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A religido foi historicamente o instrumento mais amplo e
efetivo de legitimagdo. Toda legitimacdo mantém a
realidade socialmente definida. A religiao legitima de
modo tdo eficaz porque relaciona com a realidade
suprema as precarias constru¢des da realidade erguida
pelas sociedades empiricas (BERGER, 1985, p. 29).



RESUMO

AZEVEDO, Gilson Xavier de. As benzedeiras na tecitura da cultura, religiao e
medicina populares. 2017. f. 172. Tese (Doutorado em Ciéncias da Religido) -
Pontificia Universidade Catdlica de Goias - PUC - Goiania-GO.

O objetivo desta pesquisa é identificar o locus socioantropolégico da figura das
benzedeiras dentro do processo histérico de suas inter-relagdes humanas com a
cultura, a religido e a medicina institucionais. Justifica-se essa pesquisa pelo fato de
que as benzedeiras sao uma espécie de artefato cultural e religioso digno de ser
estudado de forma cientifica. O problema central € entender como, na condi¢cao
histérica de tais agentes, desenvolveram-se suas praticas de forma nao burocratica e
sob que condi¢cbes as benzedeiras, as benzec¢des e a procura por tais praticas se
fazem presentes atualmente. A premissa basica € a possibilidade de que as praticas
de benzegao sejam fruto dos fendmenos sociais de assimilagdo e acomodacao e de
processos culturais como a difusdo e a enculturacido a partir de redutos populares.
Assim, a benzecao seria entdo uma forma de racionalizagdo simbdlica do mundo,
supondo que, as instituicdes oficiais ndo abarcariam elementos suficientes que sirvam
para dar sentido as representacdes cotidianas dos individuos. Quanto a metodologia,
trata-se de uma abordagem empirico-bibliografica, utilizando-se na pesquisa de
campo da técnica de entrevista a partir de um questionario fechado, o qual, possibilitou
qualificar os sujeitos a partir de suas ag¢des culturais, saberes religiosos e praticas
terapéuticas. Realizou-se a analise das relagdes entre os conceitos “popular” e “oficial”
situados no contexto atual de racionalidade, no qual, as benzedeiras realizam suas
praticas. Aponta-se como resultado ou produto, a constatacdo de que apesar da forte
presenca das praticas racionalizadas e oficiais na modernidade, as benzedeiras e
suas benzeg¢des mostram-se como condizentes em tal contexto sociocultural.

Palavras-chave: 1. Religido. 2. Cultura. 3. Medicina. 4. Popular. 5. Benzedeiras.



ABSTRACT '

AZEVEDO, Gilson Xavier de. Popular healing in culture, religion and medicine.
2017. 1. 172. Thesis (Doctor of Science in Religion) - Pontificia Universidade Catdlica
de Goias - PUC - Goiania-GO.

The aim of this research is identify the socio-anthropological locus of the figure of
healers within the historical process of their human relationships with the culture,
religion and medicine institutional. This research is justified by the fact that the healers
are a kind of cultural and religious artefact worthy of scientific study. The main obstacle
is to understand, the historical condition of such agents, how their practices non-
bureaucratic way and under what conditions the healers and the search for such
practices are present today. The premise basic is the possibility that the practices of
healing are social phenomena of diffusion and accommodation end cultural processes
such as assimilation and enculturation from popular strongholds. Thus, the healing
would then be a way of rationalizing the world, supposing that, official institutions do
not have enough elements to give meaning to daily representations of the people who
make use of them. As for the methodology, it is an empirical-bibliographic approach,
which made it possible to qualify the subjects from their cultural actions, popular
religious and therapeutic practices. The analysis of the relations between the concepts
"popular" and "official" situated in the current context of rationality, in which the healers
carry out their practices. Is pointed out as a result or product, the realization that
despite the strong presence of rationalized and official practices in modernity, the
healers and their blessings are shown to be appropriate in such a sociocultural context.

Keywords: 1. Religion. 2. Culture. 3. Medicine. 4. Popular. 5. Healers.

" Traducion bay Ana Maria Soares.
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INTRODUGAO

O homem, desde que se situou no mundo como tal, tem buscado, de varias
formas, ora mais ora menos miticas, descrever e interpretar o mundo que o cerca.
Percebendo o mundo a seu modo, ele tenta dar um sentido para a relacdo que
estabelece com esse todo complexo que ele tem diante de si. Dessa relacdo homem-
mundo emergem diversas formas de compreensdo da realidade e, entre elas, o
fendbmeno da benzecao?.

Desse modo, ao propor como pesquisa um estudo que pretenda situar o
conjunto das praticas cotidianas das benzedeiras a partir da tipificacdo dos agentes
especializados da religido em Weber/Bourdieu e de sua incorporagao social, bem
como da compreensdo de tais praticas enquanto processos de interacao cultural,
analisando tais praticas em seu conjunto de elementos que atribuem sentido e
significado a existéncia humana hodierna, ha que se pensar, inicialmente, onde
exatamente elas se encaixam nesse contexto de modernidade racionalizada.

Pode-se questionar entdo, qual seria a tese que se pretende discorrer aqui?
Ora, sabe-se que as variadas formas de sociedade no mundo existentes estao
imersas em um sistema econ6mico global que estimula a racionalizagdo da vida
urbana por meio de praticas oficiais e institucionalizadas, o consumismo e o ativismo
como elementos que constituem a cultura, enquanto categoria primeira de
compreensao do mundo. Nao obstante, costumes muito antigos como o uso de chas,
ervas, sons, ritos, oragoes e outros elementos que permeiam a cultura popular e que
estdo imiscuidos com a religiosidade popular, ainda sdo vastamente utilizados,
mesmo em grandes cidades onde o trabalho, o estresse e os problemas coletivos
parecem consumir todo o cotidiano dos individuos. Nao se pode, contudo, dar a
entender que o primeiro conjunto citado prescinda ao segundo, dado que as
referéncias a que me remeto a seguir, apontam para uma concomitancia de ambos.

Nesse contexto, em que a vida parece ser uma mescla de exigéncias e

tradicbes antigas e novas, constroi-se, como tese, o questionamento sobre o lugar em

2 0 ato da benzegéo incorpora os rituais arcaicos da bengao enquanto Bene-dictio, benedire, dire, deikymumi ou
mostrar. De acordo com o Dicionario Patristico e de antiguidades cristds (2002), remonta-se o termo eulogein,
eulogia ou Berakah, referindo-se tanto a confissao publica do poder e gererosidade de Deus ao homem, em virtude
do qual Ihe garanta uma sorte positiva, de modo que, o homem pode benzer, mas a fonte de toda bengéo é Deus,
dai seu carater ndo magico e sim sacerdotal no caso da religido oficial ou formal e simbdlico no caso da religido
popular.
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que estao situadas as praticas que compreendem acgoes, oragdes, chas e elementos
religiosos daquelas que aqui chamar-se-a de “as benzedeiras”. As praticas que
permeiam o cotidiano das benzedeiras, as quais decidiu-se pesquisar e acompanhar
mais de perto, estdo arraigadas a tecitura da cultura, da religiosidade e do catolicismo
popular, de modo que, dessa grande estrutura que é a cultura oficial, emerge a cultura
popular; e de ambas, emergem, historicamente, a religido e as diversas manifestagdes
religiosas, incluindo aqui a religiosidade popular e, dessa, vao decorrer tanto o
catolicismo quanto a medicina popular.

Como o estudo empirico (entrevista), que foi proposto, esta situado em um
contexto citadino e interiorano, entendo que os elementos culturalidade, regionalidade
e saude vao incorrer em alguns momentos desta discuss&o. Tenho ainda por certo
que o panorama religioso da regidao Centro-Oeste, e da cidade de Quirindpolis, onde
o estudo de campo se deu, é tdo denso de significados quanto em qualquer outra
regiao do pais, quica do mundo. De mesmo modo, as formas de compreensao desse
enorme conjunto de fendbmenos que permeiam as praticas religiosas das benzedeiras,
e porque nao dizer populares de modo geral, exigem, primeiramente, um olhar
bibliografico acurado.

Dentro do exposto, em minha trajetoria de estudos sobre religido, o tema “as
benzedeiras” ndo me ocorreu nenhuma vez na forma de leitura ou pesquisa, de modo
que, no ano de 2011, meu filho, com um ano de vida a época, foi acometido de
algumas doencas relacionadas a falha do sistema imunoldgico, em decorréncia do
periodo de adaptacdo no CMEI, ora escolhido por nds para sua Educacao Infantil.
Depois de passarmos por varios médicos da cidade, foi-nos sugerido procurar uma
benzedeira para que pudéssemos submeté-lo a alguns rituais de benzeg¢do, de modo
a buscar a “cura definitiva” para o problema desconhecido por nés e, aparentemente,
pelos médicos que procuramos.

Nesse sentido, fizemos a visita a benzedeira indicada pela educadora da
crianga na época, e tal benzedeira “diagnosticou-0” do que chamou de mal de simioto®.
Marcamos o “tratamento” que durou cinco semanas. Depois desse, a benzedeira nos

mostrou um caderno indicando gente “importante” da cidade, na visédo dela, que havia

3 Mal de simioto (de simio = macaco) & o nome popular, em algumas regiées do Brasil (MT, MS, GO) da desnutri¢do
causada em criangas pequenas por alergia ao leite de vaca ou a incapacidade de digerir o mesmo. A doenca
aparece normalmente quando o aleitamento materno é substituido por leite de vaca em pé. Muitas vezes o intestino
de um bebé ndo produz as enzimas necessarias a digerir a lactose de origem animal. Normalmente desaparece
com a volta ao aleitamento materno ou por ama-de-leite ou substituicao por outro tipo de alimento a critério médico.
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passado pelo mesmo tratamento, inclusive filhos de médicos. Doenga ou nao,
tratamento ou ndo, apds uma visita a um pediatra de Goiania e alguns remédios de
imunizagao, meu filho adaptou-se prontamente ao CMEI, onde foi cuidado até 2015,
quando ingressou no Ensino Fundamental em uma escola da rede municipal.

De minhas observagdes durante e apds o referido “tratamento” citado
anteriormente, notei que, em Quirindpolis, minha cidade natal, a figura das
benzedeiras é recorrente, e fazem uso de sua pratica diversos seguimentos sociais e
religiosos. Depois, passei a observar que as mesmas pessoas que as procuravam,
utilizavam-se dos préstimos de suas religides de origem e dos servigos de saude
publica/privada, concomitantemente, de modo que isso me fez refletir sobre qual seria
a inserg¢ao dessas mulheres nesta sociedade em especifico, mas também dentro do
universo da literatura na area de ciéncias das religides.

Passou-se a investigar e observar mais de perto o fenbmeno da presenca
social das benzedeiras e de suas praticas de benzegdo, ainda durante o meu
mestrado. Notei, nas primeiras pesquisas que fiz, sustentado pelas leituras de Max
Weber (1991), que tanto as chamadas religides oficiais quanto as formas religiosas
populares, como no caso das benzedeiras, perduraram no decorrer dos seculos,
sofrendo, claro, algumas variagdes nao tanto substanciais. Notei que tal viés
weberiano me levaria a um entendimento do tema que, necessariamente, passaria
pelo enquadramento socioldgico, ja mencionado, por meio do qual, busca-se a
interpretacédo do sentido da agao social, no caso, das praticas cotidianas das
benzedeiras, sintetizadas no método de interpretacdo, no qual estdo unidas a
compreensao e a explicacao de tais praticas enquanto fendmenos sociais.

Ressalto que uma questao tornou-se inquietante; se nos ultimos trés séculos
no Brasil, notamos um avango significativo no campo da ciéncia, da economia
capitalista e das religides oficiais, considerando inclusive a espetacularizagao da fé e
a massificagdo dos megachurches, tanto no catolicismo quanto no protestantismo,
como e por quais vias situar as praticas culturais, religiosas e de saude populares das
benzedeiras em concomitancia a realidade hodierna, permeada pela racionalizagao
do mundo,pela industria cultural, pela sistematicidade religiosa presente nas liturgias
das igrejas de um modo geral, e pelo avango estrondoso da medicina diagnostica?

Sabe-se que a benzeg¢do € um fendmeno religioso presente em praticamente
toda a historia humana, isso se respeitadas as particularidades conceituais do que

vou chamar de “manuseio das forcas intuitivas e da natureza”. Tal fendmeno
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apresenta, nesse decorrer, formas e nomes variados de tal pratica, podendo ter
existido até mesmo nas culturas e civilizagdes mais arcaicas como forma medicinal
para se tratar pequenos e grandes males, de modo que no tocante a pratica da
benzecdo, sempre existiu quem se apoderasse do dom de benzer, tratar e curar a
outrem.

Como fendmeno, a benzegdo nem sempre esteve associada a religiao ou a
uma forma religiosa especifica. Isso porque, o ato de benzer pode ou nao estar
associado historicamente a pratica de oracgdes e rezas. Culturas muito antigas como
a celta evocavam a forga da natureza néo personificada ou antropomorfizada nos
rituais de cura pessoal ou coletiva. Esse entendimento, contudo, mescla-se as
multiplas abordagens que o campo das Ciéncias Sociais, em especifico da
Antropologia, com relagédo ao tratamento de problemas particulares ligados a um
determinado objeto de investigagao, em geral, analisa.

Desse modo, na visdo do proprio Lévi-Strauss (1976, p. 39), poder atingir a
imagem consciente que os homens formam de seu devir € a condicao essencial para
se entender as estruturas racionalizadas que perpassam o cotidiano de cada
individuo, ou seja, a cultura em seu conjunto, a religido e nessa, a religiosidade, bem
como o catolicismo, e na estrutura saude, a medicina popular. Reconhece-se como
ousada a abordagem concomitante de um sociélogo como Weber e um estruturalista
como Strauss, mas entende-se que a compreensdo do segundo, ainda que nao
completamente alinhada a do primeiro, buscou situar os papéis socioculturais dos
agentes especializados da religido e esse viés parece, em alguns momentos, unir a
ambos, mesmo que alguns “guardides” de uma pseudoteoria pura das referidas areas
discordem.

Fato é que, num dado momento das investigagdes feitas dentro do campo
religioso, durante a leitura bibliografica que antecedeu esse estudo, notei essa
vertente, ora descrita, que me chamou a atencdo de modo que procurei acompanhar
mais de perto a experiéncia de algumas benzedeiras de Quirinépolis. Depois de muito
observar, construi a compreensao de que tal fendmeno poderia receber um olhar mais
acurado, tornando-se foco de uma pesquisa doutoral.

E bem verdade que conforme as proprias benzedeiras entrevistadas apontam,
elas sdo um segmento que esta “desaparecendo”. A maioria, ja idosa, ndo encontra
entre os entes da familia ou mesmo fora dessa, pessoas interessadas em assumir tal

oficio. Casa sempre cheia, sem nem mesmo receber um obrigado em alguns casos,
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as pessoas que se beneficiam de tal pratica, ndo mais demonstram interesse pelo
oficio da benzecao. Paradoxo ou ndo, embora as benzedeiras estejam ou digam estar
desaparecendo, as que encontrei dao relato de atenderem, diariamente, e em
quantidade razoavel, de modo que, mesmo nao havendo supostamente muitas
pessoas querendo para si tal oficio, a procura pelas benzedeiras e suas praticas
parece nao ter diminuido.

No Centro-Oeste, bem como em Quirinépolis, local onde se deu a pesquisa
de campo, as benzedeiras estiveram presentes desde a chegada dos primeiros
fazendeiros. Nas mais de 21 regides agricolas do municipio, ha relatos de benzedeiras
em todas elas, e em algumas, ha relatos de mais de uma (URZEDO, 2014), de modo
que, a pesquisa encontrou boa base teorica e referencial, e igualmente base
consistente de campo para se situar na relacdo fenOmeno-teoria-realidade. S6 na
cidade foram mapeadas 23 benzedeiras, e, nesta pesquisa, justifica-se que a escolha
por entrevista-las, da-se pelo afa de se compreender como se inserem na estrutura
urbana que dispbe de um aparato cultural, religioso e médico, talvez, bem mais
especializado que o encontrado nas periferias ou no campo (zona rural).

Para desenvolver tal pesquisa, debrucei-me sobre livros, artigos e autores que
pudessem me auxiliar a entender mais de perto esse fendmeno antes de me aventurar
na experiéncia de campo (sujeitos do estudo). Mesmo estando o projeto aprovado
pelo Comité de Etica da Pontificia Universidade Catélica de Goias e as entrevistas
autorizadas por meio de assinatura do Termo de Consentimento Livre e Esclarecido
— TCLE, optei por produzir denso e rigoroso material tedrico interpretativo que me
desse suporte nas entrevistas de campo, fazendo entdo, sucessivas comunicagoes
em eventos para observar as contribuicbes que, por ventura, surgissem nas
discussdes e debates.

Deste modo, situa-se esta investigagdo como uma pesquisa cientifica de
composic¢ao de tese de doutoramento em ciéncias das religides. Seu enquadramento
se da como uma pesquisa empirico-exploratéria, de carater interpretativo e revisional,
com pesquisa de campo (ECO, 2007; GIL 2007). Considerou-se o viés da sociologia
(WEBER, 1999; BOURDIEU, 2004) e da compreensao do conceitos de cultura e
cultura religiosa (LEVI-LSTRAUSS, 1976; 1995; ROMBACH, 1977; ELIADE, 2002;
2001; BERGER, 2004) de analise qualitativa das informagdes bibliograficas coletadas
e dos dados de campo referentes ao caso das benzedeiras e sua permanéncia no

contexto atual, ora mencionado, tendo por tese o transito de tais praticas pelo viés da
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cultura oficial e popular e, em seguida, pela religido/religiosidade/catolicismo e
medicina popular.

As entrevistas de campo aconteceram por meio da aplicacdo de questionario
fechado (ver anexo 1), contendo 58 questdes, submetido a 10 benzedeiras, sendo que
23 foram mapeadas, dessas, uma recusou-se a ser entrevistada, e as demais nao
participaram da entrevista por ndo habitarem em zona urbana, conforme expés-se.

Todas as entrevistas foram filmadas com camera prépria, além de ter-se feito
anotacdes durante o transcurso dessas, sendo acordado que apenas o entrevistador
teria acesso aos videos e que em nenhum momento eles seriam cedidos a outrem, e
que as imagens de cada uma das entrevistadas poderiam ser divulgadas por meio de
fotos. A pesquisa de campo iniciou-se em julho de 2014 e pbde ser finalizada em
outubro de 2015. As benzedeiras foram indicadas por familiares, amigos, conhecidos

e reclamantes ou pelas pessoas que as procuram, pedindo a reza/benzecao.

FIGURA 1: pontos que marcam os lugares onde foram feitas as entrevistas
Fonte: Google Maps.
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Ap0s o projeto de pesquisa, referente ao estudo que aqui delineei, ter passado
pelo Comité de ética da PUC e ter sido aprovado sob o numero: CAAE:
28771614.3.0000.0037, sem necessidade de apreciagcdo no CONEP (Conselho
Nacional de Saude - Ministério da Saude), iniciei as entrevistas que tiveram as
localizacbes acima expostas dentro da cidade de Quirindpolis.

Conforme ja fora mencionado, tarefa igualmente densa foi a de buscar nos
classicos da sociologia um referencial que possibilitasse o enquadramento proximal
do tema “benzedeiras”, de maneira a langar um olhar que, de inicio, fosse quase que
puramente socioldgico sobre o referido tema, em especial, no tocante ao processo de
racionalizacédo do ocidente e, portanto, das praticas que tencionei analisar.

Para tanto, debrucei-me sobre os textos de Max Weber (1991), dadas suas
pesquisas sobre o processo de racionalizagdo, além de sua investigagdo no campo
religioso sobre as figuras do sacerdote, do profeta e do mago, de modo que entendi
que poderia fazer tal aplicacao entre tais fungdes e a pratica das benzedeiras, sem
muito risco de me distanciar da esséncia do autor nesta interpretagao.

Depois, na interpretacdo de Pierre Bourdieu (2004), pdde-se compor certo
aprofundamento sobre a linha da sociologia, ao considerar-se, em especial nesse
autor, a questdo do processo historico de desenvolvimento socioprodutivo do
Ocidente ora descrito por Weber, e assim, propor uma releitura da figura dos agentes
especializados de cura e entender melhor a atuacido das benzedeiras em seu
cotidiano de oragdes, pogdes e curas.

Vislumbrar as benzedeiras dentro do escopo das Ciéncias das Religides é
entender que a religido e as ciéncias sociais constituem campos abertos e vastos de
atuagcdo de agentes especializados e nao especializados dos mais variados
segmentos, sejam eles oficiais ou ndo. As benzedeiras estdo igualmente inseridas em
um contexto em que o sistema de crengas* que elas alimentam ou que se
retroalimenta na relagédo com elas, permite ao cientista investigar ambos os campos
de forma rigorosa, pelos ja mencionados vieses da cultura, religido e medicina.

A agente da benzegao ou benzedeira esta inserida ainda em um contexto que
expressa a construgcdo de um imaginario e, com esse, de um conjunto de
representacdes variadas no campo da cura. A grande questao que parece surgir é: e

se as benzedeiras nao tivessem existido, o que fariam as pessoas que precisassem

4 Entenda o leitor por sistema de crengas o conjunto de fatos sociais ligados &s representagdes coletivas em
qualquer campo de compreens&o, mas nesse caso especificamente no campo religioso.
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de uma cura ou pocado? Nessa proposicao, as benzedeiras parecem ter passado a
existir justamente quando o conjunto de representagdes de cultura-religido-saude
emergiu sem a presenca institucionalizada de entidades e, sobremaneira, do Estado
como antecedentes historicos claros de tal constituigéo.

Ainda considerando o surgimento das benzedeiras enquanto algo necessario
e enviesado na tecitura dos processos histéricos da formacgao societaria, como
cientista da religido, debrugo-me, no decorrer desta pesquisa, para considerar a
participacao histérico-social das benzedeiras, enquanto sujeitos e agentes, por meio
de trés vertentes que me pareceram claras, a saber.

Na vertente cultural, nas linhas cultura, cultura formal e cultura popular,
entender as praticas das benzedeiras é entender os processos culturais®. Na vertente
religiosa, nos segmentos religido, religiao oficial, religiosidade popular, catolicismo,
buscar entender como as religides, e mais especificamente a religiosidade, interferem
em processos de salvagédo pessoal, € também langar luz ao problema das praticas
das benzedeiras. Em terceiro, na vertente medicinal, buscar compreender as
representacbes de saude-doenga-cura, nas linhas medicina formal, medicina
alternativa que os individuos constroem nas situag¢des diversas que vivenciam € ao
mesmo tempo clarificar os processos socioculturais pelo viés da religiosidade.

No primeiro caso, busca-se entender os elementos culturais no entorno das
benzedeiras e essas como artefato sociocultural; no segundo, os aspectos religiosos
da pratica de benzecéo, e, por ultimo, a relacdo entre benzeg¢ao e medicina popular,
de modo que ambas as localizagdes se dimensionam como /6cus ou habitus de
observacdo das benzedeiras no contexto social hodierno, do qual participam em sua
totalidade, sendo que, na estrutura saude, inter-relacionam-se a cultura e a religido.

Esta tese foi construida justamente nessa triade, sendo que se a questao
central € onde e como perduraram em nossos dias as praticas das benzedeiras. Ha
que se considerar que cultura, religido e medicina, ambas vistas a partir da passagem
do “oficial” e institucionalizado para o “popular’, sdo as hipoteses que elenco aqui
como uma premissa que situe, compreenda e estruturalize tal localizagdo, ou seja, em
tese, as benzedeiras fazem parte do transito popular das trés vertentes apresentadas.

Dessa maneira, falar da religido enquanto estrutura em seu viés

“‘religiosidade” é tocar justamente em sua vertente popular que s6 pode ser bem

5 Processo é a maneira, consciente ou inconsciente, pela qual as coisas se realizam, se comportam ou se
organizam.
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entendida, quando se entende primeiro o que seja popular na perspectiva cultural.
Culturas oficiais existem desde sempre, sao belas, classicas, elegantes, eruditas, mas
excludentes ao mesmo tempo. De tal exclusdo surge, as margens sociais, a cultura
popular, ou seja, as pessoas que imitam ou vivem tranquilamente seu cotidiano
dissociadas do que se possa entender por cultura oficial ou formal.

