual ao
dele.

O uso quase generalizado do habito marrom de S&o Francisco e da batina preta do
Padre Cicero pelo devoto, quando segue em peregrinacéo até Canindé ou Juazeiro, confirma o
grau de identificaco profunda com o santo. Sdo Francisco, com suas chagas e seu vestuario,

passa a ser a expressao mesma do povo nordestino. Ele também, quando vivo, ndo acreditava
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nas institui¢cdes do seu tempo. Descontente com a forma de vida imposta, ele decide juntar-se
aos pobres de seu tempo. Registre-se, apenas, uma Unica diferenca entre o santo e o devoto:

um se excluiu por op¢do e 0 outro, por imposi ¢ao.

E bem provével que dessa identificagio nasca umaintimidade profunda e singular, que
descamba, necessariamente, para a afeicdo, a fidelidade, a amizade e a motivacéo de ir em
busca do santo vivo nos lugares sagrados. Por isso, todos os anos, muitos se dirigem até
Canindé, estreitando a forte relacéo do devoto com o santo, o que faz dessa cidade uma terra
sagrada. De fato, existe um compromisso anual do peregrino de ir até Canindé, assim como 0s
mugulmanos precisam ir, pelo menos uma vez, até Meca, igualdade de condic¢des que confere

a Canindé a antonomasia de M eca nordestina
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CAPITULO 2

2.1. CANINDE, A MECA NORDESTINA

Para o peregrino de S8o Francisco das Chagas, Canindé é uma cidade sagrada, Unica,
onde se visumbram espagos qualitativamente diferentes de outros. A busca do santo vivo
sugere que ele pode estar em determinado lugar e ndo em outro, mas, seja qual for o local, é
na cidade de Canindé que ele é encontrado. Ali onde o santo se revela ndo se deve somente

fazer peregrinacdo, mas “tirar as sanddlias dos pés’ (EXODO, 3:1-5).

Este capitulo objetiva compreender o sentido mais profundo da peregrinacéo do
devoto que vai a Canindé, pelo menos uma vez por ano, para encontrar-se com 0 santo Vivo.
Busca-se, ainda, andlisar a sacralizacdo desse solo, onde 0 santo vivo e 0 enigma S&o
desvendados. Esse estudo conduz a uma realidade mistica, a uma vivéncia de fé que parece
coincidir, em determinadas circunsténcias, com as caracteristicas da peregrinagdo dos
muculmanos realizada anualmente em Meca. Todavia, a intencdo ndo é comparar a Meca dos
muculmanos e sua especificidade com a cidade nordestina, tampouco tratar dos rituais
sagrados isldmicos ou interpreta-los a luz das préticas religiosas de Canindé. O alvo é refletir
sobre o significado de o peregrino do santo vivo ir todos os anos a Canindé e como constréi o
sentido de sua vida a partir dos rituais que realiza durante a peregrinagdo a essa cidade-

santuario.

Canindé, conforme a tradicéo, estava predestinada a ser a Meca nordestina. Seria o
chdo sagrado, revelado por S&o Francisco para abrigar os devotos, especialmente os
sertangjos. A cultura popular sertangja demarca o inicio da Meca nordestina no séc. XVIll,
quando o sargento-mor Francisco Xavier de Medeiros expressou, em 1775, o desgo de

construir a capela em terras desocupadas, nas “sobras de lugar” (FEITOSA, 1996, p. 7-8). Ele
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peregrinou por vales e lugarejos desertos, andou muito para encontrar o local e conseguiu,

fazendo valer avelha expressio “ir de secaaMeca’ .

Contam os canindeenses que, durante a construcdo do lugar sagrado, Medeiros foi
surpreendido por trés irm&os que se diziam donos das terras, mas o piedoso construtor disse
que esse era o local revelado pelo santo. Contudo, embargaram a obra. Pouco tempo depois,
um dos irméos morre de doenca misteriosa e, logo em seguida, 0 segundo deles também.
Quando o terceiro comega a sentir os mesmo sintomas que levaram os irmdos a morte,
temendo ter o mesmo destino, cede as terras para a construcdo e fica recuperado (WILLEK,
1993, p. 38).

Muitos devotos entenderam esse fato como a confirmacéo da revelacdo. Conforme
Augusto César, Medeiros faleceu “por volta de 1800, pobre e resignado” (PINTO, 2003, p.
32).

A capela hoje € o maior santuario franciscano do Brasil e 0 segundo consagrado a ele

em todo o mundo, perdendo apenas para o de Assis, cidade natal do santo.

A cidade-santuario de Canindé cumpriu a respeitavel funcédo de apresentar uma nova
forma de devocdo a S&o Francisco a partir dos seus experimentos religiosos. Ela esta situada
na regido do agreste, com uma érea de 3.218.423 km?, a 120 km de Fortaleza pela BR 020,
com populacéo de 73.175 habitantes (IBGE/2010)?".

Todos os anos, a cidade recebe 2,5 milhdes de devotos para um ritual historico e
religioso de busca ao santo vivo nos lugares escondidos da Meca nordestina. A procura €
incessante e a pratica, antiga, mas ndo se sabe quem ou quando comegou. Ela esta presente em
histérias, documentos, simbolos e préticas devocionais. O importante para os devotos €

peregrinar e reproduzir a vivacidade do enigma em todos os lugares sagrados da cidade.

26. Diciondrio de portugués livre para internet. Disponivel em: <http://www.dicionarioinformal.com.br/
buscar.php?pal avra=ir%20de%620seca%20a%20meca>. Acesso em: 02 ago. 2010.

27. Disponivel em: <http://www.censo2010.ibge.gov.br/dados divulgados/index.php?uf=23>. Acesso em: 01
out. 2011.
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2.2. LITURGIA DO DEVOTO

A realizagdo da liturgia catdlica em Canindé tem inicio com a peregrinagédo, jornada
que ocorre nas ruas da cidade e no intimo do peregrino. E na transparéncia de seus passos que
se manifestam os verdadeiros desegjos do devoto que, para efetivar sua caminhada, deve

obedecer a algumas regras.

O peregrino ndo deve prejudicar ninguém ou dificultar a caminhada até Canindé, em
tudo que diz respeito a espaco e tempo. N&o deve atrasar ninguém, sendo a peregrinagao ao
santo vivo € invdida. E notdria a solidariedade do devoto ao partilhar o caminh&o pau de
arara, afarofa, o lugar paradormir, ao gjudar a conduzir maca do doente e ainda prestar apoio

moral.

O peregrino ndo deve negociar sua peregrinagdo, ndo confundindo a fidelidade e a
amizade ao santo com promessa. N&o deve, também, contrair dividas nem deixa-las para seus
familiares e amigos. Por isso, 0 devoto sertango de Canindé € despojado, ndo costuma

oferecer algo, pois nada possui a ndo ser afé que o aimenta e lhe da sentido.

O peregrino identificado com o santo deve vestir 0 sagrado habito marrom, vestimenta
que, a depender do nivel de envolvimento com o sagrado, pode vir a ser a Unica por varios
dias, meses ou toda a vida. Seu corpo, seus desejos e comportamentos devem estar de acordo
com uma vida piedosa e consagrada. Ele, todos os anos, comparece, pelo menos uma vez, no
periodo das festividades, a Meca nordestina.

O peregrino, depois entrar no santuario, sai do percurso normal da vida cotidiana,
muda de diregdo e vai de encontro aos valores do ter e poder. Varios piedosos desprendidos e
agradecidos dao varias voltas de joelhos ao redor do santuario em sinal de agradecimento. O
peregrino retorna ao santuério de joelhos e, em seguida, dirige-se para a gruta e bebe da agua

milagrosa que cura e salva a pessoa de muitos males.

O peregrino nunca deixa de fazer a Oracéo da Paz de S&o Francisco, rezada e cantada
em honra e louvor ao santo amigo e protetor. Ao cair datarde, dirige-se aos abrigos montados
para eles, arma suarede e reza as novenas do santo, ter¢os ou outras oracgoes.

No dia seguinte, segue para o Alto do Moinho onde esta a estdtua gigante do santo. La
ele participa da missa, ouve leituras da Biblia e pede perddo pelos pecados seus e de seus

entes queridos.



Alguns peregrinos de pés descalgos, no inicio da noite, seguem da Igreja Nossa
Senhora das Dores para a Ermida do Monte. Eles recolhem pedras para serem utilizadas no
ritual da via-sacra, que se faz subindo a “ladeira dolorosa” com pedregulhos na cabeca.
Carregando-as de uma estagcdo a outra, depositam todas elas aos pés de cada uma das imagens
representantes das estagfes. Outros piedosos, que também peregrinam pelas vias dolorosas
levando pedras na cabega, lembram a construcdo da capela e, em seguida, partem em direcéo

aigrgague ficano ponto mais alto e acendem velas em sinal de sacrificio de si mesmo.

No fina de toda a festividade, o peregrino pode deixar o habito entre os ex-votos, na
sala dos milagres. Depois de ter participado de todos os eventos religiosos, o devoto jando é
mais um solitério ou alguém sem nome, € um devoto de S&o Francisco, com um padrinho ou
“padim”, como o chamam carinhosamente. Muitos canindeenses tém o nome de batismo de
Francisco das Chagas talvez por sentir-se membro da familia do santo, o que, nem sempre,
significa ser pertencente a mesma familia eclesiastica oficial. Muitos ndo aceitam a pratica

religiosa do devoto ou a sua forma peculiar de praticar o catolicismo.

A liturgia do devoto, com seus experimentos religiosos frente as drasticas
transformacOes sociais e crengas diversas, tem sido alvo de olhares negativos por parte das
camadas mais altas da sociedade e vem enfrentado dilemas e desafios, como o da
secularizacdo, com todos os seus efeitos. No entanto, as diferentes desqualificacfes, as
tentativas de controle por parte da Igreja oficial e a consolidac8o de outras confissdes de fé

ndo destruiram a experiénciareligiosa do devoto.

Pelo contrério, tal experiéncia devocional se dinamizou internamente e se mostrou
presente até mesmo em grandes igrejas. Preservando recursos, ganhou representacfes com
novos sentidos e experiéncias, galgando espacos e diversificando seus meios de expressao,
gue Parker chamou de “outra l6gica” (PARKER, 1995). A experiéncia religiosa do devoto,
entretanto, desafia a compreensdo dos intelectuais e clérigos. Normalmente, alguns estudiosos
tratam a prética do devoto de forma tedrica, pautada em uma perspectiva negativista.
Percebem na experiéncia religiosa uma tendéncia ao conservadorismo, a manutencdo de
interesses proprios e a prética de magias. Segundo Parker, o “recurso magico-religioso [...]
compensa e substitui 0 que a sociedade dominante efetivamente nega’ (PARKER, 1993, p.
297).

Existe um dinamismo interno que permite refletir dois aspectos importantes, como
cogita Brito:
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Deve-se evitar a tendéncia comum entre os estudiosos de simplificar as
caracteristicas dos sistemas religiosos menos complexos. Essa simplificacdo
impede, por exemplo, chegar “a entender a racionalidade e a coeréncia
relativas dos simbolos, categorias e rituais do catolicismo popular, isto &, sua
|6gica enquanto sistema” [...] Nesta linha da ndo-simplificacdo dos sistemas
religiosos menos complexos merece um olhar cuidadoso a linguagem
religiosa, que ndo é apenas verbal. (BRITO, 1996, p. 106-107)

Como se observa a partir dessa reflexdo, o devoto imprime uma nova légica a
experiéncia religiosa, que deve ser compreendida de forma cuidadosa, levando-se em
consideragdo sua dindmica interna € 0 Seu Corpo que comunica constante e intensamente o
sagrado, aém da comunicacdo verba. Para alguns, essas préticas religiosas parecem se
identificar com a religido catdlica, ja que usam simbolos e experiéncias proprios do
catolicismo. No entanto, € possivel perceber a pratica de rituais idiossincrasicos, que sugerem

0 nascimento de um novo credo ou moral.

O cendrio em que se configuram as experiéncias devocionais desses peregrinos é
palco, também, da vivéncia e prética dos ensinamentos de pregadores como Anténio
Conselheiro e Padre Cicero, oradores da palavra de Deus, ndo reconhecidos pela Igrgja. E
preciso, entdo, olhar o dogma a partir da dinamica interna do devoto, da sua légica que |he
permite, a um sO tempo, considerar-se catdlico e seguir as pregacdes de profetas alheios a

doutrinaoficial.

Na visdo das esferas superiores da Igreja, para pertencer a religido catdlica, é preciso
comungar de seus dogmas e estrutura moral. Contudo, a devogéo religiosa manifestada em
ritos e praticas, muitas vezes, professa um credo e pratica outra moral, elementos que ndo séo
nem completamente idénticos, nem totalmente diferentes do que é pregado pelo catolicismo

oficial romano. Sobre essa dicotomia entre o oficial e o popular, diz Boff:

Embora possua sua identidade prépria...], o Catolicismo Popular, pelo fato
de ser popular, esta sempre relacionado com o Catolicismo oficial romano.
As doutrinas fundamentais, 0s santos, 0s sacramentos, €etc., sdo recebidos do
Catolicismo oficial. Este o alimenta permanentemente, confere-lhe ou néo
legitimidade. Os préprios catdlicos do Catolicismo Popular se confessam
dentro da Igreja oficia dos clérigos. Por isso ndo se pode entender o
Catolicismo Popular sem a manutencdo da relagdo diaética com o
Catolicismo oficial. Este controla a palavra, as doutrinas e as leis, mas deixa
as préticas do povo bastante livres [...]. Sem o Catolicismo popular ndo vive
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0 Catolicismo oficial, sem o Catolicismo oficial ndo se legitima em seu
caréter catolico o Catolicismo popular. (BOFF, 1976, p. 50)

Os ensinamentos oficiais chegam ao povo pelas pregacdes dos religiosos. Mas existem
pregacbes e ensinamentos originados na experiéncia do devoto, o que da origem,
possivelmente, a um novo credo ou nova moral. Os ensinamentos, por exemplo, de Frei
Damido ou do Padre Cicero sdo passados para as novas geracoes e suas pregacoes tratam de
cheia, seca, calamidades, castigo de Deus, infidelidades, mas também dos valores populares
religiosos (MOURA, 1976).

Encontrem todo dia tempo para oragdo. Rezar € indispensavel para conseguir
a savacdo. “Sem mim nada podeis fazer”, disse Jesus. A leitura do
Evangelho, da Biblia Sagrada, deve ser sempre alimento de suas oragoes,
fonte onde descobrir a vontade de Deus e 0 nosso chamado a servi-lo nos
irmdos. Cultivem o amor filial a Nossa Senhora Méae, nosso modelo, que
mostra como viver seguindo os ensinamentos de Jesus Cristo.?®

Os ensinamentos adquiridos com os antepassados assumem valores sagrados para 0s
devotos, por isso, eles procuram protegé-los. 1sso pode explicar a falta de interesse de muitos

pela catequese oficial e o motivo de resisténcia e ressignificacdo do credo e damoral.

Como se da essa dicotomia entre religido oficial e devogdo popular? E importante
conhecer um pouco dessa situagdo tdo marcante na vida dos devotos.

2.3. ARELIGIAO OFICIAL E A PRATICA DEVOCIONAL

A Igreja catdlica tem se utilizado de varias estratégias para atrair os devotos. Procura
atrai-los para si, mas, a0 mesmo tempo, permite, com restri¢oes, certas praticas devocionais e
aceita seus rituais, com a finalidade de ndo perder de vista os devotos nem enfraquecer suas

raizes oficiais.

28 Frei Damido faleceu em 31 de maio de 1997 com fama de “santo peregrino” no Nordeste do Brasil. Para
aprofundar esse assunto, ver SANTOS, Vilma Maciel Lira dos; Magahées, Célia de Jesus. Nordeste Mistico
Império da Fé ensaio sobre manifestacfes da religiosidade popular, no folclore e do sincretismo religioso do
Nordeste. Fortaleza: Programa Editorial da Casa de José de Alencar, 1973, p. 76-77.

57



As raizes da Igreja cristd encontram-se na religido judaica, pertencente a um povo em
particular. No entanto, ha na Igreja crista algo inexistente no judaismo e nas outras religides
antigas. a ideia de evangelizacdo, isto €, de espalhar a mensagem de Jesus para 0 mundo

inteiro, afim de converter os ndo-cristéos e tornar-se umareligido universal.

Os judeu-cristdos mudam-se para o Oriente, para aém-jorddo, e
espaham-se pela Babilonia e Ardbia, ou mesmo pela Etidpia e india
meridional. Mas em toda parte levam uma vida bastante isolada. No decorrer
das décadas, em razdo de bispos e de tedlogos gentio-cristdos que se
encheram de orgulho, eles sdo denunciados como uma seita herética: porque
associam sua fé em Cristo com a observagdo dalei judaica|...]. Muito tempo
depois, na dispersdo, o judeu-cristianismo dissolve-se amplamente no
maniqueismo e no isla. Asraizes judaicas se perdem. (KUNG, 2004, p. 220)

O avo principa era conquistar mais adeptos. E como poderia realizar isso? Como
atrair para essa experiéncia religiosa pessoas de outras religides, que possuiam um passado e
um sentido de vida diferentes? Os evangelizadores gastaram muitos recursos para isso,

trabal hando as condi¢des e a mentalidade dos que deveriam ser conquistados.

Todas essas questdes talvez possam encontrar alguma resposta a partir da prética da
conversdo. Para realiza-la, os primeiros evangelizadores e intelectuais cristdos adaptaram as
ideias filosoficas a religido cristd e fizeram surgir uma filosofia cristd ou uma religido
filosofica. Outra possibilidade de resposta talvez esteja no fato de a religido concentrar seu
interesse na moral, nos ensinamentos praticos e nos mandamentos de Jesus e ndo em uma

teoria sobre a realidade.

O que interessa aqui € a estratégia da religido oficial usada para aproximar-se da
prética devociona ou para atrai-la. Embora a sua estratégia possua, em algumas situacdes,
uma reelaboracéo da prética do devoto, muitas dessas ideias dificilmente poderiam ser aceitas
pela Igrga oficial. Como exemplo, cite-se o fato de que, para os devotos, a incorporagdo do
ser divino se da nas préticas devocionais, independente das formulas litlrgicas, para a lgreja,
essa redidade se faz presente de maneira singular nos sacramentos, especialmente, na

Eucaristia

Para os devotos, a divindade se faz presente por meio do santo, que representa um
amigo bastante proximo. Para a Igreja, Deus € pessoal, € a unidade de trés pessoas €, por 1Sso,

dotado de intelecto e de vontade, como 0 homem, embora superior a este, porque o intelecto
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divino € onisciente (sabe tudo desde toda a eternidade) e a vontade divina € onipotente (pode
tudo desde toda a eternidade). Para os devotos, o santo € um ser sagrado (abencoado pelo
padre), portanto, diferente de uma mera imagem. E dotado de poder e possui de modo
especial corpo e dma, ou sgja, tem vida. Para a Igrgja, 0 santo € um simbolo litdrgico que
ensina e catequiza muitos cristdos e é usado para celebragdes nas festas. Para os devotos, a
liberdade humana é uma forma de acéo, € a capacidade da prética de fé para superar os
desafios da vida no sagrado, a fim de que essa escolha o encorgje e ilumine para a cura, 0 bem
e a felicidade. Para a Igrgja, 0 homem &€ livre, porque sua vontade é uma capacidade para
escolher tanto o bem quanto o mal, sendo mais poderosa do que a razéo e, pelo pecado,
destinada a perversidade e ao vicio, de modo que a acdo moral sO sera boa, justa e virtuosa se
for guiada pelafé e pela Revelacdo. Para 0s devotos, o conhecimento sobre Deus é o resultado
da intimidade do devoto com o santo vivo. Para a Igrgja, o conhecimento sobre Deus é
limitado e imperfeito, incapaz de, por s mesmo e sozinho, alcangar a verdade, precisando ser

socorrido e corrigido pelafé e pela Revelagcéo.

Essas diferencas — e muitas outras que ndo foram mencionadas aqui — acarretaram
diversas mudancas na experiéncia do devoto. O problema principal para a Igreja foi o de
encontrar um meio de reunir as verdades da experiéncia devocional e as verdades da fé
revelada.

Essa situacdo gera controvérsias que dificilmente seriam superadas. Conciliar essas
duas realidades religiosas, a oficial e a popular, € um grande desafio. Trata-se de duas
concepgdes incompativeis que deveriam ser inteiramente separadas, cada qual com seu campo
proprio de conhecimento, sem que uma devesse submeter-se a outra. Independentemente das

possivels controvérsias, divergéncias e diferencas entre as duas, vale lembrar o que diz Alves:

O estudo da religiosidade popular passou por dois momentos ideol 6gicos
radicalmente distintos. No primeiro deles o popular era identificado com o
exotico. E 0 uso desta categoria estética se liga ao dominio da ideologia da
secularizacdo e do desenvolvimentismo. No segundo o popular € apreendido
como fenbmeno antropologicamente significativo e politicamente
fundamental. E antropologicamente significativo porque, ao invés de ser
construido como sobrevivéncia:a religiosidade popular € um protesto contra
uma realidade estranha (cultural, econbmica, politica) que é imposta de cima
para baixo, que ndo brotou do préprio povo [..] Assim [..] 0 arcaico se
transfigura em utdpico, a aparente presenca do passado se transforma em
anuncio do futuro, amemoriatorna-se profecia. (ALVES, 1999, p. 139)
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Com essa concepcao da devocdo popular, percebe-se a nova visdo da lgreja para com
aquilo que antes era visto como “alienacdo a ser erradicada’ (ALVES, 1999). De acordo com
Oliveira, essarelacdo entre a lgreja oficial e popular pode ser refletida a partir da experiéncia

da evangelizac&o no Brasil, porque elafoi marcada

[...] desde o inicio, pelas ambiglidades de um catolicismo hegemdnico: nos
primeiros tempos coloniais, numa ambiglidade entre trono e dlftar,
manifestou-se uma dicotomia entre o oficial e o popular; hum segundo
momento, com a separacéo da Igreja e do Estado, o catolicismo passou por
um processo de universalizagdo, muitas vezes sinbnimo de “romanizacao”;
e, por fim, depois do concilio Vaticano |l e das Conferéncias Episcopais
L atino-americanas (CELAM), houve um trabalho de “inculturacdo”, através
da busca de uma identidade brasileira e latino-americana, em sintonia com
0s problemas contextuais, mas em conflito com as instancias romanas.
(OLIVEIRA, 2007)

O autor acentua que, apos o concilio Vaticano Il, surgiram trés importantes
concepgdes de mundo e de compreensdo de Deus: as CEBs (Comunidades Eclesiais de Base),
a RCC (Renovagdo Carismatica Catdlica) e o neopentecostalismo (OLIVEIRA, 1972). Diante
dessas muiltiplas percepcdes, o autor questiona se todos falam de um mesmo Deus ou se estéo
realmente falando de Deus. Todas essas redidades sdo “constelacbes’ que refletem a
experiéncia da devogdo popular como pratica atualizada da evangelizacdo no Brasil. Em se
tratando da experiéncia devocional, alguns autores procuraram estudar a génese e 0

desenvolvimento do catolicismo popular no Brasil.

Oliveira (1972), num trabalho de classificacdo que se tornou referéncia obrigatéria,
analisa a devoco e a religiosidade popular através das "constelagdes' de suas préticas®. De
posse desse mesmo conceito, pode-se apontar dentro do catolicismo popular brasileiro quatro

constelagdes préticas: a dos sacramentos, das devocdes, das protegdes e da magia®.

29 Cf. SUESS, Paulo Gunter. O Catolicismo Popular no Brasil - Tipologia de uma religiosidade vivida. S&o
Paulo, Loyola.

30 Oliveira ndo aceita a "constelagdo mégica' dentro do universo do catolicismo popular. Contudo, nota-se em
diversas partes 0 aspecto magico em algumas praticas importantes no catolicismo popular, dai a sua incluséo
aqui.
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2.4. A CONSTELACAO DOS SACRAMENTOS

Dé&se 0 nome de constelagdo dos sacramentos ao conjunto das préticas consideradas
oficiais pela Igreja e que dizem respeito aos sacramentos®'. S&o praticados por meio dos seus
representantes oficiais - padres, diaconos e ministros - que exercem a funcéo de
intermediérios entre o devoto e o sagrado. E por meio dessa constelacdo que o devoto se torna
"Incorporado na organizacdo eclesiad” (SUESS, 1979, p. 77) e se afirma como membro da
lgreja.

Os sacramentos sdo importantes para a vida dos participantes que, ao serem inseridos
nessas praticas, sdo remetidos a um espaco préprio e inspirados pelo sagrado. Através das
formulas liturgicas, palavras e simbolos, o sacramento restaura, incorpora, exprime e fortifica
afé e a identidade dos seus membros. Por meio dos sacramentos, os participantes se sentem

perdoados e salvos, adotados e membros da lgreja.

A Igregja catdlica possui sete sacramentos que sdo valorizados de modo desigual na
concepcao do devoto, para quem oS mais importantes sdo o batismo e o matrimonio, por
serem, no dizer de Oliveira (1978, p. 32), "ritos de passagem”.

O devoto sabe que a crianca precisa ser batizada o quanto antes, para deixar de ser
paga e ter condicBes de entrar no céu. Além disso, ndo se desgja correr o risco de que a

crianca torne-se um “anjinho”*

. Por isso, algumas parteiras e especialistas na area da salde
realizam o batismo da crianca recém-nascida, sacramento de emergéncia ainda hoje valido

paraalgreja™.

O casamento também s6 é vdido depois de abencoado por um sacerdote ou
representante legal. O sacramento do matrimonio estabelece mais que um compromisso,
porque cria um pacto, segundo as regras da Igreja catélica. O devoto, além de seguir
ensinamentos da Igreja, também observa os conselhos de seus santos. Um deles, muito

conhecido e “canonizado” pelo povo nordestino, é frei Daminhdo, que dizia: “O matrimdnio

31 Nalgrga catdlica, os sacramentos sdo sete: 1. O Batismo, 2. A Crisma, 3. A Eucaristia, 4. A Confissdo, 5. A
Uncdo dos Enfermos, 6. A Ordem, 7. O Matrimdnio. Segundo o catecismo da Igregja catdlica, o "sacramento é
um sina sensivel, instituido por Nosso Senhor Jesus Cristo, para produzir uma graga em nossas amas e
santificklas." (CIC, 1131)

32 Termo que designa a criangca morta, usado ainda hoje por devotos.

33 E importante salientar que a pessoa que vai batizar deve pronunciar o nome da crianca e depois dizer que ela
serd batizada em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo.
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sO € quebrado por morte ou do esposo ou da esposa. Quem deixa 0 casamento religioso para

se casar com outro no civil esta no inferno de cabega para baixo”**.

Quanto ao sacramento da extrema-uncado, atualmente intitulado uncéo dos enfermos, o
devoto ndo o reconhece como tendo 0 mesmo valor do que as celebractes de exéquias. Mais
gue ungido, o devoto considera que O corpo necessita ser "encomendado” antes do
sepultamento, costume que ndo aparece na Biblia. Encomendar € enviar algo de um lugar
com destino a outro. Assim, 0 devoto quer que seu falecido seja entregue no endereco certo,

ou sgja, No céu.

A celebragdo do sacramento da crisma era muito rara em determinadas regides. Para o
devoto, ndo despertava muito interesse, pois dependia da visita do bispo ou de alguém
designado por ele e, por isso, quando acontecia, era normalmente nas festividades. Também
festiva deveria ser a recepcdo da primeira comunhdo. O devoto ndo costuma frequentar a
missa e comungar com assiduidade, participar da Eucaristia regularmente ou pelo menos
anualmente, como reza 0 catecismo, mas faz parte do acervo iconogréfico do povo a

fotografia da primeira comunhdo, tdo admiravel gquanto afoto do casamento.

A confissdo € mais um sacramento descuidado pelo devoto. Muitos deles se confessam
guando da primeira comunh&o e somente voltam a fazé-lo quando se casam.

O povo, de um modo geral, conhece 0 mandamento da Igreja segundo o qual a pessoa
deve ter participacdo na missa e na confissdo e que a comunhdo precisa ser feita pelo menos
uma vez por ano. Mas tanto a participacdo na Eucaristia quanto o sacramento da Ordem n&o
influenciam muito a vida do devoto. Contudo, por ocasido da Pascoa, muitos padres colocam
grande empenho em que todo o povo participe da“ Comunh&o Pascal” e se nota nesse periodo

consideravel participacédo de devotos.

2.5. A CONSTELACAO DASDEVOCOES

A constelagdo das devocges diz respeito atodas as préticas devocionais em que
0 devoto se relaciona com 0 santo de sua preferéncia. Tais préticas podem ter caréter

34 Disponivel em:  <http://meuartigo.brasilescola.com/religiao/caminhando-com-frei-damiao-no-sertao-
nordestino.htm>. Acesso em: 27 ago. 2011.
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individual (preces, novenas, promessas) ou coletivo (procissoes, festas de santos padroeiros,
romarias). O que predomina aqui ndo é o caréter ético ou moral, mas o cumprimento de rituais
e deveres. Nesse espaco de relacionamento entre o devoto e 0 santo, se estabelece uma relacdo

de intimidade entre o dois.

N&o se trata simplesmente de cumprir o dever religioso, mas de reafirmar a amizade
constituida de modo pessoal ou coletivo. Nesse ponto, faz-se necessario investigar o perfil do

santo e do Deus que se relacionam com o devoto.

O catecismo catdlico ensina que Deus "é um espirito perfeitissimo, eterno, criador do
céu e daterra." Depois explica que Deus € onipotente, onisciente e onipresente. Os santos sao
as pessoas gue tiveram uma vida exemplar e gue a lgreja canonizou, isto €, declarou que estdo
no céu e gue sua vida é digna de ser imitada pelos fiéis. Os santos do céu fazem parte da
Igrgja triunfante, enquanto os catélicos que ainda vivem na Terra fazem parte da Igrga
militante. Os santos estéo conscientes de nossas necessidades e intercedem junto a Deus em

nosso favor, valendo-se dos méritos que a cangaram naterra.

Na experiéncia devocional cotidiana, Deus ocupa lugar privilegiado na vida dos
devotos, sendo mencionado nas atitudes mais simples do dia a dia, como nas férmulas de
intercessdo - “Que Deus te protga’, nas adverténcias - “Deus mora nesta casa’, nos

agradecimentos - “Deus éfiel”, expressdes conhecidas e usadas por todos.

Diferentemente da Igreja, o devoto vé a Deus como um Senhor muito bondoso e
poderoso, mas muito afastado de sua vida e de suas dificuldades cotidianas. Deus é poderoso
para julgar e observar tudo o que se faz na Terra, mas sua participacdo na vida é a de um
observador. Por isso, 0 devoto costuma buscar o santo com o qual se identifica e se sente
proximo e amigo, por ser conhecedor de sua histéria e dos desafios e por ter sido alguém que

Viveu como ele e conseguiu superar os problemas.

Muitos devotos acreditam que Deus fornece as gracas através dos santos. Por isso, a
Igreja desgja que sejam reconhecidos pela vida exemplar e virtuosa, pelo referencial e modelo
a ser seguido. Mas, ao contrario do que desgja a hierarquia oficial, 0 devoto ndo se vale do
santo pela oportunidade de seus ensinamentos, pela heroicidade de suas virtudes ou pela
beleza de seus exemplos, mas quase constantemente pelo seu poder. O povo ndo dird "Sdo

Francisco € um modelo da virtude da pobreza’, mas " S&o Francisco € muito poderoso”.
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As vezes, o relacionamento afetivo do devoto com o santo emerge lentamente e isso
independe de o0 santo ser reconhecido ou ndo pelo magistério da lgreja. Ainda que o santo néo
segja canonizado, ele é reconhecido pelo devoto. Um dos santos mais reconhecidos em todo
Brasil é o padre Cicero®, o “padim Cico” como é chamado carinhosamente por muitos

peregrinos em Juazeiro, personagem ndo reconhecido como santo pelalgreja.

Assim, ndo se pode confundir o santo vivo com aimagem de santo. Apesar de muitos
identificarem 0 santo com a imagem, como faziam alguns povos antigos, o devoto néo

acredita que o santo segja aimagem; estatem o objetivo de identifica-lo, ndo de localizélo.

Ao santo, atribuem-se caracteristicas que moldam sua personalidade e fazem supor a
sua forma de existéncia na experiéncia do devoto. Assim, as imagens tentam representar os
tracos fisicos e psicol 6gicos da divindade, valorizando um ou outro aspecto, conforme a visdo
do santeiro. 1sso explica porque certas representagoes acabam sendo mais apreciadas que
outras, por se adequarem de maneira mais exata as perspectivas dos fiéis. E o que ocorre com
aimagem de S&o Francisquinho, mais querida do que aquela sobre o atar e a fincada no Alto
do Moinho, embora sejam as representagdes do mesmo santo. Apesar do que dizem os padres,
existe uma profunda identificagdo do devoto com o santo que se comunica haimagem, pois se
trata da presenca do santo vivo, do ser que se comunicae serevela

Outra situacdo interessante na experiéncia do devoto com o santo é que, para ele, o
local onde o0 santo se encontra revela o espaco sagrado de encontro com a divindade. E por
esse motivo que muitos devotos, oriundos de todos os lugares, chegam para ver o santo que
recebe visita, flores, presentes, cartas e homenagens. Existem, também, os que recebem
roupas caras e ocasionais, alimento e promessas. Alguns deles descem de seus altares para
conversar e até para dancar com 0 povo, escutam confidéncias, atendem nos grandes e nos

peguenos problemas. Sao tratados como alguém da familia, sdo pais, mées ou padrinhos.

H&, ainda, na devocdo popular, outra categoria de "santos', citados e invocados
sempre no plural. Sdo "as almas penadas’. A devocdo popular chama de “ama penada’
aqueles que ja morreram, cuja alma tenta sem sucesso o contato e o didlogo com 0s Vivos.

Falta-lhes a consciéncia de que precisam partir para o mundo espiritual e desligar-se deste.

Diz Hoefle a esse respeito:

35 Para uma visdo mais ampla do Pe. Cicero, ver BRAGA, Antonio Mendes da Costa. Padre Cicero: Sociologia
de um padre, antropologia de um santo. Ver também: MOURA, Abdalaziz. Frei Damido e os impasses da
religido popular. REB 36, n° 141, marco de 1976, p.216.
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Quando morre uma pessoa seu corpo € enterrado no cemitério onde,
normalmente, com o tempo, a carne se desfaz ficando a ossada no timulo.
Para 0 sertangjo, a morte ndo se da por completo com a mera perda das
fungdes vitais fisicas, pois até que a carne sgja consumida pela terra, ainda
resta uma ligacdo entre o corpo e a alma do falecido. Durante esse periodo, a
alma fica vagando em volta do timulo até completar o processo da carne
degenerar e virar terra, quando, entdo, a alma passa completamente para o
outro mundo. E importante enfatizar o termo completamente porque se cré
gue, durante esse periodo, a alma também esta no outro mundo. (HOEFLE,
1996, p. 12)

A lgreja possui uma concepcao diferente sobre esse tema. Ela explica que se trata das
amas do purgatério, ou sgja, das pessoas que morreram na graga de Deus, mas que ainda
devem purificar-se de seus pecados veniais ou expiar os pecados mortais que ja foram
perdoados. As almas do purgatério ndo podem rezar por S mesmas para obter alivio de suas
penas, mas 0s Vivos podem rezar por elas e amenizar seus sofrimentos. Essas mesmas amas
podem rogar a Deus pelas pessoas que rogarem por elas. Assim, todas as recomendagdes da
Igreja d&o-se no sentido de que os fiéis rezem pelas almas do purgatdrio™.

O devoto que vive neste mundo costuma rezar pelas almas penadas. Assim, cada qual
reza pelo outro. Outros piedosos acendem velas para as amas® e para aqueles falecidos que
Ilhes apareceram em sonho. Para Vilhena (2004, p.01), a morte € um evento social que
congrega ou espalha pessoas, fortalece ou dissolve familias, promove a solidariedade entre os
vivos. Quando uma pessoa falecida aparece em sonho, isso significa que a ama desta pessoa
quer reza, conforme a sabedoria popular. Essas almas ainda ndo conheceram a luz, vivem na

escuridao.

2.6. A CONSTELACAO DASPROTECOES

A Igreja oficial orienta que a devocdo aos santos tem o propdsito de mostrar os bons

exemplos daqueles que superaram seus problemas pela fé. Esses santos s8o modelos mais

36Cf. doutrina do purgatorio, Catecismo Romano, I, V1, 3; Catecismo da Igreja Catolica, 1030 a 1032.

37Para aprofundar esse assunto, ver o trabalho de Maria Angela Furquim de Almeida, O culto as amas: esbogos
de uma soteriologia popular. Tese de Livre Docéncia em Teologia defendida na Pontificia Universidade Catdlica
em 2009.
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proximo dos devotos, por isso, devem ser imitados nas suas virtudes para que se alcance o
modelo ideal, que € Cristo.

Na verdade, aqueles que deveriam ser os orientadores dos devotos para conduzi-los a
Cristo tornam-se protetores, cuja forgca e poder sdo lembrados nas imagens que deveriam,

conforme desgjo da lgreja, ser apenas simbol os da figura e das virtudes do santo.

Na prética de muitos devotos, a experiéncia devociona volta-se para 0s aspectos de
amparo e protecdo. Do santo representado nesta ou naquela imagem, o devoto percebe uma
forca enigmética e protetora. Assim, o santo, além de préximo e amigo, € revestido de poder

que protege o devoto de todos os males.

Em Canindé, varios gestos sdo comunicados nas préticas religiosas que sinalizam a
protecdo do santo. Um deles € o de vestir-se com o0 habito igual ao de Sdo Francisco; outros
conduzem pedras na cabega, por ocasido da procissdo do santo ou ainda déo a volta em torno
do santuario, de joelhos. Se dentro do santuario de Canindé, durante as missas, 0s devotos
ficam em siléncio e guardam as recomnedacdes do padre, quando saem da igreja e entram na

sala dos milagres, ficam a vontade, conversam, rezam e falam de si.

2.7. ACONSTELACAO DASMAGIAS

E notdrio que em algumas préticas devocionais existem aspectos “magicos’, ou sgja,
certo desgjo de tentar manipular o sagrado em seu préprio beneficio.

Nesse sentido, encontram-se duas posturas diferentes: a da Igreja oficial, que busca
valorizar o dialogo, 0 questionamento, mas ndo o dominio do sagrado; e a do devoto, que,
apesar de reconhecer a forca superior do sagrado, tenta usar artificios e técnicas para domar e
manipular o poder sobrenatural para obter conquistas pessoais (TERRA, 1993).