Mesmo sendo buscada por classes mais abastadas, tais como artistas,
médicos e até religiosos, a figura da benzedeira é atualmente a expressao quase
plena da cultura popular ou nado formal, da tradi¢gao, da forca natural, selvagem, divina,
eterna, imutavel e que ndo mostra prescindir de riqueza e bens para existir. E nesse
contexto que elas estdo com seus chas, mezinhas, ramos, rezas, conselhos,
garrafadas, tergos e salve-rainhas.

Semelhante ao que se percebe no campo religioso, € da estrutura aqui
denominada cultura, que compreendo emergir a benzedeira como expressao
figurativa da “cultura popular”, em similar coexisténcia com o aspecto da “religiosidade
popular” que se mostra no culto caseiro ao Deus que esta representado nas igrejas
dos grandes centros.

Seguindo mais ou menos 0 mesmo caminho da cultura, mas com suas
nuances especificas, tais como a cura de males, a medicina oficial enquanto estrutura
nem sempre reconhece ou esta presente para oferecer solu¢céo aos males cotidianos
como acontece com a “medicina popular’ das benzedeiras, as quais atendem a toda
hora e sem cobrar consulta. Assim, estas trés formas populares de construgao de
sentido da realidade que analisei, sdo, em geral, de uma tonalidade rural, roceira,
campesina, suburbana de resolver ou de ‘se virar com as mazelas do cotidiano, de
cultuar um deus e de curar os males que surgem, de modo que se anteveem ser da
cultura popular que emerge, entdo, a pratica do benzer como solugéo imediata aos
problemas diarios, sejam no campo da saude, afeto, finangas, politica ou existéncia.

Nao fica distante de tais descricdes o catolicismo em sua vertente também
popular. Nesse caso, parece que desde o Brasil colénia, as benzedeiras e rezadores
incorporaram as muitas oragdes das missas, tergos, grupos de novenas e passaram
a evocar a forga do sagrado em seu oficio cotidiano de benzer, de celebrar os Santos
e Festas, de fazer Congadas, Cavalhadas e Santos Reis. O “catolicismo popular”
tornou-se uma aproximagao das oragdes mais elementares utilizadas nos grandes
cerimoniais catdlicos, fazendo parte da pratica de pais, professores, e claro, das

benzedeiras como forma de perpetuar sua presenca e manter-se na presenca do
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sagrado, ou simplesmente dar continuidade ao oficio que acreditam ter herdado na
forma de um dom ou chamado. E ao lado do catolicismo popular que a benzecéo
encontra respaldo nas rezas proferidas, perpassando a cultura e a religido formais, de
mesmo modo que a religido e o trabalho da medicina oficial ou formal nem sempre
chegam aos municipios e aos bairros de periferia.

Com aideia de que “filho de pobre sara torto”, muitos cidadaos tém, por vezes,
apenas as palavras de conforto e a mao das benzedeiras para intervir em situagoes
de doencas que acometem criangas, adultos, idosos, ricos e pobres. Nado sendo
oficial, a medicina popular recolhe da tradigdo oral o uso de técnicas e plantas para
curar o que é passivel de cura através de tais meios. E na medicina formal e em sua
auséncia nas periferias que emerge a pratica da cura pelo benzimento, cha, garrafada,
ervas e sinais.

Nota-se que a cultura popular, assume por vezes, a vertente representativa
das tradigbes cotidianas, mas nem sempre se mostra eficaz em explicar as questdes
do cotidiano e assim poder melhorar a condigdo de vida. Entram nessa estrutura, a
religiosidade, o catolicismo e a medicina popular, justamente para ampliar o conjunto
de solugbes frente as dificuldades de tal tecitura, caminho pelo qual a benzecao
encontrou forma “segura” de se constituir dentro do imaginario social.

Entende-se ser uma pesquisa que dentro do seu foco de analise podera tanto
no escopo bibliografico, quanto em sua base empirica, fornecer elementos e
referenciais seguros aos demais investigadores do tema, ja que o referido tema
mostra-se como recorrente nas pesquisas de Ciéncias das Religides.

As benzedeiras que se aproximam de outras vertentes historicas, tais como
as bruxas, desocupadas, mestras, sacerdotisas, magas, mulheres selvagens,
babayagas e tantos outros tipos, codinomes ou adjetivos, aqui foram vistas, na medida
do possivel, como séo, ou seja, agentes culturais, religiosas e medicinais de atribuigao
de sentido, da cura, do sagrado, da bengao, por que nao, enunciar, da salvagao, do
encontro, do desengano e de muitos outros pontos de vista que permitirdo ao leitor
desvelar um pouco mais dos mistérios dessa figura social.

A pesquisa esta descrita em quatro capitulos, na disposi¢ao dos quais, utilizo
uma estrutura padrao de quatro tépicos. No capitulo 1, aborda-se o tema de pesquisa
dentro do espectro da tipologia de Max Weber, paramentando o discurso em seguida
pelas proposicoes de Pierre Bourdieu sobre o processo histérico, no qual, se inserem

0s agentes sociais e as benzedeiras. Aqui entram em debate tanto questdes ligadas
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ao desenvolvimento e formagao social, quanto as formas religiosas descritas por
esses dois autores. Neste capitulo, procura-se ainda compreender os elementos que
explicam a permanéncia e a localizagdo social da figura das benzedeiras nos dias
atuais, justificando tais benzedeiras como objeto de estudo desse campo da
sociologia.

Em seguida, no capitulo 2, comego a descrever a primeira possivel resposta
a questao de tese, considerando aspectos socioantropologicos da cultura de um modo
geral, da cultura popular e da cultura formal, enquanto estruturas que serviram de
base ao surgimento e localizag&o histérica das benzedeiras, aléem de manutencéo de
sua identidade desde os tempos antigos até hoje. Aqui, ainda trato da figura das
bruxas ontem e hoje, considerando a figura das benzedeiras entre o oficial (sagrado)
e o popular (profano), ou seja, entre o institucionalizado e o popular, tragando antes
um paralelo entre a benzedeira e a figura das bruxas medievais, enquanto agentes
similares do “estranho natural” e da forga intuitiva.

O capitulo 3 segue a mesma linha do anterior, no sentido de estabelecer a
localizag&o histérica e sociocultural das benzedeiras, suas praticas e rituais, por meio
de um dos elementos chave na compreensao de tal estado da questao, a saber, a
religiosidade popular em detrimento e ao mesmo tempo em concomitancia com o
catolicismo europeu (religido formal ou oficial). Aqui evocam- se os elementos que
compdem a religido, envolvendo alguns conceitos desse tema, tais como a
religiosidade popular no Brasil colénia, a religiosidade popular e sua questao cultural;
passa-se, na sequéncia, a questao da religiosidade popular, trazendo novamente para
intercambiar tema e tese, o caso das benzedeiras, observando as aproximagodes entre
religido formal, religido popular e catolicismo.

Por fim, o capitulo 4, remete ao caso das benzedeiras dentro do aspecto da
medicina popular, enquanto terceira possivel resposta a tese; tema esse, que procuro
situar dentro dos limites da cultura e cultura religiosa, aplicando conceitos de
similaridade em Lévi-Strauss e Mircea Eliade em suas investigagdes sobre a relagao
religido-saude, de modo a tratar, conforme ja se mencionou, esse fator como elemento
de manutengao dos simbolismos que situam a figura das benzedeiras também nos
limites considerativos dos dias atuais e, por meio dos quais, entende-se conservar a
vida em pleno estado de saude, de modo a demonstrar que a medicina popular é a

solucao imediata e de baixo custo aos problemas cotidianos.
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A sequéncia adotada para esses trés ultimos capitulos mencionados tem por
base a ideia de que a religido e a medicina emergem da cultura, e ambas tornam-se
as primeiras formas conhecidas de manifestacdo humana, explicagao da realidade e
tratamento de doencas. E bem provavel que as doencas surgem até antes da questao
religiosa, mas a forma de explica-las e de buscar a cura dessas, é parental, de modo
que nesse movimento entre saude-doenga-cura € construido o conjunto de crengas
que, bem mais tarde, chamar-lhe-emos de cultura.

Desejo a vocé leitor, um olhar curioso, critico, mas sabio, no sentido de pensar
mais no que aqui encontrara e meditar em tais proposigdes, dado que o que
caracteriza a pratica dessas mulheres que investiguei, observei e me atrevi a

descrever € elementarmente a observacgao e o siléncio. Boa leitura.



1 AS BENZEDEIRAS NA PERSPECTIVA SOCIOLOGICA DE WEBER

Ao considerar como escopo desta tese uma analise das estruturas sociais: a
cultura, a religido e a medicina como substratos sine qua non da permanéncia do
fendbmeno das benzedeiras nos dias atuais, passa-se necessariamente pela area que
permeia os trés campos mencionados, a saber, a sociologia. Para tal tecitura,
considerou-se nesse primeiro momento um enquadramento a partir de Max Weber
(1864-1920), por ser talvez, o classico mais dedicado ao estudo da sociologia pela
vertente religiosa e por considerar os efeitos da racionalizagdo do ocidente em
detrimento das formas de manifestagbes religiosas, de modo a esclarecer o mais
profundo do fenébmeno religioso e de sua permanéncia na atualidade.

Dentro do afa de se situar esta tese a partir da tipologia de Max Weber (1991)
no campo religioso, denota-se que a aproximagao nao € exatificada, dado que seu
objeto de estudo € a agdo humana. Para o tedrico citado, essa vertente da sociologia
possui por caracteristica ‘a demanda’, os procedimentos mais abrangentes se
comparados aqueles utilizados pelas ciéncias da natureza, ou seja, a acdo humana €
repleta de sentido e cabe ao cientista social tragar por método a compreensao por
meio da elaboracdo e do estabelecimento de esquemas, que viabilizem a decifragao

do sentido imaginado e subjetivo do sujeito da acéo.

A agédo objetiva ao sentido e a hermenéutica passam a ser o método ideal na
busca da resposta para a pergunta do sentido social da agdo. Portanto a
explicagdo sociologica busca compreender o sentido, o desenvolvimento
e os efeitos da conduta de um ou mais individuos referida a do outro, ndo
se propondo a julgar a validade de tais atos, nem a compreender o sujeito
enquanto pessoa. [...] A acado social de um individuo ou grupo sera entendida
como racional em relagdo a fins, para atingir um objetivo previamente
definido, langar-se mao dos meios adequados e necessarios. [...] a conexao
entre fins e meios é tanto mais racional quanto mais se elimine a
interferéncia perturbadora de erros e afetos que possam desviar seu
curso (MORAES; FILHO; DIAS, 2003, s.p., os grifos sdo meus).

De acordo com o citado, dentro da especificidade de suas praticas populares
de racionalizagao da presenca humana no mundo, enquanto primeira tentativa disso,
busca-se pensar o conceito proposto para a compreensdo da acgado social das
benzedeiras, podendo talvez arriscar-se a vé-las como agentes especializados da

religido e da cura.
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Nesse afa, entende-se que o processo histérico de racionalizagdo do mundo,
promovido pela ciéncia, tende a desmistificar constructos histéricos e desvincula-los
definitivamente do senso comum sem perda significativa de identidade dos agentes
desse processo.

Frisa-se que o que Max Weber identificou em suas investigacdes vem ao
encontro do que procuro situar nesta pesquisa como tese, ja que em meio a tal
processo, as praticas religiosas so6 fizeram aumentar nos ultimos dois séculos, apesar
de que, isso se deu de forma bastante fragmentada. Desse modo, busca-se abordar,
inicialmente, a vertente histérica de tal presengca, e em seguida, relaciono a
classificagdo que Weber faz das figuras do sacerdote, profeta e mago como agentes
especializados da preservagdo da cultura (praticas), religiosidade (crencgas) e
medicina (curas), sendo ainda expressao das variagdes religiosas que noto nas
benzedeiras.

A teoria econdmica de Weber (1991) considera que a sociedade, na qual ele
estava inserido, era resultante de um conjunto histérico de fatores econdmicos,
sociais, politicos e culturais. Ao analisar esse conjunto, Weber procurou identificar o
processo de racionalizagédo do ocidente. De acordo com Teixeira (2011, p. 69) Weber
“concebia o fenémeno religioso como unico e individual e negava a existéncia de leis
do devir histérico”, de modo que cada civilizagao evolui a seu préprio modo, nao
havendo para Weber uma forga, ou como queria Hegel, um Zeitgeist (Espirito do
tempo) ou mesmo uma forga evolucionista dominante que constréi a historia.

O indicado acima nao denota que o pensamento weberiano considere o
processo histérico como universal e ininterrupto, ao contrario, o classico da sociologia
0 vé como um processo livre, pois tal processo, se universalizante, poderia transformar
a realidade social em um aprisionamento (TEIXEIRA, 2011, p. 71). Em A Etica

protestante e o espirito do capitalismo, Weber afirma:

Racionalizagbes tém existido em todas as culturas, nos mais diversos setores
e dos tipos mais diferentes. Para caracterizar sua diferenga do ponto de vista
da histéria da cultura, deve-se ver primeiro em que esfera e diregdo elas
ocorreram. Por isso, surge novamente o problema de reconhecer a
peculiaridade especifica do racionalismo ocidental, e, dentro desse moderno
racionalismo ocidental, o de esclarecer suas origens (WEBER, 1991, p. 11).

Tal processo, por um lado, se caracteriza por grande intelectualizagéo, com

elaboragdo de métodos, regras e a ‘matematizacdo’ do mundo; por outro, sendo
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comum a todas as culturas, pode ser notado em toda e qualquer manifestagao cultural
e, portanto, humana. O processo de legitimacao do poder deixou de seguir o padrao
tradicional e carismatico e passou a obedecer a logica racional. Ao buscar entender
tal contexto, o pesquisador Weber defronta-se com as variadas influéncias da religido,
comegando pelo protestantismo, e depois faz aprofundamentos em raizes historicas
mais densas do cristianismo para averiguar como o fendmeno religioso teria
influenciado todo esse processo de racionalizagao ocidental (TEIXEIRA, 2011, p. 73).

Sobre o tao referido fendmeno da racionalizagao, cita-se Carolina Lemos:

Uma sociedade racionalizada € uma sociedade desencantada, uma vez que
o desencantamento do mundo, essa retirada da vida publica dos valores
essenciais e mais sublimes, veio pela mao da racionalizagao crescente das
relagdes no contexto do capitalismo. Ele (o capitalismo) arrancou da
existéncia dos homens os deuses e demdnios que em tempos passados
foram presencgas vivas e atuantes (LEMOS, 2007, p. 20).

No contexto citado, ha de se ressaltar que mesmo desencantada, uma
sociedade racionalizada recorre a mitos e crengas variados na busca de solug¢des para
problemas do cotidiano. Seria como recobrar o adagio inscrito no Oraculo de Delfos,
no qual se Ié: “Invocado ou ndo, o deus esta presente”. Por sua vez, uma sociedade
racionalizada para Weber, seria uma sociedade em que o comportamento humano se
instrumentaliza. Para Willame (2012, p. 50) a demonstracdo que Weber faz dos
diferentes tipos de racionalidade e da contribuicdo dessas, no tocante a religido, é
fator determinante para o desenvolvimento do capitalismo.

Em Economia e Sociedade I, Weber (1991, p. 429) afirma que a pratica
religiosa seria a responsavel pela conquista da felicidade e em sua decorréncia, de
uma vida longa para quem faz orag¢des (benze) e para quem as recebe (€ benzido).
De acordo com crengas antigas, conquistar a sabedoria advinda da arte de benzer por
exemplo, € uma forma de perpetuar tal arte, conforme infiro ao expor o depoimento
de uma das entrevistadas do estudo ora proposto:

A benzé aprendi um pdco com minha mae que também ainda benze. Era o
dia intero ela benzeno de quebrante, mal oiado, inveja, cobrero. Ela benzia
com talinho de mamé&o na méo e uma faca, ia picando, dando uns corte nele,
ela gostava de joga no terrero ou na agua. Era tao forte que nao tinha cobrero

que ela nao curasse” (ENTREVISTA COM D. MARLY RESENDE,
13/09/2014).

Nota-se no comentario, todo o processo apontado de instrumentalizagao

humana do cotidiano presente na analise de Weber, tendo em vista a necessidade de
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sanar um problema extremamente comum em culturas, em que a falta de higiene
favorece tais inflamacodes. Respeitados os limites entre enquadramento proposto e o
conceito, o depoimento reforga os aspectos cultural e racional ja mencionados.

Esse processo de agrupamento hierocratico (organizagao social a partir de
ordenamentos advindos do que se considera sagrado), € destacado em Weber, ao
afirmar a existéncia de uma dominagao espiritual sobre os homens, ou seja, um
agrupamento de pessoas com finalidades religiosas, dentro do qual, a agao
carismatica, tradicional ou legal, é construida e assunto mencionado por tal pensador.

Desse modo, Willame (2012, p. 50) entende que ha uma recusa em Weber de
associar o religioso ao irracional, mas ao contrario, ele entende que foi justamente a
acao religiosa, em suas formas de dominagéo, que exerceu forte influéncia sobre a
construcao do processo de racionalizagao, dado o vinculo social que a religido gera e
sua forma de dominacao.

Para exemplificar o dito, Weber apresenta a distingao tipoldgica (arquetipica)
entre seita e igreja. Para ele, a Igreja seria uma instituicdo burocratica de salvagao
aberta a todos e em que se exerce a autoridade também burocratica do sacerdote,
concomitante ao ambiente social no qual esta situada. Por sua vez, a seita seria uma
associacao voluntaria de crentes, em ruptura com o ambiente social, de forma a
prevalecer uma separagao mais ou menos clara com o esse ambiente, em que é
predominante a autoridade carismatica (WILLAME, 2012, p. 52).

Nesse contexto, a associagao eclesial tem um vinculo burocratico com o seu
entorno, e o sectario € talvez desvinculado burocraticamente da sociedade, na qual,
se situa. De acordo com o depoimento a seguir, a benzedeira seria uma espécie de
agente sectario, ndo formal, ndo burocratico: “Mexo com gente de todo jeito, catdlicos,
crentes e espiritas. Os problemas dos espirita sdo mais forte. Tem que sé oracéo forte
pra derruba. Quebranto e essas coisa eu rezo O responsorio que passa’
(ENTREVISTA DALILA ARAUJO, 06/07/2014).

O depoimento citado permite inferir que ndo se pode notar grande ruptura da
pratica de D. Dalila com o cotidiano social vivenciado por outras religides, sem contar
que ela estabelece diferenciagdes claras entre sua pratica e as praticas formais,
fazendo questdo de mostrar que trata-se de uma pratica ndo burocratica ou

institucionalizada, e portanto, com indicios sectarios.
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Weber (1991) ainda acrescenta a sua tipologia social a figura do mistico, um
tipo caracterizado por uma experiéncia pessoal imediata e distante das formas

objetivas e formais de crenga conforme quero relacionar no depoimento a seguir:

Eu sinto uma forga muito grande la em casa, acho que la é lugar santo sim,
porque todo dia eu rezo la né, pego protecdo, pego os guia pra ficar 1a, me
ajudar. Ja rezei mais, morava na roga, quando meus filho era pequeno tinha
medo de acontecé algo com eles, entdo eu rezava muito, mas benzé mesmo
foi depois de adurta (ENTREVISTA COM D. MARIA PEREIRA, 16/09/2014).

O depoimento de D. Maria Pereira, aproxima-se da experiéncia pessoal
descrita por Weber e que necessariamente se distancia de praticas
institucionalizadas; ao contrario, sao cotidianas, populares e de livre acesso.
Conforme se apontou no depoimento e na teoria weberiana (1991), a religido exerce
sobre a sociedade uma funcgao legitimadora que segue sempre um viés racional, mas
que pode apresentar um principio de legalizacdo (autoridade administrativa e
impessoal fundada na crenga do valor dos habitos), ou que ocorre por tradi¢do (que
se da por meio das formagdes de habitos que poderiamos chamar de culturais) e a
transmissdo de poder de modo carismatico (fundada no reconhecimento da
autoridade que dado individuo exerce) (WILLAME, 2012, p. 54), entende-se que € o

que quer expor o depoimento a seguir:

Estudei até a quarta série. Aprendi a benzé com minha vé. Ela ensinou eu e
minha prima. Eu pedi pra ela me ensina. Quando eu era pequena, treze anos,
eu ficava muito na casa da minha vé porque minha mae trabalhava, ai ela me
mandava buscar folha pra ela benzé as pessoa que chegava la. Sempre eu
pedia pra ela pra me ensina de mal olhado e vento virado. Eu gravava na
cabega, eu benzo qualquer dia e qualquer hora, é deus que benze ai eu ndo
posso negar quem pede. Eu fico muito feliz quando alguém pede pra eu
benzer (ENTREVISTA COM D. CLEUZA, 16/09/2014).

Analisando o depoimento de D. Cleuza, quando se fala de tipos ideais em
Weber, pensa-se em padrdes légicos, criados por ele, especificamente como forma
de construir padrdes tedricos de analise e enquadramento social, de modo que o
depoimento citado, indica um comportamento muito cotidiano, simples entre o sectario
e o mistico. No contexto de Igreja, no que se refere a Seita e Misticismo, percebe-se
outros trés padrdes ou tipos ideais, a saber: o sacerdote, o profeta e o feiticeiro que
séo o objeto central do estudo de Weber em concomitancia a questao das benzedeiras

que aqui se quer analisar. Assim, a partir de qual tipo, a benzedeira poderia ser
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pensada? N&o obstante, Willame (2012, p. 55) apresenta outros doze tipos de analise
que podem servir de aproximacao: “o fundador da religido, o reformador, o profeta, o
vidente, o magico, o adivinho, o santo, o padre, o rabino, o ima, o xama e os
religiosos”.

Para efeito da analise sinalizada, em Weber (1991) obtém-se um Tipo Ideal
analisando um ou muitos pontos de vista (no nosso caso, as benzedeiras) e
sequenciando diversos fenbmenos isolados (ritos, praticas, oragdes), constituindo
assim um pensamento homogéneo, de modo a constituir um tipo, um padrao ideal, ou
seja, esse constructo conceitual que emerge da averiguagdo dos especialistas em
ciéncias humanas que lhes servira de referéncia em suas pesquisas. Isso para mim,
compreende interpretar a teoria em questao para o caso das benzedeiras de modo
certo e seguro conceitualmente.

Dentro do exposto, entende-se que o ato de benzer, o rito da benzecao e,
sobremaneira a figura da benzedeira enquanto agente especializado (Tipo Ideal) do
oficio religioso, enquadram-se talvez no contexto da formagao cultural da sociedade
hodierna, isto, para ndao mencionar a forte influéncia econémica que as benzedeiras
exerceram dentro do processo historico, quando pensadas na realidade da falta de
recursos financeiros para tratamentos ou auséncia de agentes burocraticos como
meédicos, para atendimento ao publico enfermo, em diversos pontos do mundo, no
interior dos Estados, nas periferias das pequenas e grandes cidades e nas rogas.

Assim, a tipologia identificada por Weber seria a materializagao dos elementos
religiosos que norteiam a construgao cultural, religiosa de cura e “salvacéo”, na qual,
entende-se, estdo inseridas as benzedeiras, de modo que passo a analisar esses trés
tipos ideais em Weber (1991) dos agentes religiosos especializados, estabelecendo

entdo as devidas relagdes com o tema e a tese aqui propostos.

1.1 A tipologia de Weber aplicada as benzedeiras

Ao pensar as benzedeiras a partir da tipologia de Weber, considera-se em sua
obra ja citada, Economia e Sociedade, Weber (1991, p. 281) que ao tratar do
nascimento das religides, entende como um tanto dificil iniciar por uma definigdo do
que seja religido, dado que seu foco € sobre a construgdo comunitaria e a dominagao
que seus agentes exercem. A agao religiosa esta inveteradamente motivada para este

mundo, para a realidade terrena, concreta e real.
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A agéo religiosa ou magicamente motivada €, ademais, precisamente em sua
forma primordial, uma agao racional, pelo menos relativamente: ainda que
ndo seja necessariamente uma agéo orientada por meios e fins, orienta-se,
pelo menos, pelas regras da experiéncia. Assim como esfregando-se um pau
numa pegca de madeira provocam-se centelhas, a mimica ‘magica’ do
conhecedor faz cair chuva do céu. E as fagulhas produzidas pelo pau
esfregado na madeira sdo, como a chuva obtida pelas manipulagées do
fazedor de chuvas, um produto ‘magico’ (WEBER, 1991, p. 279).

Dentro do exposto, Weber (1991) propde que a compreensao do sagrado esta
contida em uma perspectiva magica e mimética de imitar ritos que, segundo as
crencgas individuais, tém poderes sobre o mundo natural ou ao menos os encena. No
contexto citado, entende-se que as praticas rituais que as benzedeiras adotam,
podem, inicialmente, ser pensadas como orientadas racionalmente por meios e fins
especificos se ndo, por regras e crengas que emergem da experiéncia de seu
cotidiano como a necessidade de socorro, de saude, de explicar ou dar sentido ao
inexplicavel, de racionalizar a seu modo aquilo que as praticas institucionalizadas (a
fagulha, a chuva, a cura) ndo sao capazes de fazé-lo.

Para Weber, o fendbmeno religioso que é construido dentro de uma
comunidade, grupo ou reduto religioso ira, entdo, considerar cada agao do lider
religioso como uma agdo magica capaz de recriar a realidade estabelecida. E na
intervencao religiosa dos agentes especializados (como as benzedeiras) que novas
realidades podem surgir em meio ao estado cadtico provocado pela enfermidade ou

por problemas aparentemente sem solucéo.

Males que atingem o individuo sdo calamidades que o deus mandou e
consequéncias do pecado, dos quais, o individuo espera poder livrar-se,
encontrando ‘salvagao’, mediante um comportamento que agrada ao deus —
a ‘piedade’. E praticamente apenas neste sentido elementar e racional da
liberacdo de males concretos que aparece ainda no Antigo Testamento a
ideia, de graves consequéncias, de ‘salvagdo’ (WEBER, 1991, p. 302).

A religido nesse caso é construida socialmente como maneira de
confrontagdo dos problemas que surgem do seio social, como forma de se manter o
equilibrio entre o que se €, e o que a divindade (mundo) deseja do homem; uma forma
de busca, de um agir paramentado na racionalidade do agir, esperado socialmente.
Ainda para Weber (1991, p. 279): “a agao ou o pensamento religioso ou ‘magico’ nao

pode ser apartado, portanto, do circulo das a¢des cotidianas ligadas a um fim, uma
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vez também que seus proprios fins s&o, em sua grande maioria, de natureza
econdmica’.

O agente religioso exerce, portanto, a agdo porque esta capacitado
(BRANDAO, 1981), possui o carisma, a forca e a sabedoria (experiéncia) para fazé-
lo, é, em si, um agente do simbdlico, revestido de magia (inteligéncia) para tal fim,
inserido em seu cotidiano e no dos demais que a ele recorrem.

Segundo Weber:

Todos os circulos da atividade humana sdo atraidos para o circulo magico
simbolista. Por isso os maiores antagonismos entre as concepcgdes
puramente dogmaticas, mesmo dentro das religides racionalizadas, s&do mais
facilmente tolerados do que inovagdes do simbolismo, que poderiam pér em
perigo o efeito magico das agdes (WEBER, 1991, p. 281).

Como o visto em Weber, o agente religioso esta situado em um espectro
magico que o protege e projeta a sua magia, mas ao mesmo tempo, detém-na, pois
eis que ele deve seguir certo padrédo ritual. A ndo mudanga do simbolo, do mito, do
rito € o que o torna visualizavel e aceito no cotidiano. Assim, posso inferir que a figura
da benzedeira também segue tal padrao ritual, as mesmas oragdes, ramos, folhas,
movimentos e trato, de modo que sua atuagao seja racionalizada e atenda as
necessidades do contexto em que se encontra.

Nesse tocante, a magia para Weber (1991) € sempre um conjunto de
elementos humanos, fisicos e rituais que se imbricam no processo de construcéo do
fendmeno religioso.

O emprego magico dos simbolos graficos, o desenvolvimento de todas as
espécies de mimica e danga como simbolismo, por assim dizer, homeopatico,
apotropéico, exorcista ou magico coercitivo, a esteriotipagdo as sequéncias

formais admissiveis ou, pelo menos, a das sequéncias tonicas (WEBER,
1991, p. 283).

Para Weber, a magia, como foi citado, assume uma conotagao ligada
diretamente ao imaginario de quem a produz e de quem a recebe como graga divina.
No caso das benzedeiras, é preciso situar a magia dentro das formas citadas, pois a
benzedeira € aqui tipificada no agente ritual e no mago, mas ela, ao mesmo tempo em
que recorre aos elementos naturais e ao seu deus, ritual ou antepassados, busca sua
fonte inspiradora no Deus maior a que serve. “Mesmo os 'deuses' ndo sdo imaginados,
desde o principio, como seres perenes a eles, essencial apenas apos a superagao de

concepgdes puramente naturalistas” (WEBER, 1991, p. 284).
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Na busca de se ilustrar o citado, no grafico 01, estdo interconectados os
elementos ativos e passivos do sistema religioso identificado por Weber (1991). Os
especialistas religiosos tém por meta e fim, as trés formas de graga salvifica
localizadas na pratica religiosa de instituicbes, grupos e especialistas. Ao mesmo
tempo, pode-se pensar o Mago, o Profeta, o Sacerdote e o Leigo, a partir da figura da
benzedeira, dependendo de qual lugar se esta a observar suas praticas rituais e de
salvagcao pessoal. A benzedeira no contexto do grafico exposto € o agente

especializado carismatico, conforme se vem fazendo mencgéo.

FIGURA 02: MODO DE VIDA INFLUENCIADO PELOS MEIOS DE SALVAGAO
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horizonte/article/viewFile/P.2175-5841.2009v7n14p136/2597>. Acesso em: 05 mar 2016.

Ainda dentro do contexto das benzedeiras abordado anteriormente, e indicado
na figura 02, por meio do pensamento de Weber (1991) em especifico, ndo se deve
pensar, contudo, em um sistema religioso unico, monoteista e hermético, ao contrario,
sdo incorporadas as mais variadas formas rituais e religiosas em tal contexto. As
benzedeiras parecem incorporar as formas variadas de graga na mediagdo do
sagrado, de modo que também parecem incorporar figuras diferentes de agente

especializado, conforme se pode aproximar, a partir do que cita-se abaixo:

Os obstaculos praticos ao desenvolvimento em diregdo a um monoteismo
rigoroso, iniciado quase universalmente em diversas formas - os quais
tornaram relativos a imposicao deste na religido cotidiana por toda parte, com
excecao do judaismo, do islamismo e do protestantismo -, estavam em regra,
nos poderosos interesses ideais e materiais dos sacerdotes interessados nos
cultos e nos lugares de culto dos deuses particulares (WEBER, 1991, p. 292).

Pode-se ainda inferir, a partir da citacdo acima, que a pratica preconizada

pelas benzedeiras, ndo se evidencia como culto ou sistema religioso especializado,
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dentro do viés weberiano, mas de uma expressao cotidiana. A benzedeira ndo tem a
mesma significacdo ou ndo predispdée do mesmo simbolismo que um sacerdote; nem
sua pratica, a mesma tem forca de uma religido oficial; todavia, é ela, que em sua
acao, reune “interesses religiosos dos leigos em um objeto religioso palpavel, préximo,
que se podia relacionar com a situacédo de vida concreta ou com determinado circulo
de pessoas” (WEBER, 1991, p. 292). Pode se inferir que a pratica das benzedeiras
responde aquilo que religido, cultura e medicina formais, burocraticas, nao
respondem, conforme busca-se interpretar a partir do seguinte depoimento:
Uso muito o barro de Nossa Senhora, pego ali mesmo na grutinha. E forte e
cura doencga de pele. Uso as plantas também. A melhor planta € as arvores,
elas é forte dimais, mas o chifre e a pedra também tem muita forga. E deus
que escolhe a gente pra fazer as oragao. Fico discalga o dia intero que eu

benzo, porque vai pra terra as forga ruim é igual os raio (ENTREVISTA COM
D. MARLY RESENDE, 13/09/2014).

Em tal contexto, a pratica religiosa pode assumir o carater palpavel como se
mencionou acima. As ag¢des de D. Marly sdo, segundo ela, pautadas em uma forga
intuitiva que esta nela e que ela acredita ser maior que ela mesma. Tal for¢a, assume
para D. Marly carater universal de verdade e pode ser pensada em Weber (1991),
quando este, indica que as religides sejam elas oficiais ou ndo, assim como as praticas
religiosas, possuem a mesma relevancia, o que denota similitude entre o oficio do
sacerdote e o do benzedor, conforme pensa D. Marly.

N&o obstante, também as religides indiferenciadas nos demais aspectos,
praticam a oracao auténtica individual, como suplica, na maioria das vezes
numa forma racional, puramente comercial: o rezador apresenta ao deus dos

servigos prestados, esperando contraprestagdes correspondentes. Também
o sacrificio aparece no principio como meio magico (WEBER, 1991, p. 292).

Ha que se fazer uma relacéo, nesse caso, do rezador com o benzedor, no
tocante a um Tipo do que Weber chama de mago, um agente especializado de cura.
Nesse sentido, ora Weber indica a mencionada similitude ao considerar a pratica

religiosa, ora destaca a diferenciagao entre os citados, para indicar a questao ritual:

[...] o aspecto sociolégico da mencionada distingdo esta no nascimento de um
'sacerdocio' como algo que cabe diferenciar dos 'magos’. Em
correspondéncia a distingdo entre 'culto' e 'magia’, é possivel designar como
'sacerdotes' aqueles funcionarios profissionais que, por meio de veneragao,
influenciam os deuses, em oposi¢cdo aos magos, que forgam os 'demonios'
por meios magicos. Mas o conceito de 'sacerdotes' de muitas grandes
religides, também o da cristd, inclui precisamente a qualificagdo magica
(WEBER, 1991, p. 294).
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Conforme se |é na citagdo, os sacerdotes influenciam os deuses e distinguem-
se dos magos ou rezadores, pelo fato de que, na analise weberiana que venho
propondo, aqueles teriam a pratica fenomenoldgica capaz de influenciar os deuses
diretamente: “Denominam-se 'sacerdotes' os funcionarios de uma empresa
permanente, regular e organizada, que visa a influéncia sobre os deuses, em oposigéo
a utilizagao individual e ocasional dos servigos dos magos” (WEBER, 1991, p. 294).

Nota-se, portanto, um sistema identificado por Weber de legitimagao e
oficializacdo da figura do sacerdote, enquanto forma institucionalizada e burocratica
de agente de culto, vinculado aos demais tipos de agentes ora citados.

Para Weber (1991, p. 294) trata-se de um contrato individual ligado a uma
associacao fundada em relagdes também associativas, vinculo esse que benzedeiras
e agentes da religido popular ndo requerem para formalizar suas praticas, por se tratar
de uma profissao dita pelo autor como liberal, dado que:

Os magos [e as benzedeiras] estdo unidos numa corporagéo fechada, em
certas circunstancias, numa casta hereditaria, e esta pode ter, em
determinadas comunidades, o0 monopdlio da magia. Também o sacerdote

catélico nem sempre é 'empregado’, mas um pobre vagante que vive das
missas que celebra aqui e ali (WEBER, 1991, p. 294).

Nessa perspectiva, entende-se que a benzedeira age isoladamente, inclusive
da Igreja Catdlica, nunca ou dificlmente em conjunto ou congregag¢ao, o que lhe
garante certa autonomia ritual e religiosa em termos gerais. Talvez aqui se encontre
um dos motivos de as benzedeiras terem se consubstanciado ao processo historico,
pois nao cobram por seus servicos; foi 0 que se percebeu, indutivamente, nas falas
das entrevistadas que consultei, bem como na literatura pesquisada; depois, atendem
em geral em casa; recebem doacgbes, agradecimentos que lhes garantem boa
subsisténcia, e, em geral, tém familia, elementos agregadores a sua pratica e
economia, que dispensam maiores exigéncias burocraticas.

Nao obstante, também n&o ha uma corporagao que sobre-eleve o sacerdote
em detrimento aos demais tipos weberianos de agentes religiosos, pois segundo
Weber cita acima, a condigdo sacerdotal esta tal qual, no caso dos magos e profetas,
vinculada a condicdo humana, a diferenca do saber especifico no caso dos
sacerdotes, 0 que poderia ser dito aqui como especializado, além de “sua doutrina
fixamente regulada e da qualificagao profissional, daqueles que atuam em virtude de
dons pessoais (carisma) e da prova destes por milagres e revelacao pessoal, isto €,

de um lado, os magos e, de outro, os ‘profetas™ (WEBER, 1991, p. 294).
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Weber (1991, p. 295) cita casos de agao religiosa sem sacerdocio como na
China, onde o pai de familia € o cuidador do culto familiar aos deuses, bastante
dissipado pela racionalizacdo do ocidente. Cita ainda o caso do Budismo, sem
sacerdotes, cuja busca de elevacéo religiosa é pessoal e sem a racionalizagao
funcional do culto. Em tais formas religiosas, também nao se nota a figura do profeta

que é definido por Weber:

O que é, do ponto de vista sociolégico, um profeta? Prescindimos aqui da
discussao geral da questdo dos 'portadores da salvacao', tratada, em seu
tempo. Nem todo deus antropomorfico € um portador divinizado de salvagao
interna ou externa, e nem de longe todo portador de salvagao tornou-se um
deus ou um salvador, por mais difundido que tenha sido esse fendbmeno
(WEBER, 1991, p. 303).

No caso citado, o profeta € um oficiado da religiao que fala em nome de um
deus, uma espécie de anunciador oficial do sagrado, “o portador de um carisma
puramente pessoal, o qual, em virtude de sua missao, anuncia uma doutrina religiosa
ou um mandato divino” (WEBER, 1991, p. 303).

O profeta, nesse caso, € um revelador do deus a quem serve, diferente
também da pratica religiosa proposta pelas benzedeiras, as quais, distribuem seus
conselhos em fungao de um propdsito humano, fisico, da solucao, da libertacédo, nao
havendo nelas uma conotagao oficial, institucionalizada como ja foi dito.

Sob um critério econémico, o profeta propaga a ideia por ela mesma e nao
por uma remuneragdo. O carater gratuito da propaganda profética, por
exemplo, o principio previamente estabelecido de que o apéstolo, o profeta,
0 mestre do cristianismo antigo ndo deve fazer de sua missdo um oficio, de
que somente por curto tempo deve desfrutar da hospitalidade de seus fiéis,

de que deve viver do trabalho préprio ou daquilo que recebe sem pedi-lo
expressamente (WEBER, 1991, p. 304).

Notam-se aqui certas similitudes entre a pratica da benzecdo e da acéao
profética, dado que o benzedor, no tocante a economia da pratica, uma vez que, o
benzedor ndo cobrando por seus feitos, recebe beneficios ou doagdes que o mantém
financeira e alimenticiamente em vida. Sua pratica tem carater gratuito.

O mago é frequentemente pregador de divinizagéo; as vezes somente isto. A
revelagcao, neste estadio, funciona continuamente como oraculo ou como
inspiragdo [intuicdo] do sonho. Originalmente, dificimente houve uma

reorganizacédo das relacbes de comunidade sem consulta prévia do mago
(WEBER, 1991, p. 304).

Percebe-se, contudo, que mesmo sem conotagcdo institucionalizada

(burocratica) ou oficial, uma influéncia da benzedeira e sua pratica (preconizada na
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figura do mago) no ordenamento social, 0 que remete a analise empreendida a ideia
de um oraculo ao estilo grego.
O guru é somente um mestre que comunica um saber adquirido, ndo apenas
o revelado, e ensina ndo em virtude de autoridade prépria, mas por encargo
e também o ético filosoéfico e o reformador social ndo sao profetas em nosso
sentido, por mais préximos que possam estar deles. Sao os lendarios sabios

mais antigos dos helenos, Empédocles e outros semelhantes (WEBER, 1991,
p. 306).

Aparece aqui uma nova variante da ideia de mago/rezador, que é a de guru,
associada ao ja mencionado oraculo, o benzedor seria entdo um guru, um adivinhador
que ensina ou profere o ritual de cura pelo encargo que assumira, sem perder suas
caracteristicas de profeta, enquanto anunciador do bem, do bem das pessoas, do bem
da vida, do bem da cidade, do bem, do tempo, da vinda da chuva, da colheita entre
outros. “O profeta, no sentido aqui exposto, esta sempre ausente onde nao ha
anunciacdo de uma verdade religiosa de salvagao em virtude de revelagdo pessoal.
Esta constitui para nés caracteristica decisiva do profeta” (WEBER, 1991, p. 307).

Em outro fragmento, Weber completa o que fora exposto:

[...] o mistagogo [reformador] pratica sacramentos, isto &, atos magicos que
garantem bens de salvagao. [...] O mistagogo ministra a salvagdo magica,
mas falta-lhe a doutrina ética. Em lugar desta, dispde do saber,
hereditariamente transmitido, da arte magica (WEBER, 1991, p. 308).

Contudo, a despeito do que fora enunciado a partir dos Tipos em Weber, nao
se deseja aqui forcar um enquadramento entre a figura do benzedor e os trés Tipos
propostos por Weber, apenas propor algumas aproximacgoes tipoldgicas de ambos, de
modo a levar o leitor a entender que a tipificagado das benzedeiras nao € nem simples,
nem exatificada em Weber, mas apenas estabelecer certo comparativo, de modo que
vou depois reconsiderar isso na perspectiva inferida por Bourdieu (2004), de quem
tratarei mais adiante.

Desse modo, Weber (1991, p. 310) ressalta que “A vida e o mundo, os
acontecimentos sociais e os cosmicos, tém para o profeta determinado 'sentido’,
sistematicamente homogéneo”. Embora ndo sejam agentes especializadas da cura
no sentido burocratico proposto por Weber, as benzedeiras fixam algumas praticas
que podem ter tido influéncia em sua perpetuacdo hodierna. Em outras palavras,
somente elas benzem, indicam seus chas, proferem suas rezas, sendo até certo limite

conceitual, agentes especializados da cultura, da religido e da medicina popular.
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Feitas todas essas consideracgdes e tipificacdes, entendo ser pontual, tratar
agora do perfil geral das benzedeiras entrevistadas, de modo a parentar o dito e o
visto. As entrevistadas tém média etaria de 64 anos, a maioria € casada, sendo uma
amigada (amasiada) e uma solteira. A maioria cursou o 4° ano e tem em meédia 4
filhos. Todas tém casa propria. Realizei as entrevistas em suas casas, a excegao de
duas que entrevistei em seu local de trabalho.

Em relagédo ao local de nascimento, apenas trés declararam ter nascido em
Quirindpolis, outras trés em outra cidade de Goias, trés em Minas Gerais e uma no
Estado de Sao Paulo.

Em média, residem em Quirinépolis ha 35 anos. Sobre seu bairro, estdo
localizadas mais em regides periféricas da cidade, a excec¢do de trés delas. Todas
disseram ter boa ou 6tima relacdo com sua comunidade.

A primeira entrevista aconteceu em 06 de julho de 2014 com a benzedeira D.
Dalila Araujo (figura 03), nascida em Guarapuava interior de Sdo Paulo, 67 anos,
casada. Ela firma que sua casa é prépria e que mora em Quirindpolis ha 27 anos, no
bairro Jardim Bom Pastor, e considera que possui boa relagdo com a comunidade.
Tem 0 4° ano primario em seus estudos e teve cinco filhos.

A figura 03 mostra dois locais importantes da casa de D. Dalila, o velho banco
de madeira, no qual reza em geral pelos bebés e a mureta utilizada para sentar

adultos, quando ela vai proferir suas oracoes. A filha, que tirou a foto, relatou que ela

vestiu a melhor roupa para a entrevista, o que indica que se sentiu valorizada.

?1 T UL

FIGURA 03: D. Dalila, logo apds a entrevista
Fonte: Acervo de Gilson Azevedo (Divulgagao autorizada)
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Dentro do que expus em Weber anteriormente, entende-se que D. Dalila seria
a benzedeira que mais adota praticas burocraticas em sua benzecao, pois mantém
suas rezas organizadas e muito bem-dispostas em um caderno que fez questao de
mostrar, bem como seu alvara. Segundo D. Dalila, uma das orag¢des que ela mais faz

€ a de mau-olhado® que ela relata a seguir:

Com dois te botaram, com trés Jesus benzeria, com as palavras de Deus Pai,
o Espirito Santo e a Virgem Maria. Fulano, se tu tiver olhado nos seus
cabelos, se botaram no seu tamanho, se botaram no seu corpo, na sua
boniteza, na sua feiura, no seu trabalho, na sua preguica, na sua riqueza, na
sua pobreza, na sua inveja, na sua sabedoria, na sua alegria, na sua doenga,
na sua tristeza (ENTREVISTA COM D. DALILA ARAUJO, 06/07/2014).

Aqui se pode notar que a oracdo que supostamente “tira” o mau-olhado
estabelece uma relagéo, evoca reagdes que atingem diretamente a estima-prépria do
benzido. Trata-se de uma oracéo culturalmente ligada a dimensao estética, todas
possuem uma sonoridade, estendendo-se a questdes relacionadas a saude. O mau-
olhado ou olhar a que se atribuem poderes de causar maleficios e infortunios. Na
crenga popular, o mau-olhado s6 pode ser extirpado pelo benzedeiro, pois caso néo
seja, podera ocasionar problemas sociais, fisicos, mentais, financeiros, afetivos,
conjugais ou familiares. Quase sempre vem acompanhado de “olho gordo” ou inveja.

Nesse tocante, Weber indica que a figura do profeta assim como entendo ser
a da benzedeira, traz consigo, importante concepgao religiosa do mundo e da
necessidade de sua constante reordenacao, em ajuste as mudancgas imprevistas e em
que, “todas as tensdes mais fortes, tanto no modo de viver intrinseco quanto na
relagao externa para com o mundo, provém, entdo, da colisdo deste mundo, como um

todo pleno de sentido, com as realidades empiricas” (WEBER, 1991, p. 310).

Originalmente, o ensinamento da arte magica tinha, por todo, esse carater de
saber secreto, por interesses corporativos. Mas também houve, por toda
parte, elementos do saber dos magicos que se tornam objeto de uma
educacéo sistematica precisamente do resto da populagédo (WEBER, 1991,
p. 314).

Assim, é em Weber, dificil separar ao certo o saber institucionalizado do saber

cotidiano, nao ritual, ndo formal, nao oficial, inferindo-se que apenas uma parte desse

6 Segundo Maués (1997, p. 34) é provocado pelo olhar excessivo por aqueles que tém ‘mau-olho’, podendo atingir
pessoas de ambos os sexos e de qualquer idade, bem como plantas e animais.
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saber magico € que se torna objeto de sistematizagéo, ficando talvez sua maior porgéao
na esfera periférica do cotidiano ja citado. Também nao é possivel apontar se todos
estariam sujeitos a uma mesma finitude em detrimento dos processos de
racionalizacdo ja mencionados. Todavia, os trés Tipos sempre estiveram, e
aparentemente sempre estardo, presentes socialmente.

Na busca de uma aproximacao com o que foi afirmado, cita-se Bourdieu
(2004, p. 81) para quem os interesses magicos (nao oficiais) sao parciais e imediatos,
distinguindo-se dos interesses religiosos (oficiais). Quanto mais dependente da
natureza, e ocupando um lugar inferior na hierarquia social, a tendéncia é que haja
uma religido de interesses magicos. No entanto, ndo € possivel apontar, se tal
prerrogativa se aplica ao caso das benzedeiras, dado que podem ou n&o subsistir ao
tempo, muito embora, conforme se vai trabalhar em capitulos posteriores, os registros
dos Tipos trabalhados por Weber (1991), bem como a presenga de figuras religiosas
como as benzedeiras, sdo sempre muito antigos e remontam a periodos arcaicos da
humanidade, na prestagao de servigos como:

A cura das almas, a assisténcia religiosa aos individuos, é em sua forma
racional-sistematica também um produto da religido profética revelada. Sua
fonte é o oraculo e o aconselhamento pelo mago em casos nos quais doengas
ou outras adversidades sugerem um pecado magico, o que levanta a questao
de quais doengas ou outras adversidades, sugerem quais sejam 0s meios
adequados para acalmar o espirito ou demdnio enfurecido (WEBER, 1991, p.
318).