Apesar de a Igrgja catdlica ter uma postura clara quanto a condenacdo da magia e da
supersticdo, ela parece, as vezes, querer ressignificar o carater magico quando o padre perdoa
pecados ou transforma péo e vinho em corpo e sangue de Cristo. Embora tudo isso sgja feito
em beneficio do outro e ndo de s mesmo, os documentos oficiais reafirmam a oposicdo a

€ssas praticas.
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Todas as praticas de magia ou feiticaria, pelas quais se pretende dominar os
poderes ocultos para 0s por a seu servico e obter um poder sobrenatural
sobre 0 proximo - ainda que sgja para |lhe obter salde - sdo gravemente
contrarias a virtude da religido [..]. O uso de amuletos também é
repreensivel. (CIC, n° 2117)

Assim, um ato conscientemente mégico ndo pode ser adotado pela Igreja catolica.
Baseado nessa suposicdo, Oliveira ndo inclui a constelacdo magica dentro das préticas do
catolicismo popular (SUESS, 1979).

Contudo, essas praticas existem e podem ser vistas pela maneira como o devoto se
relaciona com o santo. A devogdo popular possui diversos sinais, ritos, oragdes denotativas de
magia. Segundo Suess (1979), "amagia e areligido coexistem numasimbiose vital".

Alguns outros estudiosos afirmam o mesmo. Lepargneur (1978, p. 98), por exemplo,
informa que "a religiosidade popular é facilmente mégica: essa caracteristica ndo pode ser
supressa inteiramente”. Para o chileno Gumuncio (1993, p.297), o "recurso magico-religioso
[...] compensa e substitui 0 que a sociedade dominante efetivamente nega”.

Mesmo ndo sendo explicita a magia nas oragdes, percebe-se, Nos sinais, Nos gestos, No
uso de certos objetos, o efeito magnético com gque sdo desenvolvidos esses procedimentos
religiosos. O devoto deposita sua total confianga na repeticdo de férmulas, ndmeros,

correntes, na crenga de que, dessa forma, possa conseguir o que deseja.

Isso se estende ao gesto mecénico de acender e apagar determinado nimero de velas,
deixar a vela queimar, transmitir a oracéo para determinado nimero de pessoas, beber dgua

benta por tal religioso para curar-se.

Atribui-se ao rito um valor religioso 'automético’ sem preocupacdo pela
participacdo pessoal consciente, e sem a mudanca de vida depois do rito. O
Catolicismo Popular ritual deve ser visto principamente na sua relacéo
funciona [...]. O homem ‘for¢a o sagrado, pelo rito, a fazer milagres. Na
comunicacdo ritual com o sagrado, o gesto € soberano e a palavra tem papel
subordinado. (AZZI, 1976)

Outro aspecto a ser levado em consideragcdo € 0 modo como muitos devotos utilizam
as medal has, tercos, escapul&rios e demais objetos de devocdo. A Igrejaoficial é categéricaao

afirmar que o0 uso desses objetos ndo traz, em s mesmo, poder ou protecdo, sendo eles apenas
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sinais. Contraditoriamente, certas praticas do devoto parecem carregar comportamentos
mégicos (FLORISTAN, 1985).

A aparéncia divergente das préticas devocionais, muitas vezes carregadas de magias,
reflete o contato de outras culturas e povos, por isso, subsiste nessa religido a presenca de
aspectos mitolégicos e simbdlicos de diversos povos. Talvez sgja essa riqueza um dos

motivos que conduzem alguns para a vivéncia da devocao popular.

Assim, tanto a devocao que esta dentro do universo da religiosidade popular quanto o
ritual imposto pela Igreja oficial apresentam em sua riqueza certas limitagdes. Ambos estéo
sujeitos a continuidades e rupturas, podendo, ainda assim, ser complementares um do outro,
apesar das dificuldades que se mostram entre um catolicismo idealizado pela Igreja, com seus
ensinamentos e doutrinas, e o realizado pelo devoto, com sua multiplicidade de rituais e
expressoes. Esse conflito existente por causa dos dois modos de se vivenciar o catolicismo
vai além do que € idealizado pela doutrina oficia e pode obter certa unidade a partir da
constelacéo.

Esses conflitos podem ser, em Ultima andlise, tomados por uma mesma dindmica
criadora, capaz de fazer emergir novas figuras histéricas ou movimentos religiosos que
carregam novidade e provocam seguimentos e quebras de estruturas presentes na dialética da
fé.

Nesse processo dialético, ndo se pode desprezar este ou aguele modo religioso nem
esta ou aguela religido. Também ndo se deve trata-los “em bloco”, porque tanto a religido
oficial quanto a devogao popular podem contribuir de forma significativa para o crescimento e

dindmica de ambos.

Dentro dessa realidade liturgica do devoto, existe uma particularidade em Canindé que
€ a busca do santo vivo, uma forma de ressignificar a vida do devoto, em que se percebe a
presenca do santo catdlico da lgreja oficial que alimenta a experiéncia do santo vivo, buscado

em peregrinagdes por todos os lugares da cidade e que lhe da nome e sentido paraviver.

O sentido maior para 0 devoto é peregrinar até Canindé para o encontro com o santo
vivo, mas nem sempre as condi¢des sdo favoraveis aisso. Quando ele ndo consegue ir a Meca
nordestina pessoal mente, ele o faz em sonho.
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2.8. O SONHO: LOCAL DE ENCONTRO COM O SANTO

Para os antigos, os sonhos eram revelagcdes de divindades ou demonios, criaturas
extramundanas que intervém pelos seres humanos ou os influenciam, permitindo-lhes a
previsdo de algum evento. Mesmo nos dias de hoje, muitas pessoas acreditam que o0s sonhos
possuem alguma mensagem a ser decodificada ou interpretada, podendo ser um sina ou
revelacdo divina. Isso se nota claramente nos movimentos pentecostais ou piedosos
missionérios ou videntes. A busca de significado dos sonhos ndo esta restrita ao campo
religioso, mas também ocorre no espaco académico, em congressos internacionais, Simpdsios

e encontros, nas livrarias, nos manuais terapéuticos e nos jogos de azar.

Todos procuram uma solucdo para seus problemas, uma palavra ou pelo menos um

sinal que permita compreender os porqués de tantos sofrimentos e desilusdes™.

Contudo, parece gque a questdo afetiva nos sonhos ndo recebe a devida atencdo,
especialmente, no que diz respeito a experiéncia afetiva do devoto de Canindé, que costuma
sonhar com 0 santo padroeiro e protetor, S&o Francisco. Vea-se 0 que diz o relato de Anténia

Maria Araljo Bento, 30 anos, assistente de farmacia:

Uma senhora do Chile teve uma filha seqliestrada aqui no Brasil. Viu na
internet S&o Francisco das Chagas e viu o da Itdlia, preferiu de Canindé. Fez
pesqguisa para encontra-la. Sonhou com Ele [...] o santo que mostrava aonde
a moca estava no cativeiro. Convenceu o pai com dificuldade, dificil foi
convencer a policia, mas foram ao local com a policia e encontraram a moca
tal qual o santo disse no sonho. Disseram que a filha da senhora seqliestrada
era muito parecida comigo [...] as vezes tento convencer ao vovo que Sdo
Francisco nasceu na Itélia e ndo aqui em Canindé, mas ndo aceita®

As experiéncias afetivas, 0s anseios e os sonhos dos devotos de Canindé remetem a
vérias emogoes e sentimentos vivenciados na realidade, como quem assiste a uma novela e se
envolve com atrama, provocando ateragfes nos sentimentos. N&o raro, o sonho suscita fortes

38. Para aprofundar este tema, ver JUNG, Carl Gustav. Os arquétipos e o inconsciente coletivo [traducdo de
Maria Luiza Appy, DoraMarianaR. Ferreirada Silval, Petropolis, RJ: Vozes, 2000, p.211-214.

39 Pesquisa de campo realizada em Canindé por ocasido das festividades de Sdo Francisco das Chagas no
periodo 24/09 a 04/10/2009.
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sentimentos, capazes de deixar o individuo aborrecido ou feliz, enjoado ou bem-humorado e
até mesmo abastecer a pessoa com forca para o inicio do seu dia. O sonho, na experiéncia dos
devotos, dém de poder sinadlizar antigos e grandes sentimentos, desempenha uma funcdo
estratégica de comunicagdo com o sagrado: a de se expressar sem reservas, doar-se por
inteiro, sanar toda a caréncia e desgjos, expressar a afetividade, buscar sentido paraavida.

Nesse universo intimo, toda a producdo, interpretacdo € imaginavel; tudo € plausivel,
até as vivéncias que o mundo real nunca aceitaria. O sonhador é 0 moco e o vildo, aquele que
precisa ser salvo e 0 gque salva, chora e consola, sofre e tem prazer, aquele que morreu e esta
vivo. Na esfera onirica, consegue realizar, com grande criatividade, emocdo e delirio, todos os
papéis possiveis e imaginaveis. Toda criagdo relaciona-se intrinsecamente com a vida de
guem sonha. Com bastante propriedade, Jung transcreve experiéncias que merecem ser
destacadas para se compreender melhor a relagdo do devoto com o santo no tempo sagrado,
ou sgja, no estado afetivo:

Tudo o que ocorre no tempo concentrava-se numa totalidade objetiva. Nada
estava cindido no tempo e nem podia ser medido por conceitos temporais.
Poder-se-ia, antes, evocar o que fora vivido como um estado afetivo, no
entanto inimaginavel. Como representar que vivi simultaneamente o ontem,
o hoje, e 0 amanh&? Havia o que ainda ndo comecara, havia 0 mais claro
presente e algo gque ja chegara ao fim e, no entanto, tudo era uma e Unica
coisa. O sentimento sO poderia apreender uma soma, uma brilhante
totalidade na qual esté contida a espera do que vai comegar, tanto quanto a
surpresa do que acaba de ocorrer e a satisfac8o ou a decepcdo quanto ao
resultado do que ja passou. (JUNG, 1986, p. 23)

Tal experiéncia pode ser analisada a luz dos sentimentos do devoto para com 0 santo
vivo gue se manifesta no sonho. Por outro lado, quem esta acordado vive o mundo dalégicae
da razdo, elabora ideias, pensamentos, conceitos. Baseia-Se N0 Seu universo concretamente
vivido, cultural e simbdlico, limitado ao seu espaco e tempo. Nos sonhos, as imagens visuais
prevalecem e tornam-se experiéncias vividas, passam de representacdes de ideias para
realidades experimentadas. Contudo, normalmente, ao abrir os olhos, percebe-se que tudo néo
passou de um sonho, mas a realidade cotidiana do sonhador passa a ser marcada por muito

tempo e, as vezes, por toda a vida pelo vivido no sonho. Por conseguinte, muitas pessoas

70



religiosas séo transformadas e mudam radicalmente de vida ao despertar e passam a viver a

realidade cotidiana segundo o seu sonho™.

No mundo dos sonhos, 0s devotos conseguem alimento para sua ama inquieta, poisla
existe uma ferramenta poderosa que |he permite trabalhar sua vida chagada com maior
equilibrio e controle. Nesse universo, ele encontra o alivio para suas dores, conflitos e

abandono, podendo, enfim, descansar.

O sonho encontra sua plataforma de realizacdo no desgo insatisfeito que luta para
sobressair. O método utilizado pelo inconsciente é o das representagdes, tendo em vista que
h& desgjos que podem ser submetidos & censura. Dessa forma, o sonhador pode encarar

conflitos padronizados pelo grupo social, subvertendo as leis e normas morais.

No mundo dos sonhos, ndo ha limites, regras, €tica e leis morais, mas 0s preceitos
internalizados tentam conflitar com os desejos contrariados. Entretanto, para que tais desejos
reprimidos possam se realizar disfargadamente, o inconsciente se utiliza de novos recursos, se
mascara, para alcancar o desejado de outra forma. Dai, possivelmente, o sonho confuso e
incompreensivel. Normalmente, o0 sonho é causado por situacdes atuais vividas pelo sonhador
e ligadas ao desgjo inconsciente da pessoa. Acontecimentos externos, para se viabilizarem nos

sonhos, necessitam de uma conexdo com tais desejos.

O sonho é produzido por casos atuais, mas a sua interpretacdo esta conectada a um
passado que abriga os desgos ndo satisfeitos, ignorados e que esperam sobressair-se e

encontrar uma chance de vir atona

No mundo onirico, ndo se conta o tempo cronolégico; o passado e o presente se
fundem e se confundem. Pode-se encontrar ou estar com pessoas de qualquer época e em
qualquer lugar ou vivenciar eventos histéricos, conviver e relacionar-se com 0s que ja
morreram no tempo marcado pelo relégio, mas que agora vivem no sonho, pode-se
estabelecer didlogos, esclarecer dividas, consertar mal-entendidos, curar e resolver

40 Na redlidade vivida, para realizar um grande desgjo, € preciso uma ampla mudanca de vida. Por exemplo,
existem pessoas que mudam radicamente sua forma de ser e existir e procuram ndo mais se preocupar
demasiadamente com a obtencdo de coisas materiais ou titulos por causa de um sonho que marcou sua vida,
fazendo-as refletir e transformar-se. Muitas vezes, 0 sonho acontece num momento dificil de sua historia
pessoal, marcada de ddvidas, doencas “incurdveis’ e perdas. O sonhador, entdo, restabelece as forgas e encontra
motivacOes para viver de modo surpreendente, faz juras e constroi novas perspectivas de vida. Dai passa a viver
e afundamentar a existéncia conforme a experiéncia ou mensagem adquirida no sonho que o restabeleceu. Logo,
aparecem no cotidiano possivels sinais que sdo interpretados pelo sonhador como uma confirmagdo do seu novo
edtilo devida
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problemas. Contudo, 0s principios éticos e morais do desperto continuam agindo, porém com
pouca influéncia, apenas o suficiente para forcar os desgjos impossivels a se camuflarem, as
vezes, de uma maneira tdo disfarcada que o proprio sonhador ndo o0s percebe e pensa que estes

jAndo o incomodam mais.

Essa forma disfarcada do sonho elabora situagdes ricas em simbolos e metéforas. A
metéfora’’ agui ndo pode simplesmente ser compreendida de forma tradicional, mas como um
redirecionamento para algo que ndo vimos ainda, uma possibilidade de abertura para outro

nivel de expressdo do sentimento que se mostra de forma simbalica.

As sensagbes desagradaveis aparecem simbolizadas de forma a ndo serem
reconhecidas, pois se apresentam sem légica, confusas, incoerentes, abafando os desgos.
Contudo, nesse amontoado de simbolos e imagens, acontece a confissdo dos mais intimos
sentimentos. Esse contelido que foge a logica racional e a consciéncia de quem sonha é o
pensamento latente, que deve ser manifestado e requer estudo aprofundado e andlise
interpretativa a partir dos sistemas de sinais secretos usados pelo sonhador. Paraisso, ele deve
contar 0 seu sonho sem acréscimos ou detalhes posteriores, narrando-os da maneira como se
lembra e tentando superar a censura, que possui um papel importante no sentido de proteger
0s desgjos para ndo serem identificados. Normalmente, quanto mais se busca o0 desgo
reprimido, mais camuflagem é necessaria para essa proximidade, no entanto, pode-se mudar a
afetividade latente por outra inversa, amenizando, assim, tensdes. E preciso, primeiramente,
resumir a narragao do sentimento oculto e, depois, transferir um sentimento irrelevante para
um lugar de destague, modificando os sentidos. Contudo, esse procedimento atera o real

sentido do sonho.

O sonho, na experiéncia do devoto, ndo somente o conduz a0 seu mundo de
dificuldades, medo, dor, sofrimento, desgjos reprimidos e caréncias latentes, mas a um lugar
de encontro com o santo vivo, um espaco de intimidade com aguele que tudo pode realizar,
com poderes para transformar sentimentos, dar animo, motivagdes, significado para suas
vidas, curar os males, convertendo os desgjos latentes em experiéncia afetiva de realizagoes

manifestas comunicadas nos ex-votos e rituais. Destarte, busca trazer seus desejos ocultos do

41 Paul Ricoeur escreveu um livro que se tornou referéncia neste assunto. Nessa obra, o autor desenvolve o tema
apartir da palavra, frase e discurso. Cf. RICOEUR, Paul. A metafora viva. Trad. Dion Davi Macedo. Séao Paulo:
Loyola, 2000. Veja também o trabalho académico de Hermide, As expressdes do mal nas veredas do Grande
Sertdo: metaforas-epiforas e simbolos e seus horizontes de transcendéncia, tese de doutorado em Ciéncias da
Religido, 2010.
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passado e do presente, comunicados a realidade do sagrado. A senhora Maria Cleonice de
Sousa, 67 anos, roceira de Cana-Brava, Maranhdo, participando das festividades de Canindé,

da depoimento do sonho que teve com o santo:

Houve um tempo [... ] Meu marido estava bom. Sonhei que €le aparecia com
S80 Francisco. Disse para mim “quando houver dificuldades fale comigo”.
Depois de trés dias meu marido foi furado trés vezes de faca. Lembrei do
sonho e me vali de Sdo Francisco. Hoje meu marido esta vivo. Meu marido
tinha 45 anos.

A vida do devoto sertangjo, marcada por tantas desilusdes, secas, caréncias, perdas,
desrespeito, é transformada em realidades vividas no sonho, na intimidade do devoto com o

santo.

O devoto, com os olhos abertos para a realidade desperta, plena de exploracoes,
mentiras, destruidores de esperangas, palco onde se sacraliza a morte, busca 0 santo vivo,
procurando-o por todos os lugares sagrados, na intimidade. Ele € um amigo, uma direcdo, o

sentido para suavida. Mas € 0 sonho o lugar desse encontro, o codigo a ser decodificado.

Nessa relacdo de intimidade, o santo se mostra para o fiel como ele é e como o fiel
deve proceder. O santo motiva, ampara, consola, cura, cuida. Muitos devotos procuram viagjar
até Canindé, alguns, de certa forma, buscam contato com o santo para adimentar a fé e a
mente. Mas nem todos possuem condic¢des de vigjar até a cidade da fé, e, quando as distancias
fisicas ndo podem ser transpostas, hd que se usar o0 recurso do sonho. Nele, 0 santo é
inconfundivel. A senhora Maria das Gragas, da cidade de Caxias, no Maranh&o, que veio a
Canindé trazer o ex-voto pela graga alcangada da cura da perna, conta seu sonho com o santo

padroeiro de Canindé:

Tive um sonho com a Igreja mais linda do mundo. Alguém disse “todos que
entram agui, pagam”. Mas ndo tinha dinheiro [...]. S8o Francisco apareceu e
figuei satisfeita. Depois fui numa igreja franciscana e vi que era aigreja do
sonho.*”

42. Pesguisa de campo realizada em Canindé por ocasido das festividades de Sao Francisco das Chagas no
periodo 24/10 a 04/10/2010.
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A igreja € o0 sina da realizacdo da presenca do santo, mostrando que a devota foi
levada a Canindé, em sonho, na prépria igreja da cidade da fé, mesmo ela ndo estando
presente na cidade. Somente quando ela vigiou para Canindé e entrou na sua igreja, lembrou
de que ja estiverala em sonho. Essa experiéncia remete a outras mais antigas, que extrapolam
0 campo cristdo e buscam a cura a partir de rituais sagrados realizados no templo, sendo a

cura alcancada depois em sonho.

Assim, os templos séo locais de encontro e cura. L& o devoto acende velas como
sacrificio de si, se lava em éguas sagradas e medicinais, faz preces e rituais de superagcdo dos
males e consegue ser curado no sonho. Tal pratica, em Canindé, ressignifica experiéncias
antigas de pessoas que edificaram santuérios dedicados a divindades médicas, dos quais

destaca-se 0 de Epidauro, na Argdlida, construido no século V*,

Os antigos realizavam alguns procedimentos que deveriam ser cumpridos com
fidelidade, caso contrario, ndo funcionaria. Era necessério, para conseguir a cura no templo,
oferecer um sacrificio, tomar um banho de purificagdo e dormir dentro do espaco sagrado —
processo conhecido como “incubacdo”. Nesse momento, a cura lhe chegaria em sonhos e “0
deus ou aparecia em pessoa, com uma ou varias de suas filhas, e tratava pessoamente o

suplicante, ou fazia uma serpente lamber o ferimento ou a regizo afetada peladoencal...]”*.

No sonho do devoto, vislumbra-se a liberdade, a raz&o de ser dos sentimentos e a
superacao dos problemas de ordem moral e social, amontoados, deformados, semelhantes aos
ex-votos, mas organizados pela dindmica da mente, muitas vezes mascarados, incoerentes,
alterados pela censura das leis morais interiorizadas para que os desgjos acontegcam sem ser
percebidos.

No sonho, a producdo, a atuacdo e a visdo pertencem somente ao sonhador. As
experiéncias do passado, principal mente as que dizem respeito a infancia, representadas na fé,
no anjo da guarda e protetor, na oragéo, e as experiéncias do presente, simbolizadas nos
desgjos insatisfeitos de moradia, emprego, salde, educacdo tém a oportunidade de se

manifestar e acontecer a cada experiéncia de sonho do devoto com o santo vivo.

O sonho provoca mudangas nos sentimentos e nas emocdes a0 despertar, muitas das
quais podem transformar a pessoa durante o diainteiro ou por todaavida. Dai a necessidade

43. Disponivel em: <http://greciantiga.org/arquivo.asp?num=0253>. Acesso em: 05 jul. 2010.
44, Disponivel em:< http://greciantiga.org/arquivo.asp?num=0253>. Acesso em: 05 jul. 2010.
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de tentar ouvir, conhecer a experiéncia do devoto e arriscar, a partir de sua linguagem
simbdlica, a decodificar o significado do sonho para aprofundar os préprios sentimentos e

emocoes.

Portanto, faz-se necessario ir aém dos sonhos e seus significados, transcender o
simbdlico e os rituais e compreender a intencionalidade do devoto em meio as préticas

devocionais da construcéo de sentido da vida.

2.9. ALEM DOSRITUAIS: A CONSTRUCAO DE SENTIDO

O devoto possui uma consciéncia que vai aém da vigilia e dos sonhos e |he permite
reconhecer sua forma de ser e existir. Essa capacidade propicia ndo sd o encontro com o santo
vivo, mas a participagdo na sua intimidade, dando-lhe a forga de um universo bem maior do
que seus saberes e dizeres poderiam exprimir a respeito de suas necessidades. Sua limitagéo,
porém, se perde no encontro de si mesmo ao tentar construir um sentido para a sua vida no
santo vivo. Essa construcéo conduz o peregrino a espagos distantes do seu mundo, da sua
visdo, do seu universo simbdlico, levando-o ao contato com outras culturas, para descobrir-se

como criatura que reverencia o Criador.

Nesse sentido, surgem as peregrinacies e emergem espacos privilegiados para se
percorrer, afim de prestar culto e agradecer ao santo e a Deus, o Criador. Nascem, entdo, 0s
rituais, a partir dos quais os peregrinos procuram estabel ecer um vinculo com o santo. S&o, na

verdade, chaves que abrem a porta de comunicagdo entre o0 santo e o devoto.

Os rituais sdo t&o diversos quanto os objetivos para os quais foram criados. Existem os
rituais de sacrificio, agradecimento, stiplica, etc. Pode-se dizer que os rituais direcionados ao
santo retratam os valores e as percepcdes do grupo que os utiliza, sendo, também, o canal que
comunica a ama, os dramas, 0s sofrimentos, as vitérias, as vigilias e os sonhos do povo de

uma época.

Esses rituais tém permitido aos devotos a sua sobrevivéncia. Assim, o0 estudo de sua
histéria permite compreender a evolucdo do espirito dos devotos e as mudancas existenciais.
Em Canindé, milhares de pessoas vém visitar a cidade pelo menos uma vez por ano; € aMeca

nordestina. Diversos sdo os rituais utilizados pelos peregrinos para expressar a relagdo do
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santo com o devoto. No intuito de observar a dindmica desses cultos religiosos e conhecer o
que eles revelam sobre o0 peregrino, serdo apresentados, a seguir, quatro deles: o langcamento
de pétalas de flores ao santo, a oferta de vela acesa como sacrificio de s mesmo, a conducédo

de pedras na cabega com os pés descal cos e 0 ato de lavar-se nas &guas da gruta.

Durante as festividades, os devotos lancam pétalas de flores ao santo, normalmente
cultivadas e preparadas para esse momento. Com carinho, selecionam o lugar onde colocé-las
e 0 modo como pretendem embelezar o santo. Adornam o andor e aproveitam seus ramos
fazendo béncaos e rituais. Nada pode se perder das flores do santo. Algumas vezes, as flores
s80 utilizadas para a prética de oracdo ou reza pela cura de um infante gravemente enfermo.
Talvez por causa disso, usem flores brancas nas bendicdes e as oferecam ao sagrado através

de adornos, como fazem na morte dos anjinhos, termo que designa a crianca morta.

Contudo, a maior felicidade para aguns devotos estd no gesto esponténeo de lancar
pétalas para o ato, em direcdo ao santo, no momento em que é conduzido o tabuleiro com a
imagem do padroeiro. Os mais piedosos ritualizam preces e pedidos, desfolhando as flores
sobre a imagem, de forma muito carinhosa. Se algumas pecas das corolas caem no chéo,
sopradas pelo vento, sd0 gjuntadas no intuito de ndo se perder nenhuma delas. Depois de
recolhidas, as pétalas sdo guardadas em casa para que as béncdos do santo se estendam para

toda afamilia

O segundo ritual, comum nas festividades religiosas, € o de oferecer vela acesa como
sacrificio de s mesmo. O objetivo ndo é somente oferecer a vela, mas também pedir
iluminacdo para a sua ama com a chama da fé Nesse sentido, a pessoa é modelada,

transformada pelo fogo.

Varios povos antigos ofereciam sacrificios as divindades para aplacar suaira, alcancar
algo importante ou, simplesmente, demonstrar fé e coragem (PASSOS, 2006). Atesta a forca
desses ritos o episodio biblico e bastante conhecido segundo o qual Abrado, pai de Isaac, a
fim de provar sua fé, entrega o filho em sacrificio a Deus, que, reconhecendo a coragem do
pai, aceita a substituicdo do menino por um carneiro (GENESIS, 22:2). Em tempos mais
recentes, € possivel considerar que o sacrificio humano ou de animais tenha sido substituido

pelo of erecimento da vela acesa, representacdo do corpo ardente da pessoa que a oferece.

Se, na Antiguidade, a maior oferta aos deuses era 0 proprio ser humano

completamente queimado, huma atitude de doacdo sem reservas, em Canindé, acender velas
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de todos os tamanhos significa também consumir-se em experimentacdes religiosas de valor
inestimavel.

O terceiro ritual € caracteristico de Canindé e apresenta grande riqueza de sentimentos
por parte dos devotos, que se realizam ao fazer a via-sacra em pleno sol do sertdo. Trata-se de
caminhar carregando pedras na cabeca e de pés descalcos, prética que remonta ao inicio da
edificacéo do templo de Nossa Senhora das Dores, concluido em 1877, no alto de um monte
em Canindé. Muitos conduziam pedras na cabeca para a sua construcdo. Assim, nos dias
atuais, os peregrinos fazem esse mesmo gesto e nele se pode reviver a construcéo da capela a
partir da reproducdo da via-sacra®™. Nesse sentido, carregando hoje pedregulhos de uma
estacdo a outra, com 0s pés descal¢os, 0 devoto pretende chamar a atencdo das instituicoes
sociais e politicas, afim de gue tomem consciéncia do estado em que se encontram as familias

carentes.

O quarto e ultimo ritual é o ato de lavar-se nas aguas da gruta. Alguns devotos,
sedentos e fatigados, se encostam a gruta de Canindé, onde se purificam e renovam suas
forcas com as “éguas sagradas’. Muitos bebem, enchem garrafas e levam para suas terras.
Existe certa preocupagdo dos religiosos, organizadores das festividades, de que a &gua esteja
contaminada, mas os fiéis acreditam beber de “uma fonte milagrosa’'.

Todos esses rituais, aparentemente tdo diferentes, permitem entrever a presenca dos
elementos fundamentais. fogo, agua, terra e ar, o que leva a refletir sobre o significado e a
experiéncia original do ser pela unidade da vida. O elemento fogo se nota na presenca das
velas acesas; a &gua se encontra na gruta onde jorra uma “fonte milagrosa’; a terra esta sob os

pés descalcos que pisam 0 solo calcinado durante a via-sacra e 0 ar é representado pelas

45 A Via-Sacra € composta de catorze estagdes da via crucis, que representam os episodios mais marcantes na
Paix8o e Morte de Cristo. Muitos devotos costumam fazer a peregrinacdo da via crucis, simbolo, hoje, de fé na
vida e na morte. As catorze estagdes descrevem as seguintes cenas. |- Condenagéo de Jesus a morte; 11- Jesus
carregando a cruz as costas; |11- Primeira queda de Jesus; 1V- Encontro de Jesus com sua Mée Santissima; V-
Simdo Cirineu carregando a cruz de Jesus; VI- Ver6nica enxugando o rosto de Jesus; VII- Segunda queda de
Jesus; V- Jesus consolando as filhas de Jerusalém; 1X- Terceira queda de Jesus; X- Jesus despojado de suas
vestes; XI- Jesus pregado nacruz; XII- Morte de Jesus nacruz; XI111- Jesus descido da cruz e posto nos bragos de
Maria Santissima; X1V- Sepultamento de Jesus (cf. TERRA, Jodo Evangelista Martins, Via-Crucis, p. 39). Essa
tradicdo tem origem franciscana e reproduz a "Via Dolorosa’, ou sgja, o percurso feito por Jesus desde o
Tribunal de Pilatos até o Calvario, em Jerusalém. Desde a sua criagdo, no século XV, a via crucis sofreu
modificagdes ao longo do tempo, mas a sua forma final, em catorze episddios, foi finalmente definida pelos
papas Clemente XII, em 1731, e Bento X1V, em 1742. E possivel, mesmo assim, encontrar versies da via crucis
com quinze estactes, sendo a XV o momento da Ressurrei¢do. Portanto, a peregrinacdo medita a paixdo, morte e
ressurreicdo de Cristo. O ritual consiste em percorrer as quinze estagdes que recriam 0s momentos da sua
condenagdo, morte, enterro e ressurreicdo, parando em cada estagdo para cantar, meditar, refletir e rezar.
Disponivel em: <http://www.auxiliadora.org.br/viasacralindex.htm>. Acesso em: 20 ago. 2011.
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pétalas de flores lancadas ao santo. Esses rituais distintos constituem o todo da vida do devoto
e ainda permitem identificar cinco elementos respeitaveis da cultura religiosa, presentes na
vida dos peregrinos de Canindé: a purificacdo, a peniténcia, a agregacdo, a denincia e a
gratuidade.

O primeiro deles, a purificagdo, simbolizada pelo fogo das velas acesas ou pela dgua
sagrada que jorra da gruta, implica a libertacdo dos males por meio da lavagem ou
transformacéo dos pecados. Talvez esse sgja um reflexo da experiéncia das antigas missoes
guando se discutia 0 “perdéo dos pecados’ e a “salvacdo da ama’, o que ainda permanece
forte no imaginério dos peregrinos. Mas a purificagdo também se d& pelos elementos terra e
ar. A terra sob os pés descalgcos representa a purificacdo e a regeneracdo do corpo do
peregrino. E nela que se reine a energia de todos os elementos, o que |he confere a poderosa
acao de regeneracdo dos organismos vivos. O ar que movimenta as pétal as das flores langadas
ao santo, cujos ramos servem para redizar as béncéos das rezadeiras, purifica o devoto das

doencas fisicas e espirituais e possibilita que os outros elementos existam.

Esses elementos expressam as aspiracdes humanas mais profundas de purificacéo

interior e exterior, as quais dao sentido a busca de identidade. Conforme Brand&o,

O trénsito entre sistemas oficiais e alternativos, religiosos, eclesidsticos, de
pequena confraria confessante ou absolutamente solitérios, como se o
préprio processo sempre transitivo do trabaho individua de purificagéo-
identidade entre passagens que a logica individualista traduz como uma
espécie de teologia da criacgo e uso absolutamente pessoal sugerisse para
cada etapa da vida mistica - nem sempre religiosa e, menos ainda,
confessadamente eclesial — a apropriacdo biogréfica de uma combinagdo
pessoal de diferentes sistemas de sentido, ainda que, em principio, eles
devam ser de agum modo proximos e, se possivel, convergentes.
(BRANDAO, 1994, p. 27)

O segundo elemento, a peniténcia, é representado pela via-sacra da subida ao monte,
carregando pedras na cabega, referéncia ao anseio profundo do peregrino de garantir a
savacdo e a libertacdo de seus males na outra vida, ja que nesta as chagas parecem nao
cicatrizar jamais. O rosario de sofrimentos de muitos sertanejos peregrinos parece nunca ter
fim e sO eles sabem reza-lo bem. Desgjam sair do desterro, transcender o vale de lagrimas e
encontrar-se consigo mesmo no santo Vvivo, sua protecdo. Alguns séo curvados, descalcos
num solo calcinado, conduzindo pedra na cabeca, todavia, marcados pela cultura religiosa,
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vivem a renuncia desta vida terrena, submetem o corpo a provagdes sem reclamar. A
paciéncia com o sofrimento e a submissdo do corpo a provagdes surgem como condicdes para
garantir a salvacdo. Estdo na dindmica do desprendimento, do esvaziar-se de s para
transbordar-se de Deus. Enquanto ndo acontece esse encontro, o ritual atinge a dor, sensagéo
penosa que jamais € desprezada, mas querida como desencadeadora da perfeita alegria navida

espiritual. E aressignificacdo do sentido da peniténcia.

O terceiro elemento, de suma importancia, € a agregacdo. Trata-se de reunir 0s
membros familiares em torno dos simbolos da vela acesa usada nas preces, da dgua da gruta
que cura e purifica os lares, daterra sob os pés dos peregrinos que mapeiam o solo sagrado ou
do o ar onde a vida acontece. Enguanto a sociedade atual tende a desagregar as familias, os
rituais dos peregrinos, num movimento inverso, caminham para a construcéo de uma grande
familia em volta do santo. Ao se relacionarem com 0 santo protetor, 0s renitentes peregrinos
nunca est@o sozinhos, somam suas forgas, se associam, resistem. Essa prética de apoiar-se no
transcendente pode ser observada nas vérias vertentes do catolicismo, segja a popular, afro ou
pentecostal, que sugerem, segundo Branddo, a adesdo da pessoa ndo apenas a uma igreja ou
a0 seu semelhante, mas ao santo padroeiro, a madrinha Nossa Senhora, ao anjo da guarda, a
Jesus Cristo, Ginico Salvador, ao orixa de cabega, ao espirito protetor (BRANDAO, 1994).

O quarto elemento, a denuncia, relaciona-se com as diversas situacdes da vida
cotidiana do peregrino e traz a luz os problemas sociais, como a falta de moradia,
representada pelo ato de carregar pedras na cabega, a deficiéncia das instituicdes de salde,
substituidas pela dgua sagrada e pelas béncdos das rezadeiras, a violéncia que gera a morte,
afugentada pelas preces ditas diante das velas acesas. Os peregrinos, desiludidos com as
politicas habituais e ingtituigbes sociais, procuram uma saida, recorrendo a solucdes
renovadas para superar as dificuldades. A iniciativa de partir em busca de modos alternativos
de viver reflete superacéo, ndo alienacdo. Por isso, 0 devoto remete ao ser sagrado o que
compete as ingtituicdes. E 0 modo simbdlico de desconsideré-las e, ao mesmo tempo,
mostrar-lhes como devem gerir seus compromissos de assisténcia as comunidades carentes. A
atitude dos peregrinos, além de criticar certos procedimentos institucionais, aponta como
solucdo afé e a construcéo de sentido a partir da experiéncia do santo, que passa a fazer parte
de seus projetos como alguém investido de poder politico para solucionar os problemas nas

areas de sallde, educacéo, moradia, trabalho e saneamento.
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O quinto e ultimo elemento € a gratuidade, presente em todos os rituais acima citados.
Trata-se da forma principal de o peregrino se conduzir em suas préticas devocionais, sempre
oferecendo ao santo fidelidade e amizade em troca de ter seus pedidos atendidos. O que
conduz o peregrino ao santo ndo € a l6gica, mas o coracdo. Ao investigar em profundidade os
rituais sagrados, nota-se que, quando o peregrino acende uma vela, o faz para interceder por
alguém; se vai a gruta beber &gua, enche garrafas para familiares e amigos; se recolhe flores,
oferece-as a0 santo e, se conduz pedras na cabeca, intenta conseguir uma casa para 0s
familiares. Todas essas praticas redlizadas diante do santo falam da vida cotidiana dos
peregrinos que relatam, durante os rituais, desgjos, sonhos, frustracdes, angustias. Os
resultados sdo refletidos nos ex-votos e atribuidos ao santo vivo, que assume papel importante
no imaginario e na realidade vivida do devoto. Esse santo difere do que é apresentado pelas
instituicOes, pois ele € reconhecido ndo pelos documentos e pesquisas, mas pela maneira
genuina e descomplicada com que o devoto chega até ele, ou sgja, por meio da gratuidade.

O santo da instituicdo religiosa, antes de ser apresentado por ela aos fiéis, €
investigado. ApOs sua morte, superadas as etapas de exames, e€le € levado ao altar.
Oficialmente, recebe homenagem com data escolhida. Na metodologia do devoto, nada

funciona assim.

O reconhecimento oficial eclesiastico, ou sgja, a proclamacéo solene da vida herdica e
avivéncia das virtudes constantes da graca de Deus fazem com que a Igreja reconhega o santo
como modelo e intercessor dos fiéis (CIC, n° 828). Mas tudo isso se desvanece na concepgao
do devoto diante do amor pelo santo vivo, sentimento que encontra nele proprio o sentido. E a
gratuidade, formulaindelével de se unir a divindade, remetendo a pessoa a um estado de vida

impossivel de ela mesma produzir.