Nesse conjunto, abordar até aqui as figuras do sacerdote, do profeta e do
mago, enviesando-as a figura das benzedeiras, pode, dentro do citado, possibilitar
uma reinterpretacéo proximal de Weber, a fim de aplicar sua teorizagdo aos dados
empiricos desta tese e sobre como se dao as construgdes sociais dentro dos
processos de institucionalizagcdo de elementos simbdlicos que citei como o de bem,
saude, doenca, esperanga, cosmos e outros. Pode ainda influenciar sua reconstituicao
ao longo dos séculos enquanto objetos da agdo das benzedeiras e de sua
permanéncia dentro do processo historico como agente ndo burocratica da religiao e
da cura, de modo que se passa a analisar as benzedeiras e sua pratica social na
perspectiva de Weber, a partir da abordagem desse universo simbdlico considerado

por Pierre Bourdieu, especificamente na obra Economia das trocas simbodlicas (2004).
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1.2 As benzedeiras a partir do viés sociorreligioso

Para propor nesse tépico um enquadramento sobre as benzedeiras e suas
condi¢cbes de permanéncia a partir Bourdieu, € preciso antes mencionar que Pierre
Bourdieu, francés de origem campesina e filésofo de formagao, propés uma analise
sociologica do sistema religioso da teoria religiosa weberiana que parte do sentido da
acao e nao da revelagao, ou seja, dos aspectos religiosos daquela. Segundo Bartz
(2007, p. 33): “ao apresentar a sociologia da religiao de Max Weber, Pierre Bourdieu
argumenta que, em toda a sua vida, Weber se esforgou para provar a eficacia histérica
das crengas religiosas, contrariando o reducionismo da teoria marxista".

Para Bourdieu (2004, p. 82) o campo é compreendido como o espago social
das relagdes de forga, mais ou menos desiguais, em que os protagonistas, agentes
dotados de um dominio pratico do sistema, de esquemas de acgao e de interpretacao,
se situam com posi¢cdes bem demarcadas, levando consigo, em todo tempo e lugar,
sua posicao, presente e passada, na estrutura social sob a forma de habitus’. Tal
perspectiva pode ser pensada a partir do viés interpretativo, no depoimento de uma

das benzedeiras entrevistadas para a composi¢ao desta tese:

Eu uso qualquer ramo pra benzé, mas n&do benzo de coisa forte, sé de
quebranto e mau-olhado. Aqui na creche tem muito disso, as vezes, as
criancinha ta sonolenta ou ndo come direito, as menina chega e pede, eu cato
um raminho ali mesmo e benzo as crianga, elas fica boa, come, € uma
maravilha (ENTREVISTA COM D. CLEUZA, 16/09/2014).

Para D. Cleuza, cada pessoa que benze, lida com um tipo especifico de mal
(fisico, moral, existencial, social, econdmico) e constréi, portanto, um habitus em seu
cotidiano ou uma estreita relacdo desse mal situado em seu sistema de crencas e em
seu cotidiano que chamaremos aqui de real em Bourdieu.

Nesse sentido, para Pierre Bourdieu (2004, p. 201), o conceito de habitus é
entendido como um “conjunto das disposigdes inconscientes que estariam presentes
em diferentes sujeitos, levando-se em conta que tais disposi¢gdes seriam o resultado

da interiorizagdo de complexas estruturas objetivas presentes numa sociedade”.

7 Bourdieu pretende ao propor o conceito de Hébitus, eliminar do ambito cientifico o distanciamento existente na
sociologia de Weber entre individuo/sociedade. Desse modo, os fatos sociais s6 existem porque existem antes os
individuos, de modo que, tal teoria se relaciona a capacidade de uma determinada estrutura social ser incorporada
pelos agentes por meio de disposicdes para sentir, pensar e agir como procuro demonstrar no caso das
benzedeiras que constituem seus fatos sociais ao mesmo tempo que os vivenciam no movimento que fazem entre
as estruturas, medicina, cultura e religido.
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De acordo com Bourdieu (2004, p. 79), o trabalho religioso € realizado por
agentes especializados, porta-vozes institucionais poderosos, que respondem com
um tipo de pratica e discurso a um tipo de necessidade e a um grupo determinado.

A esse respeito, afirma Oliveira (2003, p. 182) que no trabalho religioso reside
a maior contribuicdo a sociologia da religido. Para ele, “ha trabalho religioso quando
seres humanos produzem e objetivam praticas ou discursos revestidos de sagrado, e
assim, atendem a uma necessidade de expressao de um grupo ou classe social’.

E justamente por atenderem as demandas, que as benzedeiras,
possivelmente, se situam nas relagdes sociais que estabelecem, com relativa

demanda ideoldgica de reclamantes em seu cotidiano. Segundo Bourdieu:

[...] é possivel falar de interesses religiosos quando surge uma demanda
ideoldgica, isto é, a espera de uma mensagem sistematica capaz de dar um
sentido unitario a vida, propondo a seus destinatérios privilegiados uma viséo
coerente do mundo e da existéncia sistematica, e dando-lhes os meios de
realizar a integracdo sistematica de sua conduta cotidiana. Portanto, capaz
de Ihes fornecer justificativas de existir tal como existem, isto €, em uma
determinada posi¢éo social (BOURDIEU, 2004, p. 86).

A crenca de se poder dar sentido unitario a vida foi algo percebido ao
entrevistar no dia 02 de setembro de 2014 (terceira entrevista) D. Adelicia Moura
Souza de Moura, nascida em Santa Helena, interior de Goias, 63 anos, que se diz
amigada (amasiada) ha 40 anos, como diz ela: “amigado com fé, casado é”. Afirma
que sua casa € proépria, originaria de apoio recebido da prefeitura local e diz morar em
Quirinépolis ha 35 anos, no bairro Tonico Bento, e considera que possui boa relagéo
com a comunidade. Nunca estudou. Tem um filho. Veste roupas simples e tem habitos
simples também.

Sua residéncia esta em reconstrugdo, pois a antiga era de madeira e chao
batido. Leva, com seu “amigado” (Figura 04), uma vida tranquila, mas sem muitos
recursos, em um dos bairros mais pobres, e com maiores indices de usuarios de
drogas da cidade. Seu olhar maroto chama a atengéo.

Ainda conforme a figura 3, nota-se a simplicidade da casa, sem portas, s6
cortinas, e moveis simples também. D. Adelicia pode ser pensada dentro da teoria ja
exposta sobre o pensamento de Weber como uma agente mistica da cura que, em

Bourdieu, no trecho acima citado, mostra-se como alguém que fornece significado a
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vida de miséria que existe em seu bairro. E ela, que no cotidiano sofrido das pessoas

a sua volta, fornece sentido existencial.

FIGURA 04: D. Adelicia e esposo, logo apos a entrevista
Fonte: Acervo de Gilson Azevedo (Divulgagao autorizada)

Contestada enquanto benzedeira por alguns do seu bairro por conta do fato
de que seu “amigado” possuir uma doenga repleta de simbologias que é a hanseniase,
ela alega ter benzido ao longo de sua via mais de mil pessoas e diz ser ainda bastante
procurada. Quando o marido teve a doenga, e ela entendeu, inicialmente, ser cobreiro,
tratando o problema como tal. Por morar em um bairro muito pobre, D. Adelicia,
frequentemente, tem que benzer de infestacbes como pulgas, carrapatos e outros
insetos. Por isso, ela optou, mediante meu pedido, por ensinar a seguinte oragao:

Se a casa tem nove bichos. De nove tira um, fica oito. De oito tira um, fica
sete. De sete tira um, fica seis. De seis tira um, fica cinco. De cinco tira um,
fica quatro. De quatro tira um, fica trés. De trés tira um, fica dois. De dois tira
um, fica um. De um tira um, ndo fica nenhum e também esta. Mal que comeis.
A Deus nao louvais. E nesta peste. Nao comeras mais. Has de ir caindo. De
dez em dez. De nove em nove. E nesta peste. Nao ficara nenhum. Ha de ficar

limpa e s&. Como limpas e sé&s ficaram. As cinco chagas de Nosso Senhor
(ENTREVISTA COM D. ADELICIA MOURA, 02/09/2014).

A oracao transcrita utiliza uma espécie de operacao matematica e paralelismo
gramatical que ressaltam, posteriormente, a forga divina aparentemente de Deus Pai
e de Jesus, na condigao de salvador, que livra o reclamante do mal da peste. Para
Moura (2011, p. 340) “O principio basico por tras da benzegao € a ideia de curar (mal
fisico ou espiritual) por meio da palavra, da oragao, no qual o(a) benzedeiro(a) € um(a)

intermediario(a) entre Deus, ou deuses, e aquele que se submete a cura”.
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D. Adelicia demonstra em sua fala, crer que fora escolhida, eleita pela Virgem
Maria, dada a sua fé na Santa, para fazer o que considera como o bem, resignificado
no ato da benzegéo, dando sentido ao cotidiano sofrido das pessoas do seu bairro.

Nesse mesmo comparativo, retomo Bourdieu que afirma:

[...] as demandas religiosas tendem a organizar-se em torno de dois grandes
tipos de situagbes sociais, ou seja, as demandas de legitimagao da ordem
estabelecida, préprias das classes privilegiadas, sentimento de dignidade
prendido a convicgao da prépria exceléncia e perfeicdo de conduta de vida, e
as demandas de compensacado proprias das classes desfavorecidas
(religibes de salvagéo) [...] [que se funda na promessa de salvagao do
sofrimento] e no apelo da providéncia capaz de dar sentido ao que sao a partir
do que virao a ser (BOURDIEU, 2004, p. 87).

Dentro do constructo citado, D. Adelicia seria uma legitimadora da cura e da
fé, pois ouve diretamente as reclamacgdes de seus “pacientes”, sem ter salas ou
mesmo remuneracgao fixa para isso. Mulheres como ela, atuam diretamente no campo
da salvagcao pessoal e atribuicdo de sentido a vida de quem as procura. Sobre a

concorréncia no campo religioso pelo poder, Bourdieu salienta que:

[...] a especificidade esta no fato de que o alvo tem residéncia no monopdlio
do exercicio legitimo do poder de modificar em bases duradouras e em
profundidade a pratica e a visdo do mundo dos leigos, impondo-lhes e
inculcando-lhes um habitus religioso particular, isto é, uma disposigao
duradoura, generalizada e transferivel de agir e de pensar conforme os
principios de uma visdo (quase) sistematica do mundo e da existéncia
(BOURDIEU, 2004, p. 88).

Nesse sentido, Bourdieu (2004, p. 88), ao indicar os ditames de sua pesquisa,
entende que para uma investigagao completa da teoria de Weber sobre religido, faz-
se necessario um “levantamento das dificuldades com que Weber se defronta em sua
tentativa de definir os ‘protagonistas’ da agao religiosa: profeta, feiticeiro e sacerdote”,
na forma de tipos ideais de identificacdo das praticas que as benzedeiras realizam.

Para tanto, € preciso uma ruptura com a metodologia de Weber, a fim de se
chegar a sua interpretagdo tedrica interacionista das relagdes entre os agentes
religiosos, de modo a se pensar em um processo de interagao simbdlica; tentativa
essa que fora feita no topico anterior e que reafirmo aqui em relagédo aos comparativos
que teco, afigurando a imagem do curado, predisposta na ideia da pitonisa grega, da

bruxa ou feiticeira medieval, da cigana, da mulher selvagem e da babayaga.
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E justamente nesse ponto que Bourdieu (2004) se entrecruza com a tese que
tenho proposto, dado que a pratica das benzedeiras que indiquei, parece ter se situado
no contexto nacional, por promover certo ordenamento no cosmo pessoal sem grande
burocracia, diante da desordem costumeiramente provocada pela doencga, e por
outros fatores adversos como afetos, trabalho, dinheiro, estudos e medos.

As benzedeiras possuem uma resposta imediata, além de mediadoras do
sagrado, diretamente ligadas aos elementos naturais da cura, gozam de grande
respeito e consideragao por parte de vizinhos, amigos, apreciadores de sua arte. Isso
talvez explique, parcialmente, sua permanéncia até nossos dias, pois ndo ha muitos
limites aparentes em sua pratica; conforme me confidenciou D. Adelicia, as
benzedeiras “ouvem o problema e em seguida fazem uma oragéo, propdem um
emplastro, um cha, um ritual” e o que chamam de graca, simplesmente acontece.
Nesse sentido, a graga € e brota da acédo humana, € o agir humano, afetivo em fungao
do outro, ao acolher o outro, ao dar uma fala amiga para ele.

Conforme evidenciei no caso de D. Adelicia, de acordo com Bartz (2007, p.
36), os sistemas de interesses religiosos estariam vinculados a situagao social, visto
que, nesse espago, a mensagem religiosa tem conotagcédo relevante para alguns
grupos na forma de acgé&o simbolica, fornecendo um sistema de justificativas de
existéncia a uma determinada posigao social.

De modo semelhante, dentre as especificidades do campo religioso, o que D.
Adelicia faz é estabelecer em sua relagdo com as pessoas do bairro, pode ser dito
como uma espécie de habitus, onde ela situa o que ela é para os demais, conforme

referencio a seguir:

[A benzedeira incorpora o] monopdlio do exercicio legitimo do poder de
modificar em bases duradouras e em profundidade a pratica e a visdo do
mundo dos leigos, impondo-lhes e inculcando-lhes um habitus religioso
particular, isto €, uma disposicdo duradoura, generalizada e transferivel de
agir e de pensar conforme os principios de uma visao (quase) sistematica do
mundo e da existéncia (BOURDIEU, 2004, p. 88).

Conforme o citado, na luta pelo exercicio legitimo do poder (fazer) religioso, o
que vai prevalecer, € a autoridade e a forca ou carisma que se conquistou no

transcorrer da lida. O processo de legitimagéao religiosa, ou conferéncia de sentido a

um objeto, pratica ou grupo, torna-se resultado direto de lutas e processos simbdlicos
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que acontecem, as vezes, de forma violenta. E o cotidiano performatico® das
benzedeiras que faz com que a crenca em sua oracgao e forga se tornem um habitus.
Nesse conforme, a histdria social das benzedeiras é sim uma historia que
denota uma luta por situar-se no contexto em que se encontra; nem sempre
constituida por grupos e grandes levantes, mas por lutas isoladas em sua maioria,
contra parocos, pardquias, igrejas protestantes e demais situagdes vigentes, muito
embora nao tenha encontrado nas entrevistadas desta tese algum indicio nesse
sentido, como vi nas referéncias que consultei. Sua luta social mostrou-se mais contra
parentes, maridos e vizinhos, do que necessariamente por forgas religiosas oficiais.
Novamente cito o comentador Bartz (2007, p. 38) sobre o poder religioso que
€ o produto de um negdcio (transagéo) entre agentes religiosos e leigos, em que o
interesse de cada categoria deve ser contemplado, sendo que o poder que os agentes
religiosos detém, deriva do principio de estrutura das relagbes de forga simbdlica,

conforme desejo indicar ao citar o depoimento seguinte:

Com a reza de espinhela eu rezo pra varias coisa, mas vb6 mudando arguma
palavra. As veis eu peco pra um santo, ora pro otro, dependendo do que eu
t6 sentindo na hora. Cada oracgéo sai de um jeito e o que importa é a gente té
aquela fé de que vai cura e cura mesmo (ENTREVISTA COM D. CLEUZA,
16/09/2014).

Ao expor a fala de D. Cleuza, entende-se evidenciar que o poder religioso
exercido pelas benzedeiras ndo € nem institucionalizado, nem formal, mas esta
presente desde sempre, possuindo raizes histéricas milenares, talvez mais antigas
que o proprio cristianismo. Assim, torna-se, no campo dos significados linguisticos de
sua constituicdo, um campo religioso relativamente autbnomo dentro do processo de

incorporacgao de crengas populares que pode ser evidenciado na fala de Bourdieu:

O conjunto das transformagbes tecnologicas, econOmicas e sociais,
correlatas ao nascimento e ao desenvolvimento das cidades e, em particular,
aos progressos da divisdo do trabalho e a aparigdo da separagao do trabalho
intelectual e do trabalho material, constituem a condicdo comum de dois
processos que sO podem realizar-se no ambito de uma relagdo de
interdependéncia e do reforgo reciproco, a saber, a constituicdo de um campo
religioso relativamente autbnomo e o desenvolvimento de uma necessidade
de “moralizacdo” e de “sistematizagdo” das crengas e praticas religiosas
(BOURDIEU, 2004, p. 34).

A sistematizagédo das praticas populares, e nesse fim, o surgimento de uma

pratica de benzegao, nao acontecem necessariamente em grandes cidades, conforme

8 Individuo que compde performances. Como quando um ator esta interpretando papéis. Expressivo. Simulacro.
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indica Bourdieu (2004, p. 34), bem ao contrario, ela pode estar situada dentro de uma
pequena vila, uma periferia, propriedade ou regido mesmo rural, quase sempre muito
afastada dos centros urbanos. Para Bourdieu (2004, p. 34) o espacgo “entre a cidade
e 0 campo marca uma ruptura fundamental na historia da religido, ou seja, a grande
divisdo do trabalho material e do trabalho intelectual consiste da separacao entre a
cidade e o campo”. Isso pode ser notado no comentario acima, de D. Cleuza, quando
ela afirma que sua fé, como um elemento nao cientifico, dentro da medicina
institucionalizada, favorece ou provoca a cura.

Tal separagao nao exerce influéncia sobre o viés da benzegao, pois essa pode
desenvolver-se tanto em pequenas localidades rurais ou urbanas, como em grandes
centros, ndo estando vinculada ao processo de racionalizagdo mencionado no
primeiro momento desta tese. Todavia, o surgimento de tal pratica pode dar-se na
forma de crenga ou magia, ndo sendo isso relevante, a nao ser, para efeito de estudo

cientifico.

[...] subordinar a analise da l6gica das intera¢cdes que podem se estabelecer
entre agentes diretamente defrontados e, particularmente, as estratégias que
os opdem, a construgao da estrutura das relagbes objetivas entre as posigcdes
que ocupam no campo religioso, estrutura que determina a forma que podem
tomar suas interagdes e a representacao que delas possam ter (BOURDIEU,
2004, p. 81).

E possivel que em Bourdieu, a benzedeira pode ser pensada como um agente
social da interacdo, pois como D. Cleuza ressaltou na entrevista, ela e as demais,
atendem a todos, “sem olhar a quem” como ela mesma mencionou. Ha que se
distinguir, todavia, a pratica da benzecéo de praticas de feiticaria ou de elementos
ligados ao espiritismo, ainda de forma aprioristica, embora se reconhega que aquela

também pode ocorrer em tais variagoes.

[...] um sistema de praticas e crencgas esta fadado a surgir como magia ou
como feitigaria, no sentido de uma religido inferior, todas as vezes que ocupar
uma posigdo dominada nas estruturas das relagdes de forga simbdlica, ou
seja, no sistema de relagdes entre os sistemas de praticas e de crengas
proprias a uma formacao social determinada (BOURDIEU, 2004, p. 43).

A pratica da benzecao, situada no sistema de praticas descrito acima por
Bourdieu, além de milenar, é hoje vista como socialmente inserida, ndo havendo

distingao pratica entre essa e as formas religiosas oficiais, desde que respeitados os
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campos de cada uma, de modo que, tanto a religido quanto a benze¢do cumprem
suas fungdes, tornando-se, portanto, passiveis de analise socioldgica.

Para Bourdieu (2004, p. 48) os que recorrem a tais insténcias esperam da
religido apenas justificacbes capazes de livra-los da angustia existencial, da
contingéncia, da soliddo, da miséria biolégica, da doenca, do sofrimento ou da morte,
mas também esperam de tais operadores, justificacdes de existir em todas as
instancias que lhe sao socialmente inerentes, de modo que as teodiceias sdo sempre

sociodiceias que me dedico a pensar no proximo topico.

1.3 As benzedeiras e sua pratica econémico-religiosa

A condicdo de permanéncia social das benzedeiras, também chamada de
cultura residual® a que se refere esta tese, passa também pelo viés econémico,
vertente a esta que também se mostra importante na transversalidade das estruturas
gue ora analiso.

A respeito da condicdo econémica das benzedeiras ora entrevistadas para
esta tese, foram propostas quatro perguntas, e todas as benzedeiras entrevistadas
declararam possuir residéncia fixa; apenas trés tém funcao de trabalho fora de casa,
embora se deva aqui ressaltar que apenas duas das dez benzedeiras entrevistadas
denotaram viver exclusiva e cotidianamente para sua pratica, dado que as demais sao
aposentadas ou pensionistas e ndo tém a pratica da benze¢cdo como rotina nem
cotidiana, nem de subsisténcia.

Sete delas somente sdo donas de casa além de serem benzedeiras.
Nenhuma das benzedeiras declarou cobrar pela benzeg¢do, entretanto trés disseram
receber presentes com certa frequéncia em retribuicdo a sua pratica, das quais, duas
disseram que ja receberam presentes, inclusive de grande valor. O fato de receberem
algo em troca de sua pratica ndo representa também que sejam mulheres abastadas
de presentes e retribuicbes financeiras, ao contrario, sdo simples e demonstram
simplicidade em sua fala, movimentos, vestimentas, olhar e trato, casa, moveis,

conforme menciono no depoimento a seguir:

9 Por “residual” quero dizer que algumas experiéncias, significados e valores que ndo podem ser verificados ou
nao podem ser expressos nos termos da cultura dominante séo, todavia, vividos e praticados como residuos —
tanto culturais como sociais — de formagdes sociais anteriores. [...] Por “emergente” quero dizer, primeiramente,
que novos significados e valores, novas praticas, novos sentidos e experiéncias estdo sendo continuamente
criados (WILLIAMS, 2011, p.56-57).
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Sempre chega gente com menino ou erado mesmo, dai pede pra benzé, eu
benzo e a pessoa pergunta: Dona quanto € a reza? Eu falo, minha fia, ndo
benzo por dinheiro, benzo por Deus que me da forca e saude, por dinheiro é
pecado, o rezador perde as forgas se fizer isso. Mas eu nao recuso oferta
nao, se quiser ajudar, quer da um dinheiro, uma cesta, um brinquedo eu pego.
O que nao for do meu uso eu repasso (ENTREVISTA COM D. MARLY
RESENDE, 13/09/2014).

Para D. Marly, a forca de Deus vai sustenta-la, e isso se manifesta na
generosidade das pessoas. Identifiquei ainda seis das dez benzedeiras entrevistadas
que disseram ja ter ido até uma residéncia ou fazenda para ali realizar sua pratica de
benzecado. Tal dado foi considerado de cunho econémico, infiro que tal visita, caso
seja retribuida, seria ainda mais bem remunerada. Nesse sentido, nenhuma das
entrevistadas disse ter alugado um espaco para exercer sua pratica, o que indica nao
verem a propria pratica como um negdécio como foi possivel observar no folheto abaixo
qgue encontrei por acaso no centro da cidade e fui até o enderec¢o sugerido em janeiro

de 2015. Trata-se de um ponto de comércio alugado para tal finalidade.
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FIGURA 05: Panfleto de propaganda
Fonte: Acervo de Gilson Azevedo

O panfleto faz promessas que giram em torno da questao abstrata e relativa
da felicidade e a relaciona com seu inverso. Ressalto a frase na qual a benzedeira em
questao, se mostra como unica no ramo e se posiciona como profissional.

Assim, de inicio, esse primeiro aspecto do topico, situa em relacdo as
condi¢cbes de sobrevivéncia das benzedeiras, o que em tese, torna-se suporte para
sua pratica, ja que todas as entrevistadas atendem em casa. Ter uma casa ou poder

pagar por uma, da-lhes uma situagao confortavel para exercer a benzecgao.



48

Sobre os aspectos da condicdo religiosa, sete benzedeiras se declararam
essencialmente catdlicas, sendo que dessas, cinco disseram participar com
frequéncia das missas; uma disse ndo participar e outra declarou participar pouco.
Sobre as outras trés, duas se declararam espiritas e outra de pratica candomblecista
de mesa branca, sendo que ambas participam sempre de suas escolhas religiosas.

Segundo o que expressa a fala de uma delas:

Menino eu sou catdlica desde a minha mae, nunca mudei, nunca fui in nada
qui num fosse catdlico. Tenho forgca na igreja, mesmo na roga quando nois
morava na fazenda paredao, eu rezava o ter¢o duas treis veis no dia. Moro
aqui tem 5 anos, tenho meus santo minhas devogao e graca a deus minha
casa sempre foi guardada (ENTREVISTA SEBASTIANA, 11/09/2014).