Finalmente, todos esses rituais constituem a construcéo de sentido, com base nos
seguintes elementos: fogo, a energia que transforma, organiza, agrega os fragmentados; agua,
gue nutre sonhos e alenta a identidade de individuos e grupos sociais; terra, que concretiza a
manifestacdo da ideia de pertenca a sociedade; ar, por ser o ambiente onde acontecem coisas
visivels e invisiveis. A partir deles, os socialmente esquecidos tornam-se pertencentes a uma
familia sagrada. Assim, frente ao ritmo feroz da realidade social e do abandono por parte das
instituicdes, seguem a procura do santo vivo, do enigma vivente. Esses rituais refletem o
desgjo de integracdo e salvacdo, seguranca e protecdo de um povo desviado do caminho da

partilha dos bens e do reconhecimento social. Na medida em que falam do santo e com o
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santo nos rituais, ressignificam o seu cotidiano e a condicéo social e econdmica a que estéo
submetidos. Todos esses rituais funcionam como encadeamentos invisiveis que agregam os
desagregados, alimentam a identidade de individuos e grupos sociais e solidificam um
sentimento de pertenca ao grupo. E por essa via que os devotos tentam, a partir dos rituais,
reconstruir o sentido davida.

2.10. O SENTIDO DA VIDA

Os devotos buscam decifrar o enigma da vida, a fim de dar a ela um sentido. Mas o
gue € o sentido? De maneira geral, pode-se definir esse vocabulo como o conteddo a que se
relacionam as palavras ou expressdes. Por exemplo, o sentido de uma frase € o que esta dito;
de um sinal, aquilo que quer indicar; de uma obra de arte, 0 que o artista quer comunicar. Sob
esse prisma, sentido é intencionalidade.

Os rituais, ex-votos, simbolos e instituicbes religiosas sdo carregados de
intencionalidade, todas elas vinculadas a sobrevivéncia, a continuidade, a reproducéo. A
auséncia de intencdo significa a fata de vida e, portanto, carece de sentido. Assim, € a
intencionalidade que confere sentido a vida. O que caracteriza o sentido de algo € o que esta4
fora dele, naintencionalidade, no alvo dos desegjos e impulsos, visando a propria existéncia, a
valorizacdo da vida. Para encontrar sentido, deve-se procurar algo diferente dele mesmo, que
va aém de si, que ndo pertenca ao seu mundo, a sua realidade. Assim, os devotos buscam no

santo vivo aresposta.

Para os devotos, o sentido da vida € a perfeita alegria, o peregrinar as avessas daqueles
gue simplesmente se esforcam em atingir fama, poder e prazer, porque estes, quando
alcancam tudo isso, percebem que o alvo perde automaticamente seu valor e logo procuram
algo mais por se sentirem iludidos e por se darem conta de que perderam tempo e diregao;

entram, entdo, em conflito com o sentido da vida.

O sentido da vida, para os devotos, pode ser encontrado na mensagem da verdadeira

alegria de S&0 Francisco, transcrita a seguir:

O mesmo (Frei Leonardo) contou que um dia o bem-aventurado Francisco,
perto de Santa Maria dos Anjos, chamou a Frei Ledo e lhe disse: “Frei Ledo,
escreve’. Este respondeu: “Eis-me pronto”. “Escreve — disse — 0 que € a
verdadeira alegria’. Vem um mensageiro e diz que todos os mestres de Paris
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entraram na Ordem; escreve: ndo estd ai a verdadeira alegria. E iguamente
gue entraram na Ordem todos os prelados de Além-Alpes, arcebispos e
bispos, o proprio rei da Franca e o da Inglaterra; escreve: ndo esta ai a
verdadeira aegria. E se receberes a noticia de que todos 0os meus irméos
foram pregar aos infiéis e converteram a todos para a fé, ou que eu recebi
tanta graca de Deus gque curo os enfermos e faco milagres: digo-te que em
tudo isso ndo estd a verdadeira alegria. Mas, 0 que é a verdadeira alegria?
Eis que volto de Perusa no meio da noite, chego aqui hum inverno de muita
lama e tanto frio que na extremidade da tunica se formaram caramelos de
gelo que me batem continuamente nas pernas fazendo sangrar as feridas. E
todo envolvido nalama, no frio e no gelo, chego a porta, e depois de bater e
chamar por muito tempo, vem um irmdo e pergunta: “Quem é?' E eu
respondo: “Frei Francisco’. E ele diz: “Vai-te embora; ndo € hora propria de
chegar, ndo entraras’. E ao insigtir, ele responde: “Vai-te dagui, és um
ignorante e idiota; agora ndo poderés entrar; somos tantos e tais que nao
precisamos de ti”. E fico sempre diante da porta e digo: “Por amor de Deus,
acolhei-me por esta noite”. E ele responde: “N&o o farei. Vai aos cruciferos e
pede 1&". Pois bem, se eu tiver tido paciéncia e permanecer imperturbavel,
digo-te que ai esta a verdadeira alegria, a verdadeira virtude e salvagéo da
ama. (MORO, 2004, p. 194)

Essa mensagem poética mostra a postura critica de S0 Francisco diante dos conflitos

presentes na sua ordem religiosa e foradela. Para ele, a verdadeira alegria ndo resulta:
Primeiro: do conhecimento das ciéncias (“0s mestres de Paris’);
Segundo: do respaldo da Igreja (* arcebispos e bispos’);
Terceiro: do apoio politico (“prelados, rei daFrancae o dalnglaterra’);
Quarto: das conquistas pastorais (“...converteram atodos paraafé...”);

Quinto: dos dons espirituais (*...recebi tanta graca de Deus que curo os enfermos e

faco milagres’).

Ao contrério, a verdadeira aegria implica a mistica do desprendimento, a capacidade
de esvaziar-se de si. Sugere um salto ap nada absoluto, onde ndo ha mais quem busca o
sentido da vida nem o que é buscado. Trata-se de um peregrinar dindmico de ensgjos cruciais
mutantes para radicalizar a experimentacdo de unidade até a esséncia. O Santo de Assis define
o caminho rumo ao que prega o Evangelho e a mistica do abandono em Cristo pobre e

crucificado. Eis os passos.

Primeiro: desfazer-se da autoridade para se impor. Francisco ndo é visto como
fundador (“Quem €7’ E eu respondo: “Frei Francisco”. E ele diz: “Vai-te embora; ndo é hora

propria de chegar, ndo entraras’);
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Segundo: suportar chagas abertas (“...me batem continuamente nas pernas fazendo

sangrar asferidas.”);

Terceiro: tolerar insultos e humilhacdes (“...s um ignorante e idiota, somos tantos e

tals que ndo precisamos deti.”);
Quarto: saber recomegar sempre (“Vai aos cruciferos e pedela...”);

Quinto: viver pacientemente e sem perturbagdes (“...se eu tiver tido paciéncia e
permanecer imperturbavel, digo-te que ai estéa a verdadeira alegria, a verdadeira virtude e

salvacdo daama.”)

Todas essas dez experiéncias descritas no texto sdo ressignificadas na vida do devoto

de Canindé, que busca a verdadeira alegria no santo vivo.

O devoto independe da Igreja quando busca construir o sentido da vida. Ele vai aém
dos rituais oficiais. Sua experiéncia e conhecimentos adquiridos emergem de sua crenca e de
seu relacionamento sagrado. Por isso, ndo necessita ouvir os doutores ou prelados
eclesiasticos. Com a mesma liberdade, trata as instituicdes sociais e 0s representantes
politicos, que, muitas vezes, participam das romarias e noticiam orgulhosamente a construcéo
da estatua de S&o Francisco.

O devoto, com suas préticas e ritos, consegue desatrelar-se deles e seguir livremente
sua caminhada. Desenvolve sérios trabalhos pastorais e comunica nos ex-votos a graca do
dom espiritual convertida em curas fisicas e meméria de identidade, testemunho que dinamiza
o milagre da fé. Realiza uma peregrinacdo interior, para suportar, fervorosamente, desprezos,
insultos e humilhactes. Desprende-se de tudo que pode ser dito e pensado, sonhado e
vislumbrado. Ele rasga a histéria do tempo e espaco, conciliando submiss&o e autoridade na

dindmica do enigma vivente.

No estado em que se encontra, escala corgjosamente os degraus da fé, suportando,
pacientemente e sem perturbacBes, 0s riscos de ser e existir e as feridas abertas nos pés
rachados num solo que mapeia o caminho do eterno recomego e da verdadeira aegria,

salvacdo da alma e sentido.

E inegavel que o caminho do devoto torna-se &rduo e moroso; as vezes, dificultado e
criticado por procedimentos burocréticos e dogmaticos, mas a fé abrevia as sendas daqueles
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gue seguem em busca da verdadeira alegria. Assim, tomado pelo amor desprendido, o devoto

Se une ao santo Vivo e separa-se da realidade temporal.

A esséncia da vida ndo se insere na redlidade do espaco e tempo, marcados no
cotidiano, mas num estado dindmico e permanente em funcéo de s mesmo, com potencial
préprio de redlizar 0 que se necessita. O sentido independe de qualquer instituicdo, pois

consiste na dindmica da construcéo de si préprio, na vivacidade do santo.

O avo principal insurge do sentimento mais profundo de amar o Amor que jorra da

Cruz, como dizia o mistico poeta S0 Francisco:

O camponés perguntou: Que aconteceu, irmao, por que estas chorando? O
Irm&o respondeu: Meu irméo, 0 meu Senhor esta na Cruz e me perguntas por
gue choras? Quisera ser neste momento o maior oceano da terra, para ter
tudo isso de l&grimas. Quisera que se abrissem a0 mesmo tempo todas as
comportas do mundo e se soltassem as cataratas e os dilavios para me
emprestarem mais l&grimas. Mas ainda que juntemos todos 0s rios e mares,
ndo havera lagrimas suficientes para chorar a dor e o amor de meu Senhor
crucificado. Quisera ter as asas invencivels de uma aguia para atravessar as
cordilheiras e gritar sobre as cidades: 0 Amor ndo € amado! O Amor ndo é
amado! Como € que os homens podem amar uns aos outros se Ndo amam o
Amor? (LARRANAGA, 2007, p. 149)

O devoto de Canindé se alimenta da presenca historica e mistica de S&o Francisco de
Assis para comunicar-se com 0 santo vivo. Para ele, o amor auténtico consiste no
desprendimento, na verdadeira alegria. Assim, identificado com a Cruz de Cristo, crucificado
com Ele, abandona-se a essa realidade. Preso a cruz interior, 0 devoto n&o toca a terra, nem

alcanca o céu. Dissolve-se no amor infinito.

O devoto sabe que o verdadeiro amor se manifesta em atitudes concretas, por isso €
preciso voltar os olhos para o crucificado, acolher, sentir no proprio corpo o sofrimento,
chorar com o devoto agonizante. Sem essa acolhida, nada tem sentido ou fundamento. Mas s
€ possivel ver as chagas do outro quando se olha para dentro de s mesmo, reconhecendo as

limitacdes e identificando o local dasferidas.

O devoto de Canindé ndo somente busca o sentido da vida, mas procura construi-lo a
partir de suas préticas e rituais. Em tais experimentos religiosos, consegue-se perceber
claramente as manifestaces de uma nova forma de devogdo popular, especialmente no que

diz respeito as peregrinagdes. Por isso, algumas ideias defendidas por estudiosos e clérigos
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pesquisadores dessa area podem ser revistas, como proposto no quadro abaixo, que apresenta

sete pontos observados nos experimentos religiosos de Canindé. As informagdes organizam-

se de forma afacilitar a andlise comparativa de alguns aspectos fundamentais postulados pela

Ciéncia da Religi&o em contraposi¢éo a realidade constatada.

VISAO TRADICIONAL NOVA CONCEPCAO

O santo morto. A devocdo ou festividade
religiosa d&-se a partir do santo morto e de
tudo o que se relaciona com €ele, sga
imagens, objetos litdrgicos, liturgia, ritos. E
vista e analisada com um olhar marcadamente
institucional. Dessa forma, o devoto, mesmo
praticando a sua devocdo, independentemente
da religido oficial, continua se relacionando
com um personagem histérico, €eleito de
Deus, aguém que morreu e deixou bons
exemplos, canonizado ou ndo pela Igrea

oficial.

O santo vivo. A devogdo ndo nasce do

santo referendado pelas instituigdes
religiosas, personagem historico, modelo
cujos exemplos devem ser imitados por
religiosos e devotos, mas do santo vivo,
personificado na imagem do S&o
Francisco, que se relaciona afetivamente
com o devoto e inspira intimidade e
liberdade. Quando o fiel se relaciona com
0 santo vivo, descobre-se a S mesmo.
N&o se aproxima de um personagem
construcdo histérico que ja morreu,
canonizado ou ndo pela lgreja, mas volta-
se para S mesmo, acredita em seu
potencial, supervive independentemente
das instituicbes e resgata suas forgas e
valores, nome e familia, simbolos e
espaco sagrado, o arcabouco de sua
identidade. E 0 método préprio de falar

de si, de sua construcgéo de sentido.

Romaria como promessa, hegocio. A
romaria é vista basicamente como uma
prética da religiosidade popular que surgiu
independente da religido oficial. Nela, o

Romaria como fidelidade e amizade. A
romaria € um experimento religioso de
sentido. O devoto ndo se relaciona com o

santo por meio de promessas, pactos,
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romeiro faz promessa, pacto, negdcio com o
santo padroeiro para conseguir curas e
milagres. Alguns percebem nela uma
teologia da adianca, remetendo-se a

experiénciabiblica.

Romaria como peniténcia. Muitos julgam as
romarias como expressdes de peniténcia e
sofrimento por causa das praticas dos

devotos.

Romaria como alienacdo. A busca de
resolucdo dos problemas dos devotos da-se
fora da realidade vivida, longe deste mundo
em que 0 ser humano se relaciona com as
dificuldades vitais. N& ha consciéncia
politica, nem critica a sociedade. Existe uma
consciéncia religiosa ingénua, idolatrica,

desprovida de conhecimento e alienada.

Ex-voto como representagdo da graca
alcancada. E a traduco fiel e convencional

da locucdo latina que significa “fazer voto”,

acordos, mas por meio da fidelidade e da
liberdade em seu relacionamento afetivo,
materializando essa relagdo nos ex-votos.
A sua amizade o faz transcender nas suas
praticas religiosas e vai adém de toda e
gualquer promessa.

Romaria como liberdade. A romaria
nao € vista como peniténcia, mas como
expressdo de liberdade. Os devotos se
expressam livremente em seus proprios
rituais. Suas demonstragbes préticas
falam de serenidade, nd de dor. E o
desprendimento de si huma comunicacao
mistica que remete a Perfeita Alegria.
Romaria como supervivéncia. A
solugdo dos problemas é construida a
partir de s mesmo, no santo vivo que
emerge de s proprio, ou sga, a sua
conquista independe das instituicoes
sociais e religiosas, que ndo atendem as
comunidades carentes em  suas
necessidades mais basicas, como
moradia, salde, educacdo, religido.
Mostram em suas praticas e rituais que
supervivem e superam suas dificuldades
com éxito ao expor os resultados de suas
conquistas nos ex-votos. Com tal atitude,
guestionam a razdo de ser e a fata de
compromisso das instituicoes.

Ex-voto como representacdo do santo
vivo. O ex-voto materializa 0 enigma

vivente dos devotos de Canindé. E a

86



Os

artesanais das partes do corpo humano, feitas

“obrigar-se”. ex-votos sdo  pecas
em gesso, madeira, papeldo, expostas pelos
romeiros para pagar suas promessas em favor

das curas recebidas.

Olhar de fora para dentro. Para as
instituicdes religiosas, buscar o santo €
procurar em vao. Trata-se de ver o corpo do
santo morto, tocalo. A imagem do santo
representa um personagem importante na
histéria religiosa da Igreja oficial. Olha-se a
devocdo de fora para dentro. A religiosidade

popular € uma forma de expressao coletiva.

Desagr egacdo. Normal mente, os devotos séo
abandonados pelas instituicbes sociais das
grandes cidades. Sao incompreendidos na sua
religiosidade ao se defrontarem com a ideia
de um Deus distante que olha tudo de perto e
julga os atos das pessoas. Os devotos nas
grandes cidades ndo tém nome, familia,
identidade, ninguém por eles.

E o

acancada. E 0 agradecimento ao santo pelo

Graca. reconhecimento da cura

pedido atendido, o gesto de valorizagdo do
santo.

expressao da memoria do relacionamento
afetivo do devoto com o santo. E feito de
diversos materiais e assume a forma do
santo vivo, conforme o devoto o
encontrou na sua intimidade. Nele n&o so
se vislumbram as curas fisicas, mas a
vida fragmentada e amontoada do devoto.
Olhar de dentro para fora. Olha-se o
devoto por dentro, nas suas
especificidades, por meio dos seus gestos
simbdlicos e das atitudes espirituais e
psicolégicas. E um olhar que expressa
memoéria e identidade, cujo suporte € 0
proprio corpo do romeiro, pois o corpo é
o lugar da cultura e, consequentemente,
das subjetividades. Passa-se de uma viséo
superada (santo morto, imagem) do
sagrado para uma outra Otica (santo
vivo), diferente dainstituicao.
Agregacdo. Nessa perspectiva, 0s
devotos do santo vivo descobrem sentido
e esperanca. Sentem-se acolhidos pelo
santo e nele encontram um nome de
batismo igual ao do santo e uma familia
(meu padrinho S&0 Francisco), tém
identidade (devoto de S&o Francisco),
tém alguém por eles (o santo protetor).
Revelacdo. E o encontro do devoto com
0 santo vivo, o sinal do desvendamento
dos enigmas do proprio devoto e a
libertac&o plena do peregrino de Caninde.

Portanto, a graca ndo é somente O
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reconhecimento da cura, mas a
identificacdo do santo vivo.
Pedido de milagre. E o pedido de cura de Pedido de libertagdio. Mais do que
doencas fisicas considerada impossivel de ser alcancar a cura fisica, busca-se liberdade
alcancada pel os profissionais de salide plena, dom oferecido por Deus que se

revela no santo vivo.

Percebe-se, assim, que, em Canindé, o santo vivo é o enigma da peregrinacao, abrindo
espaco para a recriacdo de ideias e conceitos. Trata-se de olhar o devoto de uma perspectiva
mais interiorizada para compreendé-lo a partir de seus desafios concretos, gestos tolerados,
corpos enfadados que ndo param de comunicar lutas de sobrevivéncia, portadoras de saberes e
fazeres.

E necesséario saber tolerar, pois a tolerdncia € inerente ao amor. E preciso relativizar
ideias, conceitos, humores, cultura, tradicdes, valores. Sem esse procedimento, o proprio
mundo perde sua razdo de ser. Nesse sentido, o devoto de Canindé procura dinamizar e
dignificar o sentido de sua vida, ndo a partir dos valores postos, mas de movimentos
cadenciados, de gestos largos, olhares estreitos, enfim, das experiéncias vividas diante do

santo acolhedor, amigo, fiel, tolerante.

O dignificado de tolerar, do latim tolerare, deve superar o0 conceito de ter certa
capacidade ou resisténcia para suportar, resistir, aguentar. Ser tolerante carrega, também, a
ideia de aceitar o diferente a fim de impedir conflitos. N&o implica necessariamente o amor,
mas a aceitacdo. A tolerancia deve identificar-se agui com o significado de respeito, que
implica consideracdo, preocupacao, relacdo com o outro. Sugere amar 0 proximo, ndo apenas
respeitar o diferente.

O respeito implica o cuidado com aquele que é diferente, sugere ndo somente evitar
conflitos, mas compreender, amar o préximo, conforme o cristianismo (séc. | d.C.): ama o teu
proximo como a ti mesmo. Todas essas situagbes apontam caminhos para um bom
relacionamento e convivéncia das pessoas em sociedade. Mas a preocupagdo com o poder e a
competicdo faz com que muitos desrespeitem 0s outros, numa clara demonstracdo de

intolerancia, sem perceber apegos, ansei os e busca de sentido.
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Por tudo isso, 0 devoto ndo procura vinculos com este mundo. Desliga-se das coisas e
pessoas que causam dependéncia. Ele estabelece uma relagdo de intimidade com o santo vivo,

sai da esferatemporal e entrano mistério, como se pode observar no depoimento a seguir:

Eu estava num lugar muito aperreada, lavando roupa, pilando para criar
meus filhos. Me peguei com S. Francisco de me arretirar desse lugar. Af,
passou-se, passou-se. Depois meu marido tirou o joelho fora Af fiz
promessa com S. Francisco, meu marido morreu, trabalhavanarocal...] Ano
passado eu ndo vim, tava com o coracdo ruim, mataram meu filho [...] nada
para mim é dificil para eu vir pro Canindé [...] quando eu sai eu chorei, ai
meu filho cagula falou: mas mée, ndo faca isso ndo. Ai eu falei 6 meu filho
eu tenho fé em Sao Francisco que eu vou em paz e hei de deixar minha casa
empaz[...] (BRASIL, gd, p. 17)

Portanto, o devoto percebe que a vida cotidiana ndo possui razéo de ser em s mesma
nem fundamento que a sustente, pois se vive num caos, em meio ainsegurangas e morte. Por

esse motivo, ele confere significados para a vida e constréi a sua existéncia no santo vivo.

Essa busca do devoto remete a um processo de gjustamento da prépria identidade.
Trata-se de uma construcéo de sentido angustiante, sentimento ressignificado nos passos do
peregrino. A angustia passa a ser 0 alimento e o0 vazio, o desgjo e a fuga, a motivagcdo e a
duvida, o temor e a fé. Para compreender esse processo angustiante do romeiro de Canindé,
faz-se necessario investigar a ideia de angustia na perspectiva do proprio devoto, assunto que

seratratado no proximo capitulo.

89



CAPITULO 3

3.1. A PEREGRINACAO ANGUSTIANTE

Este capitulo tem como objetivo analisar o perfil do devoto para entender a sua postura
mistico-simbdlica diante dos acontecimentos do cotidiano, enfatizando o sentido da angustia e
da divida existencia que emanam dos gestos simbdlicos e das atitudes espirituais e
psicol 6gicas dagueles que se dirigem ao santuario. Contudo, a intencdo néo € proceder a uma
analise filosofica ou psicoldgica do tema da angustia e da duvida cartesiana, apesar de essas
palavras serem utilizadas neste trabalho. Também ndo se pretende reinterpreté-las a luz dos
experimentos religiosos. O avo agui € o peregrino angustiado frente aos desafios de
superviver num mundo onde a maior certeza € a divida, por isso, ele peregrinaem buscade s
mesmo, silencia a mente, dinamiza o corpo e intensifica a fé que incansavelmente fala de

saberes e fazeres do sentido da vida

O devoto precisa atender a uma série de necessidades internas e, a0 mesmo tempo, as
imposicoes e limitacbes do ambiente fisico, social e espiritual. Assim, o alvo dessa procura €
a aquisicdo de um repertorio de respostas que permitam harmonizar sua vida, equivalendo

dizer que ele busca desenvolver padrdes ou rituais de sentido.

3.2. O PERFIL DO DEVOTO

A primeira vista, os devotos de Sdo Francisco de Canindé parecem ter no santo
padroeiro o Unico recurso para seus males. Seriam excluidos que, por ndo terem garantidos os
seus direitos, pedem ao santo aquilo que ndo recebem das institui¢es sociais. um emprego,

uma casa para morar, a cura do corpo chagado, a salde para a familia. Mas ha outras
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situacdes que ndo refletem apenas questdes de economia ou de saude fisica, como a busca de

identidade e a construcédo de sentido.

Nesse caso, vai-se a Canindé ndo apenas em busca de suplicar ao santo a resolucdo de
problemas de sallde ou de ordem econdmica, mas também por uma questdo de ordem cultural.
Ainda que o devoto tenha uma boa situagéo financeira e acesso a bons tratamentos de salide,
ele necessita de uma complementacdo por meio da fé. Pode-se pensar huma experiéncia
religiosa em que inexistem crencas sistematizadas, como reflete Bittencourt Filho, mas que

assimila contetidos da religido oficial:

O catolicismo popular assimila os contelidos do catolicismo oficial, o
pentecostalismo do protestantismo historico. Trata-se de um processo de
apropriagdo feita pelo povo recriando os significados a partir de suas
condi¢des de vida e em fungdo destas condigdes. A reciproca também ocorre
guando o oficia assimila elementos do popular seja por processos néo-
intencionais seja como estratégia de conquista do povo. (BITTENCOURT
FILHO, 2003, p. 71)

Assim, o devoto recria, da novos significados a sua fé, por meio, por exemplo, do ex-
voto, que retrata a vivéncia da fé no santo e se faz memdria presente do problema
solucionado.

Os ex-votos podem representar mais que uma cura ou a aquisicao de algo; muitas
vezes, representam mudancas de vida. Interrogados sobre o caminho percorrido para obter a
graga, os devotos confessam que no momento da dor procuram a igregja, mas recorrem,

simultaneamente, ao seu santo.

Em caso de doenca, eles pedem ao santo que prepare o padre e abengoe o médico, para
gue estes possam recebé-los com simpatia, cuidar de seus males espirituais e fisicos com

competéncia e acertar no diagnostico.

A religido oficial e asinstitui¢des de salide parecem afastar os devotos, amedrontando-
0s. Muitos ministros, clérigos e especialistas de salde se apresentam como os possuidores da
verdade, o que da ensgjo a declaracBes como esta: “Durante as celebracdes chama todo
mundo de irméo, mas ndo olha pra gente [...] quando a gente tem dinheiro, € bem recebido,
mas quando ndo tem [...]". Essas constatagOes permitem refletir sobre o que tem se tornado a
prética religiosa e terapéutica em diversos lugares e setores do pais.
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Teriam as instituicOes religiosas e de salde perdido a sensibilidade, a dimensdo
espiritual? O que houve com a qualidade da relacéo entre eles? Se algreja e a Salde tém se
tornado para os mais necessitados instituicdes “sem ama’, é compreensivel que se busque
uma outra que lhe confira brilho, poder e legitimidade. Nesse caso, 0 santo funciona como um
suporte de grande valor, pois da ao devoto o que os poderes instituidos lhes negam. De
qualquer modo, 0 romeiro percebe a inconsisténcia de certa prética religiosa e terapéutica,
descobre as fahas dos sistemas oficiais e, de forma peculiar, providencia um "transplante

espiritual" para complementar tudo aquilo que esta faltando.

Talvez 0 que essas ingtituicdes tenham de fato perdido é a dimensdo cultural do
processo religioso. Para o devoto de Canindé, as instituicdes religiosas e as de salde ndo séo
sinbnimos de prescricdo de dogmas e de medicamentos nem de intervencdo espiritual e
cirdrgica sobre o corpo chagado do peregrino. Na realidade, elas assumem dimensdes muito

maiores e mais profundas.

Elas representam uma intervencdo, a um sd tempo, divina e humana de cuidar e
conhecer o devoto, sua histéria e participacdo em uma peregrinagdo angustiante. Neste ponto,
faz-se importante investigar o significado de ser peregrino dentro do contexto da peregrinacéo
e como essa longa jornada pode se transformar em fonte de anglstia. E o que veremos a

seguir.
A paavraperegrino vem do latim peligrinus, que significa estrangeiro ou caminhante,

aquele que caminha por lugares distantes, corre por diferentes partes que o levara a umaterra
sagrada, que, segundo Eliade (1992), serd 0 “centro do mundo”.

Outra possibilidade € que o termo peregrino tenha vindo do latim “per agrum”, ou
sgja, “pelo campo de’. A idela de campo alude a um cenario dindmico que deve ser

vislumbrado e percorrido pelo peregrino para chegar a meta estabel ecida.

A caminhada ndo é f&cil, pois ha diversos perigos que devem ser observados, mas, em
cada instante dessa caminhada, esta toda a sua vida. Cada passo € o primeiro, sempre novo e,

também, o Ultimo, definitivo.

A peregrinacdo dentro do universo popular ndo pertence a liturgia oficial. Consiste em
préticas fisicas e espirituais muito antigas da histéria da humanidade. Os peregrinos

comunicam o sagrado ndo somente a partir dos pés e da fé, mas do corpo todo.
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Segundo Turner (1974), os peregrinos, ao deixarem suas casas e comunidades, entram
num estado de liminaridade enquanto seguem para o lugar sagrado, de onde retornam

transformados, para serem reintegrados as suas comunidades de origem.

Durante o tempo do deslocamento, desengajam-se da estrutura da sociedade em que
vivem o seu dia a dia e inauguram outra forma de relacionamento social, que alcanga seu
ponto mais alto quando emerge a communitas, “que consiste em uma relacdo entre individuos
concretos, historicos, idiossincréticos’ (TURNER, 1974, p. 161).

Turner considera a peregrinacdo, dado seu cardter voluntério, uma manifestagdo de
passagem da “estrutura’ para a “communitas’, da realidade cronoldgica para um circulo
magico marcado pelainterrupcéo do tempo, quando se instaura a“persona’ caracterizada pela

“outridade” da passagem. Para Turner,

liminaridade é a passagem entre status e estado cultura que foram
cognhoscitivamente definidos e logicamente articulados. Passagens liminares
e ‘liminares (pessoas em passagem) ndo estdo agui nem |4, sdo um gra
intermedidrio. (TURNER, 1974, p. 116-117)

O percurso tragado pelo devoto pode ser considerado a primeira fase de um rito de
passagem, ou Sgja, a separacdo do meio onde vive, 0 tempo hecessario do ritual para que segja
possivel a entrada em determinado estado, onde, finamente, ao chegar, ele se torna “outro”, a

margem, acommunitas. Turner compreende communitatas como

a sociedade considerada como um communitatus ndo-estruturado, ou
rudimentarmente indiferenciado, uma comunidade, ou mesmo comunhdo, de
individuos iguais que se submetem em conjunto a autoridade geral dos
ancidosrituais. (TURNER, 1974, p. 119)

Durante 0 percurso tragado, 0 peregrino cumpre concomitantemente quatro etapas: a
saida do espaco cotidiano (libertagdo do mundo estruturado); o percurso onde se inicia a
inscricdo num novo estado afetivo e real; a chegada ao lugar; o retorno ao cotidiano

restaurado, afase de reagregacdo ou incorporacdo (TURNER, 1974).

O percurso realizado pelo peregrino de Canindé visa ao conhecimento do santo vivo, a
decifragdo do enigma abrigado no interior do devoto. A peregrinacdo néo termina no espaco e
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tempo externos, na realidade presente do ser, na chegada ao destino. A peregrinacdo rica em

gestos e simbolos forma o ethos do ritual e a éticareligiosa.

O enigma, a promessa, 0 milagre, a graca estdo impregnados no comportamento do

peregrino em busca do santo vivo que protege e liberta o devoto plenamente.

Com 0 acesso a0 sagrado, ou sgja, quando do encontro com 0 santo vivo, 0 devoto
vive uma experiéncia singular e fala de si, comunica sua intimidade. Durante experiéncia
mistica, 0 enigma do santo se revela. E o proprio Deus que se autocomunica e o devoto
silencia para se descobrir e desvendar seus proprios enigmas diante Daguele que a ele se
revela.

Destarte, 0 santo vivo para o devoto de Canindé € Deus gue vive personificado em S&o

Francisco das Chagas, diante do qual ele conhece asi mesmo e constrdi o sentido da vida.

Nessa construgdo, o enigma se revela e o santo vivo é incorporado, num movimento de
atualizacdo e ritualizacao da fidelidade nas promessas, da memaria nos ex-votos, da liberdade
nos milagres, do reconhecimento na cura e do encontro com o santo vivo na graga. Ele vive
uma experiéncia de ser e ndo-ser. Vive um experimento do mundo sensivel, que ndo pode ser

provado cientificamente.

As respostas encontram-se no santo vivo que é o ndo-ser. A Igreja, ainda que sgja a
representante oficial da fé, ndo conseguiu racionalmente compreender esse universo, pois afé
confunde-se com o0 ndo-ser. Todas as perguntas que ndo tém uma resposta cientifica envolvem
0 ndo-ser e, consequentemente, o ser, que esta no mundo inteligivel como algo provado,
concreto e verdadeiro; logo, essa verdade é tudo aquilo que se pode provar de maneira

cientifica e racional, mas que € também percebida pelafé.

Mondim (1980) trabalha as grandes ideias dos tedlogos protestantes e ortodoxos,
recorrendo a preciosas citactes de Paul Tillich sobre a questdo do ser, segundo o qual o ser é
algo dindmico, que exerce um movimento dialético e atua “desde o seu interior, como
‘unidade de poténcias criadoras e destrutivas provenientes do mais profundo do ser, como
uma sua qualidade, um seu principio negativo: o ser conta de s mesmo e do ndo-ser”
(MONDIM, 1980, p. 80). O ser afirma-se criativamente a S mesmo na eterna conquista do
ndo-ser. Essa eterna batalha com o ndo-ser é travada sem implicar a destrui¢éo de ser, cujo
poder € caracteristico da Revelacdo divina que cria e conserva. “O ser € o principio vital
subjacente a toda realidade” (MONDIM, 1980, p. 81). A presenca divina ndo € estranha, ndo
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se encontra fora do ser, “mas forma o seu mais intimo e profundo fundamento” (MONDIM,
1980, p. 81).

Contudo, a presenca divina, ou sgja, o proprio Deus

[...] Ndo é a coisa, a hatureza, 0 ser; antes esta nas coisas, na natureza, no
ser, como o seu Ultimo fundamento. Entre as coisas, a natureza e o ser, por
um lado, e Deus, por outro, ndo h& relacdo de identidade, mas sim de
correlacdo. (MONDIM, 1980, p. 81)

A presenca de Deus nas coisas € a forca que envolve o devoto de Canindé, para quem
Deus se manifesta no proprio santo din@mico e vivo, conservando o padroeiro da cidade, Sao

Francisco das Chagas, e criando 0 santo vivo em sua dindmica e pratica religiosa.

A forca que brota do ndo-ser € maior do que o devoto, pois, ainda que ele ndo possua
esperanca, ou segja, ndo possua fé ele pode se aproveitar dela. Por isso, sdo criados
experimentos religiosos ou rituais sagrados que alimentam a fé e trazem para a realidade

presente e atualizada do devoto o santo vivo, alimento de sua esperanca.

A atuaizacdo é uma das préticas que vivificam o santo e possibilitam o seu eterno
retorno as manifestagdes dos rituais propiciatorios da peregrinacdo. Quando o peregrino volta
a sua realidade temporal, ele retorna transformado, inclusive, 0 seu espaco, suas coisas e
pessoas, tudo se transformou. Se nhada mudou em sua vida, ndo houve um auténtico encontro
com 0 santo vivo. Sendo assim, o devoto continua marcado por conflitos e dificuldades em
todos os niveis pessoais, sociais e politicos; € o “outro” que gera no devoto aangustia.

A angustia sera, portanto, uma constante na vida. Sempre que se busque uma
superacdo das chagas, novas feridas se abrirdo. Ainda que constitua, junto com a ansiedade,
um dos principais fatores em qualquer forma de desvio da busca de identidade, a angustia é,
entretanto, um componente significativo daidentidade do devoto de Canindé.

Com isso surgem duvidas e conflitos que o devoto tenta superar através do peregrinar
angustiante. Essas dlvidas provocam desarmonia e sd0, por sua vez, provocadas pelas
institui cOes e representagdes sociais, politicas e religiosas. Elas sdo o outro, o diferente, o que
invade e possui 0 devoto, retirando de dentro de cada um os elementos que constituem o

arcabouco daidentidade: as crencas, os valores, as riquezas.
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Para superar o conflito, alguns devotos tentam combater de frente a reaidade,
substituem o objetivo, buscam compensacéo. Mas ha obstaculos que costumam interferir na
resolucdo dos problemas, como a dificuldade em reconhecer suas forcas basicas inconscientes
e suas limitagdes, pois a impossibilidade de praticar certos rituais que apresentam, para o
devoto, risco de vida gera tensdo, irritabilidade, nervosismo, agressividade e protestos.

A medida que esses conflitos se desenvolvem, surgem dificuldades em diversos
aspectos na vida do devoto. Determinados romeiros, para aliviar as tensdes e conflitos,
procuram negar racionalmente suas necessidades e metas do cotidiano ou projetar-se
espiritualmente para a realidade do santo vivo. Contudo, para serem aceitas tais solucfes, €

preciso aceitacdo social e eclesial, 0 que torna a busca incessante e angustiante.

As necessidades dos devotos produzem motivos que os impelem a acdo. Apesar de
certas razdes serem inatas e outras adquiridas, 0 modo pelo qual se tenta responder a todos é
transformado pela experiéncia de vida e descoberta de s mesmo e provocado pela angUstia. A

motivacdo designa desejos e necessidades que provocam acao.

O processo acontece de acordo com a precisdo de poder realizar suas vontades. Os
motivos afetam a realidade do devoto e tornam-se condi¢do para se conseguir o repertorio de
respostas. Quanto maior 0 motivo, mais empenho o devoto dar& para conseguir acancar o
avo de seus objetivos. Destarte, a motivagdo vai desde as situacbes mais confusas e

angustiantes até as mais dirigidas, estabel ecidas.

Existem, na vida do devoto, dois tipos de necessidades. as inatas e as adquiridas. As
primeiras referem-se as necessidades biolGgicas e as outras surgem a partir de desgjos.
Todavia, a maioria das respostas dos devotos ndo € provocada por necessidades basicas para a
sua sobrevivéncia, mas por aquelas necessidades adquiridas, que pressupdem motivos

particul ares e fomentam a busca de sentido davida, o que se da de forma angustiante.

Dentro dessa realidade de busca, h& o processo de desenvolvimento, a partir do qual
fatores muito acentuados implicam a maturidade do relacionamento do devoto com o santo
nos rituais e experimentos religiosos, na fé herdada dos antepassados e no ambiente sagrado

onde todas as buscas se realizam.

As respostas ndo sdo conquistadas de forma desordenada ou aleatéria. Ha principios

gue regem a sua sequéncia e existe um caminho por onde o peregrino deve trilhar. Essa
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jornada se da de forma dindmica e se alterna de acordo com o mal-estar, ou sgja, situacdes

motivadas pela angustia.

Quando se fala em angustia, normalmente se pensa em circunstancias gue tornam ou
tornaram as pessoas angustiadas, atormentadas, aflitas, remetendo-as a experiéncias sofridas.
Muitas vezes, ndo é possivel saber por que se esta angustiado ou o que poderia ter provocado
tal situacéo angustiante. O que se percebe ao olhar de perto a angustia € o mistério que val

além do sofrimento, das chagas da vida.

A angustia sinaliza o interior de cada pessoa, assinala alguma linguagem a ser
decodificada na intimidade, na essencialidade, no tempo e no espago presentes. Ela se
manifesta na vida da pessoa, mas ndo se sabe como nem quando emerge na vida, pois se
sentem seus sintomas, mas se desconhece sua origem. Muitas vezes ndo se encontram 0s

motivos.