No tocante as relagdes sincréticas, as duas benzedeiras espiritas disseram
participar da igreja catolica, sendo que, duas das que se declararam catodlicas
disseram ter participado do espiritismo por um tempo. Nenhuma disse frequentar
denominagdes pentencostais, evangélicas ou protestantes o que pode indicar forte
influéncia do catolicismo em suas praticas.

O aspecto sincrético parece desaparecer quando pergunto sobre a relagao
entre a religido professada e a pratica realizada por elas, benzedeiras, dado que as
catolicas declararam que sua pratica tem relagdo com sua religido, o mesmo
aconteceu com as benzedeiras espiritas e com a candomblecista.

Conforme se abordou, todas as benzedeiras tém uma ligagdo com algum tipo
de credo, confissdo ou campo religioso (BOURDEIU, 2004). Tal prerrogativa liga-as,
de alguma forma, ao que poderiamos chamar aqui de religido formal.
Concomitantemente, sua aparente estabilidade econémica |hes confere, num
contexto capitalista, condicbes de desenvolver sua pratica. E é justamente nesse
ponto que se pode inferir como tese, que ter familia, esposo e certa condigédo
econbmica, também pode ser apontado como um fator de permanéncia social das
benzedeiras e suas praticas em um cotidiano urbano e racionalizado de modo a dar
sentido existencial a esse cotidiano, conforme ressaltou-se em Bourdieu.

Nesse sentido, pretende-se abordar, a seguir, a questdo da presenga das

benzedeiras enquanto uma representacao historico social de praticas de convivio.
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1.4 Rezas, ramos, oragoes e representagcoes sociais das benzedeiras

Conforme se tem buscado abordar neste capitulo, ao longo dos séculos, o
processo de racionalizacido do ocidente, nem sempre foi capaz de promover uma clara
distingdo entre a ideia de magia e a construgéo do conceito de religido. Nesse caso,
a benzedeira € uma figura intercalada na tecitura social, um produto social, um ente
que surge a partir da cultura, da religido e da medicina nao formais.

Emergiu de tal mescla, figuras lendarias como seres mitolégicos, magos,
bruxas e feiticeiras, que nem sempre eram o que de fato se dizia deles. Em tal
contexto, pretende-se aqui aclarar um pouco tal conjunto, a fim de se perceber a
diferenciagéo entre a figura das benzedeiras em detrimento a ideia de certa similitude
entre essas e as antigas bruxas medievais jd mencionadas, fazendo suas devidas
localizacdes e distingdes sociais.

Conforme se enunciou até aqui, os mitos fundantes a que a benzedura
recorre, sao oriundos das varias tradi¢goes religiosas que a compdéem enquanto ser
cultural, religioso e curador. Segundo Boltanski (1989, p. 62), de modo geral, as
funcbes da benzedeira se estendem muito além do espaco rural e da confissdo
religiosa catdlica. Sendo assim, em cada expressdo religiosa em que tal pratica

aparecga, o mito que a funda é o das trés expressdes ora citadas.

A benzedura, como qualquer sistema simbdlico, tem como um de seus
elementos integrantes o mito, essa realidade cultural extremamente
complexa, que relata um acontecimento ocorrido no tempo primordial, o
tempo fabuloso do ‘principio’ (LEMOS, 2010b, p. 1).

Conforme Lemos, criar 0 mito em torno da benzegéo ou tornar-se um mito
dentre aquelas que também ministram tal forma religiosa de magia é o diferencial que
muitas mulheres buscaram, ao longo da histéria do ocidente.

De comum acordo, Lefebvre (1974, p. 26) entende que a benzedura € um
espaco social mitolégico, um produto das relagdes sociais, de sua produgao e de sua
reprodugdo e, ao mesmo tempo, um suporte para que ela acontegca. Nas relagdes
sociais, curas sao propagadas e mais pessoas tém acesso aos meios nao oficiais de

libertacdo do mal que as acomete.
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No universo dos conhecimentos populares, as doengas corporais sao
entendidas como resultado dos males da alma, ou seja, a separagao entre
corpo e alma nao existe. Estes conhecimentos ancoram-se em principios que
levam em consideragao a possibilidade de intervengao divina e/ou espiritual
no processo de adoecimento, tratamento e cura, mediado pela capacidade
concedida a algumas pessoas para diagnosticar e curar os males do corpo e
da alma (LEMOS, 2010b, p. 5).

A partir de Lemos, entendo que as benzedeiras, incorporam a ideia de serem
0s agentes especialmente escolhidos pelo seu deus e entidades para manipular a
forca magica, a magia, a sabedoria popular, que nem os médicos, nem os padres
podem fazer. Ndo se veem como melhores, apenas com um dom especifico. Em
outras palavras, “o curandeiro € um membro das classes populares de cujo modo de
vida e de pensamento, ele participa” (BOLTANSKI, 1989, p. 62).

No contexto de Boltanski, em concomiténcia a que foi enunciado em Weber e
Bourdieu, as benzedeiras estdo inteiramente inseridas em seu contexto sécio-
historico, fazem aquilo que naturalmente aprenderam, em sua maioria, nao
frequentaram escola, nem cursos para serem benzedeiras. Em seu oficio, ndo sé as
oracdes faladas sao fundamentais, mas os instrumentos como, por exemplo, a faca e
a garrafa para benzer afta e dor de cabega, que, unidos as rezas, permitem que essas
realizem seu oficio sagrado de curar males do corpo e do espirito (SILVA, 2009a),

conforme se quer evidenciar no seguinte depoimento:

Aonde o bicho passeia fica o verme do cobrero. Entdo é s6 a reza que da
vorta. Ja vi gente cum cobrero di tudo quanto € jeito e si num benze nio sara.
Ja benzi até di amansar as cobras pra nao ofender gente e os bicho. Como
nois morava na roga € num tinha recursos, precisava aprendé, num tinha
outro jeito (ENTREVISTA COM D. SEBASTIANA, 11/09/2014).

Para D. Sebastiana existem situagbes em que a unica forma de cura é por
meio da reza e da oragao, ja que nao ha ali outro recurso. Conforme sinalizou-se com
Silva (2009a), o que se pode afirmar, é que D. Sebastiana é uma legitima agente da
magia que cré porta-la e manipula-la, vive disso e vive isso em seu cotidiano.
Benzedeiras como ela, podem exercer qualquer outra funcdo em sociedade, mas o
‘ser benzedeira’ parece ser a parte mais essencial e prazerosa de suas vidas.

Assim como D. Sebastiana, € muito comum as benzedeiras crerem que
receberam um dom divino, assim, nao podem parar de benzer, pois ao receber o dom,

devem devolver, curar, por meio de suas maos e de sua voz. Desse modo, ocorre na
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pratica da benzecdo a gratuidade de seus servigos, mesmo quando seus coOrpos
sinalizam cansago ou problemas inerentes ao envelhecer (SANTOS, 2007).

Na condigdo de agentes da magia, sabem por vezes de suas limitagbes em
relagao a problemas que estdo além de seu alcance. Por isso, cumprem o que lhes é
dado cumprir pela propria vida e historia que construiram. “A benzedeira reconhece
que, as vezes, a reza nao é suficiente para tratar alguns males e ai recomenda ao
paciente que procure auxilio médico” (HOFFMANN, 2012, p. 132). O carater social da
acao da benzedeira, assume ainda um viés cultural, conforme se vai trabalhar no
proximo capitulo, mas antes, convém mencionar que em suas pesquisas, O
antropologo francés Levi-Strauss ao mencionar em seu livro Antropologia Estrutural
(1995, p. 181) sobre o feiticeiro e a magia, ressalta que o agente da magia € capaz de
fornecer um significado que transcende a realidade meramente racionalizada como
se evidenciou em Weber e Bourdieu.

A paciente, tendo compreendido, faz mais do que resignar-se, ela fica curada.
Nada de comparavel ocorre com nossos doentes quando se lhes explica a
causa de seus problemas invocando secregdes, micrébios e virus. Talvez
sejamos acusados de paradoxo se respondermos que € assim porque 0s
micrébios existem, e os monstros nao existem. Contudo, a relacdo entre
micrébio e doencga é externa ao espirito do paciente, € uma relagdo de causa
e efeito, ao passo que a relagao entre monstro e doenca ¢é interna a esse
mesmo espirito, consciente ou inconsciente, € uma relagédo entre simbolo e
coisa simbolizada, ou, como dizem os linguistas, entre significante e
significado. O xama fornece a sua paciente uma linguagem na qual podem

ser imediatamente expressos estados néo-formulados, e de outro modo n&o
formulaveis (LEVI-STRAUSS, 1995, p. 213).

Abordar Lévi-Strauss no enquadramento das benzedeiras, sinaliza para o
proximo capitulo, mas ao mesmo tempo que se estabelecer uma conexao entre
ambos, ja que, notar a pratica da cura como elemento de insergdo e de fundagao
social, & vé-la ao mesmo tempo como performatividade cultural também, de modo que
as benzedeiras manipulam n&o apenas a doenca e a sua possivel cura, mas
manipulam estruturas inteiras como ja foi dito.

No contexto da performatividade, o socidlogo francés Marcel Mauss (2003, p.
62) que relaciona em seus estudos a sociologia e a antropologia, acena que o0 magico
€ aquele agente que manipula os ritos magicos. Nesse sentido, pode-se pensar as
rezadeiras como D. Sebastiana, citada anteriormente, como uma espécie de magico,
ja que manipula gestos e palavras de conteudo magico durante os seus rituais de
cura. Para o mesmo autor, “parte dos conhecimentos magicos sao adquiridos, outros
congénitos e, alguns atribuidos” (MAUSS, 2003, p. 62).
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Tal perspectiva, aproxima-se do que fora observado na segunda entrevista
feita no dia 22 de Julho de 2014 com a D. Valdivina Campos (Figura 06), nascida em
ltumbiara interior de Goias, 83 anos, casada. Também afirma que a casa em que mora
€ propria, no centro da cidade, em Quirinopolis, lugar que habita ha 63 anos, e
considera que possui boa relagcdo com a comunidade. Tem o 4° Ano primario de

estudos e teve oito filhos.

FIGURA 06: D. Valdivina e esposo logo apds a entrevista

Fonte: Acervo de Gilson Azevedo (Divulgagao autorizada)

D. Valdivina se dedicou a benzer criangas, ndao fazendo questdo de exercer
sua “magia” em adultos, porque segundo ela, esses carregam uma forga muito pesada
que depois da benzegéao fica na casa ou na pessoa que benze. A figura 06 destaca
ao fundo, o quintal de D. Valdivina, repleto de plantas medicinais, bem como o esposo
que a incentiva em sua pratica, ambos com roupas simples. Segundo D.Valdivina,
uma das oracgdes que ela mais fazia quando morava no Cérrego das Cabacgas, na

fazenda Sete Lagoas, era a oragao contra quebranto® que ela relata a seguir:

Nosso senhor perguntou, tu de que tratas Maria, eu trato do entisicado, gota
coral e de todo mal e se esta criatura tiver alguma destas coisas, que se va
como as areias no rio vao parar, porque eu tiro-lhe pela cabeca. Senhora
Santa Tereza, eu tiro-lhe pela banda. Senhora Sant’ Ana, eu tiro-lhe pela
frente. Senhor Sao Vicente, eu tiro-lhe por tras. Senhor Sao Bras, eu tiro-lhe
pelo fundo (ENTREVISTA COM D. VALDIVINA CAMPOS, 22/07/2014).

10 O quebranto é causado pela ‘admiragéo’ e resulta da formulag&o de elogios a beleza ou a satude sem que os
mesmos sejam acompanhados da formula ‘benza Deus’ (MAUES, 1997, p. 34).
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A oragao reune elementos da religiosidade popular e medicina popular, e
evocam também a forga da natureza e dos pontos cardeais do sujeito beneficiado com
a oracao que recebe. A esse respeito e em concomitancia ao que foi enunciado por
Lévi-Strauss e Marcel Mauss, o antropélogo americano Clifford Geertz (1989, p. 104)
menciona que interessa “sintetizar o ethos' de um povo — o tom, o carater e a
qualidade da sua vida, seu estilo e disposi¢cdes morais e estéticas — e sua visao de
mundo”. Para Geertz (1989) os simbolos sagrados funcionam para sintetizar o ethos
de um povo e sua visao de mundo mais ampla sobre a ordenagao das coisas, de modo
que tais simbolos religiosos sedimentam uma harmonia fundamental entre um estilo
de vida particular (ethos) e uma metafisica especifica (visdo de mundo).

Dentro do exposto, infere-se que em benzedeiras como D. Valdivina, as
palavras magicas, rezas, tercos, santos e a sabedoria ancestral delas mantém viva
uma tradi¢cdo, um ethos que recebera dos antigos que para ela, sao os ligados a sua
tradicao familiar (dada por colonizadores europeus e africanos). Essas mulheres de fé
doam-se no que creem ser uma corrente de energia, ajudando varias pessoas. “O
benzimento €, ndo obstante, seu oficio, ele Ihe garante a identidade e o sentimento
de pertencimento [ethos], por isso quer benzer até morrer. E o faz sem nenhum tipo
de distingao” (HOFFMANN, 2012, p. 132).

Duas consideragbes sdo aqui importantes. A primeira diz respeito a crenga
no benzimento. A fé do paciente/cliente no procedimento e no poder da
benzedeira, que recebeu um dom divino, e o reconhecimento do grupo séo
fundamentais para que a cura seja efetivada. A segunda se refere a eficacia
das plantas em tratamentos terapéuticos, comprovada pelo conhecimento
cientifico. Muitas benzedeiras conhecem suas propriedades por meio de um
saber popular, transmitido oralmente de geracédo a geragdo (HOFFMANN,
2012, p. 133, os grifos sdo meus).

Ambos os posicionamentos citados por Hoffmann (2012), pude constatar
durante os quarenta minutos que fiquei com D. Valdivina, entrevistando-a, pois ali
chegaram ndo menos que quatro bebés para ela benzer, mas como a irma também
desenvolve o oficio, seguimos com a entrevista. Todo o processo de transmisséo da

magia, que confere a cura, esta presente no cotidiano de D. Valdivina, de uma forma

tdo natural que ela ndo se preocupa, sequer, em diferenciar um cha para se beber

1 O Ethos seria um conjunto dos costumes e habitos fundamentais relacionados ao comportamento socialmente
instituido pela cultura (valores, ideias ou crencgas), caracteristicos de uma determinada coletividade, época ou
regido. O ethos sera entendido por Gertz segundo uma aproximagéo entre carater e habito: é o costume que
desenvolve um carater, pois realizamos nossa exceléncia (areté) e virtude, praticando agbes virtuosas,
indissociaveis da busca do prazer e fuga a dor (ORTNER, 2011).



54

comendo um p&o e um cha para uma ministracdo de cura, dado que a magia esta
sedimentada, virou ethos. Mulheres como ela, nao se engrandecem do oficio que tém,
apenas o cumprem com satisfacdo. Parecem n&o envelhecer ou ndo sofrer tanto a
acao do tempo em seus corpos, dada a realizacdo que sentem em serem benzedeiras.
O tempo parece que ndo imprimiu nessas velhas as mesmas mudancgas que
promoveram novas formas de envelhecer. Imprimiu marcas corporais, sem
duvida, perceptiveis também nas m&os e nas vozes. Trouxe problemas
inerentes ao envelhecimento, aqui visto sempre como algo natural. Mas, o

modo de vida em si parece caracterizado pela atemporalidade (HOFFMANN,
2012, p. 137).

No decorrer das décadas, no século XX e agora no XXI, as benzedeiras,
embora nao tenham apresentado grandes mudangas na maneira como lidam com a
magia do universo que acreditam controlar, tém visto surgir variagdes de sua pratica
e forma de ser. Sao as “benzedeiras pagas”, mulheres e homens, que de certo modo,
institucionalizaram o controle da magia como no folheto de D. Mirian (Figura 5).

As benzedeiras modernas mantém, neste contexto cultural, uma relagdo mais
profissional com seus clientes e utilizam-se de recursos como a propaganda
em folhetos e jornais para divulgarem seu oficio, podendo, dessa maneira,

concorrer com outros servigos espirituais e de cura divina, no mercado de
bens religiosos (GERMINIANI, 2000, p. 8).

Mesmo apontando esta variacdo, entende-se que o tipo tradicional de
benzedeira que se buscou fazer mencédo aqui, ainda que na condicdo de memodria
escrita e oral, ndo deixou de fazer parte da cultura, religiosidade e medicina populares
pois esta socialmente situada, sdo cofundadoras sociais. Como agentes do povo, da
religidao e da magia, interpretam os tempos e os momentos de nosso cotidiano, dao
esperanca, rumo e prumo para a vida de quem as procura. E desse modo que,
entende-se, conseguiram sinalizar sua presenca até os dias atuais, fazendo o que
nem sempre a cultura, a religido e a medicina oficiais, masculinizadas e talvez
misdginas conseguiriam, dado que a forga do universo ndo parece ser s6 masculina
e dessa maneira, as mulheres benzedeiras respondem por parte dessa vocagao

histérica e aqui tipificada. O fragmento a seguir, parece apontar nesse sentido:

Sua oferta deve atender a demandas de clientes inseridos em uma sociedade
urbanizada e de consumo, alguns, entre eles, em afinidade com valores e a
visdo de mundo da cultura moderna. Como profissionais do sagrado, elas
oferecem servigos variados como vidéncia, tarologia, cartomancia, passes,
benzegdes, numerologia, entre outros e prometem solugdo de diversos
problemas relacionados com a sorte a boa vida (GERMINIANI, 2000, p. 8).
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Dentro do que fora exposto na citagdo e neste capitulo, procurou-se até aqui
situar o posicionamento do socidlogo Max Weber sobre o processo de racionalizagao
do ocidente, e, concomitante ao das praticas magicas fundantes, conforme procuro
esclarecer no contexto da tese. Abordou-se tal viés dentro do escopo das
benzedeiras, enquanto agentes socialmente inseridas que fornecem certo sentido
existencial aqueles que as procuram nos dias atuais e a sociedade em seu entorno.

Notou-se também ao longo desse capitulo que a pratica de uma benzedeira
nao destoa dos padrdes elencados por Weber para a figura do mago, do profeta e do
sacerdote, dentro dos limites conceituais aceitaveis, e desse modo, parece que 0s
posicionamentos de Bourdieu, Geertz e Mauss também apontam para o campo
religioso como produtor de sentido, de maneira que o que fora abordado neste
primeiro capitulo aproxima-se do que se quer identificar aqui, ou seja, que a produgéo
de sentido (habitus e ou ethos) que acontece nas praticas religiosas das benzedeiras
€ um elemento reforgcador de sua presenca social no contexto hodierno por meio da
cultura e da cultura popular.

Propde-se tratar nos proximos trés capitulos as possiveis respostas a
problematica elencada nesta tese, de como a figura das benzedeiras e suas praticas
milenares se situaram socialmente. Para tanto, e conforme foi exposto na introducgao,
entende-se que os fatores que propiciaram tal acomodagao social e vinculagao
estrutural foram uma forte ligagcdo com os elementos culturais de cada localidade, a
estreita correlagao entre a pratica das benzedeiras e a medicina formal e por ultimo,
o fato de as benzedeiras terem vinculos muito bem firmados no campo da
religiosidade.

Tenciona-se considerar a seguir outro viés importante na compreensao dos
motivos que situam a agao das benzedeiras no contexto hodierno, a saber, o cultural
que as produz e do qual sdo produtoras. Ao longo dos séculos, enviesadas com a
cultura popular, envolvendo saberes, fazeres, necessidades e desejos, as praticas de
benzecdo se mostram solidamente compreendidas em meio aos padrboes
estabelecidos ontem e hoje, conforme evidenciou-se de maneira proximal nas

histérias de D. Sebastiana e de D. Adelicia.



2 AS BENZEDEIRAS E A CULTURA POPULAR: ACEITAGAO E EXCLUSAO

Depois de estabelecer uma aproximagéo tipoldgica entre Weber, Bourdieu e
as benzedeiras em sua pratica ndo burocratica, a relacdo entre necessidades
cotidianas e tais praticas como respostas as demandas cotidianas evidenciadas nos
posicionamentos de Lévi-Strauss, Geertz e Mauss, propde-se agora pensar neste
capitulo o conceito de Cultura enquanto grande area ou estrutura, e também dispor
uma possivel resposta ao que esta proposto como tese, de modo a situar alguns
discursos dentro desse escopo e do universo polissémico que o tema demanda. A
partir de tal contexto, questiona-se no perfil da tese: seria a cultura o substrato
estrutural primeiro que explica a permanéncia das benzedeiras no mundo hodierno?

Neste sentido, para comecar a pensar o conceito de cultura, faz-se necessario
sinalizar que para Cuche (2002) existem culturas dominantes e culturas dominadas,
mas isso ndo muda o fato de serem culturas, pois toda cultura esta baseada em
valores que possibilitam um sentido coletivo e existencial a um determinado grupo. E
desse modo que pensar as benzedeiras dentro de um contexto cultural enquanto
primeira forma de manutengao de sua existéncia na historia, € pensa-las e pensar sua
pratica como manifestacao cultural.

Nessa perspectiva, entendo que cabe agora buscar maior compreensao nesta
primeir tdbula de analise sobre as relagbes entre benzegao, cultura religiosa, cultura
oficial ou formal e cultura popular, processos culturais, além de pensar a benzegao
entre 0 aceito e o excluido. Entendo que as praticas religiosas e de cura das
benzedeiras sdo praticas profundamente arraigadas no contexto da formagao das
culturas populares, e que, por vezes, pode e fatalmente entram em choque com os

parametros culturais formais e elitistas das culturas institucionalizadas.

2.1 As benzedeiras entre a cultura oficial e a cultura popular

Para pensar Cultura Oficial e Cultura Popular, recorre-se inicialmente a Cuche
(2002), para quem, uma cultura, seja qual for, mesmo dominada, € uma “cultura
inteira”, baseada em valores originais que dao sentido a existéncia dos que a
formaram, construindo-se na historia das relagdes entre os grupos sociais e na

relagdo, na maioria das vezes conflitiva, tensa e violenta com outras culturas.
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Seja qual for a manifestacdo humana, essa tendera a ser vista como
manifestagéo cultural. Segundo Bakhtin (1993) na Idade Média, as manifestacdes
culturais podem subdividir-se em trés grandes categorias:

e Formas dos ritos e espetaculos (festejos carnavalescos, obras cOmicas

representadas nas pragas publicas, etc.);

e Obras cOmicas verbais (inclusive as parodicas) de diversa natureza: orais e
escritas, em latim ou em lingua vulgar:

e Diversas formas e géneros do vocabulario familiar e grosseiro (insultos,
juramentos, borddes populares, etc.).

Ha de se sinalizar entdo, que pensar essas duas formas culturais, é
necessariamente transitar por essas trés grandes categorias citadas. Nota-se que a
cultura popular em seu processo de formacédo na Europa, nasce de uma mistura do
formal (da cultura construida entre os nobres) e do popular (as formas de
manifestagao entre as classes mais pobres). Para Ortiz (1992) a fronteira entre cultura
popular e cultura de elite ndo estava bem delimitada no periodo mencionado, porque
a nobreza participava das crencgas religiosas, das supersticées e dos jogos realizados
pelas camadas subalternas.

Segundo Bakhtin (1993), uma concepgao estreita do carater popular e do
folclore, nascida na época pré-romantica, e concluida essencialmente pelos
romanticos, exclui quase totalmente a cultura especifica da praga publica, e também,
o humor popular em toda a riqueza das suas manifestagdes. O que se percebe sao
grandes distanciamentos entre formais e populares em todas as areas da sociedade
europeia.

Desse modo, nota-se certa dualidade entre tais formas culturais estabelecidas
durante a Idade Média, quando os festejos e os folclores dos povos ditos primitivos se
fazem agregados aos cultos organizados. Trazendo num primeiro momento tal
vertente para o caso das benzedeiras, nota-se que praticas dessa natureza sédo, em
sua origem, religiosas ou seculares™ sendo ou ndo oficiais (formais); estdo
diretamente ligadas as classes mais abastadas ditas de elite. A pratica popular
promovida por grupos de classes sociais pobres tem espago apenas em seu meio. Tal

distanciamento cultural reflete-se diretamente nas relagbes religiosas, médicas,

12 Uma pratica secular seria uma pratica oficial, aceita como verdade universal como é o caso das ciéncias em
geral e mais relacionado ao tema, a medicina.
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cientificas, econémicas, e de modo mais abrangente e sistémico, nas relagdes sociais
como um todo.

Em tal contexto, para definir e situar cultura, segundo os propdsitos desta tese,
€ preciso mencionar antes que cultura pode assumir carater individualizado como € o

LE 1]

caso da “cultura politica”, “cultura empresaria

I”, “cultura agricola” e “cultura de células”.
Sendo assim, Cuche, (2002) situa a nogao de cultura como vinda da raiz semantica
colore, que originou o termo em latim cultura, e agrega significados como habitar,
cultivar, proteger, honrar com veneragao.

Até o século XVI, o termo Cultura era utilizado para se referir a uma agao no
sentido de ter “cuidado com algo”, seja com 0s animais ou com o crescimento da
colheita, e também para designar o estado de algo que fora cultivado, como uma
parcela de terra cultivada. Ja nos séculos XVIII e XIX, o valor semantico que o termo
adquire relaciona-se ao periodo de consolidagéo do uso figurado de cultura nos meios
intelectuais e artisticos. Expressdes como “cultura das artes”, “cultura das letras” e
“cultura das ciéncias” demonstram que o termo era, entdo, utilizado seguido de um
complemento, no sentido de explicitar o assunto que estava sendo cultivado.

Nota-se, portanto, que Cultura no contexto europeu medieval seria a "soma
dos saberes acumulados e transmitidos pela humanidade, considerada como
totalidade, ao longo de sua histéria” (CUCHE, 2002, p. 21). Ou seja, quem detinha a
cultura e era “possuidor” de cultura; eram os individuos detentores do saber formal,
erudito ou oficial. Nesse caso, ter cultura era diferente de pertencer a uma cultura.

Por sua vez, a visao alema que se formou no entorno da nogao francesa traz
o termo cultura como “um conjunto de caracteristicas artisticas, intelectuais e morais
que constituem o patriménio de uma nacdo, considerado como adquirido
definitivamente, e fundador de sua unidade” (CUCHE, 2002, p. 28).

Outro pesquisador europeu que ira influenciar na construgao do conceito de
cultura é Franz Boas (2010) que em suas pesquisas concluiu que a diferencga
fundamental entre os grupos humanos era de ordem cultural e nao racial ou
determinada pelo ambiente fisico (LARAIA, 2006). Ao absorver uma cultura, o
sentimento de pertenga toma forma e dimensionamento dentro do individuo. Pode-se
dizer que a cultura o abraca, quando ele a aceita, e adere a ela.

Dentro do exposto nos quatro ultimos paragrafos, nota-se trés modos de situar
a cultura no processo histérico de sua formacgao: cultura como expressao da

coletividade, das praticas dessa coletividade e como forma de desenvolvimento do
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individuo. Essas incidem diretamente no foco desta tese, tendo em vista que, as
praticas das benzedeiras tém seu sentido de subsisténcia cultural gragas as relagbdes
qgue essas mulheres estabelecem na ordem da coletividade, que por sua vez, aderem
as suas praticas de modo que sem se associar necessariamente a nenhuma cultura
oficial, realizam suas rezas imersas em seu cotidiano, desenvolvendo-se e
desenvolvendo as pessoas ao seu derredor.

Feitas tais consideragbes e retomando, portanto, a distincdo preterida no
inicio do topico, para estender a passagem de cultura popular e oficial (ou de elite) a
ideia de religido popular, é preciso dizer que segundo Canclini (1989, p. 206) a histéria,
a qual se atribui o adjetivo “popular”, sempre foi relacionada com a histéria dos pobres,
que n&o tém patrimdnio ou ndo conseguem que ele seja reconhecido e conservado.

Os processos de aceitacdo e exclusdo cultural sdo constantes dentro do
processo historico, ao mesmo tempo em que uma benzedeira pode ser procurada por
ricos, pode também ser rejeitada por formas variadas de elite conforme expressou
uma de minhas entrevistadas, D. Dalila (mencionada no capitulo 1), que relatou ter
feito diversas garrafadas para estimular a gravidez de mulheres ligadas a
denominacdo Congregacédo Cristd do Brasil, mas que recomendavam a ela que
mantivesse a encomenda em sigilo, pois teriam problemas em sua denominacéo, caso
alguém soubesse.

Dentro desse contexto de cultura do pobre e do afastado da cultura dita oficial
ou formal, existe uma enorme quantidade de elementos que se mesclam a uma
cultura, tais como a religiao e as praticas religiosas populares, a medicina e as praticas
medicinais, praticas alimentares, de arte, de divertimento. Assim, tem-se “a ideia de
que a ‘cultura popular foi inventada, sendo progressivamente lapidada pelos
diferentes grupos intelectuais” (ORTIZ, 1992, p. 6).

Nota-se 0 que se expos, também na sétima entrevista com D. Algeniria Alves
Cunha, no dia 16 de setembro de 2014. D. Algeniria nasceu na Fazenda Corredeira,
no municipio de Quirindpolis, tem 61 anos, e é casada. Sua casa € propria, mora em
Quirinépolis ha 29 anos, desde que deixou a fazenda e passou a residir na cidade,
estabelece residéncia no bairro Municipal, e considera que possui uma relagdo um
pouco discreta com a comunidade. Estudou apenas o 1° ano e teve dois filhos.

Levou recentemente um grupo de interessados a cidade de Trindade, proxima
a Goiania como forma de inicia-los em tal devog¢ao a Santissima Trindade, e relatou

que foi muito frutuosa a viagem. De todas as entrevistadas, € a que mais encontro
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pela cidade, o que revela certa dinamicidade dela em relagdo a resolver questdes
cotidianas como pagamento de contas, compra de remédios e visitas a amigas.

D. Algeniria (figura 07) participa ativamente de varias praticas culturais, pois
denota gostar de ir a serestas, forrés e bailes da melhor idade, grupos de oragéo,
circulos de oracéo, vicentinos e de ajudar na quermesse da cidade que acontece
anualmente. Contudo, foi ela quem me relatou gostar de estar no meio dos pobres
que ela chamou de “os dela”, pois assim se considera, pois, morando num bairro
considerado pobre, leva uma vida simples com o marido que tem sérios problemas de
saude e diz ja ter sofrido preconceito por sua condi¢ao social e por ser benzedeira,
tanto que ela me relatou que se perguntar no bairro, ninguém a conhece como tal, o

que pode ser entendido também pelo fato de que ela fica pouco em casa.

FIGURA 07: D. Algeniria e esposo durante a entrevista

Fonte: Acervo de Gilson Azevedo (Divulgagao autorizada)

Demonstrou ser uma pessoa bem propositiva em relagdo a propria vida e
saude pessoal e declarou ndo conseguir ficar parada sem estar realizando alguma
atividade no cotidiano. Uma vez que ela e 0 esposo sdo aposentados, procura realizar
atividades que Ihe consumam o tempo que tem disponivel. Com roupas simples nos
recebeu na tranquilidade de seu cotidiano, conforme denota a figura 07. D. Algeniria

também nos ensinou uma oracgao para eliminar infestagdes de animais e insetos:



61

Mal que come nao se perde. Cai de um a um, de dois em dois, de trés em
trés, de quatro em quatro, de cinco em cinco, de seis em seis, de sete em
sete, de oito em oito, de nove em nove, de dez em dez, de onze em onze, de
doze em doze, de treze em treze, caia de um em um, nio fica nenhum. Amém
(ENTREVISTA COM D. ALGENIRIA, 16/09/2014).

Esta oracdo também evoca uma espécie de operacdo matematica e
paralelismo sintatico que contam, de modo crescente, insetos e demais infestacbes
de bichos contra os quais a oragao é dirigida. Nao menciona, em momento algum, a
figura de Deus ou dos santos. E também ordenativa em relacéo ao mal.

Ha que se perceber que as benzedeiras entrevistadas, como D. Dalilla (citada
no capitulo 1) e D. Algeniria, embora fagam parte de um orbe cultural vasto, estao
também inseridas dentro de um ambiente cultural especifico, que é o da cultura
religiosa, em que também aparece certa distingdo entre o oficial e o popular, tema

esse que se discorrera no segundo topico.

2.2 A cultura religiosa das benzedeiras

Neste topico, busca-se promover uma reflexdo sobre o tema as benzedeiras
e as formas como essas se situam no processo de inser¢ao social, cultural, religiosa
e simbdlica, dado que essas sao agentes da manifestacdo da cura, do bem, da ideia
primordial de sagrado, sendo fundadoras e propagadoras de uma cultura religiosa
especifica. Nesse sentido, a questdo do simbolismo religioso dentro do aspecto
cultural é talvez uma das mais antigas areas a ser investigada por ciéncias diversas.
Nao obstante, as atuais pesquisas apontam para constantes tentativas de se dividir o
mundo entre sagrado e profano. Tal ontologia promove um processo de entendimento
mitico do mundo, e € nesse contexto que se deseja discorrer sobre tais temas, na
perspectiva do mitélogo Mircea Eliade (2001; 2002).

A questao do simbolismo, apés o advento da psicanalise, conforme aponta
Eliade (2002, p. 10), ganhou proporcdes antes nao esperadas. Dentre as revelagdes
da nova ciéncia, encontram-se as percep¢cdes sobre o chamado "pensamento
primitivo" que o homem contemporaneo ainda carrega consigo. Poderia chamar tal
fendbmeno de mito, sonho, misticismo, mas em resumo, o fato € que mesmo
avangando tecnologicamente, na medicina, nas ciéncias de um modo geral, a
humanidade mantém certo sentimento bucdlico sobre as forcas do universo e suas

influéncias, conforme se quer indicar comparativamente no depoimento abaixo:
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Dia desses, veio uma moga e a méae aqui trazendo um neném de cinco
meses, enjuadinho, chorando e resmungando. Dai um pouco chegb a vez
deu atendé elas e foi batendo o 6io eu reparei que a crianga punha muito a
mao na barriga quando se contorcia, ah mas falei logo, isso ai é caso de cha
de Marcelinha, num é de benzimento ndo. Dai uns dia ela voltd e agradeceu
porque o0 bebe num tinha mais nada e tava dormindo bem (ENTREVISTA
COM D. MARLY RESENDE, 13/09/2014).

Como se pretende inferir, nem sempre o simbolismo é recobrado, dado que a
percepcao e a intuicdo (diagnostico) das benzedeiras também assumem forma
simbdlica. De modo geral, a cultura do simbolismo se da de maneira sincrénica em
toda a Europa, nas formas exética, evoluindo para a esotérica’®, e na forma arcaica,
de maneira que o simbolismo se articula de modo variado, embora, sobre algumas
desenvolturas, conserva elementos simbdlicos antigos. No ambito secular, observa-
se isso, talvez por se modificar de acordo com algum modismo, transforma-se, mas

sempre retorna e sempre retoma elementos antigos. Conforme Eliade:

A ultrapassagem do ‘cientificismo’ na filosofia, o renascimento do interesse
religioso depois da primeira guerra mundial, as multiplas experiéncias
poéticas e, sobretudo as experiéncias do ‘surrealismo’ (com a descoberta do
ocultismo, da literatura negra, do absurdo, etc.) chamaram, em planos
diversos e com resultados desiguais, a atengdo do grande publico para o
simbolo encarado como modo autdénomo de conhecimento (ELIADE, 2002, p.
10).

Assim, mesmo na América, continente relativamente novo e, considerando o
contexto da poés-revolugao industrial, os diversos mitos e culturas assumem essas
variadas formas simbdlicas. Em tal contexto, as benzedeiras podem ser apontadas
como uma forma muito antiga de intervencéo simbdlica nos casos de saude-doencga
como demonstrei no “causo” relatado por D. Marly, anteriormente apresentado.

No tocante ao que se explicitou até aqui, as benzedeiras seriam, no contexto
sul-americano (brasileiro e goiano), o resultado da falta de estrutura do novo
continente e das relagdes burocraticas com tal continente. Por ser uma pratica repleta
de simbolismos, conforme fora exposto, torna-se facil entender como tal figura transita
entre aceitagao e exclusao cultural, dado que na cultura, enquanto elemento simbdlico
cultivado por um grupo social maior ou menor, as benzedeiras transitam com certa

facilidade, sendo que nas religides formais, n&o teriam tanta facilidade.

13 Esotérico é o nome genérico que designa aquelas tradigdes e interpretacdes filoséficas de doutrinas em geral
de fonte religiosa que buscam localizar no mundo seu sentido supostamente oculto.
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Tais simbolismos assumem no cotidiano das rezas das benzedeiras, a forma
de ontologias. Para Souza (2011, p. 206): "A ontologia religiosa, expressa em
categorias arcaicas, ndo é exclusiva das sociedades primitivas: € condigdo do ser
humano, o homo religius, representado nas culturas antigas”. Nesse mesmo sentido,

segundo Allen, que analisa o conceito de religido em Eliade:

A ontologia religiosa € o movimento do individuo que busca ir além da Histdria
e integrar-se com as origens, a natureza e o cosmos; € condigdo do homo
religius transcender a tudo que é material, finito, temporal e histérico; é a
busca pela consciéncia espiritual da liberdade incondicional que esta além do
tempo, Historia e até do cosmos (ALLEN, 1998, p. 220).

As formas simbdlicas e, portanto, ontoldgicas construidas também na América
Latina sdo uma caracteristica tipicamente humana, nao sendo uma manifestagao
necessaria de irracionalidade, mas antes, de compreensao primitiva ou cultural dos
fendmenos miticos e religiosos. Para Eliade (2002, p. 14): “o pensamento simbdlico
nao é dominio exclusivo da crianga, do poeta ou do desequilibrado: ele é
consubstancial ao ser humano; precede a linguagem e a razao discursiva”.

Como foi dito, as imagens, os simbolos, os mitos, sdo a expressao da psiqué,
séo as formas possiveis de interpretagao da realidade, que um ser ou um grupo tém
de descrevé-la, sendo, portanto, uma substituicao do real por algo simbdlico, ndo que

tal simbolo o represente fidedignamente. Desse modo:

Quando um ser historicamente condicionado, por exemplo, um ocidental dos
nossos dias, se deixa invadir pela parte ndo histérica de si préprio (o que lhe
acontece com muito mais frequéncia e muito mais radicalmente do que ele
imagina), ndo €& necessariamente para regredir ao estagio animal da
humanidade, para tornar a descer as fontes mais profundas da vida organica:
imensas vezes ele reintegra, pelas imagens e simbolos que pde em marcha,
um estagio paradisiaco do homem primordial (seja como for a existéncia
concreta daquele, pois este ‘homem primordial’ afirma-se, sobretudo como
um arquétipo impossivel de ‘realizar em qualquer existéncia humana)
(ELIADE, 2002, p. 14).

Pode-se pensar a ideia de homem primordial (estado arquetipico), a partir do
problema de um estado de integragdo do homem com a natureza, de modo que
desaparecem os problemas de uma vida cotidiana repleta de situagdes trazidas pela

modernidade a partir do século XVIII'4. A ideia de homem primordial nos remete a um

14 Max Weber (1968) definiu o advento da modernidade como um processo crescente de racionalizagdo
intelectualista, que estava ligado intimamente ao desenvolvimento cientifico. Trata-se de um projeto da
modernidade comecou a vigorar durante o século XVIIl e corresponde a um grande esforco intelectual dos
pensadores iluministas “para desenvolver a ciéncia objetiva, a moralidade e a lei universais, a arte autbnoma nos
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tipo de individuo que consegue, na modernidade, manter-se em contato com as mais
arcaicas tradi¢cdes, e assim, manipular sua realidade cotidiana, a fim de dar-lhe
significado, e permitir-se melhores condi¢cdes de sobrevivéncia.

Nesse sentido, as benzedeiras como D. Marly, citada anteriormente, seriam
essa aproximagdes de homem primordial, uma vez que fazem com que emerja a forga
da natureza e a aproximagao do individuo massificado, estressado com tal realidade
intra, supra ou extrassensivel, ja que tal realidade existe, mas que o individuo se
encontra em um estado nao simbdlico de permanéncia nela, bem aquém de tal

contexto.

Ao confrontar e dialogar diferentes tradigbes (como a arcaica e a ocidental),
o ser humano moderno deve incorporar preocupacoes existenciais em novos
caminhos para que novas concepg¢des miticas e religiosas possam existir e
ter sentido, para entdo revelar e descobrir aspectos universais do espirito
humano (SOUZA, 2011, p. 207).

Tais aspectos universais ndo seriam justamente principios norteadores do
viver humano como a tranquilidade, a harmonia com o meio, a manuten¢do dos
estados de saude. Para Eliade (2002, p. 16) essas imagens sao multivalentes, ou seja,
possuem diversos e amplos sentidos, chamados por Eliade (2002) de feixe de
significados. Nesse sentido, entede-se que as benzedeiras estdo inseridas
culturalmente nesse feixe e sao suas tramas simbdlicas que, de certa maneira,
mantém a procura dessas pelas classes sociais diversas. Como existem muitas delas,

assim também existirao demandas variadas.

O homem moderno ¢é livre de desprezar as mitologias e as teologias, mas
isso nao o impedira de continuar a alimentar-se de mitos decadentes e de
imagens degradadas. A mais terrivel crise histérica do mundo moderno - a
segunda guerra mundial e tudo o que ela desencadeou com e apés ela -
demonstrou suficientemente que a extirpacdo dos mitos e dos simbolos é
ilusoria (ELIADE, 2002, p. 19).

No que fora citado, Eliade (2002, p. 19) faz referéncia a um conjunto de
significados relativo aos riscos da vida cotidiana e ao mesmo tempo a ideia de
perfeicdo paradisiaca. “As nostalgias sao por vezes carregadas de significagdes que

comprometem a prépria situagao do homem”. Tal comprometimento se da em relacao

termos da propria Idgica interna destas”, objetivando a emancipag¢éo humana a partir do acumulo de conhecimento
gerado por muitas pessoas trabalhando livre e criativamente (LUVIZOTTO, 2010, p. 53; 55).
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ao processo de abandono do mito. “A dessacralizagdo ininterrupta do homem
moderno alterou o conteudo da sua vida espiritual, mas nao quebrou as matrizes de

sua imaginag¢ao” conforme ja apontou Weber (1991) e conforme se vai tratar a seguir.

2.3 Os processos culturais e o caso das benzedeiras

Depois de tratar da relagdo ontoldégica dos simbolismos presentes na
religiosidade e aplicar isso para o caso das benzedeiras, situo o caso das benzedeiras
ainda no ditame da cultura como substrato de sua pratica, na vertente dos processos
culturais. Esses, por sua vez, sdo comuns a toda e qualquer populagao, grupo,
entidade, clad ou segmento. Desse modo, pode se inferir que o que confere unidade
ao homem “[...] é a sua aptidao a variagao cultural [...] aquilo que os seres humanos
tém em comum é a sua capacidade para se diferenciar uns dos outros” (LAPLANTINE,
1988, p. 22). E justamente esta construcdo das diferencas que permite as
benzedeiras, elaborar costumes, linguas, modos de conhecimento, institui¢gdes, jogos
profundamente diversos. Portanto, ser capaz de se diferenciar o que € natural e o que
€ abstrato no homem.

Nessa mesma menc¢ao, a figura das benzedeiras continua a obter respaldo
nos processos culturais’ de assimilagéo - processo pelo qual pessoas ou grupos de
pessoas adquirem caracteristicas culturais de outros grupos sociais -, difusdo -
processo pelo qual duas ou mais culturas diferentes, entrando em contato continuo,
originam mudangas importantes em uma delas ou em ambas -, enculturagao -
influéncia mutua entre o cristianismo e as culturas dos paises em que a fé crista é
praticada-, aculturagao - processo de modificacéo cultural de individuo, grupo ou povo
que se adapta a outra cultura ou dela retira tragos significativos -, endoculturagao -
processo permanente de aprendizagem de uma cultura que se inicia com assimilagéo
de valores e experiéncias a partir do nascimento de um individuo e que se completa
com a morte (MARCONI; PRESOTTO, 1989, p. 60).

Dentro do exposto sobre os processos culturais, situo que as benzedeiras e

seu simbolismo de curas, béngaos e banhos rituais possuem interessados e pessoas

15 Os processos culturais abrangem as praticas humanas e suas manifestagdes, como os conhecimentos, as
crencas, os valores, os costumes, as artes, a tecnologia, que podem ser analisadas como representacdes
simbdlicas. A nocao de processo decorre do fato de a cultura ser dindmica e de estar ligada as transformacbes
socio-histéricas em que interagem relagdes de causa e de consequéncia. Para aprofundar tais conceitos, ver:
MARCONI, Marina de Andrade; PRESOTTO, Zélia Maria Neves. Cultura. In: . Antropologia: Uma Introducgéo.
2.ed. Sao Paulo: Atlas, 1989.
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que culturalmente lhes atribuem crédito e fé, dado que o homem pode ter abandonado
os mitos antigos, mas continua a alimentar uma ideia mitolégica do mundo, ideia essa
que € apenas substituida por uma nova, igualmente simbdlica, igualmente mitica,
mesmo que racionalizada.

No que fora apontado por Marconi e Presotto (1989), as benzedeiras sao
entes culturais que difundem sua cultura, assimilam novas praticas, penetram em
culturas tanto arcaicas como novas, resguardam sua tradigao e transitam livremente
em sua propria cultura.

Ainda sobre os processos culturais, dentre os simbolos que o homem constroi
do mundo, esta o do centro. O autor Eliade (2002, p. 39) destaca o simbolismo do
centro, dado que todo local habitado tem um centro. Trata-se de uma assimilacao
entre o individuo e o que para ele é importante, assim, as cidades tém um centro
comercial, uma praga central, um marco zero, algo que simbolize a origem ou um
elemento considerado “mais importante”. No caso das benzedeiras, esse centro esta
no quintal, no oratério, nas plantas e ervas que elas utilizam em sua pratica, dado que
podem atender em qualquer lugar de sua casa. Trago o depoimento abaixo, como

expressao dessa idéia de centro que Eliade acaba de indicar:

Ja usei arruda, alecrim, alfavaca, comigo-ninguém-pode, espada-de-sao-
jorge, alfazema, folha de fortuna, catinga de mulata. uai que vé, a erva cidreira
é boa pra tosse e febre; gervdo que sé vi no mato grosso cura tosse e
machucado; balsamo é pra problema de figado e a babosa também, uso ela
pra morroida tem veis; o capim da folha santa € bom pra dor de cabeca e ja
a arruda pra dor de estdbmago. Tem demais, cada uma pra um poblema
(ENTREVISTA COM D. JOANA DARC, 07/10/2014).

Para D. Joana, uma das entrevistadas desta pesquisa, as ervas sao
importantes elementos de cura, sdo o centro de sua pratica, todavia, falando
geograficamente, as casas das benzedeiras ndo sao geralmente casas no centro das
cidades, ao contrario, em geral, estdo nas periferias ou vilas, pois sdo simbolo dos
menos favorecidos, ndo sdo pessoas em condicdes financeiras muito elevadas.
Mesmo assim, suas casas estao situadas dentro do que Eliade (2002, p. 42) chama
de “zonas cosmicas”, ou seja, “Céu, Terra e inferno”. Pelo uso das ervas, as
benzedeiras assimilam a cultura local com seus usos e costumes, revestem seu
espaco do lar de um simbolismo do centro, criam zonas cosmicas.

As casas das benzedeiras como D. Joana, possuem ainda um imago mundi,

um local especifico eleito por elas, aparentemente de forma intuitiva, em que situam
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a cadeira ou mureta onde o benzido se assenta, quase sempre de costas para a casa.
Esse local varia de acordo com o tipo de oragao e mal a ser tratado. Em casos de
pragas, infesta¢des, cancer, a oragao € feita no espacgo fora da casa, no quintal. Em
casos mais leves como mal olhado e quebranto, as benzeg¢des podem ser feitas na
varanda das casas. Casos como o de tratamento do mal de simioto séo feitos dentro
da casa, pois a crianca fica sem blusa e pode se resfriar.

Também o mito da arvore primordial que se repete na Oliveira para Israel, a
arvore da vida para o Eden, esta presente no tipo de ramo utilizado no cha ou
benzedura. “A comunicagao entre o Céu e a Terra torna-se possivel por meio desse
pilar. E, de fato, o sacrificador sobe ao Céu, s6 ou com a mulher, neste poste
transformado ritualmente no proprio ‘Eixo do Mundo™ (ELIADE, 2002, p. 44).