A palavra angustia vem do latim angustia e significa grande aflicdo combinada com
temor; ansiedade opressiva; agonia®. Algumas pessoas falam de um aperto no peito,

ressentimento, dor naama. A ideia que mais sobressai € ade dor.

A angustia parece surgir de repente, com fortes emocoes, recordagdes, abafamento. H&
algo que sufoca e oprime o ser da pessoa, ndo importa hora ou lugar. E como um enorme peso
machucando seu peito, sufocando, aprisionando. N&o da para escapar. Quando se tenta fugir
dela, da-se de frente consigo mesmo. A angustia pode estar associada a medos, ansiedades,

duvidas, saudades. Ela chega e se instala no ser da pessoa e aponta 0 sentido da vida.

Muitos fil 6sof os j& se debrucaram sobre o problema da angustia, como Schopenhaver,
Sartre, Nietzsche, vendo-a de modo pessimista, como o reflexo da falta de sentido ou

finalidade da vida, da tragédia do ser humano e da condenacéo do homem a ser livre.

Nesse sentido, a angUstia € uma possibilidade de liberdade, o livre-arbitrio como
realidade, pois, no sentido pleno, isso ndo € possivel. Todos esses aspectos podem agjudar a
perceber a experiéncia da peregrinacdo angustiante do devoto de Canindé, mas sua prética
parece enveredar por outro caminho. Talvez se possa, neste ponto, evocar as ideias de
Kierkegaard (1813-1855), filésofo dinamarqués, para quem o sofrimento dos cristéos poderia
remeter a experiéncia de Cristo.

46 Cf. Dicionério Sacconi, p. 45.
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O sofrimento, entdo, poderia ser caracterizado como uma identidade de cristéo
auténtico. Assim, o sofrimento ou a angustia deveria ser condicdo para se perceber o ser

humano que se comunica com Deus.

Conforme o pensamento de Kierkegaard sobre a angUstia, pode-se citar trés aspectos:
“aconsciéncia de s, aliberdade e o pecado” (KIERKEGAARD apud THEUNISSEN, 2005).
Segundo o mito de Ad&o e Eva (GENESIS, 1-3), o ser humano se angustia diante da escolha
que faz, pois decidir entre o certo e o errado pressupde o conhecimento de todos os aspectos
envolvidos na situacao, informagdes que nem sempre estdo ao alcance de quem decide. Sendo
assim, como escolher, discernir, julgar e avaliar se, em gera, sO se pode inferir as
consequéncias desses atos? Assim como 0s personagens biblicos, ndo se pode previamente

mesurar a dimensao do castigo de Deus.

Mondin, apoiando-se no pensamento de Tillich, parte do momento anterior a queda
desses personagens para proceder a uma reflexdo. Segundo ele, nesse momento, 0 ser humano
se encontrava no estado de “inocéncia sonhadora’ (MONDIN, 1980, p. 82). Em suas palavras,
“ainocéncia indica a condicdo humana, antes da atualidade, antes da existéncia e da histéria’
(MONDIN, 1980, p. 82). N&o havia ainda a consciéncia de tempo e espago, por isso, sua
queda ndo esté vinculada a uma decisdo livre e consciente, mas, por causa da “finitude do seu
ser” (MONDIN, 1980, p. 82), asuarealidade.

A Queda consiste essencialmente no desligamento das coisas do fundamento
do Ser e na constituicdo de sua finitude; por essa razdo, ‘a passagem da
esséncia a existéneid é uma passagem a qual nenhum ente finito pode se
furtar. (MONDIN, 1980, p. 82)

A Queda é a separacao da base do ser, da unido com Deus. Dai emerge o problema da
angustia. N&o é possivel retomar a sua intimidade com Deus apenas a partir de seus proprios
esforcos; € preciso aforcadivina, que o devoto de Canindé encontra na presenca do santo. No
entanto, ndo se confunda a realidade de angustia com culpa, pois esta se da quando ha a
consciéncia do pecado e, se ela existe, entdo ndo ha inocéncia. A caminhada até o santuario e
as préticas religiosas parecem enfatizar uma profunda consciéncia de s, a liberdade de

expressao diante do sagrado e a consciéncia de pecado.
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Por outro lado, ha certas préticas consideradas perigosas, as quais sdo ainda hoje
desgjadas pelos piedosos, haja vista a de saltar da torre da igrgja para que o santo possa
seguré-lo como fez com o pedreiro Maciel, na época da construcdo da capela edificada por
Francisco Xavier de Medeiros". Essa atitude parece ndo somente comunicar a profunda
confianga no santo protetor, mas também uma grande inocéncia por parte do devoto.

Passa-se, entdo, a comentar a presenca dos trés aspectos citados anteriormente: a

consciénciade si, aliberdade e o pecado.

3.3. A CONSCIENCIA DE S|

O devoto conhece sua capacidade, mas também sua limitag&o, por isso busca no santo
protetor um aliado, alguém que, por ter vivido as mesmas incompreensies e rejeicles, estaria
capacitado a compreender particularmente os anseios de cada pessoa que sofre, porque existe

uma profunda identificac&o do devoto com o santo protetor.

pY

A busca de protecdo no santo remete a Situagdo escravocrata no Brasil e,
possivelmente, tenha recebido influéncias das experiéncias dos negros africanos escravizados
guando muitos protetores eram invocados, fossem eles reconhecidos oficialmente pela Igreja

ou ndo. Diz Boschi a esse respeito:

Os santos poderiam, dessa forma, ser considerados simbolos da verdade
racial e social do Brasil: Nossa Senhora do Rosé&rio, S0 Benedito, Santo
Elesbdo, Santa Ifigénia eram invocagbes dos negros ndo apenas pela
afinidade epidérmica ou pela identidade de origem geogréfica, mas também
pela identidade com suas agruras. Os 'santos dos brancos' - supunha-se - ndo
saberiam compreender os dissabores e os sofrimentos dos negros. (BOSCHI,
1986, p. 25-26)

47 O fenbmeno das peregrinagdes de Canindé pode ser explicado, conforme a tradicdo popular, por trés
acontecimentos registrados na Ultima etapa da construgéo da igreja de Canindé. Nesses fatos, 0 santo vivo
revelou-se misteriosamente aos trabalhadores do templo como seu protetor e confirmou ser este o lugar
escolhido por ele. O primeiro episddio se deu no inicio da construcdo da capela de Sdo Francisco. Refere-se a
gqueda do pedreiro Antdnio Maciel, que trabalhava na torre da igreja. Ele desprendeu-se casuamente de um
andaime. Na ocasido do acidente, Francisco Xavier de Medeiros grita, aflito, pela ajuda do santo, obtendo
resposta ao seu clamor. Assim, durante a queda, o pedreiro Maciel ficou preso a uma tabua do andaime, sendo
puxado pelos outros operérios através de uma corda. Ainda emocionalmente afetado, buscando apoio em brechas
nas paredes da ermida, com o vento soprando em seus olhos a poeira da construgéo, o operario, entre risos e
l&grimas, contempla a graca recebida. Os outros dois acontecimentos marcam a presenca do construtor e a
chegada daimagem.
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As divindades eram buscadas quando os negros estavam doentes ou na hora de sua
morte. Eles procuravam amparo para seus membros®, que se sentiam identificados com os
santos, defendendo-os dos excessos do sistema escravocrata, mesmo ndo tendo cunho
abolicionista. Segundo Azzio:

Diversos protetores celestes, por seu turno, passaram a ser identificados com
entidades do culto do candomblé designadas como orixas. A aproximagao
entre 0s santos catdlicos e os orixas africanos resultou em grande parte, pela
semel hanca de atividades e fungdes atribuidas a uns e a outros. (AZZI, 2004,
p. 105-106)

A aproximacao dos santos catélicos com os orixas remete a experiéncia escravocrata.
Possivelmente, essa experiéncia de os negros prestarem devogdo aos santos catolicos emergiu
na ocasido em que os africanos ficaram sem alternativas para praticar seus préprios rituais,
gue ndo eram bem vistos pelo catolicismo oficial. Dessa forma, os negros faziam associagtes
entre 0s santos da Igreja catdlica e os seus orixas para camuflar seus costumes e tradicoes.
Mas, com esse procedimento, 0s negros também iam aos poucos ressignificando seus valores
e tradicbes e conseguindo expressar seus sentimentos. Com o passar do tempo, foram se
estabel ecendo identificaces que possibilitavam proximidades com os santos. Na vida sofrida

do santo, poder-se-ia vislumbrar a prépria existéncia.

No entanto, ndo se pode entender a devogdo dos negros aos santos simplesmente como
“dissimuladora’; é preciso perceber nela valores que foram incorporados por eles. Assim, a
experiéncia religiosa produz também sentido para suas vidas, trabalha identidades e permite

uma proximidade das entidades africanas com os santos catélicos. Nesse sentido, 0s negros

48 Para 0s negros, a devogao possuia valores ndo somente religiosos, apesar de saberem que areligido € um fator
importante no procedimento de reconstrucdo étnica; significava, também, a agregacdo dos irméos na protecéo e
preservacdo dos costumes de interesses comuns. Em meio as situagdes dificeis enfrentadas pela realidade
presente, poderiam juntos reconstruir seu espaco e condi¢des de vida. Assim, durante o0 momento de festas e
confrarias, a dor e a condi¢do de escravo pertenciam ao sagrado. A divulgacdo do “Culto aos Santos Pretos’,
especialmente, a Santo Elesb&o e Santa Efigénia, foi feita pela Ordem Carmelita, cuja estrutura religiosa estava
voltada a um estilo mendicante, facilmente identificado pelos escravos. Além disso, ela estreitou os contatos com
0S negros ao abrir as portas e 0 espaco a cultura negra. Para uma discussdo aprofundada da devocao dos negros,
ver 0 magnifico estudo de Anderson José Machado de Oliveira, Devogdo Negra: santos pretos e catequese no
Brasil colonial. Rio de Janeiro: Quartet; Faperg, 2008.
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podem comunicar determinada capacidade de independéncia frente a sua devocéo e, ainda,

conseguir ressignificar e identificar valores existenciais.

A identificacdo do devoto carente com o santo desprendido gera a consciéncia do
devoto arespeito de si configurada a partir do sagrado e da fé, dando-lhe sentido e forgas para
continuar vivo. Ele acredita que seus desafios e suas chagas sejam também as lutas e
sofrimentos do santo. A superagéo dos obstaculos motivada pelo santo quebra todos os
cadeados, torna o devoto livre e capaz de romper todas as barreiras, confere um poder de

supervivéncia e apoio ao peregrino que sofre dificuldades semel hantes.

O devoto toma consciénciade si quando vé no santo o Unico ser capaz de compreender
Sua angustia, por ele ter vivido esses sofrimentos da mesma forma em sua época ou por, de

alguma forma, se sentir identificado com o mesmo.

E notdrio que dessa consciéncia de si surja alianca tdo forte e devog&o tdo profunda.
Na vida do devoto angustiado, sem saber qual direcéo seguir ou como direcionar efetivamente
Seus passos, emerge um protetor e guia. Assim, frente a realidade social traumatizante e o
esguecimento das instituicdes, prefere aliar-se ao santo, pedindo o discernimento e a protecao

gue no quotidiano Ihe sdo negados.

Em Canindé, verificase que o maior sentido da vida do peregrino, sentimento
provocante e motivador de suas esperangas em seguimento até o santuario, € o conhecimento
de s revelado nos ex-votos™. Por meio deles, vé-se o devoto no seu cotidiano. Os ex-votos

refletem as ameacas, mutilacOes, agressdes e sofrimentos, mas, também, € um grito em

49 A palavra ex-voto é uma abreviagdo latina de ex-voto suscepto, que significa "o voto acangado”. O termo
designa pinturas, estatuetas e variados objetos of ertados aos santos ou divindades como forma de agradecimento
por um pedido ou voto atendido. Diz respeito a uma expressao artistico-religiosa que se relaciona intimamente a
arte religiosa e popular. Varios sdo 0s motivos para serem confeccionados os ex-votos. pedido de protecéo, cura
de doencas, superacdo de desilusdo amorosa, obtencdo de moradia ou de emprego, aprovacdo nos estudos. O
objeto do ex-voto possui diversas formas e materiais. maquetes, placas, roupas, carteiras de trabalho, cabelos,
fotografias, réplicas da parte do corpo afetada por doencas (6rgdos sexuais, bragos, pernas, maos, coracao,
cabeca) feitas em barro, gesso, madeira, cera, tecido, papel&o, conhecidos como "ex-votos anatbmicos'. As pegas
fragmentadas dos corpos em forma de ex-votos podem significar também, de maneira simbdlica, como esta a
vida dagueles que ofertam tais objetos, ou mesmo, representar a memoria da experiéncia do devoto com o santo
ou divindade. Sua origem € incerta, fala-se de fontes antigas entre os fenicios. Para saber mais, ver: OLIVEIRA,
Marcelo Jodo Soaress O simbolo e o ex-voto, REVER, no. 03, 2003. Ve também:
<http://www.itaucultural .org.br/aplicexternas/enciclopedia_ic/index.cfm?fuseaction=termos_texto& cd verbete=
5433>. Acesso em: 29 set 2011. Sobre outros aspectos importantes do ex-voto, consultar SILVA, Maria Augusta
Machado da. Ex-votos e orantes no Brasil. Rio de Janeiro: Museu Histéricos Nacional, 1981; CASTRO, Méarcia
Moura. Ex-votos mineiros. As taboas votivas no ciclo do outro. Rio de Janeiro: Expressdo e cultura, 1994 e
SCARANQO, Julita. Fé e Milagre: Ex-votos pintados em madeira, séculos XV1I1 e X1X..Sdo Paulo: Edusp,2004.
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siléncio de dendncia contundente das condic¢es da vida esquecida pelas instituicdes e pelos

politicos.

3.4. A LIBERDADE DO DEVOTO

As liberdades religiosas, politicas, civis e econémicas sd0 processuais, ou sgja, S0
conquistadas a passos lentos e arduos. A liberdade, para o devoto de Canindé, se da dentro do
contexto cultural da cidade em que vive e da dindmica religiosa e dos resultados politicos e
econdmicos de suas festividades, para onde muitos organizadores, politicos e comerciantes se

voltam a fim de acolher os visitantes peregrinos.

Os peregrinos se apresentam no espago preparado e propicio as misticas e aos rituais
sagrados. Apesar dos diferentes principios que fundamentam as normas oficiais das
instituicdes e dos credos religiosos, as suas ideologias convergem para a demarcacdo dos
papéis do devoto. Essa situacdo parece ndo ser muito diferente da experiéncia do movimento
de reforma da Igreja, que se deu no século XIX, quando se tentava implantar no Brasil o
modelo de igreja inspirada no Concilio de Trento (AZZI, 1992, p. 29), segundo o qual eram
tracadas estratégias que visavam a reformas na vida dos clérigos e do povo leigo. Para os
clérigos, buscou-se renovar 0os seminarios e 0s comportamentos dos representantes da
instituicdo catdlica. Quanto ao povo leigo, procurou-se a renovagdo ou extingdo das praticas
religiosas dos devotos, a partir da

divulgacdo de novas devogdes piedosas. Mas o enfoque bésico era a
necessidade de melhor instrucdo catequética do povo, para afastélo,
segundo os bispos, da ignorancia religiosa, das préticas supersticiosas e das
manifestacOes de irreveréncia e de fanatismo no culto. (AZZI, 1992, p. 33)

As estratégias oficiais visam aos direitos e aos deveres responsaveis por definir a
condicdo do devoto, que se torna auténtico quando tem os seus direitos e deveres
reconhecidos pelas institui ¢cdes religiosas e politicas, pelo altar e pelo trono.

Mas a condicdo de devoto ndo é estatica. Assm como as ideologias nascem

necessariamente de confrontos entre diversas representacdes da realidade e da unidade social,
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também os direitos e deveres do devoto sdo afirmados como resultados de reivindicactes e
conquistas dos fiéis junto as ingtituicdes sociais e politicas. Enfrentam-se incessantemente
duas l6gicas: a l6gica dos devotos, que visa a liberdade plena, e alégica das ingtituigdes, que
visa a soberania absoluta. Tal postura parece remeter a antiga préatica religiosa de expansio da
fé, de uma“ unido entre conquista politica e promoc¢ado dafé” (AZZl, 2004, p. 39).

Pela liberdade plena, o devoto se orienta no sentido de fazer ou deixar de fazer,
obedecendo apenas a sua propria razéo, que se fundamenta na intimidade com o santo e ndo
na pressdo repressiva das instituicdes. Mas com que direito o devoto pode reivindicar a
liberdade plena? A menos que se considere que em cada devoto se manifesta a experiéncia do
santo vivo na mistica dos peregrinos de Canindé, a liberdade plena seria a destruicdo das
instituicdes ou a ressignificacdo delas. Ao considerar que todos os devotos tém as mesmas
din@micas religiosas, as ingtitui¢cdes estéticas ndo poderiam usar 0 mesmo método comum a

todos. Contudo, ser& que todos os devotos possuem a mesma natureza de liberdade plena?

O certo € que todos o0s devotos possuem um mesmo fundamento para realizar-se: sair
da condicdo de prisioneiro das instituicdes e superviver, construir o verdadeiro sentido para
suas vidas no sagrado, que ndo € visumbrado nas organizacfes guiadas pelas diretrizes
sociais einstitucionais.

Somente quando o devoto recuperaem si a liberdade plena e se converte como devoto
do santo vivo e dindmico em seu ser religioso, em seu trabalho individual e em suas relacdes
individuais, somente quando o devoto reconhece suas préprias forgas como forgas do santo
vivo e quando, portanto, ndo separa de si a forca socia na forma de forca politica, somente

entdo se processa a sua emancipacao e liberdade.

3.5. O PECADO DO DEVOTO

A0 mesmo tempo em gue o devoto elabora a construcdo de sentido, a partir do seu
mundo vivido no presente e no passado, ele sonha e projeta a realidade futura. Ele € o sujeito
da propria histéria. Fazer peregrinar a vida rumo ao futuro ainda ndo realizado € uma das

atividades vitais da praxis religiosa.
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Em seu peregrinar, seus passos s80 transportados a um espaco e tempo sagrados, numa
dimensdo paradoxal do presente e ausente, partindo dos seus motivos ou razdes radicais para
dirigir-se a perspectiva sonhada, porém distante. Seus passos sdo remetidos a uma realidade
marcada pelas chagas do sofrimento ou do pecado, mas visando a liberdade plena. Essa
experiéncia da peregrinacdo € consequéncia do pecado que o devoto acredita possuir por
causa do episodio da queda de Adéo e Eva. Assim, 0 devoto peregrina recordando em sua

mente a vida ardua do cotidiano e fazendo memaria do santo que o remete a outra dimensao.

Na dimensdo da vida cotidiana, o devoto sente na pele que o seu sofrimento é “como
lugar de exilio e prisdo, no qual foi encarcerado em consequiéncia do pecado” (AZZI, 2004, p.
289). Por isso, muitos pedem ao santo a libertacéo, que consiste em perceber que a realidade
neste mundo ndo tem sentido definitivo nem raz&o de ser, mas que é uma passagem por onde

se deve peregrinar no caminho em direcéo ao santo vivo.

Assim, o devoto busca a libertacdo plena, a libertagdo comunicada no corpo e na fé.
Nesta vida, aém do pecado, o devoto possui a esperanca. Nao se trata de construir

simplesmente, mas de esperar e esperar com fé.

3.6. A DUVIDA POR DIVERSASRAZOES

O devoto, ao desprender-se de s diante do santo vivo, deposita total confianga no
enigma vivente. Essa atitude implica duvidar da realidade de morte que o cerca, ressignificar
sua existéncia e construir o sentido da vida. Ele ndo duvida simplesmente por duvidar, mas
para conseguir absoluta certeza de protecdo, ou sgja, uma protegdo gue resista a inseguranca

mai s obstinada, uma protecdo da qual ndo haja razdes para duvidar.

Assim, a duvida do devoto é renitente. Trata-se de um procedimento préprio para
obter a protecdo plenamente segura. Sua atitude implica duvidar das institui¢cbes que néo
oferecem seguranca e protecdo. Dessa forma, quando peregrinam em busca de protecdo
absolutamente segura, percebem gque ndo podem consegui-la numa realidade limitada pelas
imperfei cOes e promessas ndo cumpridas das institui¢des, pois elas representam o outro, o que
faz o devoto sofrer. Este outro € tudo aquilo que invade esséncias, envolve vidas e se
estabelece dentro do espaco alheio. O outro consiste na presenca das prescri¢fes sociais e

religiosas, dominagdes dos colonizadores e sistemas insacidveis de lucros e poder.
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Para se ter protecdo segura € necessario realizar véarios experimentos religiosos,
explorar as possibilidades duvidosas, que envolvem todos os sentidos, porque praticar certas
experiéncias e rituais nos espacos sagrados € condicdo necessaria para se chegar a protecao
segura. Contudo, certos experimentos religiosos fazem parte da vida religiosa do devoto e néo
s80 levados em consideracdo como método para alcancar 0 objetivo sublimado.

Durante sua vida cotidiana, o devoto de Canindé € envolvido por situacdes de dividas
frente aos desafios encarados. Sente-se inseguro quanto ao que pode ver pelo buraco da
fechadura; ao que pode tocar ao dedlizar sua méo na imagem sagrada; ao que pode respirar
ao sentir o aroma que exala das flores depositadas aos pés do santo; ao que pode comer
durante os longos dias de peregrinacdo e ao que pode ouvir do santo depois de professar em
siléncio tantas confissdes de amor. Se o0s sentidos enganam, € prudente ndo confiar neles; se
as ingtitui¢des enganam, é razoavel ndo acreditar nem depender delas. Por isso, 0 devoto de

Canindé procura 0 santo vivo.

O santo vivo ndo consiste em paavras, mas em agles, préticas de construcdo de
sentido. O seu fim ndo implica fazer o devoto sentir prazer temporério, passar o tempo com
distracOes e devaneios, nem libertar da vida do peregrino o tédio. O objetivo do santo vivo
incide em formar e estruturar a sua existéncia, em ensinar 0 rumo a peregrinar na vida, em
orientar 0s seus atos, em apontar 0 que deve ser feito. Sem o santo vivo, ndo se pode viver

com plena protegao.

Assim, a protecdo encontra-se no santo vivo. Parece ser este o fundamento que o
devoto de Canindé procura para aicercar convenientemente a protecéo segura amejada. O
devoto parece ter, enfim, descoberto o seu fundamento, no meio de tantas davidas. Mas tera

ele resolvido o problema?

O devoto, para encontrar a protecdo e resolver suas duvidas existenciais, seguiu seu
préprio caminho, ou sgja, ndo partiu do mundo da inseguranca e dos enganos, mas de Si
mesmo. No seu seguimento, pode-se vislumbrar alguns passos que sugerem o método

universal cartesiano, criado por Descartes™, segundo o qual é preciso proceder a quatro regras

50 René Descartes viveu de 1596 a 1650. Produziu vérias obras, dentre elas O discurso do Método, em 1637, e
As MeditacBes, em 1641. No Discurso do Método, ele acredita que o seu método, inspirado nas mateméticas, €
capaz de provar rigorosamente a existéncia de Deus e o primado da alma sobre o corpo. Nessa obra, Descartes
pensa sobretudo na ciéncia, de onde se podem extrair duas orientacfes: 0 bom senso e a capacidade de distinguir
0 verdadeiro e o falso, ou sgja, aém de ter um espirito bom, o importante é saber aplicélo. Para bem
compreender sua metafisica, € necessario ler as MeditacBes metafisicas. Para tentar elucidar o modo como os
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para se verificar a existéncia de algo: a primeira € a evidéncia; a segunda, a andlise; a

terceira, asintese e a Ultima, a comprovacao.

Essas regras correspondem ao “santo vivo’ de Descartes. A partir delas, o filésofo
apontou o caminho da duvida, ndo para se desesperar, mas para ter certeza absoluta. Ele
duvidou de todos os conhecimentos adquiridos, desconfiou dos sentidos do ser humano. Para
ele, tudo é limitado e sujeito a fahas e deve ser colocado em duvida. Dessa forma, ele
inaugurou novos caminhos a peregrinar. Procurou refletir criticamente sobre a existéncia de
Deus, afé e arazdo, ateologia e afilosofia. Ele viu que cada cabega tinha sua verdade, assim,
tentou resolver isso com o caminho da davida metédica, ou sgja, deve-se aceitar somente 0

gue ndo se pode duvidar a partir de uma certeza cristalina.

Viram-se, até aqui, 0s quatro momentos por que passam os peregrinos de Canindé para

superar as incertezas de suas vidas. Passa-se, entdo, arefletir sobre as regras cartesianas.

3.7. EVIDENCIA

O devoto, por ter vivido grandes decepcgdes diante das realidades sociais, politicas e
religiosas, ja ndo sabe mais a quem recorrer nem em quem acreditar neste mundo. Assim,
resolveu peregrinar pelo seu proprio caminho, onde a realidade do que se é passa a ser aquela
em gue se acredita. Decidiu duvidar de todas as situacOes e pessoas que ndo |he proporcionam
seguranca e harmonia interior e percebeu que todas as realidades vividas por ele eram
ilusdrias e sem vida, o que fez emergir a fé na verdadeira realidade buscada: a do santo vivo
gue transmite seguranca e sentido de vida. Nada € mais seguro para o devoto nem t&o evidente

gue n&o seja 0 enigma vivente, razdo da sua existéncia.

Ter algo como evidente é, segudo Descartes, nunca acolher alguma coisa como
verdadeira que ndo se conhega evidentemente como tal (DESCARTE, 1982). Em outras

palavras, é evitar toda " precipitacdo” e toda " prevencdo” (preconceitos) e so ter por verdadeiro

devotos de Canindé se relacionam com o santo vivo, utiliza-se, neste trabalho, o termo divida usado por
Descartes, mas ndo a suaideia. N&o é intencdo fazer umareflexdo cartesiana sobre adivida nem reler o Discurso
do Método a luz dos devotos de Canindé. Intenta-se compreender a vida do romeiro que procura superar suas
duvidas e desafios buscando respostas através da procura do santo vivo em todos os lugares e situagles, ou sgja,
estabelecendo um caminho préprio para encontrar algo que lhe proporcione seguranca completa para as
incertezas do seu viver.
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o que for claro e distinto, isto € 0 que ndo tiver nenhum risco de ser posto em duvida
(DESCARTE, 1982). Por conseguinte, a evidéncia é o que salta aos olhos, € aquilo de que néo
se pode duvidar, apesar de todos os esforgos, é 0 que resiste a todos os assaltos da duvida,
apesar de todos os residuos, € o produto do espirito critico. Trata-se de ndo admitir algo como
verdadeiro, de ndo aceitar nada que ndo ofereca plena garantia da verdade. E o que se vé

claramente.

Para o devoto de Canindé, nada é mais claro e distinto do que a experiéncia do santo
vivo, manifestada na vida dos milhares de devotos que se encontram todos 0os anos em
Canindé. Nada é mais evidente para o devoto do que a existéncia de um santo vivo que nasceu
e esta vivo e escondido na cidade. O que salta aos olhos do devoto é o enigma vivente que ele

vé&: 0 santo vivo.

Todatrgjetoria e rituais de fé dos devotos apontam para essa realidade. 1sso se percebe
claramente na atitude do devoto que olha pelo buraco da fechadura da porta do convento dos
frades franciscanos ou pela tampa protetora da pia do santuério dentro da sacristia para ver o

santo vivo.

3.8. ANALISE

Trata-se de dividir cada uma das dificuldades em tantas parcelas quantas forem
possiveis para encontrar a solugdo. Na prética do devoto canindeense, €le costuma dividir as
dificuldades da vida em duas redlidades: a realidade historica presente na devogdo ao santo

padroeiro e arealidade mitica vivenciada nos rituais do santo vivo.

O devoto consegue separar 0s problemas para cada realidade, tenta analisa-los e
resolvé-los. Ele distingue aquilo que pertence arealidade historica, ou sgja, quais situactes da
vida sdo ritualizadas na devogdo do santo padroeiro e quais devem ser manifestadas na busca
do santo vivo. Muitas vezes, na prética do devoto, essas experiéncias parecem se confundir.
Por exemplo, em determinada época, os devotos tinham uma prética de tocar e espetar a
imagem do santo padroeiro com pregos ou espinhos de mandacaru “para ver 0 sangue
descer”. 1sso permitiria reconhecer os lagos familiares da linhagem canindeense ou perceber

se ele realmente tem 0 “ sangue daterra’ dos devotos de Canindé.
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A imagem sagrada representa a devocao ao personagem historico. Furar o santo com
espinhos “para ver 0 sangue descer” representa 0 santo vivo. Portanto, ao analisar com

cuidado, para cada realidade, o devoto consegue dividir bem os problemas e buscar resolucéo.

3.9. SINTESE

Trata-se de colocar 0s pensamentos, 0s objetos e as ideias em ordem, comegando por
aqueles que sdo mais féceis de conhecer e passando, aos poucos, a organizar os mais dificeis,

procedimento visto com clareza nos rituais de Canindé.

Portanto, pode-se compreender a sintese como o0 acance de um todo, a partir de seus
elementos primordiais. Para se alcangar o todo, deve-se partir do mais simples em direcéo ao
mais complexo. Esse é o método dos devotos de Canindé na busca do santo vivo. Eles partem
da devocdo ao santo padroeiro e aos poucos vao evoluindo até a experiéncia do santo vivo.
Comecam a praticar as romarias, novenas, participar das missas e, com 0 passar do tempo,

comegam acriar intimidade com o santo e a procuréa-1o nos lugares sagrados.

Em intimidade com o sagrado, chegam a experiéncia do santo vivo. Encontram a partir
dos rituais que realizam o todo da sua existéncia. Assim, a sua vida de busca passa a ser
sintetizada nos rituais que apontam o santo vivo. Esses rituais vao sendo praticados de forma
crescente, dos mais simples aos mais complexos, do santo como personagem historico ao

santo vivo.

3.10. COMPROVACAO

E a enumeragdo e revisio do todo sem nada omitir. E a demonstracdo dos resultados
de suas buscas. O devoto comprova seus éxitos através dos ex-votos que depositam na casa
dos milagres. Essa prética de depositar 0s ex-votos, depois de conseguir vencer os males ou as
dificuldades, acontece nos momentos de instabilidade, desespero, dor, inoperancia das
solugbes humanas. Nos ex-votos, comprova-se a resposta aos problemas pessoais e de
agrupamento em favor do devoto, atribuida ao santo vivo, mais eficiente do que a assisténcia

prestada pel as institui¢des sociais.
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Os ex-votos significam a imagem revelada do santo vivo, isto €, afotografia dele. La
se materializa 0 seu caréter, descrito segundo a intimidade do devoto. Ali o fiel comprova
como ele é conforme o encontrou. Os ex-votos permitem entrever outra realidade: as
mol éstias sdo um modo simbdlico de dizer como esta a vida do devoto, no que tange a salde,
emprego, paz, moradia, inteireza etc. Para a comprovagdo, deve-se fazer enumeracgOes e
revisdes da experiéncia do santo vivo. Esses procedimentos sdo realizados da seguinte forma:
o devoto participa das devocdes ao santo padroeiro; com o tempo, a partir do santo historico,
busca 0 encontro com o santo vivo; em seguida, € necessario encara-lo, relacionar-se com ele
e construir um ex-voto como veiculo para a encarnagdo e a memaria deste relacionamento,

comprovando sua experiéncia.

Com esse procedimento, o devoto de Canindé tenta superar sua dlvida quanto a
seguranca e protecdo. Ele ressignifica sua experiéncia de fé fundamentada na certeza da
protecdo absoluta. E uma fé-protecdo que alimenta a peregrinacéo do devoto em busca de uma

nova certeza, sem procurar fazer distinges entre fé e certeza, duvida e protecéo.

Para o devoto de Canindé, a construcéo da fé se da de forma existencial, a partir de
experimentos sagrados aprofundados no santo vivo. A fé é a base da certeza e a certeza do
santo vivo propicia a certeza de s mesmo. A fé é a certeza da existéncia do santo vivo. Nao é
possivel separar afé e acerteza. A fé no santo vivo € alimentada pela certeza histérica de Sao
Francisco, o santo protetor dos devotos de Canindé. Por isso, ndo € possivel separar o santo
vivo do S&o Francisco das Chagas, 0 santo padroeiro e protetor, pois este personagem
historico € o fundamento da fé dos devotos na busca do santo vivo. Para isso, o devoto
enfrenta desafios e sinaliza 0 enigma vivente escondido nos lugares sagrados, duvidando

daguel es que apresentam um santo morto, sem sangue e sem alma.

O santo verdadeiro é aquele que se funda na certeza e na protecdo do devoto que
compreende a pratica do enigma vivente como unidade: duvida das institui¢des de morte e cré

na protecdo segura do santo vivo.

A protecdo do devoto peregrina entre dois caminhos, que se estendem em uma mesma
direcdo, equidistantes em todos os pontos, sem convergir. Eles sdo as duas realidades
religiosas presentes na vida do devoto: de um lado, a linha da religi&o oficial; do outro, a
devocdo popular. O devoto de Canindé segue no "meio”, ou Sga, no centro, onde morrem
seus valores plangjados no tempo e no espaco, onde se da a incubacdo, o0 processo da
transformac&o interior, e nasce 0 santo Vvivo.
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O caminho oficial se enraiza fundamental mente nos recintos sagrados, internos, dentro
daigreja, compostos de imagens e simbolos litdrgicos, mas ndo abre a porta para 0 santo vivo
dos devotos. Contudo, ndo se desenvolve o bastante, se esbarra no teto de seus dogmas e
doutrinas. E o ambiente constituido pelos clérigos, religiosos e outros ministros da paréquia
que oferecem aos fiéis sacramentos, celebracdes, reunides, héstias, pregacdes, cursos, retiros.
Apresentam orientacGes conforme os documentos oficiais. Nesse caminho, os devotos dao
sinais de participacdo e parecem seguir por este rastro até certa disténcia, tendo em vista que
0s servicos prestados pela Igreja oficia pertencem a prética oficialmente aceita. Por isso, 0s
devotos frequentam a missa, participam de sacramentos e reuni oes.

Mas existe ainda o outro caminho, ndo considerado oficial para a Igreja, mas
reconhecido pelos devotos como oficial, formado por peregrinacles, procissoes, tercos,
novenas, velas acesas, corte de cabelos, oferta de ex-votos, consultas a rezadeiras, rituais
diversos préprios dos devotos. Esses rituais e prédticas sdo experimentos religiosos
organizados do lado de fora da igreja. O céu é o teto e o limite para seus experimentos
religiosos. Mulitas vezes, 0s caminhos parecem se juntar ao olhar no horizonte, outras vezes,
parecem se separar, por isso o devoto ndo consegue se equilibrar, pisando nos dois rastros ao
mesmo tempo por longo periodo. Acontece que, de vez em quando, os caminhos tendem a
deixar o paraelismo, se juntam e se cruzam. Juntam-se quando, por exemplo, os religiosos
benzem elementos e simbolos trazidos pelos devotos, quando o devoto se aproxima do altar
principal da missa ou de um santo de sua devogdo e pratica rituais proprios na missa, como
beijar um santo ou colocar aos pés dele algum bilhete ou flores.

Ouitras vezes pode-se encontrar situagdes de correspondéncia entre os dois caminhos:
o oficial dalgrgja e o oficial dos devotos. Cada um deles se mostra com interesses proprios,
contudo, unidos entre si, guardam seus elementos especificos, o que constitui o arcabouco de
sua identidade. Na peregrinacdo em Canindé, tudo o que acontece sinaliza a protecdo segura
do santo, que é decodificado em dois caminhos. O devoto algumas vezes parece seguir

deliberadamente por um dos caminhos, mas “0 meio” é o que transforma e da sentido, emerge
seguranga e protecao.

O rastro acentuado dos dois caminhos se percebe na pratica religiosa dos envolventes
e, ndo raro, certos procedimentos fazem parte de seus rituais, tanto da Igreja como dos

devotos, outras vezes, sdo atitudes tomadas de modo ideol dgico.
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Na liturgia oficial da lgreja, percebe-se a estratégia de impor ao devoto alguns limites
dentro do culto ou do espaco do templo, regras de comportamento litlrgico, submisséo,
proibicdo, restricdo do fiel ao siléncio, ao doutrinamento, a chamada de atencdo, a
participagdo nas leituras e rituais de repeticdo de formulas litargicas. Procedendo assim, o
devoto ndo consegue explicitar seus movimentos, comunicar-se com seu corpo, seu olhar,
manifestar expressdes proprias. Ele ndo consegue comunicar Seus anseios e peregrinar em
todos os lugares. N&o fica livre para falar de si. Contudo, o devoto, quando se afasta desse

espaco e encontra o seu proprio, consegue exprimir-se livremente.

Se no templo, durante a liturgia oficial, ele ndo conseguia comunicar-se, a0 sair da
igreja e entrar no saldo de ex-votos, ao carregar o andor do santo e sentar-se no chdo da praca

ou deitar-se narede, ele consegue voltar-se parasi.

Dessa forma, ele consegue realizar os mais intimos segredos de sua fé, tocar no santo,
conversar com outro devoto sobre seu ex-voto, partilhar a graga alcancada, dividir o alimento
com 0 amigo que acabou de conhecer durante a peregrinacdo, contar historias e atualizar
tradicbes com peregrinos de outras cidades enquanto se abriga nas redes penduradas em
arvores ou em abrigos. Tudo isso se da na experiéncia do devoto porque, nesses espacos
sagrados, ele consegue enxergar o santo de outra forma, senti-lo diferente, percebé-lo como
protetor seguro. O devoto consegue criar espaco para didlogos e fazer interpretaces
diferentes, consegue discutir, concordar e discordar, ser ativo e ndo passivo em suas

participagoes.

Assim, o devoto pode entoar seus proprios cantos e utilizar novas formulas litargicas e
praticar outros rituais sagrados, passando a ser o protagonista de sua prépria historia. Mas,
embora reconhecendo seu valor, mostra deferéncia pelos rituais oficiais da Igreja. Contudo,

ele conhece o caminho a seguir, 0 caminho do “meio”.

Entre os aspectos religiosos da Igregja e do devoto parece ndo haver uma relagdo de
semelhanca. A Igrgja oficia representa a autoridade para o devoto, porque tenta educar,
influenciar e mudar o jeito, a ordem, o ser do devoto, de maneira direta ou indireta. Contudo,
existem representantes dessa instituicao que, de modo particular, demonstram atencéo, afeto e
respeito para com o devoto e conseguem comunicar-se com ele.
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Para conseguir protecéo, o devoto procura o santo vivo, gue é o oposto do santo morto
representado pelas instituicoes religiosas e também sociais. No aspecto religioso, o devoto se

organiza de forma dinamica e de modo sistemético, propondo o seguinte:
1. acatar em siléncio os procedimentos oficiaisda lgreja;
2. acreditar nos detentores do sagrado dareligido oficial;
3. respeitar 0s sacramentos.