Assim como o simbolismo do “Centro”, outro simbolismo que pode ser
aplicado ao caso das benzedeiras € o dos nos e do ato de desfazer tais néds,
lembrando que todos esses processos culturais acontecem dentro do ambito da

assimilagao cultural. No caso dos nos, explica Mircea:

Poder-se-iam classificar os fatos mais importantes sob duas grandes
rubricas: 1° os ‘lagos’ magicos utilizados contra os adversarios humanos (na
guerra, na feiticaria), com a operagao inversa do ‘corte dos lagos’; 2° os nés
e lagos benéficos, meios de defesa contra os animais selvagens, contra as
doencgas e sortilégios, contra os demdnios e a morte (ELIADE, 2002, p. 108).

Em tal contexto, os nds seriam pontos que mesmo a acupuntura revela em
seu simbolismo. Entraves, problemas, doencas em partes do corpo, tudo isso seriam
nos que devem ser desfeitos. No contexto catdlico, pode-se citar a figura de Nossa
Senhora Desatadora dos nés?6, a qual foi apontada por D. Joana como sua protetora
particular. Assim, os nds assumem forte simbolismo de vida e de morte, de saude e
de doenca. “Os nds provocam a doenga, mas também a afastam ou curam o doente;
as redes e os nos enfeiticam e também protegem contra a feitigcaria; impedem o parto
e facilitam-no” (ELIADE, 2002, p. 109).

Nesse caso o depoimento abaixo indica alguns desses nds que, segundo a

crenga, assumem grande influéncia no cotidiano sociocultural das pessoas:

16 “Nossa Senhora Desatadora dos Nos” é uma devocdo que surgiu em 1700, na cidade de Ausburgo, na
Alemanha. Um artista desconhecido teria pintado Virgem Maria inspirado nas catequeses de Sao Irineu, bispo de
Lyon e martir no ano 202, que, em relagéo ao paralelismo de Sao Paulo sobre Adao-Cristo, criou o de Eva-Maria,
dizendo: “Eva, por sua desobediéncia, atou o n6 da desgraga para o género humano; ao contrario, Maria, por sua
obediéncia, o desatou!”.
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O que as mae mais procura é de quebrante e espinhela, as veis as criancinha
ta injuada e n&do é dente nem nada, dai eu benzo de espinhela, pode dar até
diarreia e vémito. Tem crianca ja grande que tem que Benzé duas veis, a
noite e no outro dia. Outro dia veio um senhor aqui pra benzer e a filha dele
€ inté enfermera (ENTREVISTA COM D. VALDIVINA CAMPQS, 22/07/2014).

Como se pode notar, o simbolismo dos nés esta alinhado com a pratica de D.
Valdivina, uma vez que tal simbolismo remete ao controle da relagdo vida-morte-
libertacdo, uma espécie de intervencao direta no cotidiano. “No plano magico, o
homem serve-se de nés-amuletos para se defender dos deménios e dos feiticeiros;
no plano religioso, sente-se ‘ligado’ por Deus, preso no seu ‘lago” (ELIADE, 2002, p.
114). Ainda para Eliade:

A finalidade ultima do homem ¢ libertar-se dos ‘lagcos’: a iniciagao mistica do
labirinto, durante a qual se aprende a desatar o né labirintico para se ser
capaz de desfazé-lo quando a alma o encontrar depois da morte, responde a
iniciagao filosofica, metafisica, cuja intengao é ‘rasgar’ o véu da ignorancia e
libertar a alma das cadeias da existéncia (ELIADE, 2002, p. 115).

Aqui se acrescenta que desatar os nds tem relacdo com certa tomada de
consciéncia dos problemas cotidianos, ou ainda com sua causa-origem. A benzedeira,
0 mago, seriam dentro desse entendimento, as pessoas que levam o individuo a tal
consciéncia de si e de seu nd. Pelo menos foi 0 que notou-se na ultima entrevista
realizada, quando se visitou D. Joana D Arc dos Reis Munis, no dia 07 de outubro de
2014. Mulher que se considera simples, mas controlada financeiramente, conforme

ela mesma me disse e constatei na visita a sua casa (Figura 8).

FIGURA 08: D. Joana Darc antes da entrevista
Fonte: Acervo de Gilson Azevedo (Divulgagao autorizada)
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D. Joana Darc nasceu em Verissimo, Minas Gerais, tem 59 anos, e é casada.
Afirma que sua casa € propria e que mora em Quirindpolis ha 41 anos, no bairro
Capelinha, desde que para ca veio, e considera que possui boa relacdo com a
comunidade. Diz que estudou até o 4° Ano primario e teve duas filhas.

Conheci D. Joana no CMEI onde meus dois filhos receberam os cuidados
pedagadgicos. Ela foi a primeira benzedeira com quem meu filho esteve para receber
oracao. Nesse campo, ela se mostra bastante propositiva e forte na oragao, no sentido
de acreditar piamente naquilo que reza. Conforme figura 08, nao foi observado em
sua casa a presenga de santos ou elementos religiosos, nem mesmo em seu corpo,
tais como correntes ou tergos.

Ela tem o marido acometido do mal de Alzheimer e desde que a doencga se
manifestou, esta afastada do trabalho para cuidar do esposo. Diz receber pessoas e
criangas em casa para fazer as rezas.

D. Joana, como € conhecida, disse que € muito procurada para rezar pela
cura de cobreiro'’, pois segundo ela mesma, as pessoas vivem numa falta de higiene
que favorece a aparigcdo de insetos, que ao passar pelo corpo, podem urinar e
provocar o referido mal. Diz curar em sete dias o mal e para tanto, faz a seguinte reza:

Com a agua da fonte o caminho do mato e as trés pessoa da Santissima
Trindade, Sao Pedro falou. Santa Iria, tava sentada em trés pedra fria,
curando cobreiro de sapo, de aranha, lagartixa. Cum os poder de Deus, da
virge Maria, esse cobreiro sereis cortado. Que a Ave Maria, Nossa Senhora
Aparecida, Nossa Senhora do Desterro, pra desaparecer, desterra esses
cobreiro. Joga esses cobreiro nas montanha, nas mata virge, pelas aguas

corrente, pra eles nunca mais vorta (ENTREVISTA COM D. JOANA DARC,
07/10/2014).

Também optando pela cura do cobreiro, D. Joana utiliza uma oragcdo que
evoca a trindade, além de santos da devogéo popular e utiliza também, como as
demais relatadas e transcritas, a ideia de cortar a doencga. Utiliza ainda um elemento
natural que é a agua, talvez para dar a ideia de limpeza do cobreiro. Para ela, o
cobreiro pode surgir, se a pessoa tem imunidade baixa, decorrente que chamamos
nesse capitulo de nés ou situagdes mal resolvidas. Pretende-se neste escopo,

analisar a seguir a construgcdo de tais processos culturais, a partir das nogdes de

17 O herpes-zéster, conhecida popularmente como cobreiro, € uma infeccéo viral provocada pelo mesmo virus da
catapora (varicela-zéster), que pode permanecer latente ou inativo na coluna espinhal e ser reativado depois dos
50 anos de idade, se houver queda expressiva da imunidade, durante tratamentos de quimioterapia, doengas
debilitantes ou nos periodos de estresse intenso. Na maioria dos casos, a doenga se manifesta uma Unica vez e
desaparece depois de algumas semanas.
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sagrado e profano, enquanto processos de aproximagao e distanciamento cultural, os

quais, vou situar a partir da ideia de aceitagao e negacao da benzecao.

2.4 As benzedeiras entre o aceito (sagrado) e o excluido (profano)

Apos tratar da aproximagao possivel entre a teoria da religido primordial e o
caso das benzedeiras, observando pela perspectiva cultural elementos que apontem
para as representagdes sociais de aceitagao e exclusao social das praticas por elas
realizadas em Eliade (2001; 2002), busca-se agora relacionar o caso das benzedeiras
com a nogao de sagrado e profano, tendo como referéncia o mesmo autor (ELIADE,
2001). Para tanto, considerar-se-a alguns aspectos da obra mencionada que tenham
maior relagdo com o contexto pesquisado.

Dentro do exposto, coloco a seguir o seguinte depoimento:

Fui vicentina oito anos e eu era costureira. Ja vi muita gente mais forte que
eu na reza. Minha vizinha mesmo rezava de tudo, eu tinha medo das oragao
mais forte, ai eu aprendi sé as de crianga e alguma de adulto. Eu fui mesmo
envolvida com religido nos vicentino ali eu e meu marido ajudamos muito a
arrecada comida e roupa (ENTREVISTA COM D. VALDIVINA CAMPQOS,
22/07/2014).

Dentro do que fora citado, D. Valdivina indica ter certo receio do que acredita
ser a manipulacao do mal ou de elementos talvez profanos. Ao pensar a questao do
sagrado, Eliade (2001, p. 13) esta pensando em questdes ligadas ao que chamou de
hierofanias®®, ou seja, uma manifestacéo de algo diferente do cotidiano, do puramente

fisico, do banal que é legitimado como sagrado pelo simbolismo de uma pratica.

N&o se trata de uma veneragao da pedra como pedra, de um culto da arvore
como arvore. A pedra sagrada, a arvore sagrada ndo sao adoradas como
pedra ou como arvore, mas justamente porque sdo hierofanias, porque
‘revelam” algo que ja ndo é nem pedra, nem arvore, mas o sagrado, o ganz
andere (ELIADE, 2001, p. 13).

Semelhante do que fez o tedlogo protestante alem&o e erudito em religides

comparadas Rudolf Otto (2007) em O Sagrado, quando situa o problema da

18 Hierofania (do grego hieros (iepdg) = sagrado e faneia (paivelv) = manifesto) pode ser definido como o ato de
manifestagédo do sagrado. O termo foi cunhado por Mircea Eliade em seu tratado sobre a histéria das religides para
se referir a uma consciéncia fundamentada da existéncia do sagrado, quando se manifesta através dos objetos
habituais de nosso cosmos como algo completamente oposto do mundo profano. Para traduzir o ato de
manifestagdo do sagrado, Eliade sugere o termo hierofania, € necessario, pois se refere apenas ao que
corresponde ao sagrado que nos € mostrado.
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manifestacdo religiosa no que chama de numinoso, fremendum, totalmente
transcendente, Eliade (2001) pensa o sagrado na condicdo de uma manifestagao
exterior ao homem por ele mesmo, por um olhar que seja diferenciado do que teria
em relagado a outros objetos e situagdes, trata-se de um fendbmeno.

Assim, o sagrado seria qualquer coisa natural e ndo sobrenatural que seja
vista de uma maneira diferente do dito normal. “O Cosmos, na sua totalidade, pode
tornar-se uma hierofania”. No fundo ha toda uma proximidade entre Otto (2004) e
Eliade (2001), dado que o que determina em ambos o sagrado, 0 numinoso, a
hierofania é justamente a maneira como se vé o fendbmeno. “Manifestando o sagrado,
um objeto qualquer se torna outra coisa e, contudo, continua a ser ele mesmo, porque
continua a participar do meio césmico envolvente” (ELIADE, 2001, p. 13).

Para as sociedades primordiais, quanto mais primitivas suas condi¢cdes de
vida, maiores sao as condi¢cdes de poder, e menor € a percepg¢ao do humano, do
homem, e maior a percepgao de um mundo muito maior e aterrorizante que o do ser
humano em si, conforme ressaltou D. Joana: “O mundo tem muita coisa ruim meu fi’.

Se a percepgédo do mundo constitui a ideia de que esse € sagrado por ser
criacao de Deus, o mundo bioldgico e o fisico seriam assim também. Mas, ao mesmo
tempo que é sagrado, é desconhecido, e, portanto, profano; de modo que, se remete
a uma percepgao universal de que existe um todo (o universo, 0 cosmos) que é
sagrado, e uma realidade particular (a terra, o cotidiano) que é profana. “A oposigao
sagrado/profano traduz-se muitas vezes como uma oposig¢ao entre real e irreal ou
pseudorreal”, entre o conhecido e o desconhecido (ELIADE, 2001, p. 14).

De acordo com D. Valdivina, o mundo é bom e mal, sagrado e profano, cabe
a cada um escolher, colher no mundo aquilo que quer. Como ela mesma me disse:
“Eu no quintal filho, posso escolher pegar cebolinha verde pra fazé o armogo”.

Assim, para Eliade (2001, p. 15) o sagrado e o profano constituem duas
modalidades de ser no mundo. Tais modalidades refletem o que fora conquistado pelo
homem. O mundo sagrado € um mundo que precisa ser fundado e que nao pode
passar a existir do caos, ao contrario, deve ser criado ex-nihilo, ou seja, do nada.

Para buscar entender tal perspectiva, pode-se classificar o sagrado como
saude, felicidade, bem-estar, alegria, realizagdo, ser aprovado em um grupo, em um
concurso; de mesmo modo, profano significa doenga, sofrimento, dor, traigéo,

reprovagao, acidente. O que se quer entender, entdo, por sagrado e profano esta
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relacionado a duas percepgdes que, para Eliade (2001), pressupdéem uma percepgao

especifica do homo religius, do homem ligado as religides.

E preciso acrescentar, que tal existéncia profana jamais se encontra no
estado puro. Seja qual for o grau de dessacralizagdo do mundo a que tenha
chegado, O homem que optou por uma vida profana ndo consegue abolir
completamente o comportamento religioso. Isto ficara mais claro no decurso
de nossa exposigao: veremos que até a existéncia mais dessacralizada
conserva ainda tragos de uma valorizagao religiosa do mundo (ELIADE, 2001,
p. 18).

Nesse contexto o processo de diferenciacdo arquetipica entre os dois
espacgos, o sagrado e o profano, da-se, justamente, na relagdo entre espaco religioso
e nao religioso, homogéneo e ndo homogéneo. “O limiar € ao mesmo tempo o limite,
a baliza, a fronteira que distingue e opéem dois mundos” (ELIADE, 2001, p. 19).

Assim, 0 espaco sagrado esta na percepc¢ao cultural fundadora. Um terreno,
um lote de terra pode muito bem ter sido um antigo local de sacrificio humano, um
cemitério abandonado, um local onde ocorrera um brutal assassinato e depois, tal
lugar pode se tornar um local sagrado, uma igreja, um santuario, dependendo do rito

de fundagao ou refundagao desse local.

O desejo do homem religioso de viver no sagrado equivale, de fato, ao seu
desejo de se situar na realidade objetiva, de ndo se deixar paralisar pela
relatividade sem fim das experiéncias puramente subjetivas, de viver num
mundo real e eficiente — e ndo numa ilusdo. Esse comportamento verifica se
em todos os planos da sua existéncia, mas é evidente no desejo do homem
religioso de mover-se unicamente num mundo santificado, quer dizer, num
espago sagrado (ELIADE, 2001, p. 20).

E aqui, que se quer pensar o caso das benzedeiras, pois um terreno recém-
adquirido pode ser bento, abengoado, exorcizado, aspergido, sacralizado por sinais,
medalhas, cruzes ou qualquer outro tipo de teofania®. Fazendas, prédios, casas,
galpdes, plantas, chaves sdo benzidas a pedido de seus proprietarios, dadas as
manifestagbes negativas que podem ser identificadas em tais locais/objetos. Essa
necessidade de um agente religioso de forma geral é que aparentemente promove a

necessidade historico-cultural das benzedeiras em especifico.

19 Teofania € um conceito de cunho teolégico que significa a manifestagdo de Deus em algum lugar, coisa ou
pessoa. Tem sua etimologia enraizada na lingua grega: "theophaneia" ou "theophania". E uma revelagdo ou
manifestacdo sensivel da gldria de Deus, ou através de um anjo, ou através de fenébmenos impressionantes da
natureza.
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As benzedeiras estariam simbolicamente em intensa relagdo com o sagrado
e o profano, lidam e operam nos dois mundos, extirpam o mal e clamam pelo bem.
Recriam o mundo, remontam as hierofanias e as teofanias, de modo que buscam fazer
prevalecer o bem sobre o mal. O espaco residencial da benzedeira é, portanto, um
espaco tido como sagrado, sendo que ali, manipula-se o profano, a forga negativa do
mundo presente no reclamante ou por ele transportado/acusado. E essa capacidade
que confere significado a pratica das benzedeiras e as tornam socialmente aceitas.

O simbolismo do caos e cosmos pode muito bem ser aplicado a percepgao
anterior no sentido de que, a vida, por si s6, € cadtica, dado ser estressante, corrida,
cansativa e repleta de heterogeneidades; desse modo, a benzedeira promove a
ordem, o reordenamento da vida, do mundo, do cosmos por meio de uma oragao, de
uma bencgao, ativando assim uma nova perspectiva, uma nova ordem na mente e,
portanto, na vida do reclamante, conforme expressa o depoimento a seguir: “Ja benzi
até fazenda. Coisa di homi né, mas benzi. As galinha tava intizicada, muito pior e eu
fui Ia mais meu marido e nois pegb firme. Falei pra ele reza comigo que aqui so6 dois
pra da vorta” (ENTREVISTA D. SEBASTIANA, 11/09/2014).

Assim como citei na fala de D. Sebastiana, e de todas benzedeiras
entrevistadas, destaco a forca de seu sistema de crencgas e a ressalva de que na visao
de todas, sua oracao tem poder, que esse poder ndo vem delas, mas foram escolhidas
pelo ser divino para fazer o que fazem. Um dos elementos mais comuns entre elas é
a estrutura lexical das oracdes e de sua oralidade.

Entende-se ter ficado clara sua relagdao com o cotidiano de doencas, oragdes
e esperangas, do qual participam, elementos importantes para compreender a
influéncia que elas e sua tradicao sofreram na elaboracédo histérica e social dos
processos culturais. Ainda destaco como comum em todas as entrevistadas a
simplicidade com que exercem o que chamam, unanimemente, de dom e a forga com
que acreditam que tal dom as vincula com a nogao que mantém de sagrado.

Dentro do simbolismo descrito, caos significa afastamento do equilibrio entre
homem e mundo, e cosmos significa reordenamento dessa relagdao. Nesse contexto,
uma vida sagrada ou sacra € aquela que se une ao mundo enquanto totalidade
(servigo ao outro, edificagdo de uma instituicdo, vida religiosa, celibato), mas que ao
mesmo tempo, afasta-se do mundo enquanto particularidade (desejos carnais, a

sexualidade, a fecundidade, a mitologia da mulher e da Terra). Dessa maneira:
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O ‘afastamento divino’ traduz na realidade o interesse cada vez maior do
homem por suas proprias descobertas religiosas, culturais e econémicas.
Interessado pelas hierofanias da Vida, em descobrir o sagrado da
fecundidade terrestre e sentir-se solicitado por experiéncias religiosas mais
‘concretas’ (mais carnais, até mesmo orgiasticas), o homem primitivo afasta
se do Deus celeste e transcendente. Descobrindo a sacralidade da Vida, o
homem deixou se arrastar progressivamente por sua propria descoberta:
abandonou-se as hierofanias vitais e afastou-se da sacralidade que
transcendia suas necessidades cotidianas (ELIADE, 2001, p. 63, 64).

Conforme citei, ndo podendo mais estar envolto nas hierofanias, o homem vé-
se obrigado a recorrer aos oraculos, magos, sacerdotes e benzedeiras para
ressacralizar seu espago, sua presenca no mundo, realinhando-o aos nds, lagos,
cordas mestras que orientam o fluxo da vida cotidiana em uma perspectiva sacra.

De mesmo modo, os “ritos de passagem” representam a mesma reorientagao
do homem no mundo profano, enquanto postura sagrada. Para os cristdos, os
sacramentos representam um rito de passagem, em que o antes pagao, agora no
batismo, torna-se cristdo; o sexo antes pagéo, no casamento, torna-se elemento de
santificacdo. O passe, banho ritual, bencdo ou benzecao refletem uma rotura, uma

brecha, uma separagao entre o antes e o depois da hierofania (ELIADE, 2001).

Quando acaba de nascer, a crianga so dispée de uma existéncia fisica; nao
é ainda reconhecida pela familia nem recebida pela comunidade. Sao os ritos
realizados imediatamente apds o parto que conferem ao recém-nascido o
estatuto de “vivo” propriamente dito; € somente gragas a esses ritos que ele
se integra a comunidade dos vivos (ELIADE, 2001, p. 89).

O rito de passagem é marcado, portanto, por uma festa, ceriménia, benzecao,
encontro ou visita; todos esses, com significado magico. O batismo, o casamento, a
ungéo, o festejo, a visita a benzedeira, enfim, o0 momento em que, simbolicamente,
abandona-se uma postura e se inicia outra. Depois de um dia estressante, o homem
chega a casa, retira a roupa suja, suada, e com ela, simbolicamente seu cansacgo;
entra na agua que € um dos muitos elementos hierofanicos e depois sai do banho,
limpo, renovado; aquele foi para ele, um rito de passagem, pelo menos é o que
expressa D. Joana em seu depoimento abaixo:

As pessoa aqui me considera muito; sabe que eu benzo e me respeita; todo
dia tem uma me chamano pra comé pao de quejo e bebé café. As vez vem
gente de longe, la do Santa Clara e pedi pra eu benzé e eu benzo. Desde
pequena minha mae sempre levava meus irmao e eu pra benzer. Se um de
nois ficava sem comer, ela levava nois tudo ela levava pra benzer. Eu

entende-se muito na benzeg¢do, se a gente tem fé a cura acontece
(ENTREVISTA COM D. JOANA DARC, 07/10/2014).
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O posicionamento de D. Joana, a pintura de uma casa, uma reforma, um
movel novo, a mudancga de casa, de emprego, de cidade, de carro, de bairro, tudo isso
implica em uma mudanga de hierofania, o homem religioso precisara adotar novos
ritos para sacralizar seu local existencial. Ao estudar para um concurso ou prova
importante, acendera velas, fara oragdes, ficara mais introspectivo. Ao entrar em um

jogo fara um sinal sacralizando seu local existencial.

Os ritos iniciaticos comportando as provas, a morte e a ressurreigcao
simbolicas foram fundados pelos deuses, os Herdis civilizadores ou os
Antepassados miticos: esses ritos tém, portanto, uma origem sobre-humana,
e, ao realiza-los, o nedfito imita um comportamento sobre-humano, divino
(ELIADE, 2001, p. 90).

Assim, conforme situa Eliade (2001), mesmo na modernidade, o homem nao
abandonou a dimensao do sagrado, mesmo tendo em parte “dessacralizado” o mundo
em que vive, adotando atitudes menos rituais, comuns, fisiolégicas e corriqueiras, e,
portanto, mais racionalizadoras, esta, de alguma forma, em busca da construgdo do
sagrado. Em outras palavras “o homem religioso assume um modo de existéncia
especifica no mundo, e, apesar do grande numero de formas historico-religiosas, esse
modo especifico é sempre reconhecivel” (ELIADE, 2001, p. 97).

O homem moderno nao sabe responder de onde veio o mundo, tal qual os
gregos classicos em busca da arché; mesmo assim, insiste em fazer tal pergunta por
crer, ainda que ingenuamente, que os deuses criaram o0 homem, o mundo e os herois
civilizadores acabaram na Criagdo. Desse modo, a maioria dos ‘sem religido’, ainda
se comporta religiosamente, dados os processos culturais de propagacao religiosa,
embora nao estejam talvez conscientes disso. “E através da experiéncia do sagrado,
[...] que nasce a ideia de que alguma coisa existe realmente, de que existem valores
absolutos, capazes de guiar o homem e de conferir uma significacdo a existéncia
humana” (ELIADE, 2006, p. 124).

Assim, para Eliade (2001, p. 101), é a experiéncia construida pelo ser humano
do que ele atribui status de sagrado, que funda o mundo; a medida que seu
inconsciente incorpora e aplica os resultados de suas inumeras experiéncias
religiosas ja vividas ou sentidas, seu mundo se modifica, de modo que sua
religiosidade ou religido tornam-se uma solug¢ao cotidiana que resolve a crise interior,
psiquica do homem, moldando uma existéncia susceptivel, que permite ao homem

ultrapassar as situagdes pessoais, e alcangar uma estavel vida religiosa.
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Dentro do que fora abordado neste capitulo, notou-se a tentativa de se situar
o conceito de cultura em Cuche (2002), para entdo fazer a aproximagao conceitual
desse para a nocgéo de cultura oficial e popular, dado que, como se buscou mostrar,
as benzedeiras que sao o sujeito de analise desta tese, estariam situadas em um
contexto de cultura popular, podendo ser aceitas também por segmentos da cultura
oficial, através dos diversos processos culturais dos quais participam e sao
propagadoras. Depois abordou-se a relagao entre cultura e religidgo em Mircea Eliade
(2001; 2002), de modo que se observou, nas praticas descritas das benzedeiras, as
marcas dos elementos fundantes da religido que criam e recriam em sua pratica,
construindo assim a possibilidade de se reinventar dentro dos processos historicos ja
descritos nesta tese.