Apesar de acatar em siléncio os procedimentos oficiais ou litlrgicos, o devoto, ao
perceber que a Igreja possui mais autoridade e alcance politico que ele, tenta participar das
celebracBes e de seus momentos litlrgicos, mas de forma secundéria. Ele ndo prioriza as
confissdes ou o0 recebimento da hdstia, preferindo identificar-se com o santo, beija-lo, toca-lo
e vestir-se igual a ele, prestar suas homenagens, muitas vezes, durante a missa, dentro ou fora
daigrga

O devoto acredita com restricdo na mediagdo dos padres, religiosos, freiras, ministros
e isso explica porque ele ndo quer assumir grandes compromissos. Ele participa de modo
selecionado de momentos litdrgicos. Muitas vezes, acrescenta algo de novo, com autoridade
propria, benze, reza, cura, ensing, profetiza, demonstrando claramente o ndo envolvimento

direto com os detentores dos poderes religiosos da lgreja.

O devoto, quando participa dos sacramentos oficiais, procura ndo se envolver
completamente e ndo seguir todas as linhas propostas. Ele costuma seguir seu proprio

caminho, o do “meio”, triando o que Ihe interessa e realizando como |he apraz.

Muitos devotos, por exemplo, ndo celebram o sacramento do matrimoénio, pois o valor
e a interpretacéo atribuidos pelo fiel a esse rito séo diferentes da religido oficial. Os devotos
costumam ressignificar, modificar e até criar novos rituais e sacramentos. Por exemplo, ao
invés de seguir as formulas litdrgicas oficiais de orar a Deus (PAl) pela mediacdo do Filho
(JESUS) pelagraga do ESPIRITO SANTO, reza diretamente ao santo e, a partir dele, resolve
seus problemas. Os devotos ritualizam seus encontros e fazem memorias sagradas deles,

elaboram simbol os e experimentos que enaltecem o santo.

A relacdo entre a Igreja e a devogdo se mostra de forma ambivalente, refletindo
dificuldades e conflitos, pois a primeira pretende conter o ritmo dos passos dos peregrinos e
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indicar o caminho através da catequese e da orientacdo religiosa e a outra pretende dinamizar

com rituais préprios a construcdo de sentido.

Ao tentar organizar as devogoes, a Igreja procura comunicar sua presenca influente
nas festividades religiosas, especialmente nas peregrinaces e vias-sacras. Para tanto, ela
soma forcas com outras ingstituicdes sociais e politicas e preparam, juntas, as regras e
procedimentos necessarios para as peregrinacoes de acordo com o plangjamento da Igreja. Os
procedimentos oficiais para a organizacdo dessas préaticas podem ser classificados em trés

momentos: preparacdo da peregrinacdo, inicio da peregrinacdo e, por fim, a peregrinagéo.

3.11. PREPARACAO

As peregrinacOes realizadas nas festividades dos santos padroeiros preparadas pela
Igreja diferem daquelas em que os devotos fazem sua prépria elaboracdo. A Igreja oficia
organiza-as de modo que os peregrinos ndo figuem caminhando livremente para apreciar o

local ou se situar nele, distribuindo as tarefas para manter a concentracdo e a ordem.

Para o devoto, é imprescindivel visitar o santo no santuério, olhar para ele, tocar,
beijar, acender velas, apreciar 0s ex-votos, praticar rituais proprios. Em Canindé, além dessas
préticas citadas, 0 peregrino caminha em busca de um encontro com o santo vivo. 1sso se da

no interior de s mesmo, no siléncio gritante de suas praticas e experimentos religiosos.

Nas peregrinacdes oficiais, o foco € outro. A Igreja oficia busca seu proprio caminho,
do qual Ihe compete a organizagdo e orientagdo. Existem responsaveis para quase tudo o que
va acontecer nas festividades, sendo a programacéo oficial de responsabilidade da propria
igreja. Ela geralmente tem uma equipe que prepara os textos a serem utilizados para as
celebracBes que ocorrem durante as festividades. Assim, demarcam os lugares, horarios,
musicas e dinadmicas para as comunicagdes, encontros e acolhidas, reflexdes e recreaces.

Ha diversos grupos organizados pela igreja que assumem variados setores para que
possa estar tudo sob controle. Por exemplo, existe o grupo responsavel pelo deslocamento e
apoio dos devotos, para manter a seguranca, organizar as caravanas e o transito, tudo
conforme instrugdes e planejamentos.

Existem ainda grupos aprovados pela igreja para preparar 0S eventos, patrocinar

hospedagens, difundir as informacfes nos meios de comunicacdo, organizar as confissdes
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com padres de diversas congregacoes e dioceses, garantir a presenca de autoridades civis e
militares e de representantes da Secretaria de Salde do Estado do Ceara, a fim de oferecer
atendimento médi co-odontol 6gico e ambulatorial, além de receber alunos de estabel ecimentos
escolares. A preparacdo organizaciona € o foco da instituicdo. Por isso, muitas vezes sem
perceber, excluem os peregrinos de fazer seus rituais particulares. Mas, em meio a preparacao
oficiamente plangjada, 0 peregrino consegue um jeito de realizar sua peregrinagcéo e

comunicar seus experimentos religiosos.

Apesar de a igreja plangjar com bastante antecedéncia esse evento, existem criticas
antigas quanto a deficiéncia no atendimento, especialmente por parte dos devotos que se
sentem incompreendidos por causa do excesso de organizacdo, tendo em vista que eles

possuem outra forma de se preparar e enxergar a peregrinagao.

O modo como foram conduzidas as atividades sofreu muitas criticas por
parte dos romeiros. “Nunca vi uma festa t&o desorganizada’, comentou o
romeiro Osmar Santana Guerra, de S0 Julido no Piaui. Mas segundo o
prefeito José Hugo Coelho, 0 que acontece € que as pessoas estavam
“acostumadas com a desorganizagao”, ou Sgja, com a coisa improvisada, e
agora estdo se deparando com regras que visam somente o bem estar do
proprio romeiro e dos habitantes da cidade. ( ALVES, 1995, p. 10)>

Em meio aos conflitos entre Igregja e devogao, 0 processo organizacional acontece e
aos poucos a situagdo vai se equilibrando. O proprio peregrino consegue dinamizar sua

peregrinagao e construir seu espago com maior seguranca e liberdade.

3.12. INiCIO DA PEREGRINACAO

Alguns procedimentos oficiais costumam se repetir durante as festividades. Como é de
praxe, 0 inicio da peregrinacéo oficial se da com a presenca de autoridades politicas e
religiosas, além dos responsaveis por alguns segmentos organizacionais. Conforme alguns
métodos utilizados por lideres de movimentos religiosos e politicos envolvidos no evento,
alguns trazem faixas e banners com mensagens das campanhas da fraternidade ou dos temas

51 ALVES, Antbnio Carlos. S0 Francisco é referenciado hoje. Diario do Nordeste, 04 out. 1995. Regional, p.
10.
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das festas. Além das mensagens apresentadas pelos organizadores, sdo oferecidos e
destacados os simbolos que representam o contetido e o sentido das peregrinacdes, conforme
0 desgjo daigreja. Todo material a ser divulgado nas celebracdes, tais como faixas e banners,
deve antes passar pelo responsavel que seguira as diretrizes mantidas pela hierarquia da
igreja.

Apesar do rigor oficial, os simbolos costumam retratar a realidade sofrida dos devotos
e 0 modo de encaré-los frente a novarealidade social e politica, especiamente quando se trata
da peregrinacdo em busca da terra, ou seja, “Romaria da Terra’, que costuma unir-se a
romariatradicional.

Por outro lado, o inicio da peregrinacéo conforme o devoto da-se a partir do momento
em que ele resolve sair de casa, deixar 0 mundo cotidiano e chegar a Meca nordestina, sem

regras nem mapas.

A experiéncia do devoto que peregrina em Canindé ndo parte da organizagéo externa
das coisas, da escolha do simbolo, do plangamento de materiais litargicos e escolha de
pessoas influentes; isso fica a cargo da Igreja oficial. O auténtico experimento do peregrino
emerge de dentro de s mesmo, do seu corpo que comunica dizeres e fazeres e flui
natural mente na sucessao de seus passos.

3.13. A PEREGRINACAO

As peregrinaces devem acontecer no tempo e no ritmo dos devotos. Elas nasceram
livres e independentes da presenca oficial da Igregja. Possuem sua origem na vida prética do
povo e se desenvolveram na experiéncia popular com 0s seus preceitos sagrados. Mas, ao
tratar da peregrinacdo a partir do ponto de vistada Igreja oficial, percebe-se uma considerével

mudanca no seu sentido.

Para a Igreja oficial, a peregrinacdo implica, sobretudo, retornar a origem do

pensamento da tradicdo cristd, como na peregrinacdo a Jerusalém e aos timul os dos apdstol os.

52 Por Romaria da Terra deve-se compreender uma romaria inserida na vida do povo que trabalha com ou como
lavradores, nos campos,e fazem uma leitura de fé e compromisso para que a terra sgja distribuida de forma justa
e que a mesma sgja revalorizada. Para aprofundar esse tema, ver: BARROS, Marcelo e PEREGRINO, Artur. A
festa dos pequenos. romarias daterrano Brasil, Sdo Paulo: Paulinas, 1996.
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Com tais peregrinacgOes, procurava-se refletir sobre as origens da fé em Cristo, ou sgja, entrar
em sintonia com o pensamento dos primeiros testemunhos do cristianismo. A ideia era a de
aprofundar arelacéo do peregrino com Jesus historico, seguindo seus passos hos lugares onde
ele esteve.

Com a data fixada no calendario litdrgico, a igrgja estabelece as peregrinacoes,
escolhe 0 seu modelo e elege as datas para sua realizacdo. Em Canindé, a data escolhida para
a peregrinacdo do padroeiro Sdo Francisco das Chagas € de 24 de setembro a 04 de outubro,
mas nos anos em que ha eleigdes politicas no Brasil essa data é alterada. Muitas vezes, o
modo de plangjar, organizar e realizar a peregrinagdo parece ser um ato isolado por parte da

Igreja que elabora aliturgia.

Ainda assim, 0 peregrino consegue encontrar o seu dia de superar os limites do tempo
e do espago para se locomover dentro desse modelo preestabelecido pela hierarquia
eclesiastica, ou sgja, consegue se expressar livremente. Dessa forma, 0 peregrino comunica
diversas préticas que escapam a logica, dentre elas a de vestir o habito franciscano marrom
com uma corda amarrada a cintura, que representa o abandono de todos os lagos mundanos;
de chegar a Canindé num caminh&o pau de arara, em estado de purificagdo; de dar volta na
igreja de joelhos e entrar nela desse jeito; de realizar sua oferenda de ex-voto, um sina de
completa entrega de s e meméria do encontro com o santo vivo; de beber da fonte milagrosa
na gruta; de acender vela como doacdo de st mesmo; de lancar pétalas de flores ao santo; de
caminhar descal¢o levando pedras na cabeca e ir até o Alto do Moinho para olhar de perto a
imagem do santo. Todos esses rituais sdo proprios dos peregrinos.

Quando todas essas praticas sdo realizadas, a peregrinacdo, sgja atradicional, via-sacra
ou daterra, estd concluida para o devoto e seu retorno a casa esta garantido. Se alguma coisa
ficar faltando no ritual, ndo houve verdadeiramente peregrinagdo nem transformacao interior,

porque isso é sinal de que ndo aconteceu 0 encontro com o0 santo Vivo.

Contudo, pode-se perceber em muitas praticas que, com o decorrer das festividades
religiosas, as experiéncias tanto da I greja quanto dos devotos se complementam. Mesmo que a
Igreja oficial se preocupe com a parte de preparacéo e organizacdo, por meio de suas equipes
de servico, ela contribui para o enriquecimento da fé dos peregrinos com seus ensinamentos e
palavras de sabedoria que nutrem a fé de que o peregrino tanto necessita. Da mesma forma, o
peregrino consegue contribuir com seu estilo préprio de desprendimento e simplicidade
interior, uma maneira aternativa de pensar a peregrinagao.
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3.14. SENSIBILIDADE E IRRUPCAO DA DEVOCAO

O devoto necessita, além das palavras e dafé, da valorizagdo e do respeito dalgreja. A
devocdo a0 santo vivo € marcada ndo somente pela organizacdo, mas também pela

sensibilidade.

A sensibilidade do devoto de Canindé é dinamica, inquieta, questionadora e relutante.
Mediante essa situagdo, percebe-se que muitos peregrinos procuram aigreja e alguns de seus

representantes compreendem o mundo mistico do peregrino.

Existem representantes oficiais que voltam novamente aos conhecidos lugares
sagrados de peregrinacdo. Até mesmo estudiosos e curiosos se encontram perdidos em meio a
todas as experiéncias confrontadas com as suas antigas tradicbes. Durante as peregrinacoes,
ndo apenas sdo deixadas para tras as ofertas e os objetos de uso pessoal, mas também séo
largados pelo caminho 0 mapa e a direcéo de suas vidas. Os testemunhos e a sensibilidade dos

devotos fazem irromper de dentro parafora avida de aguns membros da Igreja oficial.

A lgrgaoficial, que tanto combateu as diversas formas de devogdo popular, consegue
dialogar com certas préticas, apesar de serem consideradas por ela “supersticiosas’ e
“alienantes’. Da mesma forma, existem devotos que conseguem conviver com a sua devocao

religiosa e frequentar com certa seguranca os cultos eritos oficiais da lgreja.

A devocgdo, com seus ritos e préticas proprios, consegue estabelecer um caminho que
pode levar a libertagéo ou a alienacdo. Sua definicdo ndo é clara, mas sabe-se que muitos que
praticam esse tipo de fé constroem um sentido de vida, aperfeicoam a essencialidade moral e
ressignificam a salde do corpo e do espirito. Toda essa experiéncia devocional é uma busca
de unidade entre 0 humano e o divino, presente na relacdo entre o devoto e 0 santo e essa

relacdo criauma harmoniaentre a Terrae o céu.

A harmonia entre os dois sinaliza a beleza da construcdo de uma sociedade
profundamente humana a partir da fé no santo, 0 que € de extrema importancia ndo somente
para o devoto que vive no presente, mas para o futuro da prépriareligido oficial. Isso significa
gue o devoto pode comunicar sua fé e aprender os ensinamentos da Igreja que, por sua vez,

pode comunicar seus preceitos revelados como quem peregrina com o devoto.
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O devoto peregrina em razéo da angustia e das incertezas rumo a autocompreensao.
Ele avanca seus passos em direcdo ao encontro memoravel com o santo vivo, manifestado e

ao mesmo tempo escondido na vida do devoto que possui essafé.

A fé no santo vivo se revela de dois modos distintos, mas complementares: de forma
inata e como fato®. Por inato, deve-se compreender o arcabouco da fé, ja presente desde a
infancia, como sugere a histéria da “Menina Perdida’. Sobre histéria, existem varias
edi¢bes. Contudo, transcreve-se, a seguir, um resumo da versdo original que consta no site

oficial do santuario de Canindé.

Uma familia cearense, residente no interior do Amazonas, relata o seguinte
caso extraordindrio. Uma crianca se perdeu de casa, em uma das florestas
daguela regido. Aflicdo e desespero invadiram o coragdo dos pais, que
lancaram mé&o de todos 0s meios ao seu alcance, para descobrir o paradeiro
da crianca. Apds trés dias consecutivos procurando nas matas vizinhas,
comecaram a chorar a morte da querida filha. A desolada mae, logo que
tomou conhecimento do fato e cheia de ardente fé, fez a promessa a S&o
Francisco das Chagas. Se encontrasse a filha perdida, viria com ela a
Canindé oferecer uma esmola ao Santo. Para espanto de todos, surge no
patio da barraca a crianga perdida, no terceiro dia depois do
desaparecimento. Na alegria intensa em que vibrava toda a familia,
interrogam-na sobre o stbito aparecimento. A crianca responde que foi um
senhor que a trouxe até as imediacOes da casa. A familia, logo ap0s, vigjou
para Canindé, a fim de cumprir o voto feito, certa da intercessdo de Séo
Francisco. Ao entrar as portas da basilica, a crianca, num grito de ingénua e
reconhecida gratiddo, indicou a sua mae, apontando a imagem de S&o
Francisco das Chagas. "Mamée! Foi aquele senhor que me trouxe',
afirmou.>

Tal narrativa relata que o encontro com o santo vivo ocorre desde o inicio davida. A
narrativa apresenta ndo simplesmente um acontecimento de fato, mas uma fé inata. Infere-se
que a estrutura da raz&o € inata e universal, porque independe da experiéncia, € o arcabouco
da fé inata. Ela ndo provém da experiéncia, entretanto, ndo possui conteldos. Os seus
contetidos vém da experiénciade fé. Tal experiéncia é a fé-fato, isto &, a experiénciavivida de
Deus, a pratica do que se aprendeu do sagrado. A experiéncia €, portanto, particular, mas a
estrutura da fé inata no santo vivo é universal. Isso ndo significa que uma crianga, por
exemplo, nasca conhecendo o santo e sabendo quem ele € e como se pode realizar encontros

%3 A discussdo aqui desenvolvida sobre a fé inata e a fé-fato toma por base algumasideias de Paul Tillich.
54 Disponivel em: <http://www.santuariodecaninde.com/paginas.php?chave=casa-dos-milagres>. Acesso em: 11
ago 2011.
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inesgueciveis ou demonstrar sua presenca ou ainda praticar rituais da construcdo de sentido.
Significa que a pessoa nasce com a capacidade de fé, profundamente mistica, para comunicar
ideias do sagrado que ndo dependem da experiéncia para ser estabelecidas e para ser

verdadeiras.

A fé inata € a que depende do conteldo fornecido pela fé-fato, pois ela enuncia
experimentos religiosos que sdo obtidos através das bases do intelecto, como a sensacdo, a

percepcdo, a memaria, a consciéncia, aimaginacdo, o pensamento, a linguagem.

A fé-fato, ao contrério, € experiéncia e se refere a realidades que existemm como tais,
porque h& uma causa que as motiva ser dessa forma, por exemplo, as cartas dos devotos
escritas para 0 santo para que ele as leia e responda. Nada impede que essas missivas sgjam
enderecadas a um padre ou frade, mas, se elas séo para 0 santo, alguma causa existe. N&o é
eventual ou acidental que essas cartas tenham tal endereco e € 0 enderego delas que possui
uma causa necessaria. Outra situagdo correspondente a esse tipo de fé encontra-se nos ex-

votos, objetos em que os devotos fazem meméria do seu relacionamento com ele.

A fé-fato é um tipo de fé experiencial, cuja verdade torna-se reconhecida quando se
fundamenta suficientemente na fé inata, que, por ter uma estrutura racional, reflete a
existéncia de todas as coisas vividas e percebidas pela fé-fato como resultante de uma
determinada causa possivelmente conhecida. Pelo conhecimento das causas, a fé, de fato,
pode tornar-se verdade imprescindivel. Portanto, tem-se a presenca da fé inata (estrutura da

razdo) e dafé-fato (experiénciavivida) que, embora diferentes, se complementam.

A fé cuja estrutura € a razdo e a fé como experiéncia vivida de Deus pertencem a
esséncia da natureza humana. Elas so a razéo e a fé, ambas poténcias que se atualizam no
decurso das existéncias, peregrinando sempre em busca da perfeicdo. No entanto, ndo
somente fé e razdo pertencem a natureza do ser humano, também existe outra caracteristica
essencial: a paixo.

A paxd ndo pode ser caracterizada simplesmente como um sentimento
desequilibrado, negativo, ciumento e incontrolavel. Esse tipo de paixdo, considerado negativo
por muitos, também pode ter algo positivo. Quando o devoto cria uma relacdo afetiva com o
santo Vvivo, todas as caracteristicas citadas podem fazer parte da vida do devoto. Diante da
experiéncia afetiva, ele reage afetivamente aos experimentos religiosos. Sua busca

desenfreada pelo santo atras da porta, dentro da pia, no pordo da sacristia explica-se pela
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motivacdo da paix&o. Nessa busca, tenta superar a dor, a angustia, as chagas, a soliddo e a
morte. Muitas vezes o procedimento € questionavel, como diz Cleide, a ex-secretaria da

paréguia de Canindé:

Os proprios frades tentam explicar isso, que existe um buraguinho da
fechadura da chave gque eles ficam olhando, fazem filas enormes|...] taparam
o buraquinho da fechadura, foi h& dois anos atras (em 1997), porque era
demais 0 excesso de pessoas e tinham aquelas pessoas que se aproveitavam,
assaltavam e ficavam até incentivando mais que Sao Francisco estava ali.
Era o padre que ndo queria mostrar. Teve até um frade que foi agredido.
Falavam que ele estava escondendo Sao Francisco sO para eles. Ai, devido
isso, poderia acontecer uma coisa mais drastica com os frades idosos. Dai
eles viram e trocaram o tipo de chave para que a pessoa néo tenha acesso de
ver S3o Francisco[...]

A razdo e a fé sdo extremamente importantes por propiciar ao devoto 0os meios para
sentir e compreender a realidade em que vive, superar os sofrimentos, visumbrar o santo e
voltar transformado. Mas o impeto, a energia, a animagio vém do desgjo. E este que pde o
devoto em movimento. Enquanto a fé e a razdo oferecem o conteldo e a forma,
respectivamente, a paixao os faz sentir. Os sentimentos e emocdes afetam o0s devotos e

independem de sua aceitacdo. Assim é a paix&0>® do devoto pelo santo vivo.

Razéo, fé e paixdo estéo centradas no desgjo de relacionar-se com o santo vivo que,
por sua vez, fundamenta-se na peregrinacdo espontanea e livre, sem a qual a razéo néo teria
credibilidade, a fé ndo teria raz8o de ser’’ e a paix& ndo existiria. A fé inata e a fé-fato,

direcionadas ao santo, encaminham o devoto para a atualizacéo do seu ser.

Assim, para a realizagdo de suas peregrinacdes, o devoto cré na forga de seus passos.
Durante as romagens, ndo se esquece de pedir humildemente, gjoelhado, ao “padinho” a

55 Entrevista realizada por ocasido das festividades de Canindé no dia 05 de dezembro de 1999.

56 A palavra paixdo vem de pathos, de origem grega, cujo significado é excesso, catéstrofe, passagem,
passividade, sofrimento e assujeitamento. Disponivel: http://pt.wikipedia.org/wiki/Pathos. Acesso em: 30 set
2011.

57 Quando se fala em fé inata, diz-se que ela ndo é adquirida pelo empenho, pela intelectualidade, pelo método.
Cré-se porque se cré. Os desenvolvimentos da fé € que podem ser caracterizados por fé religiosa (dogmas das
religides), fé humana ou antropoldgica (crenca no proprio potencia para efetivar algo) e fé divina (quando o
movel é inspiracdo divina). A féfato € adquirida através de experiéncias. E o tipo de fé que vai se
desenvolvendo através das relagfes. Tanto a fé inata quanto fé-fato influenciam, de igual modo, a formagéo de
cada individuo. Para saber mais sobre a fé, ver o artigo publicado na Revista Magis, Caderno de Fé e Cultura,
intitulado “Fé e ciéncia: duas linguagens para uma verdade’, do Pe. Henrique C. de Lima Vaz. S.J. que traz
novos conceitos e percepcdes de fé e linguagem. Disponivel: http://www.clfc.puc-rio.br/pdf/fcl8.pdf. Acesso
em: 30 set 2011.
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presenca calorosa do amigo que o ergue e liberta da angustia e da davida e desvenda os seus

proprios enigmas.

Portanto, a fé inata e a fé-fato alimentam a vida e a realidade mistica do devoto de
Canindé. Mas 0 que 0s peregrinos possuidores desses tipos de fé podem conseguir? Eles
conseguem obter a descoberta de si mesmo e indagar sobre a sua identidade, além de

encontrar o santo vivo pelafé e pelarazéo.

A fé no santo vivo é uma estrutura, uma forma dinamica de relacionamento com o
sagrado, sem conteidos nem doutrinas oficiais. Essa estrutura é universal, a mesma para 0s
devotos em todos os tempos e lugares, e é também inata, isto € ndo é adquirida através da
experiéncia. Por ser inata e ndo depender da experiéncia para existir, €, do ponto de vista da
Igreja oficial, anterior a experiéncia e pode ser considerada estrutura, quando pensa e reflete

questbes de religido. A fé inata € natural, ndo ha precisdo de aprendé-la.

Porém, os contetdos e as doutrinas que a religido conhece dependem da experiéncia
(fé-fato) e do conhecimento (fé inata)*®, necessitando, portanto, dos dois tipos de fé, sem os
quais a razéo seria vazia e inoperante. Mas quem impulsiona tudo isso é a paixao, sem a qual

nada se pode fazer. Por isso, €la esta presente na fé e narazao.

Assim, a fée-fato fornece a experiéncia propicia a matéria, ou sgja, aquilo que estéd no
proprio conhecimento para a fé inata, que, por sua vez, da a forma (universal e necessaria)

desse conheci mento.

A matéria ou conteido, por ser fornecido pela experiéncia vivida (fé-fato), vem depois
da fé inata. Infere-se disso que os contelidos ou a matéria do conhecimento ndo sdo inatos.
N&o existem ideias inatas. Por isso, ndo se pode pensar que o arcaboucgo da fé (fé inata) e
adquirido por qualquer experimento ou motivado pela experiéncia. Na realidade, a

experiénciando € causa das ideias, mas € a situagcdo propicia para que elas surjam.

Quando se reflete sobre o arcabouco da fé inata, vé-se que ela ja pode existir
potencialmente na pessoa, € inata e universal, por outro lado, os contelidos sdo experiéncias
limitadas pelas culturas, sujeitas ao tempo e ao espago, variando conforme as circunstancias e

correndo o risco de se tornarem falsos e transitorios.

58 Para saber mais sobre o conhecimento inato, ver KANT, |. Critica da razéo pura. Os pensadores. Vol. |. Sao
Paulo: Nova Cultural, 1987.
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A fé inata sintetiza uma forma universal e um teor particular adquirido pela

experiéncia, podendo ser assim estruturada:
1. arcabouco ou forma da percepcéo sensivel;
2. arcabouco ou formado raciocinio ou inteligéncia;

3. arcabouco ou forma prépria da razdo, quando esta ndo se relaciona com nenhum

tipo de conteido, mas somente consigo mesma.

Para que exista afé inata, é preciso que a experiénciaforneca dados a prépria estrutura

darazao, caso contrario, tornar-se-a totalmente vacua e sem conte(idos.

Compete a razdo regular e controlar os contetidos. Do ponto de vista do conhecimento,

portanto, afé inata tem a funcéo reguladora da atividade do sujeito do conhecimento.

Também pertence a fé inata oferecer a forma da sensibilidade, sem a qual ndo é
possivel perceber os conteldos. A forma plastifica as experiéncias fornecidas pela fé-fato e
refere-se as coisas que possuem figura, dimensdes. Por isso, 0 devoto plastifica a sua fé no
santo, procurando-o por diversos lugares da cidade. Nesse sentido, €le expressa uma fé inata
independente da fé-fato, quando estrutura esse tipo de relacionamento com o santo vivo. Mas,
guando procura expressar 0 seu conhecimento ou pensamento, utiliza os contelidos e
experiéncias vividas pela fé-fato.

Portanto, a forma é o que faz o devoto perceber a realidade do santo vivo, ndo
importando se ele 0 vé atras da porta do convento, pelas frestas da tampa da pia ou em
gualquer outro lugar, se ele o percebe de um jeito ou de outro, ouve sua voz de uma forma ou
de outra.

Além disso, sO € possivel notar os acontecimentos como simultdneos ou continuos, e
isso somente pode ocorrer dentro da realidade de tempo e espaco. Apesar de ndo serem

perceptiveis, eles sdo necessarios para que tudo possa acontecer.

Os contetidos recebidos da experiéncia so organizados dentro da realidade de tempo e
espaco e, portanto, sdo limitados. Essa organizacdo espaco-temporal dos contelidos € inata e

universal.

O conhecimento e pensamento realizados pela fé inata, por sua vez, organizam 0s
contetidos que Ihe sdo remetidos pela experiéncia, isto €, organizam as percepgoes.
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Essa organizacdo converte as percepcbes em conhecimentos intelectuais ou em
conceitos. Para isso, 0 entendimento pressupfe, antes da experiéncia e independente dela,
certa quantidade de dados que organizam os conteidos. Esses dados sdo conhecidos como
categorias que permitem a existéncia de conhecimento intelectual, sem as quais ndo ha

conhecimento.

Com as categorias presentes antes de qualquer experiéncia, o sujeito do conhecimento
estabelece os conceitos. As categorias organizam os dados da experiéncia segundo a
gualidade, a quantidade, a causalidade, afinalidade, a verdade, afalsidade, a universalidade, a
particul aridade.

Nesse sentido, a razéo conhece os objetos do conhecimento, ou sgja, 0s contelidos
empiricos que receberam as formas e as categorias da fé inata. Portanto, a estrutura da razéo
ndo esta nas coisas, nos contelidos fornecidos pela experiéncia, fé-fato, mas em cada devoto,
dentro de cada pessoa de modo subjetivo.

Esses dois tipos de fé apresentam o arcabouco da realidade do devoto. Ele sabe
conviver com essas duas modalidades que expressam afé simples einicial e afé amadurecida
e critica. Trata-se de uma fé viva, presente na realidade do proprio devoto, uma fé humana.
De acordo com Fowler,

A féndo é sempre religiosa em seu contetido ou contexto [...]. A fé é o modo
em que uma pessoa ou Um grupo penetra no campo de forca da vida. E o
nosso modo de achar coeréncia nas mudltiplas forcas e relagbes que
constituem a nossa vida e de dar sentido aelas. A fé é o modo pelo qual uma
pessoa V& a si mesma em relac8o aos outros, sobre um pano de fundo de
significados e propésitos partilhados. (FOWLER, 1992, p. 15)

Assim, a fé pode ser entendida como o0 modo pelo qual se organiza a vida, indo além

das preocupacoes religiosas e sobrenaturais. Elatrata de questes humanas e pessoais.

Para reforcar esse pensamento, vale a penatrazer a baila os dizeres de Paul Tillich em
“Dinamicas da fé'. Neste precioso trabalho, o autor aprofundou questdes relacionadas a
din@mica da fé humana, no que tange a religido, crenca e relacionamento. Tillich aponta
caminhos que clareiam a percepcéo sobre a fé e a realidade distinta de cada um desses

assuntos.
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Em sua obra, ele apresenta uma andlise critica da fé ndo somente sob o ponto de vista
teol 6gico, mas também de outras areas, porque a relacéo de sentimento, dedicacdo, confianca
e compromisso estabelecida entre pessoas ou coisas representa o sistema simbdlico de cada

individuo, expressando os €lementos que compdem a propriafé.

De acordo com o autor, pode-se afirmar que existem valores questionados e
fundamentais na vida da pessoa de modo incondicional. Esses séo considerados os “valores

divinos’, a preocupacdo Ultima. Diz ele:

A preocupacdo Ultima de uma pessoa pode ser investida na familia,
universidade, nagdo ou Igreja. Amor, sexo e um parceiro amado podem ser o
apaixonado centro da preocupagdo Ultima de uma pessoa. A preocupacao
Gltima é um assunto muito mais poderoso do que a crenca que se alega ter
em um credo ou conjunto de proposic¢Bes doutrindrias. Fé como estado de ser
tocado incondicionalmente pode achar ou ndo sua expressdo em formas
religiosas ingtitucionais ou culticas. A fé, assim entendida, € um negdécio
muito sério. Elatem a ver com o jeito pelo qual fazemos as apostas de nossa
vida. Ela modela as formas em que investimos nossos amores mais
profundos e nossas |lealdades mais caras. (FOWLER, 1992, p. 16)

A preocupacdo Ultima, como se vé, deve levar em consideragéo a religido numa
dimensdo que reflete diversos aspectos da vida e ndo apenas o campo da religido, mas as
outras realidades do cotidiano da pessoa. Ao usar o termo “profundo”, nota-se uma
preocupacdo com arealidade mais intima do ser humano e ndo com o seu lado superficial.

Percebe-se que a fé é uma inquietagdo prépria do ser humano, presente em todas as
fases da sua vida. Ela emerge desde os primeiros passos, dos primeiros contatos, dos simples

cuidados, dos profundos ol hares.

A féimplicavalores construidos a partir dos rel acionamentos que envolvem as pessoas
mais intimas. A partir dela, manifesta-se a completa confianca, protecéo e integracdo. Esses
valores ndo sdo necessariamente religiosos, mas ocupam espaco privilegiado na vida da

pessoa.

Antes que a pessoa se encontre como um ser religioso, ela ja esta imersa em situacoes
que envolvem a fé. Ainda que possa fixar sua opcdo por qualquer doutrina ou filosofia
religiosa, jaflutua em preocupacdes existenciais e se inclina aformas pelas quais ordena a sua

vida
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Além dessas redidades, existem situacbes de relacionamento que tratam de

sentimentos e de escolhas, que valorizam o sujeito e mantém a sua dignidade.

Portanto, a fé € uma questdo humana e ndo somente divina. A partir dessa fé humana,

pode-se analisar distintamente trés realidades: fé, religido e crenca.

As religifes ndo sdo simplesmente experiéncias e descobertas de f€; elas sdo uma
vasta quantidade de tradi¢fes de povos antigos, ou sgja, “tradi¢cdes cumulativas’ (FOWLER,
1992, p. 20). Dizem respeito a varios modos de pensar a fé, articulados e transcritos por
antigas tradigOes. Essas experiéncias vividas foram comunicadas no decorrer dos tempos e

suas formulas originais, conservadas.

As tradicdes cumulativas sdo compostas de:

textos de escrituras ou leis, incluindo narrativas, mitos, profecias, relatos de
revelacOes, etc.; pode incluir simbolos visuais e de outros tipos, tradicdes
orais, musica, danca, ensinamentos éticos, teologias, credos, ritos, liturgias,
arquitetura e uma plé&ade de outros elementos. (FOWLER, 1992, p. 20)

Fowler apresenta fé e religido como duas realidades dindmicas que se desenvolvem
ligadas uma aoutra. Diz ele:

A fé ao mesmo tempo mais profunda e pessoa do que a religido, € a
maneira pela qual uma pessoa ou grupo responde ao vaor e poder
transcendentes, conforme sdo percebidos e apreendidos através das formas
da tradicdo cumulativa. Fé e religido, nesta concepgdo, S0 reciprocas.
Ambas sdo dindmicas, cada uma cresce ou é renovada através de sua
interacdo com a outra. A tradicdo cumulativa é renovada seletivamente a
medida que seus conceitos provam ser capazes de evocar e modelar a fé de
novas geragdes. A fé é despertada e nutrida pelos elementos da tradicao.
Quando esses elementos chegam a expressar a fé dos novos aderentes, a
tradicdo é ampliada e modificada, ganhando, assim, nova vitalidade.
(FOWLER, 1992, p. 20)

N&o se pode confundir a fé com a religido, pois ambas sdo diferentes e cada uma
comunica sua particularidade. Muitos confundem uma com a outra e ha alguns que ainda
acrescentam a crenca como sendo tudo uma coisa sé. No entanto, analisando cada uma delas,

notam-se as diferencas.
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A fé é mais profunda, mais rica, mais pessoa. Ela é engendrada por uma
tradicdo religiosa, em alguns casos e em certo grau por suas doutrinas;
porém ela € uma qualidade da pessoa e ndo do sistema. E uma orientagio da
personalidade em relagdo a s mesmo, ao préximo, ao universo; é uma
resposta total; uma forma de ver as coisas que se véem e de lidar com as
coisas com que se lidam, quaisquer que sgam; uma capacidade de viver
além de um nivel mundano; de ver, sentir e agir em termos de uma dimensao
transcendente. (FOWLER, 1992, p. 20)

Como se V€, afé permite voltar-se mais parasi mesmo. Propicia um encontro consigo
e com a realidade em que se vive. Mesmo envolvida com estudos, reflexdes oficiais e

tradicOes religiosas, a pessoa passa a ser sujeito apartir dafeé.

Nessa reflexdo, olhando para o peregrino de Canindé que possui suas préticas
religiosas marcadas por experiéncias pessoais e influéncias oficiais, constata-se que areligiao
oficial da Igregja, com suas tradi¢des e riquezas, motiva, mas ndo determina a fé do devoto,
pois ele possui um estilo proprio de relacionar-se e comunicar sua fé que, muitas vezes,
ultrapassa os limites da compreensdo. Ele transcende a toda logica racional. Peregrina
insistentemente para ver o santo vivo e aguns dizem té-lo encontrado. O santo oculta-se em

Canindé, mas — diz o devoto - pode ser encontrado.

A préatica devociona apresenta caracteristicas proprias que divergem das diretrizes
oficiais da Igreja, apesar de receberem influéncias dela. No entanto, os critérios religiosos
oficiais também ganham certo contorno com os elementos devocionais. Todavia, a pratica de
muitas religides oficiais parece ser a de tentar uniformizar as experiéncias devocionais que
fogem ao seu olhar, porque tais experiéncias possuem uma “outra légica’, como dizia
Christian Parker, que diferenciaareligido oficial dareligiosidade popular, a qual possui como
caracteristica fundamental o sincretismo™.

E a partir dessa |6gica que os devotos comunicam através das peregrinacdes a sua fé,
envolvem-se com Sao Francisco, perpetuam avivificacdo do santo, falam do enigmavivente e

dos enigmas existenciais desvelados.

Seus enigmas desvelados na peregrinacdo pela fé deixam rastros e uma pista para

encontré-1o. Essas situagdes de fé, muitas vezes, podem ser confundidas com crengas.

59 Para aprofundar o tema da “outra l6gica’, ver PARKER, Christian. Religido popular e modernizacdo
capitalista: outralégica na América L atina, Petropalis, Vozes, 1995.
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A crenca é ‘o esposar certas idéias’. A crenga, pelo menos em contextos
religiosos, surge do esforco de traduzir experiéncias da transcendéncia e
relagbes com ela em conceitos ou proposices. A crenca pode ser um dos
modos pelos quais a fé se expressa. Porém ninguém tem fé em uma
proposi¢cao ou conceito. A fé, ao contrario, é arelacdo de confiancaem, e de
ledldade a0 transcendente a respeito do qual se forjam conceitos ou
proposicoes. (FOWLER, 1992, p. 21)

Portanto, a fé € uma caracteristica prépria da vida humana. Entre as suas principais
qualidades, encontram-se presentes os beneficios que propiciam quietude, entusiasmo,
fidelidade, disponibilidade, esperanca e construcéo do sentido da vida e do mundo que o
rodeia, um mundo que permite seguranca e garantia, fazendo com que o devoto ndo fique se
incomodando com os acontecimentos cotidianos e instaveis. Assim, a fé é a energia que
motiva e aimenta o coragdo e o desgjo, 0 encontro e a confianga, 0 COMPromisso e o
rel acionamento.

Nesse sentido, a fé ndo pode ser reduzida a crenca em declaracdes de credos e
formulas doutrinérias; deve ser compreendida como confianga no outro e como lealdade, pois

é dindmica, viva e aberta a relacionamentos.

3.15. FE E RELACIONAMENTO

A paavrafé, no seu sentido original, implica uma “forma ativa de ser e comprometer-
se, um meio de adentrarmos e modelarmos as nossas experiéncias de vida” (FOWLER, 1992,
p. 25). Trata-se de fé e fidelidade que comegam no inicio davida, a partir do momento em que
existe alguém que presta cuidado, imprime atos de confianga, dai o relacionamento, o
compromisso. Esse compromisso é marcante e possivelmente ganha énfase a partir da

“confianca depositada nos pais durante ainfancia’ (SEGUNDO, 1985, p. 68).

Fé, na percepcao de Tillich (1985, p. 05), € “estar possuido por aquilo que nos toca
incondicionalmente”. Isso significa estar tomado pelo amor incondicional, diz respeito aquilo
que foi experimentado de modo incondicional, de valor Ultimo e que acontece no decorrer da
vida, em qualquer fase, como uma forte experiéncia de um sentimento profundo pelo infinito,
de cuidado e de trato, como uma “inquietude do coracao” (TILLICH, 1985, p. 11).
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A fé e o relacionamento sdo temas tratados por Luis Segundo. De acordo com ele,
“Deus quis fazer um mundo, onde tivesse os humanos como interlocutores livres capazes de
decisdo, de relacionamentos mUtuos, ou sgja, cooperadores criativos num projeto comum a
ambos: Deus e 0 ser humano” (SEGUNDO, 1995, p. 133).

A metodologia de Deus usada para a comunicagdo com o ser humano se da a partir de
sinais manifestados por ele. Contudo, conforme Segundo, € preciso que a pessoa estegja
sintonizada com as prioridades do coracdo de Deus para entender a comunicacdo “e para tal
pessoa, 0 sinal histérico dalibertagdo de uma pessoa € sinal fidedigno e suficiente da presenca
erevelagdo de Deus’ (SEGUNDO, 2000, p. 410).

Na tentativa de mostrar como a fé antropologica pode se tornar fé religiosa, sem
perder seu caréter original, Luis Segundo apresenta dois de seus elementos fundamentais. “a
transmissdo de dados transcendentais, decisivos para 0 mundo dos valores, e a adesdo a uma
tradicdo de testemunhas referenciais da aquisicdo e experiéncias desses dados’ (SEGUNDO,
1985, p. 103).

Todos esses dados levam a refletir sobre alguns comportamentos dos devotos de
Canindé, capazes de proceder a uma transformagao de certos valores de fé que manifestam na

peregrinacdo em busca do santo vivo.

O santo vivo &, de certa forma, uma invocacdo de razdes essenciais do devoto e possui
carater absoluto. Por um lado, hd uma parte da propria natureza da revelacdo divina

representada no santo vivo e, por outro, a natureza do proprio devoto.

Antes de qualquer percepcdo e andlise que se possa fazer do devoto, € importante
perceber que o santo vivo € uma realidade de fé antropol 6gica e uma exigéncia da Revelacdo

do Deus que se comunica ao devoto, levando-o a se descobrir nessa comunicagao.

Esse tipo de comunicagdo pode ser compreendido como sina na histéria do peregrino
gue parte em busca de libertagdo e expressa sua fidelidade ao santo que revela o Deus
proximo, amigo e protetor. Nessa descoberta, nota-se que 0 devoto ndo € apenas O
instrumento divino para comunicacdo do Deus que se oculta atras da porta do convento e se
mostrainvisivel. Ele € a presenca do santo vivificado e despojado na peregrinagdo. Por isso, 0
devoto identifica-se com o santo, incorpora sua realidade, como se o proprio ser sagrado

estivesse nele. 1sso se da porque o peregrino que caminha no solo calcinado de Canindé,
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limitado pelas circunstancias e instancias da vida, € 0 mesmo que possui a natureza espiritual,

a capacidade de abertura para transcender, que toca o infinito.

A tentativa de superviver através de um salto de fé sem diregdo precisa € humana e
divina. E um toque incondicional, uma forma ativa de ser e comprometer-se com aquilo que é

mais importante e sagrado, € a preocupacdo Ultima para o devoto, o seu valor divino.

O devoto possui uma realidade profundamente espiritual e pratica no cotidiano. Ele
busca em sua peregrinacdo mostrar isso através de uma linguagem simbdlica e rica em gestos
e sinais. Toda essa realidade ndo é marcada pela alienagdo, mas pela fé, que precisa ser
compreendida. E necessario dialogar e escutar o peregrino que fala com os pés. Mas o que

Seus pés querem dizer?

O devoto falada angustia e da duvida, €le desgja ver o santo e encontrar aliberdade. A
maneira como vive faz com que, muitas vezes, se encontre em grande aflicdo e sga
incompreendido na vida. Houve época em que a propria existéncia escapava por entre os
dedos, mas agora consegue juntar as maos e ndo deixala mais escapar. Ele segura com fé e
dinamiza essa realidade na peregrinacéo que faz. A fé supera e aivia o padecimento e a
caminhada, mesmo dificil, pungente, tende a caracteriza-la num comportamento que expressa
a grande intimidade do devoto com o santo.

Essa intimidade, o devoto internaliza numa realidade de fé e busca ai um sentido

maior para continuar a peregrinacdo de suavida.

A peregrinagdo expressa uma mensagem pungente, resistente, do peregrino angustiado
por falta de condi¢cbes basicas de sobrevivéncia e, também, de pessoas solidérias. Sua
peregrinacdo busca uma resposta para questdes existenciais no santo vivo, através de rituais
cujas origens sdo desconhecidas. Ele ndo sabe ao certo de onde recebeu 0s ensinamentos, as
ideias, 0s preceitos e as tradicdes que aos poucos foi mudando e fazendo acréscimos. Ele
adicionou algo de seu, de sua personaidade. O que se sabe é que algo ndo-observavel ocorreu
na vida desse peregrino, trazendo consequéncias externas. Nesse sentido, ele mesmo sinaliza
0 ndo-observavel, quando olha através da fechadura da porta do convento para ver o santo
vivo e vé 0 nada, o vazio, experiéncia de fé posteriormente adicionada a tradicdo cumulativa.
A suafé ndo seriao que foi sem aforma particular da tradicdo cumulativa até aguel e instante.

Alguns religiosos se juntam e se aliam a0 mundo do devoto e somam forgas com 0s

Seus ensinamentos e as suas tradi¢cdes cumul ativas conservadas pelareligido oficial.
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As tradicbes cumulativas, com seus escritos sagrados e rituais, oferecem um recurso a
mais, para dar um peso maior as suas esperancas e a mensagem sagrada. Tal mensagem, pela

presenca constante nas peregrinacdes de Canindé, reveste-se da maior importancia.

Essas tradi¢cdes continuam porgue servem para cada peregrino como base de uma fé
profunda. As informagdes praticas de uma tradicdo permanecem nesta realidade e sdo
passiveis de analise, mas essas informacdes ou dados persistem e sdo reconhecidos porgque

s80, para os devotos, afechadura através da qual veem um outro mundo além deste.

Elementos de uma tradicdo cumulativa podem ser deixados para tras, como também
adicionados, culturas se perdem no caminho, observancias deixam de ser seguidas, igrejas
desabam sem direc&o, inteligéncias dignas perdem o valor, fortes experiéncias lentamente se

institucionalizam, novidades viram tradicoes.

Muitos devotos guardam com cuidado os ensinamentos dos seus lideres e guias
espirituais, mas também podem interpreté-los erradamente em algum momento ou perdé-los
de vez. As tradicdes cumulativas prosseguem somente quando séo renovadas, a cada nova
geracao, pela fé de cada um dos participantes, e essa fé, sendo particular, ndo esta limitada ao
que se passa dentro da historia. A tradicdo cumulativa é historica, mas a historia ndo €

fechada, o seu espirito se abre para afé no santo vivo.

Para tanto, a fé é a base de toda essa dindmica do santo vivo e da esperanca do
peregrino. Por isso, no préximo capitulo, serdo abordados alguns aspectos da fé que levam o
devoto a sentir-se livre diante dos acontecimentos da realidade, aprofundando alguns pontos
j& comentados neste capitulo que levaram o devoto angustiado e duvidoso a desvendar e a
superar 0s seus enigmas diante do santo que ele toca como um valor divino, fim dltimo, o

proprio ser sagrado dentro dele mesmo.
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CAPITULO 4

4.1. A PEREGRINACAO EM LIBERDADE

Neste capitulo, pretende-se analisar 0 devoto que anseia por liberdade plena e
consegue ver no horizonte um espago aberto para peregrinar e comunicar sua humanidade ao
divino, ou sgja, perceber a peregrinagdo numa perspectiva de libertagdo movida pela fé e
incorporada no santo vivo. O devoto caminhante vislumbra em seus passos trémulos os
rastros de uma fé firme que o conduz a liberdade. Assim, seréo investigadas as estratégias de
fé que libertam os peregrinos, elaboradas por €l es mesmos, tendo o santo vivo como 0 enigma
que liberta. Serdo mostrados os percursos tragados pelos devotos para chegar ao topo da
liberdade que parte do sonho utopico e se concretiza na realidade das cartas escritas ao santo.
Contudo, ndo se fard uma analise filosofica, psicol 6gica ou sociol6gica do tema da liberdade e
da utopia, apesar de serem assuntos aqui vislumbrados. Também ndo se objetiva reinterpreté
los a luz dos experimentos religiosos, simbdlicos ou mitoldgicos. O alvo € o peregrino que

constréi a sua liberdade como quem desgja sair dos troncos das institui¢cdes que o aprisionam.

4.2. O SONHO DE LIBERDADE

H& um nulcleo comum presente em todos 0s proj etos utdpicos da construcdo de sentido
dos devotos: 0 sonho de liberdade. Se o santo vivo é o reino do sonho, a histéria € o reino da
necessidade. Na histéria, 0 que acontece deve-se a movimentos efetivos a que os homens
foram impelidos, muitas vezes por terem abracado sonhos, posteriormente transformados, por
causa disso, em necessidades. O sonho de estar em todos o0s lugares ab mesmo tempo criou
necessidades como o telefone, o carro, o avido. O sonho do devoto de Canindé de
ressignificar sua vida e voltar-se para S mesmo no tempo e no espago sagrados criou a

necess dade do santo vivo.
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O que varia nesse aspecto utopico € o conteldo desse sonho de liberdade, sua maneira
de imagina-lo realizado. Nesse sentido, o sonho de liberdade do devoto reflete a utopia que
alimenta a fé de muitos devotos no que diz respeito a sua plena libertac&o, expressa através do
desgjo de aquisicdo de casa propria, emprego, partilha, cura de doenca grave, relacionamento
afetivo. Por isso, as necessidades dos devotos, ou sgja, seu sonho de liberdade, ““ainda sem-
lugar, exerce funcao critica ao presente existente” (LIBANEO, 1989, p. 18). E ai que intervém
0s modos proprios de cada tipo de peregrinacdo, bem como os valores que recolhem como

simbol os nos lugares sagrados em que sdo aplicados para a formulagdo de utopias.

De acordo com Ruscheinsky (apud LIBANEO, 1989, p. 173), a utopia “desempenha
um papel fundamental na formagdo ideoldgica das classes subalternas, porque impulsiona
para dém daguilo que é possivel na atual correlagdo de forcas sociais’. Ela reflete uma
sociedade baseada na justica e fraternidade, num sonho de liberdade do qual, apesar de n&o
ser visualizado na associagdo vigente, ha indicios categoricos na pratica de muitos peregrinos.
Nesse contexto, a peregrinacdo desponta como ensaio da possibilidade de efetivacdo desse
projeto utdpico. Sua relacdo harmdnica, seus encontros, sua organizacao e fé desfraldam
referéncias que indicam de forma simbdlica a concretizagdo da utopia mediante o0 acontecer
antevisto, incipiente e limitado de tais promessas (LIBANEO, 1989).

A liberdade que se manifesta em cada devoto exige responsabilidade que cada um
descobre a partir da experiéncia religiosa, podendo interpreté-la segundo suas capacidades e

i ntimi dades com o santo vivo.

A liberdade aqui deve ser compreendida em dois aspectos. historico e pessoa. Do
ponto de vista historico, o devoto observa a leitura da Biblia e também os conselhos dados
pelos mestres espirituais, tais como padre Cicero, Conselheiro, Sdo Francisco de Assis. Do
ponto de vista pessoal, ele readquire e potencializa o sentido davida, fazendo umareleitura da
totalidade da Escritura e das mensagens deixadas pel 0s mestres espirituais e nelas centraliza a
libertacdo. Para dinamizar a libertacdo, o devoto de Canindé se utiliza de experiéncias
caracteristicas, que implicam o encontro pessoal com o santo vivo. Nesse sentido, a liberdade
do devoto compde uma realidade central em que se fazem presentes o histérico e o pessoal, a
origem normativa da Palavra e dos Conselhos e a exigéncia da realidade vivida®.

60 Para aprofundar esse tema, ver SOBRINO, Jon. Espiritualidade da Libertagdo, Sdo Paulo: Loyola, 1992, p.
35.
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O devoto torna-se livre na medida em que conhece profundamente o santo vivo e
objetiva superviver e comportar-se de modo adequado a ele. Essa experiéncia funciona ora de
modo restritivo, ora ampliativo, dependendo da intimidade que se tem com o santo. Por isso, a
Igrejaoficial, por exemplo, restringe a liberdade individual de cada devoto no que diz respeito
as suas manifestacdes individuais de intimidade, mas amplia a liberdade de todos, garantindo-
Ihes o direito de uso do santo exposto sobre o altar. Contudo, o desgjo do devoto € manter
uma proximidade com o santo, reconhecé-lo como sujeito de sua vida e ndo simplesmente
como objeto de realizagdo de desgjos. Para tanto, o devoto precisa encontr&lo de modo

pessoal .

43.0 ENCONTRO DO DEVOTO COM O SANTO VIVO: A
INTERSUBJETIVIDADE

O que o peregrino de Canindé parece revelar em seus rituais e nos ex-votos expostos
na casa dos milagres como verdade fundamental é que o santo vivo é predominantemente
desgo, desencadeando, portanto, a procura do santo vivo o torna completo. O devoto
comunica, especiamente nos ex-votos, 0 seu desgjo de conquistas e suas caréncias e revela o
sentido do encontro pessoal com o santo vivo. E uma convivéncia intima, ndo significa
unicamente relagdo de troca de favores, mas um relacionamento amoroso e misericordioso

com o santo. Conforme o historiador e cientista dareligido L ondofio,

Da experiéncia de fé do devoto podemos ter outra dimensdo de sua relagéo
com 0 santo, que ndo € unicamente contratual. Acredito assim que os ex-
votos, ai incluidas as 216.552 pegas (maos, pernas, cabecas, rins, seios,
muletas [...]) que foram inventariadas em estudo da Universidade do Ceara
em 1995 no santuario do Canindé, [...] ndo sdo unicamente o registro de um
contrato cumprido, mas uma mensagem clara para todo 0 mundo de que
alguém quis reconhecer que Deus o tem abencoado com sua misericérdia.
(LONDONO, 2003, p. 10)

Dessa experiéncia de fé, o santo vivo leva o devoto a sair de s para que, na

intersubjetividade, ou sgja, narelagdo com os outros em peregrinagao, realize o encontro.

Assim, poder-se-ia caracterizar o devoto de Canindé como sendo fundamental mente

um ser desgjoso, tal é a forga da energia que o impulsiona a agir, a procurar o sentido de sua
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vida no santo vivo que representa alcancar 0 objeto de seus desgos. Portanto, o devoto se

realiza na busca do anseio organizado nos rituais que comunicam a vivacidade do santo.

Na relacdo intersubjetiva, o desgo ndo impulsiona apenas para alcancar 0 outro
enquanto objeto. Mais que isso, 0 desgjo exige a relagdo em que se busca, sobretudo, o
reconhecimento do outro, por iSso, 0 peregrino ndo desgja se apropriar da consciéncia do
sagrado ou da consciéncia do ser divino. A relagdo de intimidade entre o devoto e o santo se

funda nareciprocidade, ou sgja, desgja-se 0 outro enquanto ser consciente e também desegj 0so.

Pode-se compreender a consciéncia de si como desgjo de reconhecimento. 1sso
significa que a intimidade do devoto com o santo, quando um ser se estende em diregdo a
outro ser, exige que esse ser, que desgja também, se estenda, porque o sentimento

predominante é desejar 0 desgjo do outro.

Além disso, 0 santo vivo € o convite para sair de si mesmo. Se alguém estiver
muito centrado nele mesmo, ndo sera capaz de ouvir o apelo do outro. N&o ha encontro. E isso
gue acontece com 0 peregrino que busca simplesmente a sua prépria realizacdo, ou seja,
realizar-se em qualquer circunstancia com guem melhor possa preencher as suas proprias
necessidades. Essa busca desenfreada e todo esse procedimento impedem que aconteca o

encontro com o santo Vvivo.

Quem vive preso exclusivamente a realidade de st mesmo fica impossibilitado
de se relacionar no caminho de encontro do outro. O peregrino fiel sai de si, procura se
identificar com 0 outro, suporta diversas situagdes atipicas e parte em peregrinagcdo para a

inteireza de sua vida que acontece no encontro com o santo Vvivo.

Estamos na estrada faz dois meses e meio. A gente saiu de Natal, no Rio
Grande do Norte. Agora o dinheiro acabou-se e eu trabalho de candileiro,
venho trabalhando. Agua tem todo canto. Dormir a gente dorme nos
alpendres. Venho com os cinco filhos no caminho. Aqui eu vou arrumar um
servigo para ganhar dinheiro pra voltar. A promessa é por essa menina. Ela
bota a bata marrom, pde uns trocadinhos no copo e solta uma dizia de
morteiros. (BRASIL, g/d, p. 17)

Quando se diz que os devotos buscam o encontro com o santo vivo, i1sso ndo significa
que a meta alcangada represente algo estatico. Muito ao contrério, comega ai a estrada que
serd o tempo todo objeto de construcdo e reconstrucao.
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Isso se da porque, se 0s peregrinos buscam o encontro com o santo Vivo, estdo
determinados a relacionar-se afetivamente com ele e tém sua propria personalidade, que se
caracteriza pela autonomia e individualidade. Contudo, o encontro supde o estabel ecimento de
votos ou vinculos, 0 que pode parecer paradoxal: como € possivel um voto em que os devotos
n&o sejam aprisionados e ndo se dissolvam na unido?

4.4. PROMESSA DE LIBERDADE

O relacionamento afetivo do devoto com o santo, sendo o desgo de unido com o
outro, estabelece um tipo de promessa ou vinculo paradoxal fascinante, porque o santo vivo

cativa para ser amado livremente. De acordo com Londofio,

As relages que no Brasil se estabeleceram com os santos ndo se reduziram
a0 acordo, promessa/graca, cumprimento da promessa. Os devotos
estabelecem vinculos afetivos com os santos. Tais vinculos se criam, se
carregam de meméria, de fatos e de gragas para lembrar e muitas vezes,
ainda contar para outros, afirmando-se desta forma a confianca no santo. As
pessoas ndo acreditam nos santos sd porque precisam. Principalmente os
devotos acreditam nos santos porque querem. Os devotos sabem que podem
contar com eles, mesmo podendo existir atritos, o santo raramente
decepciona. Isto porque 0 devoto, como 0 santo, sdo tolerantes. Assim se
retribui 0 ndo julgamento do santo, sua compreensdo ante as frangquezas
humanas, sua cumplicidade. Resposta dos santos a catequese do temor que
anunciou um Deus sempre disposto a castigar, pois, a0 contrario do
tremendo juiz, 0 santo € generoso, Ndo se pronuncia, escuta em siléncio,
acolhe. O devoto retribui com lealdade, reconhecendo a graca em fatos
extraordindrios ou corrigueiros, cumprindo a promessa com generosidade e
aegria. (LONDONO, 2000, p. 20)

O fascinio € gerador de poder: o poder de atragdo de um sobre o outro. No entanto, a
promessa estabel ecida entre os dois ndo pode ser entendida como auséncia de liberdade, pois
aunido é condicao de expressao cada vez mais enriquecida no que diz respeito a sensibilidade
e apersonalidade. A relacso ndo se da porque precisam, mas porque querem. E fécil observar
isso na busca do devoto pelo santo, cuja presenca é solicitada na sua espontaneidade, pois sdo
os dois que escolhem livremente estar juntos. Pode acontecer que 0 poder exercido pelo
devoto diante do santo vivo venha a ultrapassar os limites, mas sua forca se desvanece quando

contempla o enigma vivente. 1sso ndo destréi a liberdade do outro. No encontro, existe o
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respeito entre os dois e a unido, com a condi¢éo de cada um preservar a propria integridade.
Ambos estdo unidos e, contudo, permanecem separados, ou sgja, cada um possui sua propria

alteridade que exige o respeito e a confianca.

O respeito é a capacidade de ver a pessoa como tal, reconhecendo sua individualidade
singular, suas limitacOes e desafios. A confianga é considerar 0 outro e aceitar a sua decisdo.
Isso supde a preocupacdo com o crescimento da pessoa como ela €, e ndo como se quer que
elasga. O encontro do devoto com o santo vivo implica uma relagdo baseada na fé e no amor
livre e generoso, fundando-se na reciprocidade, ndo na exploracdo. O outro ndo é alguém de
quem se pode fazer uso, adaptando-0 ao proprio gosto. Portanto, o encontro do devoto com o
santo implica, a0 mesmo tempo, identificacdo, desejo de unido e preservacéo da alteridade.
Isso pode acontecer em qualquer lugar ou circunstancia. Contudo, essa busca do santo vivo

implica também riscos.

Com eu jafalel antes, tem na sacristia da basilica, no atar-mor, abaixo do
altar-mor tem um quartinho que é guardado as instalacBes, microfone e [...]
entdo eles procuram |4, fica fila também, agente ja botou até um portéo de
ferro porque € pra evitar até acidentes com eles (devotos) é questéo de fios
gue ficam por fora, e também no convento dos frades, naigreja, ha um saldo
da casa dos milagres|...]*

Dentre todos os riscos, o principal é a frustracdo de ndo encontrélo ou perdé-lo
durante a peregrinagdo. A perda do santo vivo significa a vivéncia do santo morto na situagéo
vital: é avivéncia da morte de cada um navida dos dois. E a prética de rituais sem sentido, do
peregrinar sem destino, € encontrar-se perdido. Quando a perda é grave, 0 peregrino precisa
de um tempo para se reestruturar, mesmo gquando mantém a individualidade. 1sso porgue o
devoto possui em sua vida a presenca do outro nos acontecimentos do dia a dia. Muitas vezes
se faz necessario integrar a possibilidade da morte no cotidiano da vida. Mas a fé e as
experiéncias vividas podem conduzir o peregrino ao encontro do santo vivo e, por isso, ele

criarituais que possam vivificar o santo.

61 Fala da funcionéria Cleide, que trabalha na livraria do santuério de Canindé — CE, recolhida em 24/09/1999
dentro da livraria da igreja, proximo aos ex-votos, na casa dos milagres. Disponivel em:
<http://www.youtube.com/watch?v=AnavuWchtY M>. Acesso em: 12 jul. 2011.
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4.5. 0 ENCONTRO DO DEVOTO COM O SANTO VIVO: A INCORPORACAO

Encontrar o santo vivo significa penetrar no mundo do outro, incorporé-lo e, paraisso,
se faz necessario sair de s para entrar num processo que requer clarividéncia e realismo
(HOORNAERT, 1976, p. 196). E preciso levar 0 outro a s&rio e ndo marginaizélo nem se
apropriar do outro para beneficios proprios. Segundo Hoornaert, ao tratar do catolicismo
popular numa perspectiva de libertacdo, sdo imprescindiveis duas condicfes. “a mudanca de
lugar na sociedade e a mudanca dos instrumentos de agédo” (HOORNAERT, 1976, p. 196).

Ao tratar da mudanca de lugar na sociedade, deve-se entender que, por melhores que
sejam as intengdes dos religiosos, intelectuais e tedricos, seus conhecimentos ndo atingem em
profundidade os peregrinos e, ainda que consigam atingi-los, ndo sera por muito tempo e ndo
havera continuidade nem motivagbes suficientes para desenvolver uma prética religiosa
persistente. Os religiosos representantes da religido oficia, com seus discursos fora da
realidade dos devotos, apresentam outra 6tica que entra em conflito com a dos peregrinos do
santo vivo. O discurso esta relacionado com a realidade vivida de quem o profere. Ndo se
pode articul&lo fora dessa situagdo, nem o discurso cientifico escaparia a esse fato
(HOORNAERT, 1976). Portanto, ndo se pode fugir a légica do lugar. O lugar que o devoto
vive é diferente do local do religioso. Portanto, € preciso que haja abertura de quem faz uso do
discurso, sendo necessd&rio existir esclarecimento dessa consciéncia religiosa através da
objetividade dos fatos, da realidade objetivamente vista e experimentada. Existem muitas
contradicbes entre o mundo religioso, do devoto e do cientifico. Mas as possiveis

contradi¢des da dimensdo religiosa séo muito diferentes das do mundo empirico ou cientifico.

As razbes religiosas sdo diferentes das razées normais. No entanto, a questdo € que, se
realmente houvesse uma forma de contradizer a crenca, transformar as provas em linguagem,
de fato, isso desmembraria a raz&o da fé, porgue no momento em que é possivel explicar afé

em uma linguagem acessivel, jando é maisfé.

Mas, na realidade, todo discurso esta limitado ao tempo e ao espago, assim como toda
a linguagem, porgue o limite da linguagem mostra o limite do mundo, das coisas mundanas,
da realidade de quem professa. E talvez por isso que Wittgenstein (1994) admite que a razéo

de ser para todas as coisas do mundo, a resposta para tudo, sO pode estar fora dele. Na
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proposicao 6.522 do Tractatus, Wittgenstein escreve: “Ha por certo o inefavel. 1sso se mostra,
€ 0 mistico” (WITTGENSTEIN, 1994, p. 281), ou sga, existe o indizivel, e a demonstracdo

desse indizivel € o que se pode chamar de experiéncia mistica.

Contudo, ndo se pode negar que todo discurso depende da l6gica do lugar que faz
aquele que o apresenta ignorar certos aspectos da realidade que néo conhece porque néo a
vivencia. No entanto, 0 que ndo se pode ver e ndo se pode dizer é também importante e deve-
se falar sobre isso. Mas por que falar do indizivel? Talvez porgue exista muitaimportanciaem
tudo aquilo sobre o0 qual nada se pode dizer. Assim, mesmo que os religiosos ou a ciéncia
encontrem respostas para todas as questdes e problemas humanos, os limites humanos néo
seriam tocados, pois, para isso, € preciso estar fora do seu mundo vivido, viver no mundo do

outro, no lugar do outro.

E preciso refletir sobre seus valores e percebé-los. Dessa forma, € necessario
compreender que, para comunicar-se com o devoto, 0 mais importante ndo € o pensamento ou
discurso, mas a intimidade, proximidade e identificacdo com o devoto pelo lugar. Assim, se
houver mudanca de lugar, devera também haver alteracdo de discurso. E necessario que a
pessoa viva no lugar do outro com o outro e, ao fazer isso, a mudanca de comportamento e de
ideias acontece a partir da ateracdo de lugar concreto. Ao viver arealidade do outro, tem-se a
possibilidade de se pensar como o outro pensa. E assim o primeiro passo do peregrino no
processo de libertacdo, no instante em que procura sensibilizar-se com o outro, pois este
precisa ser notado nem que segja por diminuto espagco de tempo, no lugar do outro, o que
demanda muita fé e desprendimento. Portanto, diante do outro, a pessoa se torna ela mesma.
Sozinha, ndo consegue se desenvolver. E preciso que haja a presenca do outro para ir ao

encontro de si.

A segunda exigéncia apontada por Hoornaert, que trata dos instrumentos de acéo,
considera que ndo basta trocar de lugar, mas se faz necessario tomar uma atitude concreta, é
preciso agir (HOORNAERT, 1976, p. 199). A primeira exigéncia sinaliza as mudancas
existenciais que devem acontecer a partir dos referenciais do lugar ocupado pelo outro,
permitindo adentrar no espaco concreto para refletir e aprofundar experiéncias vividas pelo
outro e, assim, agir de acordo com tais vivéncias. A acéo deve acompanhar os instrumentos
gue propiciam 0 encontro com o outro. Para o devoto de Canindé, os instrumentos s&o rituais
gue abrem caminhos para conduzi-lo ao encontro do santo vivo. Por isso, a linguagem, a

prética, os rituais devem obedecer a ldgica desse lugar. Os religiosos que pertencem a lgreja
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oficial professam as decisdes que vém de fora da realidade do lugar e, muitas vezes, possuem

pouco conhecimento do outro.

Esses dois tipos de exigéncia devem regular algumas tomadas de posi¢les e passos a
serem dados, a fim de acompanhar o ritmo dindmico dos peregrinos de Canindé. A sucessao
desses passos conduz ao conhecimento da realidade do devoto, das suas préticas e de seus
rituais que precisam ser tratados com realismo e ndo com idealizagcdo, considerando 0s riscos
e desafios numa relacdo dialdgica com os devotos. Outro aspecto importante a ser visto e que
diz respeito a mudanca de lugar refere-se ndo apenas a transformagdo na maneira de escrever
e de pensar, mas ao rompimento com o sistema que desconhece a realidade vivida do devoto
em seu mundo. Por dltimo, ha que se desfazer os métodos, modelos prontos ou percurso de
andlise e reflexdo sobre as peregrinacbes e criar um novo jeito de pensar e ver as
manifestagdes de fé pelo olhar sugerido do peregrino, um olhar estreito de quem observa pela

fechadura e usa afé paravislumbrar o santo vivo.

Assim, quando o devoto de Canindé se relaciona com o lugar e com o outro nas
peregrinacdes, comunica, de acordo com Oliveira (2002), “uma fé simples, mas profunda,
colada a vida. Fé forte como os arbustos que resistem a seca e, as primeiras chuvas, florescem

rapidamente”.

4.6. A FE COMO FORCA QUE FAZ DO SANTO MORTO O SANTO VIVO

A adesdo ao santo vivo é feita pela fé que toma forma na peregrinagdo como uma
amostra simples de profunda fé que dialoga com Deus®. E uma convicgdo intima nos
experimentos religiosos dos peregrinos, que constroem a libertagdo de seus males. Os devotos
comunicam-se de modo enraizado na sua prépria cultura, na transparéncia de seus passos, 0S
estados emergentes de dor e de fragilidade. Por outro lado, a religi&o oficial apresenta outra

Gticadefé.

Do ponto de vista teol 6gico, pode-se afirmar que a peregrinacéo indica duas realidades
de fé. A primeira é a fides qua, ato de fé realizado pelo sujeito, decisdo pessoa de aceitacdo

de uma realidade que se |he apresenta. E a fé baseada e fundamentada na experiéncia de Deus.

62 Para a realizagdo deste didlogo, o peregrino relaciona-se com o santo, personificagdo de Deus ou do poder
divino.
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E afé dos devotos, independente das instituices oficiais. E a fé livre e existencia do crente
que ndo fica preso aos atos de fé da religido oficial. A segunda € a fides quae, crenca em
contetidos doutrinarios, na ressurreicéo, nas verdades reveladas, no purgatorio, etc., que abre
para a dimensio eclesia da fé. E a fé fundamentada em afirmagdes partilhadas por todos
aqueles que creem na marca essencial do seu discurso. E a fé baseada nos textos sagrados, no

magistério, nos estudos filosoficos e teol 6gicos rel acionados com a razéo.

Contudo, diante das praticas dos devotos, percebe-se um desabrochar que pode
irromper nalegitimafé. O objeto de sua busca sinaliza ndo o Cristo, mas o santo, ou sgja, eles
nado dirigem essa fé a Cristo, talvez porque o Cristo institucionalizado esteja mais distante dos

peregrinos. Em ultimainstancia, afé seriaaforca que faz do santo morto o santo vivo.

Do ponto de vista teol6gico, Jesus, que morreu na cruz, esta vivo e entra em contato
com 0s seus a partir da experiéncia do Cristo citado pelafé, ou sgja, € afé que explica porque
0 santo esta vivo, assim, os devotos tém uma fé viva. Dai se percebe que o devoto tem fé que
0 santo esta vivo. A Igreja ndo considera Sdo Francisco t&o vivo quanto o devoto. Entdo, o

santo € um parceiro de didlogo e nele o devoto se espelha e chega a sua identidade.

Por isso, parte em peregrinagdo pela cidade em busca do santo vivo e € nesta busca e
clamor que se comunica. Na relacdo intima e gratuita esté a resposta divina; no gesto simples
e auséncia de caminhos, a descoberta e si. Para essa peregrinagcéo néo existem mapas, mas fé
e, por meio dela, 0 devoto comunica sua vida fragmentada, expressa imagens de si, sinais que
trazem as marcas do descaso politico e do abandono socia a que esta submetido. Abandonado
e sem vida (OLIVEIRA, 1991), dimentado pela fome, demonstra sofrimento em seu rosto
marcado pela senilidade acerba e prematura. No santo vivo, encontra a liberdade dos

sofrimentos e pela fé que fortalece sua vida recupera suas proprias forcas.

Diante do santo vivo, sente a presenca do mistério que o faz peregrinar por um
caminho enigmético, pelas sendas do mundo interior onde se desvendam seus proprios
enigmas. A peregrinacéo € extensa, dolorosa, suas chagas de dor e desespero tornam-se mais
abertas, agravam-se. Ele torna-se peregrino da propria identidade, fugindo dos mortais que
dele se utilizaram, identificando-se com o santo redivivo, num espago e tempo ndo marcados
pelo crondmetro, mas percebido pelaintensidade vivida. Nesse peregrinar, ele percorre avida
e descobre, nos passos e gestos do santo vivo, inspiragdo e aento para renovar a propria

caminhada e desvendar seus proprios enigmas.
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O devoto se identifica e incorpora a novidade experimentada, numa pratica que o
metamorfoseia interiormente, renovando sua fé e seu fisico e garantindo um novo olhar

esperangoso sobre a realidade cotidiana, marcada pelo sofrimento e pela dor.

Essa experiéncia € verdadeira para os devotos. Contudo, ha religiosos que questionam
a profundidade e veracidade desses experimentos, acreditando que muitas préticas fogem da
visdo oficial da Igreja e que existem muitas contradi¢cdes internas, 0 que torna tais préticas
falsas. O verdadeiro seria entdo o raciocinio que ndo encerra contradicdes e é coerente com
um sistema de principios estabel ecidos®®. Essa é a verdade tipica da Igreja e de seus principios
de fé fundamentados na Revelagdo. Por outro lado, a verdade pode ainda ser entendida como
resultado do consenso, engquanto conjunto de crencas aceitas pelos individuos em um
determinado tempo e lugar e que os ajuda a compreender o real e a agir sobre ele. Para 0s

devotos de Canindé, o santo vivo é a verdadeira experiéncia de fé portadora de sentido.

E dificil e complexa a discussio a respeito dos critérios da verdade, mesmo porque s30
diferentes as posturas diante do real, quando se dispde a compreendé-lo. Contudo, ndo ha
como deixar de reconhecer que a Igreja oficial ou a ciéncia selecionam o que |hes interessa
conhecer e reduz as infinitas possibilidades do real, excluindo o sujeito com suas emocoes e
sentimentos. Nesse sentido, por que recusar outro tipo de verdade, aquelaintuida pelafé livre
e pelo sentimento nas peregrinacdes? N&o se poderia faar na verdade que resulta da
experiéncia mistica dos devotos de Canindé, quando se comunicam com 0 santo Vvivo, ja que

também a peregrinacdo € uma forma de conhecimento?

Os devotos em peregrinacdo desempenham uma funcéo social agregadora desde as
mais antigas festividades nas capelas ou cidades-santuarios, que povoavam o Brasil muito
antes da romanizagdo, cuja estratégia era a de “desvalorizar o catolicismo dos leigos,
substituindo-o por um catolicismo romanizado” (OLIVEIRA, 1976, P. 137)%. Eles

63Um dos fatos mais interessantes registrados pela propria Igreja estéa no seu jornal chamado “ Santuério de Sdo
Francisco”, edicdo de 1979, que traz o encontro de devotos com o frei Jodo Pinto. Na matéria, dizem os
romeiros: “ Seu frade, adiantou-se um deles, nds queremos pedir uma coisa ao senhor. —Pois ndo! —E que a gente
foi aigreja, acasados milagres, javiu tudo, mas tem mais uma coisa que a gente ainda quer ver. —Fez uma pausa
e pediu suplicante: -Nés queremos que o0 senhor nos mostre a gente 0 Sao Francisco vivo!”. Mas o frei nega essa
realidade vivida ou experimento de fé do devoto quando diz: “S&o Francisco ja morreu ha mais de setecentos
anos!”. Cf PINTO, Jodo, “Quero ver Sdo Francisco vivo”, in: Santuério de S8o Francisco, 10/1979, p. 1-2.

64 Com relacdo a romanizagdo, ver PAIVA, Gilberto. Meados do século XI1X: a Igrgja no Brasil toma novos
rumos, in: Fragmentos de cultura, 9(3): 531-554. Por romanizagdo, entende-se a estratégia da | greja catdlica apos
0 Concilio Vaticano Il que elaborou um modo de substituicdo do termo particular “devocao” ou “devogdo
popular” por “religiosidade popular”. Ainda nesse concilio, houve a renovacdo da liturgia, em que as imagens
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condensam no santo de suas devocOes o papel de padre, por suas funcdes religiosas, de

meédico, por sua agao de cura, e de conselheiro, pela mediacdo nos conflitos sociais.

O santo é sempre um recurso accessivel e uma referéncia estruturante para 0s
peregrinos e o grupo socia. N&o foi por acaso que os devotos foram combatidos, condenados
e perseguidos por agueles que ndo compreendiam sua fé e queriam controlar a sua vida.
Intentava-se, assim, desconstruir um modelo vivo de convivéncia humana para construir um

modelo morto importado dareligido oficial.

Perseguido e desvalorizado, o devoto foi se eclipsando e passou a ter uma
sobrevivéncia marginal, tomando outras formas mais modestas de servigo social, como as

rezadeiras e benzedeiras que, até hoje, povoam aregido de Canindé.

4.7. REZADEIRAS E BENZEDORES

As rezadeiras s80 mulheres que conhecem e entoam melhor as oracles, ladainhas,
canticos, etc., e lideram os momentos de reza. Muitas delas rezam por doentes e encomendam
um defunto, na auséncia do padre. Estéo preparadas para penetrar num universo cultural, rico
em detalhes e singularidades, mas ndo possuem hegemonia de gestos, tradices e valores.
Pode-se perceber algo em comum entre as rezadeiras quando se pensa sobre a questéo
religiosa, mas ndo se pode considerar a identidade delas como constante e unificada. Diz Hall
a esse respeito: “O sujeito, previamente vivido como tendo uma identidade unificada e
estavel, esta se tornando fragmentado; composto ndo de uma unica, mas de varias identidades,

algumas vezes contraditdrias ou ndo-resolvidas’ (HALL, 2002, p. 12).

Muitas das rezadeiras foram marcadas pela exclusdo social e racia, mas sdo
possuidoras de uma vertente de saberes singulares, de lutas, resisténcias e supervivéncias
diante da sociedade. Sua presenca ativa reflete a memoria das mulheres injusticadas que
superaram suas dificuldades. Nesse sentido, pensar na importancia das rezadeiras é refletir

sobre 0 seu reconhecimento como protagonistas da propria historia.

dos santos ficaram sem voz e vez nos templos. A “devogdo” passou a ser vista como algo sem valor, marginal,
como manifestacdes de fé que ndo se enquadravam no model o europeu, romanizado.
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A benzedeira pertence a outra categoria. Além de ter o conhecimento das rezas, tem o
dom de curar. Para o exercicio de sua prética, algumas se utilizam de plantas, ramos de flores
ou mesmo da Biblia. Devem atender imediatamente a todos 0s que as procuram, sem nada

cobrar por seus servigos.

Diz Oliveira a esse respeito:

O importante a ser notado é que todas essas préticas se passam [...] sem a
interferéncia de agentes religiosos institucionamente definidos [...]. Quem
"puxa’ o terco é o "rezador", mas qualquer pessoa que saiba "tirar" o terco
pode ser rezador. Quem faz as benzecbes para curar doencas e feridas é o
"benzedor”, mas qualquer pessoa que saiba as férmulas de benzecédo e
consiga curar ritualmente pode se tornar benzedor [...]. O que faz do leigo
um agente religioso no catolicismo tradicional é a sua qualificagdo pessoal:
desde que tenha conhecimento e competéncia para o0 exercicio de uma
funcao religiosa, poderd exercé-la. (OLIVEIRA, 1978, p. 76)

A legitimidade do cargo de benzedeira se dd4 no momento da sua procura pela
comunidade. Apesar de muitas rezadeiras e benzedeiras se declararem catdlicas, isso hdo as
impossibilita de participar dos cultos afro-brasileiros, porque as religides de matriz africana

tendem aincluir e ndo a segregar.

A existéncia de rezadeiras e benzedeiras em didlogo com os cultos afro-brasileiros flui
positivamente, pois é através dessa flexibilidade cultural que pode haver a formagdo de
culturas hibridas, ricas em detalhes e singularidades. Por isso, muitas pessoas adeptas dessas
experiéncias religiosas ndo se atrelam a doutrinas oficiais, aderindo a santos e a mestres
espirituais reconhecidos ou n&o pela lgreja oficial. Nesse sentido, mesmo ndo compreendidas,

seguem firme em suas convicgoes e devogdes aos seus guias espirituais e santos particul ares.

Assim, privados de seus santos originais™, canonizados ou ndo pela Igreja oficial, e
confusos, muitos aderiram as novas diretrizes, outros sucumbiram e outros tantos, em busca
de uma construcdo de sentido, se identificaram com alguns personagens que, trazidos pelos
peregrinos, assemelhavam-se em virtudes e valores a seus antigos santos e herois miticos. Tal

como Sdo Francisco, canonizado pela Igreja, e Padre Cicero, santificado pelo povo de

65 A imagem primitiva de S0 Francisco, conhecida pelos devotos como S8o Francisguinho, possivelmente
encontrada por um vagueiro num matagal, esta agora sob os cuidados dos frades franciscanos e guardada no
santuério de Canindé. Cf. Gonzaga VIEIRA, Canindé, dalendaarealidade, p. 7.
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Juazeiro, esses personagens eram como a representacdo e a sacralizacdo do santo vivo, que

cuida e zela pelo seu povo.

Apropriar-se do santo vivo era uma forma de reconstruir e salvaguardar elementos
estruturantes da identidade, constantemente ameacada pelos pretensos donos da terra. Todos
esses personagens santificados passaram por um processo de renascimento, de reconstrugéo
com 0s contelidos principais produzidos por cada devoto. Dai porque S&o Francisco é
identificado como o maior dos vaqueiros do sertéo, o Padre Cicero® como fazendo parte da

trindade crista e Frei Dami&0®’ como a presenca de um santo naterra.

Os simbolos da Igreja oficial foram transmutados em guias pelo povo, seguindo uma
l6gica prépria que congrega lendas, crencas e mitos tradicionais travestidos de valores

cristaos.

E compreensivel que, num universo hostil, onde a vida humana desde o seu
nascimento é entregue a propria sorte, a figura do santo vivo incorporado surja como vinculo
de um passado estruturante, conferindo aos devotos uma identidade e uma pertenca ao mundo
espiritual, ja que o fato de terem nascido no Brasil ndo os faz cidaddos brasileiros. O santo
vivo faz parte desse experimento popular, onde a realidade passa a ser aquela em quem ou no
que se acredita.

E a personificagio da presenca do divino vivo entre o seu povo. Com a morte do

personagem historico, nada muda na vida do povo, para quem seu santo nunca morre.

4.8. A FE QUE LIBERTA

A fé no santo vivo implica, sobretudo, uma atitude coerente com a piedade do
peregrino do agreste cearense, mas ndo significa que essa fé ndo consiga dialogar com a
realidade atual das grandes cidades. O peregrino olha de frente os desafios do abandono social
e politico que demarcam sua realidade de fome e dor. Ta redidade é resignificada na

experiéncia do santo vivo e se reflete na sua longa peregrinagao.

66 Para aprofundar o tema sobre a devogdo ao Pe. Cicero, ver ALENCAR, Franscisco Salatiel de. O Joaseiro
celeste. Tempo e paisagem na devocdo ao Padre Cicero. S8o Paulo: Attar Editoral, 2007.

67 Para mais informagdes sobre Frei Damido, ver CRUZ, Jodo Everton da. Frei Dami&o: a figura de conselheiro
no Catolicismo Popular do Nordeste brasileiro. Dissertacdo de Mestrado, Pontificia Universidade Catdlica de
Minas Gerais, 2010.
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A fé do peregrino ndo caminha ao encontro dos politicos decepcionantes nem dos
santos mortos que podem expressar a ideol ogia dominante. Busca comunicar uma maneira de
viver diferente, profunda, no intuito de encontrar uma saida definitiva para sua existéncia que
o liberte totalmente. Ele sabe que a peregrinagdo ndo € solitaria, mas é solidaria, e segue
acompanhado do santo com quem se identifica, pois 0 compreende, conforta, reconcilia e lhe

propiciaacancar o impossivel. Segundo Londofio:

Reconfortados na acolhida e na sensagdo de compreensdo e escuta
Identificados na dor de Nossa Senhora das Dores, do Bom Jesus, de Sdo
Francisco das Chagas, as pessoas iniciam um caminho de reconciliagdo com
eles mesmos e de mudanca de atitude perante suas mazelas e tragédias. Os
devotos precisam da cura ou da solugdo de problemas, porém anseiam com
intensidade sarar espiritualmente. Vai-se gerando assim a volta da confianca
de per s, a recuperacdo da estima; também a fragmentacdo do cotidiano
comega a apontar para a unidade e a reconciliagdo. As pessoas ndo se sentem
e ndo estdo mais sos. Uma enorme forga que faz recuperar o sentido da vida
e a esperanca estA com eles, propiciando alcancar 0 que se acreditou
impossivel. (LONDONO, 2000, p. 20)

Os ex-votos dos devotos ofertados ao santo provam que sua prética é voltada para a
realidade presente.

O aspecto amontoado dos ex-votos destinados ao santo deixa perceber uma parcela de
sentimentos que envolve a intimidade de milhares de devotos comunicadores, nesses sinais

visivels, do seu perfil e da suavida confusa, incompleta e fragmentada.

Por isso, a fé do devoto ndo pode ser confundida com pieguice. Muitos a tratam como
se fosse uma espiritualidade melosa. No entanto, o devoto ndo possui aquela voz ensaiada e
gestos calculados para impressionar 0 peregrino ou curioso que chega ao local sagrado. O
devoto ndo procura utilizar-se de uma postura que ndo corresponda ao seu verdadeiro carater.
Ele € um peregrino livre e procura manifestar suafé no santo que o liberta.

Ele ndo entoa uma voz mansa para comover os ouvintes nem forja um olhar com
encanto, também ndo se esforca por andar com os ombros curvados para mostrar
espiritualidade. Ele simplesmente peregrina em busca de st mesmo, numa caminhada onde o
primeiro passo pode ser o Ultimo, derradeiro. Pode aparecer curiosos e maldosos disfarcados
de romeiros, mas que ndo possuem a fé no santo vivo e sim no santo morto, sendo estes o0s

gue tramam contra 0s outros, ambicionam poder e sd0 arrogantes espirituais, procuram esse
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caminho para conseguir mais rapidamente uma posicado privilegiada na igreja, uma lideranca

por sua necessidade de reconhecimento.

A fé do devoto ndo é fachada, é cardter; ndo € ar compungido, € atitude que se mostra
no relacionamento horizontal e ndo apenas vertical, ou sgja, ndo € uma fé praticada para
elevar-se a Deus, mas uma pratica de fé que se manifesta na comunidade levada a Deus. A

liberdade do devoto se manifesta na vida solidaria e ndo no mundo solitario.

A fé que liberta o devoto ndo é e nem pode ser um meio para se alcancar um fim

estatico. A busca do santo vivo ndo é estética, € dindmica.

Muitos peregrinos podem pensar em cultivar a peregrinagéo para alcangar promessas e
béncaos, mas, com essa mentalidade, a peregrinacdo se desvirtua e torna-se um meio para se

obter um fim, como na estratégia do santo morto.

Existem outros que confundem a fé com moeda. N& é moeda de troca para
impressionar o santo. Muitas das promessas podem ser meros legalismos, faltando intimidade
com 0 santo e graca divina. Dai derivam situacfes que tentam comprar os méritos do santo.
Sob as legendas “eu preciso”, “eu devo”, “eu tenho”, o peregrino se esfalfa em atividades
espirituais, porque pensa que assim 0 santo se agradari dele. Esses procedimentos néo
comunicam uma fé que liberta. Quem pratica esse tipo de fé acredita que, com seus esforgos e
seus méritos, pode conseguir realizar todos os seus objetivos, mas 0 mérito ndo é do devoto, é
do santo que se manifesta. Contudo, isso ndo significa que o devoto deva relaxar, descurar de
sua vida e viver por viver. De forma alguma, significa que a peregrinagdo ndo deve ter a
motivacdo de trazer o santo para conquista-1o e possui-lo, pois ele ndo é objeto, mas sujeito da
relacdo de intimidade entre ele e 0 devoto. Assim, a peregrinacdo € movida pela gratuidade
(PRETTO, 1997, p. 91).

Por isso, a fé do devoto ndo é atitude de consumo para impressionar 0S Outros
participantes. Nao visa simplesmente ao sacrificio, a0 consumo externo. Nao se trata de
impostar avoz e adorna-la com tremeliques, de exibir gestos teatrais nem de alardear suareza
ou jeguar.

A devogdo de consumo externo produz resultados negativos no ambiente interno. Os
resultados negativos servem de termOmetro, porque eles sdo a consequéncia desse tipo de
atitude. O preco a se pagar por isso € a descrenca dos que convivem de perto com esse tipo de

pessoa.
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A fé que liberta o devoto ndo consiste em obrigacdo ou promessa. Pensar dessa forma
poderia trazer sentimentos de culpa quando ndo se cumpre o prometido. Pensar em
peregrinacdo como mero ato devocional limita o verdadeiro sentido da peregrinacdo, por vé-la
como imposi¢do e ndo como gratuidade. O verdadeiro significado da peregrinacéo est na
espontaneidade e vontade de realizar o desegjo do outro (WALLSCHLAG, 1998, p. 51).

O peregrino que parte em busca do santo vivo ndo pode ser confundido com aquele
gue pratica uma série de atitudes episodicas, como rezar todas as ladainhas, fazer promessas,
comprar simbolos religiosos, murmurar hinos. Essas préticas sdo importantes, mas ndo sdo a

esséncia dafé que liberta o devoto.

A fé do devoto ndo pode ser confinada a momentos ou a situagdes. Portanto, a fé que
liberta ndo se mensura por um momento devocional. A prética religiosa do peregrino,
divorciada da vida real, soa como hipocrisia. Da mesma forma é a fé revelada apenas nos

ritualis ou nas promessas a serem feitas.

A fé auténtica ndo é um estado momentaneo; é linear, constante e dinamica. E uma

atitude de abertura de quem peregrina ao encontro do santo vivo.

A partir da experiéncia do santo vivo de Canindé, € preciso entender que a
peregrinacdo precisa ser um percurso definitivo a ser percorrido na vida. Tem a ver com sua
praticabilidade em seu tempo. O peregrino é aquele que percorre 0 tempo sagrado. Sua época
érefletida pelafé. A época presente na realidade € agitada, diligente, cheia de armadilhas, em
gue os valores religiosos cristdos sdo duramente contestados pela sociedade. Por isso, a

verdadeira peregrinagdo deve apresentar cinco pontos:

1. Atitude auténtica

A peregrinacdo deve ser uma atitude auténtica, ndo motivada apenas pelo prazer de
encontrar 0 santo vivo. A busca pelo santo deve ter o proprio ser vivente como motivagao e
finalidade de busca. N&o se trata apenas de um momento para pedir, mas agradecer e saudar o
santo. Essa € a fé verdadeira, a peregrinagdo auténtica, a que se expressa ndo por motivo
secundério, ou seja, obter beneficios para si, mas pela busca desinteressada do santo. E a

peregrinacdo motivada pelo amor e pela gratuidade.
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A fé deve ser alimentada pela presenca do santo e ndo pela simples tradi¢do de ser um

peregrinante.

2. Aspiracéo natural da alma

A peregrinacéo, aém de auténtica, deve ser uma aspiracdo natural da ama do devoto.
A ama piedosa tem anseios espirituais profundos e enigmas e parece nunca se saciar. A
verdadeira espiritualidade se expressa em forma de um profundo desejo de libertacdo que vem
da experiéncia mistica do santo, nunca por obrigacdo. E um anseio natural do coragdo do
devoto sedento de amor. Pode ser comparado a sentir fome e sede, adém de outras
necessidades naturais. Um peregrino auténtico sente fome e sede de Deus presentificado no
santo como algo natural. Quando o peregrino ndo busca o santo vivo, a vida do devoto ndo é
alimentada plenamente e se desvia, segue outro rumo, torna-se perdido e sem direcéo. Se ele
se alimenta de forma errada, aos poucos perdera afé e sd conseguira ver o santo morto em sua

vida de peregrino.

3. Compreensao do enigma vivente

A peregrinacéo deve partir de dentro para fora do peregrino e ndo o contrario, sendo,
portanto, uma disponibilidade e desprendimento de si para encontrar-se no outro. E uma
construcdo de sentido que acontece no momento em gue se desgja encontrar 0 santo vivo e
descobrir 0os seus enigmas, a partir do encontro fascinante com ele, pois, vivenciando e

incorporando os mistérios do enigma vivente, descobrem-se 0s seus préprios enigmas.

Por isso, € preciso compreender o significado de s mesmo a partir daguilo em que se
acredita, ou sgja, compreender o sentido do santo vivo em sua vida peregrinante.

Mas a peregrinacéo ndo pode ser simplesmente de sensacfes, de éxtases, esquecida de
gue o santo é o autor e consumador dafé e que ele reflete aimagem de Deus proxima e colada
a realidade vivida e representa a caminhada para o mundo ideal terrestre (BANCO DO
NORDESTE DO BRASIL, g/d, p. 13). O santo vivo é o enigma que desvenda os enigmas do

devoto e isso ocorre na medida em gue este tem um relacionamento afetivo com o aquele.
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E diante do santo vivo que o devoto descobre a verdade dele mesmo como sujeito
livre. E uma descoberta intensa de identificacéo e de liberdade em uni&o mistica com o santo.
Esse é o verdadeiro sentido de mistica, ndo uma mera emocao, mas uma identificacdo com o
santo vivo que revela o préprio Deus. Tal redidade leva o devoto a essa descoberta profunda

de s mesmo.

Na relacdo com o Deus presentificado no santo, o devoto toca sua esséncia. Pode-se
encontrar essa realidade, ou sgja, a experiéncia mistica no gesto do devoto de furar aimagem
do Cristo crucificado como sendo a imagem de S8o Francisco para ver o sangue “descer” do
corpo do santo, o que revela a presenca de Deus préximo, ou sgja, aguele com quem o devoto
se identifica. Na pesquisa de campo realizada em Canindé, encontrase 0 Seguinte

depoimento:

O negécio é o seguinte, a histéria vive rolando dentro da cidade, entdo o que
a gente pode falar pro visitante é verdade. Muita gente chega aqui pra ver o
Sao Francisco, ver ele no altar, mas ndo é mesmo Sao Francisco, é o Senhor
morto, entdo la eles antigamente chegavam e chegavam a cutucar com a
agulha, até mesmo broche pra ver o sangue descer e tudo isso foi verdade
aqui na cidade de Canindé|...]%

Essa prética prova que no “Senhor morto” o devoto vé So Francisco, quer dizer,
mesmo considerado “o Senhor morto” por alguns, o devoto acredita que é vivo, porque pode
se comunicar com ele num mundo fisico. Para expressar isso com mais vivacidade, o devoto

sinalizacom o gesto de furar 0 santo, de “ver o0 sangue descer”, isto €, 0 sangue Vivo.

E possivel, também, que, através do gesto de furar o santo, o devoto confirme sua
fidelidade a ele ou determine um vinculo familiar. Quem sabe, ainda, mediante essa atitude,

desgje identificalo como alguém igual ao devoto, que sente dor, sofre, sangra.

Na realidade, 0 devoto gque toca 0 santo sente sua presenca viva na propria pele e se
envolve com ele e, assim, aos poucos se descobre e se perde envolto em respostas para seus

préprios enigmas.

68 Fala do devoto Francisco de Assis da Silva, de Canindé — CE, recolhida em 24/09/1999, em frente ao
Santuario de S0 Francisco das Chagas de Canindé. O nome Francisco de Assis € comum na cidade de Canindé,
é uma forma de muitos devotos homenagear 0 santo padroeiro da cidade. Disponivel em:
<http://www.youtube.com/watch?v=AnavuWchtY M>. Acesso em: 12 jul. 2011.
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Contudo, € necessario ter uma cosmovisao centrada no santo vivo para ndo perder o
foco, porque “na cosmovisdo do povo, Deus da a sorte, mas esta pode ser influenciada pela
intervencdo dos santos’ (BANCO DO NORDESTE DO BRASIL, g/d, p. 13). E indispensavel
ter um ato de amor para com ele e identificar-se para encontra-1o e descobrir-se.

4. Entendimento da fé como postura assumida na vida

Uma postura tem que ser assumida: superar a situagdo de partida, ou sgja, ir além do
comodismo, da passividade, do sofrimento e da vaidade. E preciso superar seus proprios

limites e ir ao encontro do outro.

Hoje ha uma forte preocupacdo em estar na midia. Muita gente se pde sob 0s
hol of otes, mas peregrinacdo € simplicidade, desprendimento, é ver-se como disponivel, como
um instrumento no tempo e espago sagrados, € estar a servico do santo vivo e ndo de s
proprio. A qualidade de vida esta no despojamento, esta em se sentir seguidor dos passos dele.
E carregar a certeza da vivacidade do santo e da presenca dele em sua vida, motivada pela fé

vivida em profundidade, como enfatiza Wallschlag com bastante propriedade:

Do jeito como as pessoas mais simples entre eles se aproximam de joelhos,
arrastando no chdo, do atar de Sdo Francisco notamos que eles tém uma
certeza sobre a presenca de Deus no Santuério, sobre a presenca de Séo
Francisco VIVO entre eles. Fé vivida pelo sentimento de admiracdo e
profunda devocéo para com 0 Santo Amigo dos pobres. (WALLSCHLAG,
1998, p. 27).

Pela fé auténtica no santo vivo, prova-se a capacidade do devoto de ser solidario, que
desafia o status quo e constréi saida, a0 menos simbdlica, “e alimenta uma coragem e uma
esperanca inabaldvel em relacéo ao futuro” (BANCO DO NORDESTE DO BRASIL, g/d, p.
13).

5. Compreensao correta dos atributos do santo vivo
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N&o se deve enveredar por caminhos que levam a discussdo com a Igreja oficial,
distinguindo e analisando os atributos oficiais e devocionais. Todos séo profundos, podem ser

corretamente compreendidos e tém impacto na vida do peregrino.

A Igrgjaoficial e a devocional ndo podem ser vistas de forma dualista, sendo a oficial
aquela que pertence a dlite religiosa, ao clero e a minoria culta, e a popular a dos iletrados,
ignorantes, leigos e pobres. Essa forma de compreensdo € simplista e passivel de criticas. Ha
clérigos e ricos que praticam rituais pertencentes a devogdo popular, como também ha

devotos humildes que participam dareligido oficial.

Tanto a experiéncia religiosa devocional quanto a oficial ndo sdo univocas e

uniformes; elas variam nas diferentes culturas e areas da sociedade.

A atitude de compreender de forma correta os atributos e os mistérios do santo vivo
compete, sobretudo, ao devoto. Assim, € preciso entender a peregrinacdo a partir da fé e da
consciéncia conforme o contexto do enigma vivente, pois, dessa forma, ndo haver4d uma

peregrinacdo profissional, mas um caminhar profundo.

4.9. A UNIVERSALIDADE DA FE E A PARTICULARIDADE DO CORPO

O caminhar do devoto € movido pela universalidade da fé e pela particularidade do
corpo. A fé é comunicada por meio de atitudes e gestos concretos, como ofertar, consagrar,
abencoar, escrever, beijar, tocar, transportar, vestir, peregrinar. O peregrino ritualiza a vida

limitada cotidiana para superviver na esfera do sagrado, ampliando seu espaco.

Na ampliacdo do espaco, apaga-se a realidade tempora para dar vez a uma nova de
que se faz memdria (LONDONO, 2003, p. 10). Dessa experiéncia dos peregrinos, percebe-se

um tipo de fé que precisa ser dimentada a partir de seis passos, definidos a seguir.

1. Evitar exclusividade da trilogia “ promessa, ex-voto, peregrinacao” .

A trilogia que compreende a promessa, 0 ex-Voto e a peregrinacdo € importante e até
enaltece a responsabilidade do devoto com os instrumentos de manutencdo da sua fé. Trata-se

de atividades normais que asseguram, até mesmo, a subsisténcia espiritual, dando suporte afé.
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Contudo, a fé no santo vivo é mais que atos. E uma atitude tomada na vida. E uma disposi¢io

do devoto que deve brotar do intimo.

Estamos na estrada faz dois meses e meio. A gente saiu de Natal, no Rio
Grande do Norte. Agora o dinheiro acabou-se e eu trabalho de candileiro,
venho trabalhando. Agua tem todo canto. Dormir agente dorme nos
alpendre. Venho com os cinco filhos no caminho. Aqui eu vou arrumar um
servigo para ganhar dinheiro pravoltar. (BRASIL, ¢/d, p. 17)

N&o ha valor na promessa sem sentimento de gratuidade. Se houver promessa, ela
deve contemplar, especidmente, 0 desgo de querer estar junto e ser fiel a0 santo e néo
barganhar a realizagdo de negdcios, como se fosse um comércio.

N&o havalor no ex-voto sem sentimento de memoria afetiva. Se houver ofertas, deve-
se oferecer também o coracdo, pois, do contrario, 0 objeto servira apenas para exposicao,

sendo queimado pel os organizadores das romarias no fim das festividades.

N&o ha valor na peregrinagdo sem sentimento de entrega do tempo e do espaco
percorridos pelo peregrino, ou sgja, € preciso deixar para tras os aspectos abalizados da
realidade imanente e entrar na dimensdo existencial, marcada pela intensidade da fé. Se
houver uma peregrinacéo e o peregrino retornar sem mudancgas, ndo aconteceu na verdade

uma peregrinacao.

A peregrinacdo sem esvaziamento de si, simplesmente para cumprir uma promessa,
entregar ex-voto ou para agradar a alguém, ndo passa de um caminhar sem sentido e sem
transformac&o interior. A trilogia significara pouco se ndo for subsidiada por uma disposicéo

intima.

2. Nutrir o amor pelo santo vivo

Nunca se deve estar desnutrido quando se disp8e a seguir um longo percurso interior
em busca do santo. Isso quer dizer que € necessario ter fome de sua presenca, tomar

iniciativas e propiciar condi¢gdes para o encontro. Um peregrino que se deixa levar pela
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experiéncia de fé diante do santo vivo nunca se sentira suficientemente alimentado. Sempre
terd fome espiritual. Ele pode ser nutrido de maneira silenciosa, peregrinando em passos

lentos, sem alarde, na intimidade.

E preciso amar livremente, buscar o santo vivo por ele mesmo, ter fome do enigma
vivente e ndo de sucessos ou de mistérios nem de suas bénc&os. E necessario alimentar-se da
fé que emerge de dois modos distintos: do santo vivo, considerado o “pai daterra’, alimento
que fortifica o devoto, e do “Pai do céu”, que o nutre com as das coisas “la de cima’, como

diz MariaLUcia, devota de 55 anos:

Sdo Francisco, ele esta vivo, sO que ndo chega pra nés, ele esta vivo, mas
ndo assim como nos gque ele esta vivo, ele esta vivo na santidade [...] para
mim ele € um grande pai abaixo daquele |a de cima. Ele esta na terra e tem
me dado muita forca.®®

Em vista disso, os devotos abandonam-se a esse estado de vida que |hes da forca,
desatando os nés gque os impedem de alcancar o santo vivo. Transpdem a Terra e alcangam o

céu.

3. Temer a Deus reconhecendo sua presenga no santo vivo

O amor ndo exclui o temor, porgue temor, agui, ndo € medo, € reveréncia, respeito. O
temor leva o devoto a agir corretamente e evidenciar sua conduta diante do sagrado.

A fé do peregrino ndo se prova com arroubo verbal ou gestual, mas com ética e
desprendimento. O temor funciona como um aerta que faz o peregrino compreender a sua
situacéo diante do santo. O temor pode, assim, evitar o costume e a banalizagdo do sagrado. A
intimidade com o santo pode levar o devoto a aprofundar a relagcdo ou a ficar insensivel, de
tdo acostumado, aos experimentos religiosos. Nesse sentido, o devoto fiel a0 santo vivo é
aquele que reconhece a Deus e O reverencia na presenca do santo, ao colocar-se aos Seus pées
e olh&lo bem de perto, como escreve Carmelita Pereira Silva no Livro de Visitas exposto no
santuario de Caninde.

69 Entrevistarealizada em Canindé durante as festividades de 2000.
153



Meu Séo Francico eu esto |i pedino nu nome di geus que aguele ma que
srofri nuca mas e di volta progue geus depois que ele da a palava esta dada
memo na tem que drisnata eu vou mandano |i pedino predd eu mandui a
transsa progue na foi entregada u ano passado tou li pedino predd mando ti
pedi que tu acabe com todo nervojimo du meu cropo progue quero u ano que
vem eu quero i lar nu teus pés olha bem di pretinho pra vosse u mal que eu
sentia eu peso ageus n& mi atigi mais em luga nem um du meu cropo
amem.”® (Transcricao ipsis litteris)

A devota reconhece e teme a Deus (“geus’), pedindo perddo ao santo por néo ter
entregado a tranca de cabelo que € ofertada no saldo dos ex-votos, atitude que indica o desgjo
de lancar-se aos pés do santo e olhé-lo bem de perto. E a postura de quem teme e reconhece

no santo o temor divino.

4. Submeter-se a autoridade sagrada

A félegitima se evidencia na humildade auténtica, que se resume a saber se relacionar
com o outro, sob sua lideranca, acatar seus principios de fé e conselhos, ter capacidade de
implementar projetos alheios, ndo reivindicar posicdo de soberania. Ao se relacionar
afetivamente com o santo, deflagra-se a disponibilidade de se colocar a0 seu servigo, sem
medir consequéncias.

O peregrino € aguele que se pde a caminhar e se coloca ao servico do santo. Escuta e
submete-se a ele. Contudo, colocar-se como aquele que serve ndo significa submissdo, mas
lealdade e cooperagdo. O devoto ndo desga liderar, mas cooperar. Ele permanece nos
bastidores da vida, ndo busca os holofotes, n&o fica em evidéncia, porque assim aprendeu com
0 santo e humildemente sabe se subordinar. Para o devoto de Canindé, o santo é a razdo de

suas vidas. “Aqui é s6 ele e mais nada’, declara o fiel Francisco de Assis”™.

5. Identificar-se com a vida do santo

70 Carta escrita pela devota no Livro de Pedidos dos devotos que fica sobre a mesa que se encontra atras do altar
daigreja durante as festividades religiosas de 2011. Quando o livro é preenchido por completo, ele é substituido
por outro. Alguns livros foram arquivados na sacristiadaigreja.

71 Comentério de devoto colhido durante as festividades de Canindé, em 2000.
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A busca pelo santo vivo deve ser livre e sem interesse, ndo € obrigagcdo, mas
identificacdo. Quando héa identificacdo, o relacionamento com o santo flui. Por isso, ndo se
deve procuré-lo para possui-lo, mas para ser possuido e identificar-se com ele. Quem o
procura, ndo deve fazé-lo para simplesmente cumprir rituais, mas para identificar-se com o

santo, que € asuavida.

O peregrino ndo deve preocupar-se em mostrar talento, pois o ato de entrega ocorre

sem plateia e guda a manter uma fé sadia e equilibrada.

A identificacdo do devoto sO pode ser feita autenticamente com desprendimento,
embora muitos tirem sustento e proveito dessa identificagdo. Contudo, uma verdadeira
identificacdo ndo sera realizada tdo somente com rendincia, mas também com alegria, dai se
produz a fé que € a razdo de ser do peregrino, porque traz satisfagdo espiritual e existencial,
produz realizagéo e faz surgir a sensagdo de se estar no lugar certo, envolvido com a causa
certa, com a causa divina. Esse processo de identificagdo com o santo pode levar o devoto a

acreditar que o préprio ser sagrado nasce e vive na suaterra:

[...] E o seguinte: aqui é onde ele nasceu, aqui € onde ele vive. Entdio é o
seguinte. Ele desapareceu. Ele ndo morreu. Ele s6 fez mesmo desaparecer,
mas S&0 Francisco ainda é vivo [...]. Praencontrar € meio dificil porque nem
eu mesmo que moro aqui eu sei onde eleta [...]

Acreditar que S80 Francisco nasceu na cidade do devoto expressa uma profunda

identificacdo e intimidade com o préprio santo, significa dizer que ele € membro dafamilia.

6. Nao se satisfazer consigo mesmo

O peregrino de fé nunca esta satisfeito consigo mesmo, pois, se existir satisfacdo, ele
estard vivenciando os primeiros sinais de morte. A estagnacdo € o primeiro indicio de
satisfac8o. Crescer € fundamental, pois é preciso se desenvolver em todas as areas, nafé e no

conhecimento do santo vivo.

72 Comentario de devoto colhido durante as festividades de Canindé (arquivo pessoal, DVD N° 03).
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Um devoto que busca desenvolver sua relacdo com o santo vivo deve se mostrar
dindmico, vivo nas relagdes de gjuda, ou seja, melhorar seus conhecimentos, seu carater, seu

jeito de tratar os outros.

O olhar atento e gratuito direcionado aos outros significa a prética da fé. E uma
relacdo de intimidade com o santo vivo. 1sso produz introspeccdo, que € uma caracteristica
dos grandes misticos. Muitos foram introspectivos, voltando-se para o interior de si mesmo a
fim de transcender os limites da temporalidade com a forca da fé. Nesse sentido, o devoto de
Canindé consegue manter viva a presenca do santo, € uma forma mistica de manter

“acordada’ a saudade de Deus, como escreve em sua carta Maria Vera da Conceigao:

[...] Meu Senhor S&o Francisco das Chagas fago estas linhas para contar meu
sofrimento [...] sempre rezo, e com sua gjuda e com sua graga, Vou conseguir
[...] tenho minha filha que sempre rezo por €ela, que nada de ruim aconteca
com €ela, e pego que vOocé mostre as nossas gragas por ela[...] finalizo com
muita saudade.

4.10. A FE COMO FORCA DE SOBREVIVENCIA

Todas as seis realidades de fé descritas definem a vida do devoto que busca o santo
vivo. Do ponto de vista cléssico, “a fé é aguela disposico sobrenatural pela qual o homem
aceita uma verdade superior, mas ndo contréria a razdo, fiado na autoridade de Deus que a
revelou e que a lgreja propde para crer” (CATECISMO DE SAO PIO X, n° 232). Paginando a
fé até os dias atuais, vé-se um novo conceito de crer baseado no “aspecto existencial, de
opcdo fundamental, de inquietude ardente, de escolha cheia de risco” (MONDIN, 1979, p.
342). Esse recente conceito ndo é muito claro, porgue carrega o sentido de risco.

Na experiéncia do devoto de Canindé, a fé é uma postura concreta de quem supervive
no santo e, por isso, ja superou a angustia e a davida, o risco. A fé € condi¢do principal
daguele que tem certeza (MONDIN, 1979).

73 Carta encontrada entre os ex-votos da casa dos milagres de Canindé, em 27 de setembro de 2010.
Curiosamente, o0 devoto assina e coloca 0 endereco completo, o que pode ser sinal de expectativa de resposta.
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Mas 0 que leva o devoto a peregrinar no abandono do santo protetor e como ele

justificatal postura?

O motivo principal € a certeza do devoto peregrino de ter encontrado o santo vivo,
aquele que sO vive por causa da sua fé. Ele ndo somente apareceu ao peregrino, mas emergiu
nele. Em outras palavras, ele foi seduzido pelo mistério e encantado pelo enigma vivente,
como ocorreu com o apdstolo Paulo na estrada de Damasco™. Assim é a postura do devoto
diante do santo vivo. Mas como se fundamenta essa certeza de fé na comunicacdo com o

santo vivo? Mondim assim se manifesta a esse respeito:

O fundamento da fé e da sua certeza, a sua base, o que ‘confirma’, ndo séo,
portanto, os ensinamentos do evangelho, nem os milagres (mesmo que estes
ponham no caminho da fé os que ainda ndo a possuem ou confirmem aqueles
que ja créem): o fundamento subjetivo da fé é o abandono confiante,
generoso, amoroso do homem ao Tu divino; enquanto o fundamento objetivo
€ a autocomunicacdo generosa € magnanima do Tu divino (Deus, Jesus
Cristo) a0 homem. (MONDIN, 1979, p 344)

Nesse sentido, 0 peregrino € aquele que parte em busca de validar os fundamentos que
jd possui dentro de si. Ele tem confianga e seguranca no seu protetor e sabe a quem confiou
sua vida. Apesar disso, ndo é fécil manter essa postura, pois, embora adotada livremente,
muitas vezes entra em choque com os valores impostos pela sociedade. Por isso, sua

seguranca €, a um so tempo, plena e angustiante.

O peregrino parte da divida para a seguranca no santo vivo, mas com angustia, por
causa da falta de conhecimento sobre 0 enigma e por pensar que pode ndo estar
correspondendo aos sentimentos esperados pelo santo ou aos seus anseios de fidelidade e

amizade.

Sua vida é marcada pela confianca plena de liberdade diante do santo vivo, mas
também de davidas e angustias que inquietam a alma. Esse modo de viver somente encontrara
alivio no momento de encontro com o santo vivo, quando ndo ha mais nada do mundo vivido

na temporalidade que possa atingi-lo.

74 A experiéncia do encontro mistico € um fendmeno religioso primitivo, que, na sua plenitude, se estabelece a
partir da experiéncia concreta e pessoal. De modo geral, é percebido como algo de estranho, diferente, que
irrompe para dentro de nosso mundo experimental e ai permanece. Cf. ATOS DOS APOSTOLOS. In: A
BIBLIA: traducsio ecuménica, 9, 1-9.
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Pela forca da fé, o devoto conhece o caminho a peregrinar em busca de liberdade,
aquela que somente acontece a partir do momento em que o peregrino fiel deixase
conscientemente conduzir pelo santo vivo. Para ser conduzido € necessario viver eternamente
a experiéncia do encontro e isso s6 pode acontecer quando o peregrino faz meméria desse
experimento.

4.11. AMEMORIA QUE LIBERTA

A memoaria é uma atualizacgio do passado. E a disposi¢io humana para reter e arquivar
o tempo que ficou paratras, salvando-o da perdatotal. A lembranga arquiva o que se foi e ndo
mais regressard. E um experimento do tempo. E o local proprio de encontro consigo mesmo,
de lembrancas vividas, de sentimentos e conhecimentos que se fazem presentes.

A partir da memoria, 0 devoto revive, sente e comunica sua dimensdo pessoa e
introspectiva e ainda comunica a realidade social, isto € a memoria objetiva gravada nos ex-

votos, imagens, simbolos, documentos e relatos da histéria social de Canindé.

N&o se pode separar a memoria do sentimento do tempo ou da percepcao/experiéncia
do tempo como coisas que passaram. Ela imortaliza as relacbes e auxilia nos estudos, nas
artes e nafé. Ela é essencial parareavivar a presenca dagueles que ja partiram. Apesar desses

valores, ha em nossa sociedade situages que ora valorizam, ora desval orizam a memoria.

Ela é valorizada na sociedade quando os fatos registrados envolvem interesses
tecnol 6gicos e financeiros, mas € desvalorizada quando ndo € importante para lucros, sendo,

nesse caso, considerada descartével e até insignificante.

Essa situacéo de desprezo ou banalizacdo da memoria se percebe na experiéncia de fé
do devoto de Canindé, que apresenta para a coletividade problemas e situacfes emergentes,
colocando-o0s em evidéncia. Portanto, a memaria é uma atualizacdo do tempo gque passou ou a

presentificacdio deste. E também registro do tempo atual para que continue como lembranca.

O processo de memorizagdo, na visdo do devoto de Canindé, pode ser percebido do
ponto de vista objetivo e subjetivo. Objetivamente, esse processo diz respeito a tudo o que
pode ser armazenado com facilidade na memoria do peregrino, como figuras regulares que

mantém uma correspondéncia com objetos do seu dia a dia. O circulo, por exemplo, esta
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presente na peneira, um instrumento de trabaho do devoto sertango; o tridngulo,

representado no instrumento musical usado pel os devotos nas festividades e missas regionais.

Outra forma de compreender o processo de memorizacao relaciona-se com a realidade
subjetiva, traduzida na importancia do acontecimento e do sentimento para cada devoto. E o
significado emocional ou afetivo da peregrinagcdo ou de qualquer outro fato para o peregrino;
€ 0 modo como alguma coisa se torna interessante, marcante ou impressionante, ficando
gravada como experiéncia; € a necessidade para a vida prética ou para o desenvolvimento dos
experimentos religiosos; € o prazer ou a dor que um fato ou alguma coisa causou. Néo é
apenas a recordacdo do que foi gravado, mas o seu significado. Muitas das experiéncias dos

devotos ficaram memorizadas nas cartas redigidas e enviadas ao santo vivo.

4.12. A MEMORIA ESCRITA NASCARTASAO SANTO

A memodria nas cartas dirigidas ao santo € a capacidade de conservar, escrever,
registrar e manusear elementos derivados da influéncia matua entre todo o organismo do
devoto e a realidade que o cerca. Assim, a memaria € o fundamento dos sentimentos ou de

qualquer postura tomada na vida, mudando de acordo com as etapas da sua existéncia

Ela esta ligada as experiéncias vividas no passado e traz para o tempo presente as
mesmas vivéncias. Para o devoto, as cartas dirigidas ao santo permitem que ele fae de g,
convencido de que é dessa forma que se constréi a verdadeira liberdade.

Assim, a carta € o lugar de producdo do conhecimento de s, centrado no sujeito,
objeto do préprio conhecimento, ou sgja, a carta da a vez ao devoto e permite que ele fale de
si, pois somente ele conhece em profundidade, mas ndo completamente, a sua vida. Entéo,
escrever para 0 santo é querer descobrir-se asi mesmo.

N&o é simplesmente uma prética devocional desassociada da vida, € um instrumento
para desabafar seu desgjo de liberdade, funcionando como uma terapia, ja que carrega na

linguagem escrita seu instrumento de mediacao terapéutica.

Permitir que o devoto escreva significa deixar que ele fale livremente para escuté-lo.

Mas 0 que ele diz em sua carta? Diz tudo de si. Escreve sem nenhuma regra ou escolha,
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censura ou ordem moral, ética religiosa, politica ou intelectual. E a liberdade de expressio

conquistada pela fé no santo.

Mas o devoto sabe que, para escrever sobre si, é preciso registrar tudo o que o
consome, porgue a resisténcia em falar de s e pontuar seus problemas s pode ser vencida
através do recurso da escrita.

Em que consiste esse recurso? Da parte do devoto, significa que ele pode tudo dizer
por escrito, mas ndo pode fazer nada sozinho para mudar sua condicdo. Da parte do santo,
significa que ele sozinho ndo pode fazer nada pelo devoto. E necessaria a relagio entre os
dois.

Assim, o0 devoto precisa compreender que o santo € o modelo de vida a ser vivido e
incorporado, sem, no entanto, deixar de propor seu ponto de vista, ainda que a titulo de

peregrino que apenas busca um meio de libertar-se dos problemas.

A mensagem escrita nas cartas e as experiéncias assinadadas sdo formas proprias de

sentir ou de fazer atuar os desejos guardados, pois € a atualizacdo destes.

A carta € uma espécie de diva onde o devoto angustiado procura ficar mais a vontade
para dizer 0 que sente, permanecer relaxado para que possa se abrir e relatar 0s seus
problemas e falar, sem subterflgios, de suas esperancas, do anseio de liberdade. Dispbe-se,

assm, aficar horizontalmente nafe.
A prética de escrever cartas a0 santo ainda hoje é registrada.

E um procedimento muitas vezes dificil, marcado por conflitos, contradicdes e
sofrimentos. Contudo, € somente dessa forma que o devoto pode se encontrar como
verdadeiramente livre e autbnomo, senhor de sua propria historia, criador de sua propria obra.
O caminho a peregrinar pode ser &rduo, mas pode ser percorrido. Para tanto, é necessario

vitalidade e persisténcia.

Sobre essa singular atividade, buscaram-se, dentro da cidade de Canindé, sinais da
persisténcia e da vitalidade necessérias a aquisicdo da liberdade plena do devoto, expressos
nas cartas. Os lugares eleitos para esse fim foram a periferia, as cercanias do santuario e os
lugares sagrados, pois, supde-se sgjam esses locais 0os gque recebem mais influéncias dos
devotos sertangjos e também porque ai se relinem todos os tipos de peregrinos, de todas as

camadas sociais e com diferentes mentalidades. Assim, as outras paréquias da localidade,
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conventos, museu e zooldgico foram visitados somente quando, por imposicéo da pesquisa,

necessitou-se localizar algum historiador, frade ou funcionérios desses locais.

O devoto ndo tem costume de redigir sobre suas praticas religiosas. Normalmente, as
pesquisas a respeito das peregrinacbes utilizam fontes de especialistas no assunto,
consideradas indiretas. Neste trabalho sobre as peregrinagdes de Canindé néo foi diferente. Os
escritos do devoto sdo enderecados a Deus e aos santos e entidades. Analisando-os, é possivel

entrar um pouco nos meandros de sua intimidade com o ser sagrado.

Assim, buscaram-se nas igrejas, sala dos milagres, gruta ou outros locais sagrados da
cidade-santuario cartas, bilhetes ou recados que, numa tentativa de classificacdo, foram
divididos em dois grupos, conforme a maior ou menor intimidade do devoto com o santo e a
construcado de liberdade. Pertencem ao primeiro grupo as cartas impressas, "semioficiais’, que
circulam livremente nos jornais e revistas das igrejas de Canindé e pela internet, algumas das

quais jaforam editadas pelaimprensalocal.

O segundo grupo é formado pelas cartas ndo publicadas pela igreja, encontradas nos
ex-votos, bancos das igrejas, rachaduras das imagens ou em outro lugar considerado sagrado
pelos devotos. Estas, quando citadas, em respeito aos seus autores, trardo nomes ficticios ou
somente as iniciais dos remetentes.

4.13. ASCARTASIMPRESSAS

Muitas das cartas impressas foram largamente publicadas pelo Jornal Santuario de S&o
Francisco, que noticia com énfase as experiéncias dos devotos de Canindé desde 1° de janeiro
de 1915 (WILLEK, 1993, p. 136). O periédico traz sempre noticias das peregrinagdes e
experiéncias dos devotos escritas pelos religiosos, como também cartas escritas diretamente
para S&o Francisco. Sua publicacdo é trimestral, com uma tiragem de dois mil exemplares. O
motivo desse sucesso ininterrupto parece ser 0 de permitir espaco para que os devotos possam

“falar” e “escrever” sobre si ao santo padroeiro.

Na realidade, o jornal pode ser mais uma tentativa da Igregja de frear, de aguma
maneira, 0 processo de liberdade do devoto. Se por um lado o Jornal Santuario de S&o

Francisco permite o estilo devocional em tudo o que é possivel, por outro, tenta influenciar
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esse mesmo devoto, publicando, no mesmo veiculo de comunicacdo, as ideias eclesiasticas
oficiais, explicando ou corrigindo de modo bem simples 0s aspectos perigosos ou ambiguos
dos peregrinos. Por exemplo, para muitos devotos de Canindé, S8o Francisco nasceu e vive
em Canindé, mas o jornal corrige essa visdo no momento em que apresenta, a cada edi¢éo,
“Histérias de S&o Francisco" (SANTUARIO DE SAO FRANCISCO, 2006), enfatizando
situacOes que mostram exatamente o contrario, ou sgja, que 0 santo nunca esteve aqui e que

esta morto.

Existe ainda o espago reservado & mensagem do péroco, onde ele escreve, em nome da
instituicdo, sobre as festividades, os eventos, o Evangelho. Assim, desfaz crencas e

supersticoes.

Contudo, em algumas cartas publicadas, percebe-se o desgjo de ver o santo vivo, tocé
lo, presented-lo. Ratifica essa assertiva o depoimento de J. de L.T., registrado em documento
da “Romaria de Canindé’, projeto de iniciativa do Consulado da Itdlia em parceria com 0
Instituto Nacional do Folclore do Brasil e com o Instituto Italiano de Cultura de S&o Paulo e
do Rio de Janeiro, que marca as comemoracfes dos 800 anos do nascimento de S&o

Francisco:

Eu sou devota de S8o Francisco. Eu confio nele. Eu tenho fé, aquela fé
dentro de mim, quando eu vou a Canindé é que eu vejo S&o Francisco com
aqueles olhos, eu tenho a certeza de que ndo € fanatismo ndo, eu vejo ele
olhar pramim, bater com os beigos, eu vendo. (BRASIL, g/d, p. 17)

O depoimento revela a preocupacdo em afirmar a vivacidade fisica do santo. Esse
documento registra outras declaragfes que denotam a valorizagdo do encontro do devoto com
0 ser sagrado, 0 que pode ocorrer em qualquer momento ou lugar, como exemplifica a
mensagem de R. N. S., proferida dentro do santuario de Canindé, diante da imagem do santo:
“SO aqui ele concede gragas. Como uma imagem viva. Eu quando estou na igreja, acho que

ele seviraparamim. Ele estavivo, sm sinhd!” (BRASIL, g/d, p. 18).

Em outra situacdo, a experiéncia do encontro se da com pessoas afetivamente

proximas, mas gue vivem em locais distantes, fora de Canindé, como dizC. M. daC.:
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Vim de Fortaleza, trouxe um pedido de Santos, S&o Paulo, da minha irma.
Diz assim: ‘Meu S&o Francisco das Chagas, vou lhe entregar esse litro de
0leo que veio de Santos, com as gragas que foi alcangado em Santos. Mando
por C.M. da C. para entregar a S80 Francisco das Chagas de Canindé'.
(BRASIL, 9d, p. 17)

Alguns ndo medem esforcos para enviar seus escritos, como foi o caso da senhora
Clotilde, residente no Amazonas que, aém de escrever sua carta, pede para que seja publicada
pelaimprensalocal:

Aqui, nesta longinqua regido amazonica, agradego-vos este grande milagre,
de que peco publicacdo na folha, ai editada, do vosso Santuério. Meu filho
menor Nicodemos, esteve por muitos meses bastante doente dos olhos e com
uma coceira no corpo que fazia pena [...] Longe dos recursos medicinais,
onde pudesse melhor curar meu filhinho, lembrei-me de vossos santos
poderes pedindo a cura do menino. Logo veio a lembranca de fazer uns
cozimentos caseiros com certa ‘erva dagui, obtendo bom resultado [...]
(SANTUARIO DE SAO FRANCISCO, 1959).

Outros devotos testemunham que estiveram entre a vida e a morte, como se |€é na carta

de Cristovao de Aquino Passos, do Maranhéo:

Grande S&o Francisco [...] estive entre a vida e a morte quando fui jogado no
ch&o em conseqliéncia de uma tremenda queda. Minha esposa, aflita, se
valeu logo da vossa milagrosa imagem, prometendo vigiar até ai e se
confessar com toda a familia. Apesar dos sofrimentos graves recebidos, ndo
quebrei nenhuma parte do corpo e ja me considero bom. Foi mesmo um
milagre de S. Francisco, porgque a queda, como aconteceu, era para me ter
deixado indtil para sempre [...] Cumprirei meu voto oportunamente.
(SANTUARIO DE SAO FRANCISCO, 1959)

Essas cartas, ja antigas, refletem uma experiéncia que ainda se renova em Canindé: a
dos peregrinos que revelam por escrito seus desgos, sua confianga, Seus enigmas, sua
promessa de fidelidade.

Essas mensagens escritas ndo estdo apenas na imprensa ou nos jornais da paréquia;
elas se encontram por toda parte e cercam o santo por todos os lados. Manuscritas,
datilografadas, estampadas, xerocopiadas, mimeografadas, carimbadas, elas se amontoam nas
igrejas, na sala dos ex-votos e nos cemitérios. Elas sGo mandadas pelo correio, por telex, por
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fax, por barcos de brinquedo”, publicadas nas revistas e nos periédicos, pregadas nas paredes
e nos postes, rabiscadas nas toal has dos santos, nos livros de pedidos, afixadas nos bancos dos
Onibus e dos coletivos, encaixadas por baixo das portas, nas fechaduras, rachaduras das
imagens dos santos e até langadas no chd. Um estudo atento desses manuscritos revelou
algumas caracteristicas comuns, expostas a seguir.

a) Todas as mensagens refletem o atendimento de um ou de vérios pedidos do devoto.
b) Todas retratam uma situacéo de inoperancia das pessoas ou instituicoes.
¢) Todas expdem momentos de instabilidade, desespero, dor.

d) Todas as cartas fazem referéncia ao relacionamento afetivo estabelecido entre o
devoto e 0 santo. 1sso se da através de sinais como ex-voto, voto, milagres ou “esmolas’ ao

santo, como condicéo essencial do encontro entre os dois.

€) A linguagem por meio da qual 0s devotos se expressam nas cartas € espontanea,
sem preocupacdo com rebuscamentos ou estruturas sintéticas complexas. Em geral, pertence
ao registro informal da lingua, designando um conjunto de tragos que identifica o grupo ao

qual o devoto pertence.

f) O devoto, por sua intimidade com o santo, dirige-se diretamente a ele para fazer
suas stplicas. Segundo a tradicdo oficial da Igreja catdlica, para que a oracdo do fiel sgja
atendida por Deus, € necess&rio submeter-se a vontade divina, como fez Jesus, o Unico
mediador, ao rezar no horto das Oliveiras a oracdo do Pai-Nosso. No entanto, a determinacéo
“sgja feita a vossa vontade” é desviada pela vontade premente do devoto, gque insiste em
realizar ou obter o que é fruto de sua necessidade.

g) O texto escrito enderecado ao santo € 0 meio de desabafo mais apreciado pelo
devoto, ndo raro, o unico, dada a sua confiabilidade e facilidade de acesso. Nele, o devoto se
mostra por inteiro, sem restri¢es, como em uma sessao de psicandlise, a qua ndo é Ihe dado
o direito nem as condigdes de participar.

Além dessas caracteristicas gerais presentes em todas as cartas, também se mostra

patente a fidelidade e a amizade ao santo, que ndo sdo rompidas mesmo se a pessoa estiver

75 Uma das formas mais interessantes que os devotos encontraram para mandar suas cartas € a de enviélas por
barquinho de madeira. Alguns desses barquinhos se encontram hoje guardados no museu de Canindé. Cf.
BARROSO, Gustavo. Os barcos de S&o Francisco de Canindé. A devocdo a S. Francisco das Chagas em
Canindé — O Santo dos Cearenses — As ofertas que vém do Amazonas — Um fato assombroso e um Brasil que ja
ndo é deste tempo, In: O Cruzeiro, 17/11/1956, p. 20-21.
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vivendo em outro estado ou pais. Nao importa a condicdo financeira nem a situacéo de salide,
a fidelidade est4 acima de tudo. Muitas vezes deixam a casa, a familia e as estabilidades da
vida para seguir em peregrinacdo, superando todos os obstéculos no intuito de ndo quebrar

com a palavra dada ao santo.

Essa fidelidade subjaz aos relatos milagrosos e curas fantasticas, mostrando os bons
resultados para agueles que se mantém fiéis a intimidade com o santo, relacdo que tende

sempre a se fortalecer, ainda que se constate aimprobabilidade dos fatos relatados.

4.14. ASCARTASNAO PUBLICADAS

As cartas ndo publicadas pela imprensa sdo aquelas em que se encontram o0 selo
original da fé. Muitas delas sGo encontradas entre os ex-votos na casa dos milagres, nos
oratorios, nas trincas das imagens santas, no livro de registro de pedidos dos devotos, em
qualquer lugar onde se cré que a correspondéncia possa chegar ao seu destinatério sagrado e

gue ele possa ler sua mensagem.

E o0 que dizem essas mensagens? Falam de motivagdes, pedidos, agradecimentos,
milagres. Em alguns casos, todas essas situages se apresentam em uma unica carta. Outras

vezes, 0 devoto sO escreve 0 proprio nome, pois so ele e 0 santo sabem o contelido da carta.

A grande maioria redige seus desgjos com uma confianga absoluta de alcancar a
liberdade, as vezes, com estilo comovente. Antes de dar inicio a uma andise de conjunto,
vejam-se alguns trechos de cartas, transcritos ipsis litteris, encontradas em Canindé em que

estao patentes os problemas vivenciados no diaadia.

[...]S80 Francisco ndo perca a vontade de conquistar as coisas que vocé
quiser porque vocé pode contar com a gente: Maridngela de Oliveira
Goncalves Barroso, Fabiana Andrade da Silveira. Euteamo [...]

S8o Francisco peco humildemente que gude a seu afilhado Francisco
Barbosa Arquimedes a se libertar de todos os vicios e a se refazer
conscientemente, pagando suas dividas e unindo-se mais com sua familia e
com Deus.

165



Parnaiba, 09 de outubro de 1998. Esta é mais uma béncéo que eu alcancei de
Sao Francisco das Chagas. Eu estava muito doente quase morto ai minhatia
fez uma prece para que eu ndo morresse que quando eu ficasse bom néo
morresse, que quando completasse oito anos era para eu vestir um vestuario
de S&o Francisco e sb cortar meus cabel os quando completasse 0ito anos de
idade, ai eu estou bem gracas a Sao Francisco. Estou mandando o vestuario e
0s meus cabelos, prometo que quando eu puder vou lhe agradecer
pessoal mente. Obrigado Pai Francisco.

Timon, 4 de outubro de 1998. Primeiro de tudo meu Sdo Francisco em
mando Ihe pedir pelo Jesus Cristo mande meu perddo para depois mandar
meu milagre, eu sou uma pessoa sem gosto, meu marido € teimoso para
mim. Vive dormindo, bébado numa cadeira. Eu ndo gosto de ver ele bébado
eu peco um milagre. Hoje eu figuei muito nervosa, pedi até que ele
morresse, eu me arrependo, eu lhe peco [...] meu S&o Francisco. Eu ndo
tenho mée, meu pa estd velho, doente. Por graca tenho uma filha, ela é
desgostosa do pai, tem hora que eu penso em ir embora. Meu marido, o
carinho gue ele me manda € me lancar no inferno, me chama de cachorra]...]
0 que eu devo fazer?[...]

Essas mensagens escritas no livro de registro de pedidos, que fica exposto no
santuério, apresentam uma mesma preocupacao: tratar de problemas comuns inerentes a
realidade do diaadia.

Nas cartas, leem-se palavras de motivacao dirigidas ao santo, traduzindo um gesto de
cuidado com aquilo que lhe é mais sagrado: afé. S8o todas pessoas comuns, que parecem
conhecidas por causa de seus relatos de vida. S8o alguns exemplos dessa dificil realidade

vivida hoje por muitos devotos sem-terra e sem-mundo em seu proprio chao.

Esses devotos, com suas historias de vida, parecem conhecidos pelo fato de que as
suas necessidades e desgjos correspondem aos de todos nés. Busca motivagdes para si e para
0s outros, agradecem, tém aflicOes e esperancas. Necessitam desabafar, colocar no papel,
registrar o que consideram importante. Por isso, procuram a gjuda de alguém confiante, que
esteja por perto e compreenda suas necessidades, fraquezas, dividas, sua ansia de encontrar-
se consigo mesmo e de obter recursos basicos para sobreviver. Nada mais resta sendo a fé no
santovivo. O que os devotos pedem e pelo que agradecem? O que dizem através dos
pedidos? Existe algum enigma a ser desvendado? Todas essas perguntas devem ser tratadas
em profundidade a partir do devoto. E possivel que exista algo mais do que simplesmente
pedir coisas, 0 que ainda ndo foi tocado pelos estudiosos em devogdes populares. E

importante frisar na pratica dos devotos ndo somente as grandes linhas de interesses dos
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peregrinos, tais como prosperidade espiritual e financeira, salde fisica, satisfacdo afetiva,
combate aos vicios e afastamento das mas influéncias. O devoto chega a Canindé em
partes. O ex-voto que traz simboliza o peregrino fragmentado, desfigurado, incompleto,
limitado. Na cidade-santuario, ele, em pedacos, parte em busca de s mesmo, de sua
identidade, de sua unidade incorporada pela fé no santo vivo. No percurso da vida, enfrenta

percal ¢os que influenciam, mas ndo determinam arazéo da peregrinacao.

A peregrinacdo é a construcdo de sentido da vida e comega, precisamente, quando
desabam as segurancas e instalagdes do peregrino. Ela ndo inicia na festividade religiosa, nas

liturgias e pompas, mas no siléncio do proprio ser desprendido.

O peregrino, quando escreve ao santo vivo pedindo um “milagre”, ndo esta
simplesmente desgjando uma intervencdo divina ou sobrenatural, pois, para isso, ele conta
com seus frades e padres como mediadores do sagrado. O devoto fala de s nas cartas, conta
sua histéria a alguém amigo e préximo. N&o fala a um ser poderoso e distante, que tem as

formul as prontas para se chagar a divindade.

O devoto fala por escrito numa linguagem prépria, fala a0 santo vivo como pessoa
simples que €&, que conhece seus dilemas e desafios e conseguiu vencer. O devoto ndo
consegue falar de sua intimidade para alguém poderoso e distante, por isso, ele se comunica
com o santo e utiliza a linguagem propria para se comunicar, tematizando os milagres, as

gracas e amotivacdo como um sinal de sk mesmo, assuntos tratados a seguir.

4.15. AMOTIVACAO

A motivagao para o peregrino de Canindé € o que o faz ver o mundo de outra Gtica, é
ver o santo vivo através de uma fechadura, € buscélo e conquistar resultados, superar
dificuldades e persistir nos caminhos da liberdade, acreditar nos sonhos e expor 0s motivos
que determinam seu comportamento, € fazer meméria fisica nos ex-votos e escrever cartas ao

santo.
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A motivacdo é a causa primeira que o conduz a um estado de intimidade com o santo.

O ponto maximo da motivacéo é afé.

4.16. O MILAGRE

O pedido de milagre € a busca de liberdade plena do devoto, subsumido num dom do
Deus que se revela no santo vivo dos devotos. A liberdade € dom gratuito e divino que coloca
sempre 0 ser humano no caminho do amor, no percurso em direcdo ao outro. O devoto
reconhece no santo vivo o valor da liberdade. Conforme Segundo, “a liberdade do ser
humano, apesar de exercida com naturalidade e numa grande extensdo da vida ordinaria,
reconhecia um poder superior gue dirigia os acontecimentos’ (SEGUNDO, 1995, 249). Esse
poder € o dom do amor que perdoa, motiva e agradece. Mas o poder de amar, de desprender-
se e de reconhecer 0 outro e respeita-lo € um dom que se recebe do santo, mas permanece a
liberdade de fazé-lo ou ndo. O devoto desegja ser livre e essa liberdade tem como base 0 amor,

que € um dom divino e emerge do santo vivo.

A liberdade do ser humano é criadora, mas s acanca seu verdadeiro sentido quando
se realiza no amor, que € o dom de se doar, pois o0 destino da pessoa é social, mas de ta
maneira que possa ser livre. Para a imagem cristd do ser humano, ndo existe social como
preexistindo a pessoa, mas também néo existe o particular como refugio da arbitrariedade.
(SEGUNDO, 1970, p. 57)

Assim, 0 peregrino caminha. Ele precisa ser livre para encontrar o verdadeiro sentido

davida, mas paraisso é necessario receber a graca do santo vivo.

4.17. A GRACA

A graca, na experiéncia do devoto, possui valor incondicional, € uma profunda
transformacé&o interior que se manifesta no exterior do peregrino, pois envolve amar como 0
santo ama. Converte-se em fonte de vida, de espontaneidade, a partir da qual se efetua uma

mudanca na existéncia do peregrino, conferindo-lhe o cardter da gratuidade. Para sinalizar
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nova existéncia do devoto, ele se veste igual ao santo, com um habito marrom, de acordo

com S30 Francisco.

O uso costumeiro do hébito marrom’ por parte dos devotos, o qual, de inicio, era
branco, traz em s uma mensagem simbdlica para 0s peregrinos. Seu antigo tom branco
significava “as morta has dos quase defuntos ou ja julgados por mortos’ (WILLEK, 1993, p.
66).

Durante as festividades de 24 de setembro a 04 de outubro de 2010, foi realizada uma
pesqguisa de campo em Canindé com 332 devotos, em que se investigaram as razdes do uso do
h&bito marrom. Os dados foram coletados nos arredores do santuério. A pesquisa, realizada
em parceria com o Colégio Menino Jesus, em Canindé, e o santuério local, obteve o seguinte

resultado:

Motivo do uso do hébito Nuamer o de pessoas
marrom
Pagamento de promessa 306
Devocéo 07
Fé 09
Costume 03
Por achar bonito 01
Compromisso com 0 santo 01
Por gratidéo 01
Consideracéo 01
Adoracéo 01
Expiacdo de pecado 01
Apego ao santo 01

A promessa, como ja comentado, ndo significa 0 pagamento ou negécio, mas
fidelidade ao santo, intimidade, liberdade de expressdo. Conforme realidade, a graca para
os peregrinos de Canindé que transforma totalmente o devoto seria o encontro do devoto com
0 santo vivo, o sina do desvendamento dos enigmas do préprio devoto e alibertacéo plenado

peregrino de Canindé.

Para os devotos subjugados e abandonados na sociedade, a cidadania era e ainda é
apenas privilégio de poucos. Ser cidaddo livre continua ndo tendo sentido para a maioria

deles, uma vez que vivem a margem de uma sociedade injusta e espoliativa. Porém, ser

76 Este habito marrom é préprio dos romeiros de S8o Francisco, € o gesto de incorporar a vida do santo em seu
ser. Ndo somente os adultos, mas também as criangas vestem esta roupa. Muitos a vestem por toda a vida.
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afilhado do santo, ou sgja, ser "devoto do padim Cico" ou de “S&o Francisco” e incorpora-lo
em sua vida, isso, sim, confere a ele liberdade e seguranca, um sentimento de pertenca a um
grupo. Por razdo, o devoto cria estratégias e rituais enveredados pela fé que o possui € 0
faz se abrir a €la e, assim, parte dos métodos criados por eles mesmos para vivenciar, de

forma oral, corporal ou por escrito, a memoria do encontro com 0 santo vivo em sua
peregrinacao.

A peregrinacdo torna-se um espaco de encontros e reencontros, que reforcam as

referéncias constitutivas da base de umaidentidade cultural, da construcéo de sentido.

Esses peregrinos, sem direitos e beneficios da cidadania brasileira, responsabilidade do
governo dos homens, tornam-se, gragas ao santo vivo, membros de uma familia "invisivel".
Diante de um social traumatizante e do esquecimento das instituicdes, o povo prefere aliar-se

ao santo, rogando-lhe a protecdo que no quotidiano € negada.

A peregrinagdo transformarse, por assim dizer, em escudo protetor das identidades
ameacadas, em espacos de expressdo de dor e esperanca, onde o devoto ora ritualiza,
procurando "libertar" seu corpo chagado e sua alma sofrida, ora busca reforgo para uma

identidade fragilizada pela dureza da vida.

As peregrinagdes sdo pontes que "religam” o homem a um universo mitico, coerente,
estruturante, onde o devoto adquire identidade e respeito diante de seus semelhantes e irméaos
gue partilham as mesmas crengas e 0 mesmo sentimento religioso. Ser devoto é fazer parte de
uma aianga com as for¢cas do mundo dos santos, marcada pela intimidade que se torna
referéncia para o reforco de uma identidade que Ihe é recusada na sociedade.

Ser devoto é ter feito uma promessa de fidelidade ao seu santo protetor. Ser devoto é
sentir-se pertencendo a uma grande familia, a uma grande nacdo, onde 0s santos sa0 0S

governantes e protetores.
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CONSIDERACOESFINAIS

Este estudo procurou trazer contribuicbes para a area das Ciéncias da Religido,
especiadmente no que tange a prética da peregrinagcdo, a fim de lancar um olhar mais
consciente e critico sobre o fendmeno da fé expressa pelos peregrinos que buscam solucionar
0s problemas vivenciados no dia a dia a partir da resolucéo dos enigmas do santo padroeiro de
Canindé e dos seus proprios. Para cumprir esse objetivo, recorreu-se as ideias de alguns
pesquisadores do tema, a fim de apresentar os caminhos percorridos por eles que subsidiam os

pensamentos e reflexdes aqui apresentados.

O avo principal da pesguisa esta na captacdo dos enigmas das peregrinacfes
realizadas pelos devotos de sdo Francisco de Assis da cidade de Canindé, assinalando os
pontos caracteristicos dessa caminhada, como o desvendamento do santo vivo e a unido com
ele. Busca-se perfazer o caminho da construcéo de sentido de vida do devoto e compreender o

espaco onde se ergue a identidade do peregrino.

Também se encontra dentre os objetivos desta pesquisa descrever a dualidade das
peregrinacdes de Canindé que se estabelece a partir da peregrinacdo sem vida do santo morto
das instituicdes e a peregrinagdo do santo vivo e seus rituais incorporados a existéncia e as

préticas dos devotos.

Dividido entre essas duas vertentes, encontra-se 0 devoto tomado de grande
insatisfacdo. Para neutralizar essa tensdo, alguns setores da hierarquia eclesial tentaram
algumas aternativas, visando a conquista dos peregrinos durante as festividades. Para isso,
lancaram mé&o de programacbes que tentam apresentar um novo e auténtico modo de
comunicar o sagrado ou a devocdo ao santo. O povo, apesar de ndo ter se identificado com a
ideologia proposta pela Igreja, participou dos seus rituais, na medida em que servia de suporte

para suas antigas e queridas devocoes.

L entamente, a atuacdo dos devotos deu ensgjo ao surgimento de uma nova concepcao

e prética de peregrinacdo que compde o cenario atual dareligiosidade popular, a partir do qual
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0 devoto procura superviver, ou sgja, viver profundamente identificado com o santo vivo,

fundamentando sua vida e suas a¢des na fé e intimidade com o ser sagrado.

Inicialmente, foram pesguisados alguns aspectos das culturas indigena, africana e
europeia manifestas na cidade de Canindé e sua influencia nas préticas dos devotos. Nessa
linha de investigagdo, foi visto como essa cidade tornou-se um espago historico de lutas,

opressoes e conquistas. Passou-se, entdo, a reflexdo de suas contradicdes e enigmas.

Num segundo momento, foram investigadas as relacfes entre os devotos, seus rituais
préprios e a hierarquia religiosa com sua liturgia oficial. Em meio a diferencas e dualidades,
estabel eceu-se uma correspondéncia de intencdes complementares, em que ambos constroem

0 solo sagrado e o santo vivo € desvendado.

No terceiro momento, foi analisada a relacdo do devoto com o santo vivo. Nesse
aspecto, ndo somente 0s enigmas do santo vivo sdo revelados na vida do devoto, mas também,
durante essa revelagdo, o devoto descobre-se a s mesmo. Assim, 0 peregrino caminha das
duvidas e incertezas existenciais para a compreensdo de s mesmo, identificando a sua vida

com 0 santo vivo por viadafé.

Finalmente, no quarto momento, procede-se a uma reflexéo acerca da participacdo do
devoto na intimidade do santo durante as peregrinagdes, o que deflagra a relacéo afetiva
existente entre os dois. Tal relacdo leva o devoto a buscar sair de s e arealizar seus anseios

de liberdade plena que se da a partir daincorporacéo do santo vivo.

Nesse relacionamento afetivo do devoto com o santo, ha uma forma prépria de
comunicacdo que nem sempre foi bem compreendida pela hierarquia religiosa. Os devotos
que peregrinam em busca do santo escondido refletem a necessidade de descobrir-se a si
mesmo. Eles falam gque o santo aparece somente para eles. Os devotos comunicam, ainda, que
os frades n&o reconhecem nem enxergam o santo profundamente e o escondem no convento,
gerando tensdes que, embora incomodas, ndo sdo fortes o suficiente para impedir 0 encontro

entre areligido oficial e adevocao popular.

A luz desses resultados, a pesquisa tentou sugerir orientacbes de estudo sobre as
devogdes populares ou o catolicismo popular, com énfase no ritual da peregrinagdo e na
imprevisibilidade inerente a fé e a religiosdade. Este trabaho também visou oferecer
informagdes pontuais sobre os peregrinos que trilham os lugares sagrados, muitas delas

relacionadas as origens de certos rituais e simbol os devocionais.

172



N&o foram apresentadas respostas decisivas ou fechadas as questdes referentes a
peregrinacdo. Buscou-se, antes, assinalar caminhos que possam ser futuramente explorados, a
fim de aprofundar os tracos que compdem o perfil do peregrino de Canindé e sua
peregrinagdo ao santo vivo. Esses caminhos est&o atrelados ao desenvolvimento da liberdade,

talvez dificil de conseguir, mas possivel.

Para alcancar os objetivos da pesquisa, foram elaborados quatro conjuntos de tragos

caracteristicos:
1. dacidade de Canindé;
2. do peregrino que desvenda os enigmas da peregrinacao;
3. das peregrinacdes em que 0 peregrino desvenda seus proprios enigmas,

4. do santo vivo incorporado pelos peregrinos que vao além da divida e da angustia e

constroem a liberdade.

Esses quatros tépicos (cidade — peregrino — peregrinagdes — santo vivo) suscitaram
perguntas gque foram respondidas ao longo das reflexdes realizadas, as quais permitiram, aum
s6 tempo, ter uma visdo global do tema e tomar conhecimento de casos particul ares referentes

ao desenvolvimento da peregrinacdo, como a concepgdo do santo vivo de Canindé.

Reconhecer o potencia das peregrinagdes, 0s conceitos e pressupostos que subjazem a
elas e 0 contexto em que se desenvolvem gjuda a estabelecer correspondéncias entre as

informagdes col hidas durante a pesquisa.

O tipo de experiéncia e ritual com o qual os devotos estdo envolvidos, as praticas
religiosas destinadas a0 santo, subsumidas nos ex-votos, e 0 desempenho que revela a fé
nortearam a escolha metodoldgica, segundo a qual os dados foram analisados

qualitativamente.

De fato, a complexidade e dinamicidade do tema impedem qualquer conclusio
definitiva sobre os resultados. Contudo, pode-se dizer que a visdo do todo, neste caso, advém
da composi¢cdo dos fragmentos, representados pelos ex-votos, que também da indicios de

como esta a vida do devoto que of ereceu esse objeto ao santo.

Por isso, é preciso um olhar mais racional para ver nas coisas diminutas a

grandiosidade dos acontecimentos, como aponta o episodio de olhar pela fechadura para ver o
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santo vivo. E preciso ndo somente ver a fechadura ou a fresta da porta, mas o santo que se

mostra por tras dela.

A pesguisa sobre as peregrinacdes deve se apoiar em pontos considerados sob trés
dimensdes. a dimensdo das peregrinagdes e seus enigmas, a dimensdo do peregrino que se
descobre na comunicagdo com o santo e a dimensdo do santo vivo que liberta. A partir dessas
trés realidades, o pesquisador descobre caminhos que podem levalo a refletir com maior

profundidade sobre o fenbmeno da peregrinacao.

A pesquisa sobre peregrinacOes enceta uma reflexdo dinamica e concreta, ainda que
comporte imprevistos diversos e inlmeros questionamentos sobre as praticas que devem ser
avaliadas e selecionadas pelo pesquisador. Muitos desafios séo percebidos e ressignificados
em cada peregrinacdo. Sempre ha novidades e surpresas nos gestos e rituais dos peregrinos.
Em cada festividade, surgem novos simbolos, atualizam-se 0s ensinamentos e renovam-se as
tradicgoes.

E importante para quem vai pesquisar as peregrinacdes estar preparado para as
incertezas e 0s eventos inesperados, a fim de que possa dispor de um olhar imparcial, tanto
guanto possivel, sobre os saberes e fazeres diversos observados. A postura do pesquisador,
contudo, sempre sera fruto de uma decisdo, uma escolha e também uma aposta, considerando
que seu papel, dentre tantos, € o de reorganizar 0 ambiente de pesquisa, neste caso, 0 espaco

sagrado.

Nas préticas dos peregrinos existem “desordens’ a partir das quais se estabelece a
ordem intrinseca a0 movimento, diferente daguela imposta pela doutrina oficial e pelos
ensinamentos dos seus guias ou mestres espirituais e “padrinhos’, ressignificando gestos e
simbolos. Todos esses caminhos levam a integracdo dos devotos a uma comunidade a
margem das linhas que demarcam as classes sociais, tendo como objetivo questionar as
instituicdes que ndo amparam o devoto e olham-no como um eterno carente.

Procurou-se evidenciar, na presente pesguisa, que a peregrinacéo ndo se resume a ritos
e promessas, mas reflete a construcéo de sentido, incorporacéo de identidade e conhecimento
de si edarealidade. Trata-se de estabelecer um relacionamento de fé patente ndo somente nos
pés calgjados e sangrentos das caminhadas, mas em todo o corpo do peregrino, numa entrega

total de um ao outro, compartilhada de modo fisico, mental e espiritual, 0 que constitui a nova
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realidade do peregrino. Por isso, as peregrinagdes constituem sinais de intimidade, amor,
liberdade e fidelidade.

Para finalizar, ressalte-se que os temas abordados nesta pesguisa, como quaisgquer
outros que integram contextos novos e ainda em fase de configuragdo, necessitam de
continuidade para aprofundamento e desenvolvimento de suas proposi¢oes, valendo lembrar
este trabalho ndo como um livro de respostas, mas como um estudo reflexivo sobre questdes

gue merecem novas abordagens.
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