O capitulo seguinte dara continuidade, dentro do escopo desta analise,
quando se abordara a questao das benzedeiras, em meio ao conceito de religido,
depois, oficial que pode ou nao integrar a pratica da benze¢dao como sagrada ou

profana, conforme se abordou conceitualmente no ultimo tépico desse capitulo.



3 AS BENZEDEIRAS, A RELIGIOSIDADE POPULAR E O CATOLICISMO

Nota-se na estrutura Religido, assim como em outras estruturas que emergem
a partir da cultura enquanto grande estrutura que, a religido dissemina formas
simbdlicas como a religiosidade e o catolicismo, ambos na condigdo de manifestagdes
populares do que se convencionou chamar aqui de religido e cultura oficial. Ao
observar, nesse capitulo, a possivel relagao entre as praticas das benzedeiras, e a
religiosidade e o catolicismo populares, pretende-se aclarar o foco desta tese, no
sentido de entender como tais vertentes permitiram e permitem as benzedeiras,
enquanto fendmeno, estarem muito situadas e fazerem sentido no contexto hodierno.

Para tanto, langar um olhar cientifico sobre o panorama religioso do Brasil, ou
mesmo sobre a regido Centro-Oeste, de modo a situar o caso das benzedeiras,
constitui-se em empreita desafiadora, pois, que tal panorama, encontra-se repleto de
aspectos socioantropolégicos dentro e fora do campo religioso. Para se perceber a
multiplicidade de formas religiosas, pensando a partir do caso das benzedeiras, basta
mencionar as festas de reis, dos santos, Trindade, cavalhadas, noites do fogaréu, ou
mesmo, falar das novenas, tergos, triduos (3 dias de oragdes e festejos), benzeduras,
votos e promessas. E preciso ainda fazer mencéo aos personagens que emergem de
tal contexto, as parteiras, benzedeiras, padres, pais de santo, entre outros.

Como forma religiosa n&o oficial, ndo formal, ou seja, ndo totalmente ou
canonicamente aceita pela Igreja catolica, sem mencionar as denominagdes também
cristas advindas da Reforma Protestante, a benzeg¢ao € um fendmeno constitutivo da
religiosidade popular no Brasil. Conforme se mencionou no capitulo anterior, ela
emerge de um contexto cultural e popular, tendo, entdo a mesma raiz. Sendo assim,
aquelas que se dedicaram a benzecao, enfrentaram resisténcias ndo apenas culturais,
mas religiosas, ao longo dos anos, para se inserir ou serem bem aceitas socialmente.

De modo a aprofundar tal perspectiva, propde-se aqui pensar alguns dos
tantos aspectos do catolicismo popular no Brasil, e em especial, na regiao Centro-
Oeste, considerando como segunda tabula de analise “a construgao social da pratica
da benzedeira como concomitante ao catolicismo oficial”. Ha de se focar,
primeiramente, em uma histéria dessa forma de catolicismo que remonta ao Brasil
Coldnia, para depois, tragar um panorama da matriz religiosa brasileira e assim
elencar os variados aspectos dessa religiosidade, e s6 entado, falar especificamente

das benzedeiras que se mostram como escopo final deste texto.
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3.1 As benzedeiras e a religiosidade popular no Brasil Colénia

A primeira forma Luso-Colonial de religiosidade europeia, estabelecida no
Brasil foi a jesuita. A instituicdo do padroado?, anterior a descoberta do Brasil,
constituia-se da Coroa portuguesa, patrona das missdes catdlicas em regides da Asia,
Africa e Brasil. O padroado permitia a Igreja em expansao, garantir o sustento de seus

missionarios e parocos, afugentado o que hoje se entende por cultura popular.

Em 1500, a cultura popular era a cultura de todo o mundo; uma segunda
cultura para os instruidos e a Unica para os demais. Por volta de 1800,
contudo, em muitas partes da Europa, o clero, a nobreza, os comerciantes,
os homens de oficio e suas mulheres - haviam abandonado a cultura popular,
da qual estavam agora separados, como nunca antes, por profundas
diferencas de visdo de mundo (BURKE, 1989, p. 207s).

Conforme o citado e apesar de todas as articulagdes politicas e econdmicas,
construidas no século XVI, somente no século XVIlI é que Roma se preocuparia com
0os processos de evangelizacdo colonial. De acordo com Souza (1994, p. 87) “A
religiosidade subordinava-se a forga aglutinadora e organizatéria dos engenhos de
agucar, integrando o tridngulo Casa Grande-Senzala-Capela”.

Em tal contexto, mesticos, brancos europeus, indios e negros estariam,
segundo Souza (1994, p. 87), “condenados” ou determinados a uma forma inevitavel
de sincretismo, popularizado pela auséncia de visitas e presencgas pastorais de bispos,
arcebispos ou mesmo de padres. O padroado estava em sintonia com a Monarquia, o

que facilitava entre outros, a admissao da escravidao.

A originalidade da cristandade brasileira residiria, portanto na mestigagem,
na excentricidade em relagdo a Roma, e no eterno conflito representado pelo
fato de, sendo expressao do sistema colonial, ter que engolir a escravidao:
uma cristandade marcada pelo estigma da nao fraternidade (SOUZA, 1994,
p. 88).

Dois pontos merecem destaque no texto citado por Souza em relagéo ao caso
das benzedeiras enquanto fendmeno religioso: elas emergem de uma originalidade

religiosa que incorpora os ritos formais e de uma certa excentricidade. Nesse sentido,

20 O padroado foi criado através de sucessivas e gradativas bulas pontificias, como resultado de uma longa
negociagdo da Santa Sé com os Reinos Ibéricos, Portugal e Espanha. Por meio destas bulas, que assumiram
incalculavel valor juridico no periodo da expansao ultramarina, a Santa Sé delegava aos monarcas catdlicos a
administracdo e organizacao da Igreja Catdlica em seus dominios conquistados e por conquistar. Em contrapartida,
o rei padroeiro, que arrecadava os dizimos eclesiasticos, deveria construir e prover as igrejas, com todo o
necessario para o culto; nomear os parocos por concursos e propor nomes de bispos, sendo estes depois
formalmente confirmados pelo Papa.
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pode-se afirmar que a religido catolica no Brasil, e mesmo as formas religiosas de
matriz indigena ou africana, pouco sofreram de influéncia tridentina?' que buscasse
unificar a fé no novo continente, em relacdo a fé efervescente em Roma. Nossa
religiosidade €, portanto, especificamente, colonial, assim como parecem ser nossas
benzedeiras, mesmo a despeito da grande tradicdo humana em se buscar a cura tanto
na natureza como nas forgas divinas, portugueses, indios e africanos que aqui
estavam ou chegaram, faziam uso de tais caminhos de cura. A Igreja Reformada e o
Absolutismo Romano, cresceram de forma avassaladora entre as elites, mas néo
sobre elas, 0 que ndo ocorrera no quase “massacre” de pobres, indios e escravos,
viés esse, essencial para se entender como se situaram as praticas das benzedeiras.

No século XVIII, as primeiras visitas, efetivamente pastorais, deparam-se com
uma religiosidade rural desprovida de elementos catequizantes minimos para uma
uniformizagdo. Apenas uma breve memorizagao de alguns rudimentos religiosos era
0 que conseguira a acgao tridentina. “Mesmo os negros batizados ‘ndo sabem quem é
seu criador, em que hao de crer, que lei hdo de guardar, como se hao de encomendar
a Deus” (SOUZA, 1994, p. 92).

Nesse contexto, floresceu nas senzalas uma for¢a bem mais intensa e ligada
as raizes do sofrimento negro, a religiosidade afra. “Arrancados de sua aldeia natal,
nao puderam recriar no Brasil 0 ambiente ecoldégico em que se haviam constituido
suas divindades [...] a religiao africana secretou sua propria concha” (SOUZA, 1994,

p. 94). Em outro fragmento se |é:

Nos tempos coloniais, a documentagao fala muito pouco dos benzedores.
Fica dificil dizer se realmente eram escassos ou se a Inquisicdo, as devassas
episcopais e os demais poderes se importavam pouco com eles. Como o
habito de benzer perdura ainda hoje entre nés, a segunda hipoétese parece
ser a mais provavel (SOUZA, 1994, p. 184, o grifo é meu).

Foi justamente nesse preambulo, sob a 6tica crista, repleto de paganismos,
que o catolicismo prosseguiu, mesclando-se com as formas religiosas variadas do
Brasil Colénia. Ao final do século XVI, o que se viu com a chegada da Inquisi¢ao

Catdlica, foram algumas perseguicbes as congadas, reisados, rituais para atrair

21 0 Concilio de Trento, realizado de 1545 a 1563, foi 0 19° concilio ecuménico da igreja romanista (em oposicdo
as igrejas orientais e as protestantes). Foi convocado pelo Papa Paulo Ill para assegurar a unidade da fé e a
disciplina eclesiastica, no contexto da Reforma da Igreja Catdlica e da reacéo a divisdo entéo vivida na Europa
devido a Reforma Protestante, razéo pela qual € denominado também de Concilio da Contrarreforma.
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casamento e folias, todos sem grande sucesso, pois perdurou a forga popular da

religiosidade.

Ainda no primeiro século de vida, a colbnia veria proliferarem em seu solo as
santidades sincréticas, misturas de praticas indigenas e catdlicas. O
catolicismo de origem europeia continuaria, na colénia, a se mesclar com
elementos estranhos a ele, multifacetados, muitas vezes, como a propria
religido africana transmigrada. [...]. Conforme avancga o periodo, os tracos se
esfumagam, se interpenetram, e comecga a surgir um sé corpo de crengas
sincréticas (SOUZA, 1994, p. 94; 96, o grifo € meu).

Dentre as praticas acima enunciadas, uma pratica muito comum na Coldnia
era a adivinhagdo. As praticas magicas buscavam servir as necessidades da
comunidade, e podiam ir desde a procura de simples objetos até a de escravos
fugidos. Era comum a estigmatizagdo de pessoas que se dedicavam a essa tarefa,
sobretudo mulheres, o que compés, na mentalidade popular, um estereétipo dessas
tidas como feiticeiras ou rezadeiras da adivinhagao e da cura. Tais praticas tidas como
magicas eram comuns e podiam ser encontradas nos mais variados espagos, mas,
sobremaneira, em corticos e rogas.

Nesse conjunto de consideragdes, nota-se por fim, que a religiosidade popular
afetou e foi afetada pelo catolicismo oficial. N&o obstante, ha registro de que indios
“‘benziam”, a seu modo, negros “benziam”, a seu modo, e portugueses “benziam”, a
seu modo. Em vez de uma adesdo em massa a santa missa e aos devocionarios,
incorporavam-se algumas oragdes que figuras como as benzedeiras, a seu modo,
faziam uso em sua pratica religiosa popular. O processo de mesticagem nao ocorreu
apenas no campo da cultura como tratou o capitulo anterior, mas em todos os campos
e espacgos sociais daquele periodo, fazendo emergir, também no Centro-Oeste, uma

forma muito especifica de pratica religiosa, a qual se pretende tratar a seguir.

3.2 A religiosidade popular no Centro-Oeste e o caso das benzedeiras

Das breves consideragdes expostas no topico anterior, € possivel construir
alguns pressupostos que ajudarao a aprofundar o panorama da religiosidade popular.
O primeiro deles é o de que o Brasil ndo é um pais de doutrinas homogéneas como
“sonharam” os europeus; depois, € possivel perceber que mesmo as religides oficiais

como o catolicismo nao se desenvolveram aqui de forma pura, e em terceiro, nota-se
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que o campo religioso brasileiro, além de vasto, € multifacetado, ou seja, rico do ponto

de vista socioantropoldgico e, portanto, pode ser estudado dentro dessa perspectiva.

Ja ha algum tempo, a relagao entre o enriquecimento dos paises do chamado
primeiro mundo e o empobrecimento dos paises do chamado terceiro mundo;
modernidade e pés-modernidade; secularismo e aumento de manifestagdes
religiosas; desenvolvimento e conservadorismo, entre outras, suscitaram
uma série de perguntas em relagdo a diferentes temas relevantes que
configuram a sociedade atual (LEMOS, 2008b, p. 29).

Do campo religioso descrito e da afirmagdao de Lemos (2008), pode-se
entrever que nio faltaram tendéncias e pressdes sobre tal campo. Nao obstante, a
religiosidade e as formas religiosas emergiram no Brasil de maneira ndo particular, e
isso faz com que, hoje, ndo seja possivel estudar nossa cultura sem esbarrar em tais
nuances. Figuras como a das benzedeiras se fizeram presentes por dois motivos
basicos, primeiro, pela auséncia de médicos que cuidassem das doengas tropicais,
depois, pela dificuldade que nativos, escravos e imigrantes portugueses tinham de
incorporar as praticas oficiais catélicas de reza e de cura e de reza pela cura.

O campo religioso do Centro-Oeste, onde se situa este estudo, ndo se mostra
em nada diferente do ambito nacional, conforme ja enunciamos; os quilombos e
senzalas aqui existentes, além da influéncia indigena, cuidaram de moldar esta regiao

de modo a dar-lhe uma religiosidade prépria, conforme expressa Lemos:

Uma das expressodes religiosas que foram gestadas nesse periodo historico
e que permanece permeando o campo religioso na regido Centro-Oeste séo
as festas, pois, uma das coisas que sempre espantou a todos os viajantes
europeus nao ibéricos que por algum tempo vieram conviver conosco a
aventura do Brasil foi a constatacdo de que havia sempre festas, todo o
tempo, por toda a parte e por todos os motivos. [...]. Nessas festas & preciso
que haja fogos, muita comida, procissées, cantos (LEMOS, 2012, p. 129).
Sobre tais festas, em lugares como Goias Velho, Pirendpolis, Trindade, entre
outros, algumas figuras, que ao olhar do viajante distraido podem parecer haver
saltado do século XVIIl, desafiam-se a cavalo, travam lutas com dancas e bastodes,
viajam dias e dias cantando e rezando tergos de casa em casa, na rodovia, comem
exageradamente em publico ou se deixam coroar com rara solenidade, e em seu "ano
de festa", ostentam o nome de Imperador do Divino (LEMOS, 2012, p. 129).
Nesse contexto, para Bertazzo (1999) as festas de irmandades de cunho
religioso, nas quais as manifestagdes religiosas eram vistas pelos europeus como atos

de irreveréncia, nada tem a ver com a religido oficial e seus ritos.
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No entanto, segundo Lemos (2012) tais manifestagdes expressavam, nao
apenas a fé e a devogao, mas a queixa, o suspiro de dor e o desejo de liberdade dos
escravos diante da escravidao. "O reisado, a congada e outras formas festivas dos

negros congregaram e revitalizaram valores e culturas em Goias". De mesmo modo:

A estrutura das festas organizadas pelos negros africanos parecia reproduzir,
em Goias, uma realidade vivida por eles na Africa. A recriagdo de
personagens como reis, rainhas, juizes, juizas e governadores nas congadas
de Goias poderia despertar certo desejo nos povos negros em reconstruir
aquela realidade simbdlica da festa na Cidade de Goias. Os simbolos, as
imagens, os gestos, o0s instrumentos musicais e o corpo iam se
transformando num rito de libertagdo, em armas sociais. A festa remetia os
negros ao passado, aos seus ancestrais, as suas raizes, e esse estado de
espirito e de reavivamento de memoéria os fortalecia e reforcava a sua
identidade social na Cidade de Goias (LEMOS, 2012, p. 130).

Nesse espirito de rememorar a cultura deixada, as festas ganharam nao
apenas um enfoque cultural, mas social, religioso e libertario, uma memoria oral.
Contudo, para Lemos (2012, p. 131), a fartura de alimentos criava uma realidade bem
diferente da que se via no dia a dia dos negros. Também as benzedeiras estavam aos

poucos se inserindo ou emergindo em tais contextos, sobremaneira rurais.

As procissoes religiosas catolicas da Cidade de Goias iam-se vestindo da
roupagem cultural africana, com os seus ritos, suas musicas e instrumentos
musicais, com suas coreografias e luminosidade. E os espagos iam sendo
enegrecidos com a participagdo, cada vez maior, dos povos negros,
propiciando, assim, uma reconstru¢céo do universo simbdlico atualizado em
terras da diaspora goiana. Manifestagbes festivas religiosas como reisados,
congadas, mogambiques e outras expressdes devocionais, se espalharam
em Goias como heranca cultural negra, reinterpretadas nos espacos catélicos
(LEMOS, 2012, p. 132).

Além das formas religiosas ja citadas e presentes no cenario goiano, destaca-
se ainda a Romaria, mais especificamente em honra ao Divino Pai Eterno, a Folia de
Reis e as rezas de terco em Quirindpolis (URZEDO, 2014), que mobiliza todo ano
centenas de fiéis pelas estradas do Estado, rumo a cidade de Trindade, nome que
homenageia a entidade em questdo. Segundo Rabelo (2001, p. 109): “Romeiros
vindos de diversas localidades desfilam, em procissao, pela cidade, em carros de bois.
Os carros sao ornamentados, com o nome da localidade de origem, e o carreiro vem
acompanhado de sua familia”. De modo que a Romaria, e as demais manifestacoes
do catolicismo e da religiao popular como um todo, também em Goias como em outras

regides do pais encontraram acolhimento.
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A religiosidade catdlica tem um grande peso na configuragdo da cultura
goiana, no entanto, percebe-se que a assimilagdo dessa religiosidade nao
foi unilateral, pois a cultura popular atuou de maneira ativa, refazendo e
reinterpretando as praticas da Igreja Catdlica, um exemplo dessa leitura
especifica, sdo as praticas das mulheres benzedeiras, que em um contexto
de atendimento médico precario atuaram como agentes de cura para a
populagao carente de Goias (FARINHA, 2010, p. 47, o grifo € meu).

O que pode ser acrescido a esse ponto trabalhado € que as formas nao oficiais
de religiosidade, assim como no restante do Brasil, tiveram ou construiram espacgo
também no Centro-Oeste do pais, incorporando culturas, sobretudo mineiras, sulistas
e paulistas. Nesse sentido, faz-se necessario ampliar cada vez mais o leque de
pesquisas que permita entender e descrever esse conjunto antropossocial aqui
presente. Fato é que a pratica da benzeg¢ao nido veio apenas de uma regido ou pais,
mas foi resultado de varios elementos e tradigbes religiosas, que foram se aglutinando
ao longo dos séculos e estao presentes na vida e nas praticas das benzedeiras, como
descrevo a seguir no caso de D. Maria Pereira.

Neta de escravos, a oitava entrevistada desta pesquisa no dia 16 de setembro
de 2014, foi D. Maria Aparecida Mendes Pereira (Figura 09), que € cozinheira nas
dependéncias do CMEI Nossa Sra. da Abadia. A entrevistada nasceu em Santa
Vitéria, Minas Gerais, tem 56 anos, e € casada. Sua casa € prépria, mora em
Quirinépolis ha 9 anos, e desde que para ca veio, reside no bairro Alphaville; considera
que possui uma relagao pequena com sua comunidade, dado que trabalha o dia todo,
de modo que sua pratica de benzegao € aleatéria, mas que ela afirma té-la herdado
da mae, e ocorre geralmente na creche onde & merendeira. Declara ter estudado até

0 2° ano e teve cinco filhos.

FIGURA 09: D. Maria Pereira apds a entrevista

Fonte: Acervo de Gilson Azevedo (Divulgagao autorizada)
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Conforme se observa na figura 09, D. Maria Pereira traz no rosto as marcas
dos anos a fio de trabalho em cozinha, declarou estar um pouco cansada dessa
atividade mas quer ir até se aposentar, nao pretende mudar. Apresenta-se como na
fotografia com ar sereno, sendo muito tranquila sua fala.

Em seu cotidiano como merendeira, diz observar atentamente as criancas da
creche onde trabalha para verificar se estao se alimentando bem. Quando nao, pede
que levem a crianga até o espacgo contiguo as dependéncias da cozinha onde trabalha,
e ali faz uma oracgao, caso observe ser tal oragdo, uma possivel solugao ao problema
que ora se apresenta, o que segundo ela é raro acontecer. As vezes, as educadoras
mesmas € que pedem a oracio dela sobre a crianca.

D. Maria Pereira, revelou na entrevista que seus avos sofreram muito,
conforme |he relatou sua mae, mas conseguiram preservar a forga religiosa dos
antepassados negros e que ela diz sentir dentro de si. A nosso pedido, ela optou por

nos ensinar uma reza sobre espinhela caida, muito solicitada pelas colegas:

Tava Sao Pedro deitado na sua capela com espinhela caida. Nosso Senhor
passb e perguntd: Que tem Pedro? - Espinhela caida, Senhor. Com que eu
benzo, Pedro? Agua da fonte, raminho do monte. Isso mesmo, Pedro, com
isso eu curo. A minha caridade é sua. Aqui estdo as trés pessoas da
Santissima Trindade. Aqui esta a caridade e a virtude, este filho da Virgem
Maria, ha de ir melhorando de dia em dia, de hora em hora, de minuto em
minuto (ENTREVISTA COM D. MARIA PEREIRA, 16/09/2014).

Essa reza contra espinhela caida evoca a figura popular da religido e traz a
imagem de Sao Pedro, santo que se tornou baluarte da religiosidade popular nas
festas juninas, conforme ressaltou D. Maria Pereira. Coloca ainda o problema dos
espasmos musculares como algo tdo antigo quanto a Biblia, pois o situa nos idos do
primeiro século d. C. e estabelece ainda uma relacao entre a oracéo e o tempo.

Conforme me relatou D. Maria Pereira, € grande a procura dela no CMEI, por
parte das educadoras do recinto para pedir-lhe oragdo. Nota-se uma integralidade da

pratica de D. Maria Pereira como benzedeira e as demandas sociais que atende.

A multiplicidade de pesquisas que tem surgido nas ultimas décadas, sobre
temas relacionados com o fendmeno religioso tem evidenciado a
complexidade dos diversos conceitos com os quais se trabalha. Religido,
igreja, religides, igrejas, religiosidade, religido popular, religiosidade popular,
catolicismo popular sdo termos utilizados, algumas vezes sem muita precisao
de significado (LEMOS, 2008a, p. 29).
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N&o obstante o citado por Lemos, as abordagens do tema religido se deparam
com conjuntos que apresentam certo sincretismo tematico e conceitual, como o caso
das benzedeiras, a necessidade de precisdo académica exige posicionamento
racional e foco aproximado que deem conta de separar tais conceitos, como é o caso

de distinguir religido popular de catolicismo popular.

Toda a religido, inclusive a catdlica (ou antes, notadamente a catdlica,
precisamente pelos seus esfor¢cos de permanecer "superficialmente" unitaria,
a fim de nao fragmentar-se em Igrejas nacionais e em estratificagcdes sociais),
€ na realidade uma multiddo de religides distintas, frequentemente
contraditérias: ha um catolicismo dos camponeses, um catolicismo dos
pequenos burgueses e dos operarios urbanos, um catolicismo das mulheres
e um catolicismo dos intelectuais, também este variado e desconexo
(GRAMSCI, 1981, p. 144).

O que até aqui foi referenciado em Lemos, parece encontrar respaldo em
Gramsci e a seguir em Branddo, pode-se falar de um conjunto variado de
“catolicismos” vivenciados de maneira, as vezes analoga, as vezes nao, por grupos
distintos, de modo que no Brasil pode-se aferir que ndo sé a “religiao oficial” manteve
e fomentou em sua tradi¢gao as praticas populares, mas essas também sustentaram a
religido oficial. Cada grupo tem suas préprias manifestacdes religiosas, cria seus ritos

e seus misticismos, em torno da fé que o une.

As manifestagdes de fé proprias da piedade popular constituem, de maneira
geral, um valor auténtico. Deve-se estuda-las, purificando-as do que tiverem
de menos exato, delas partindo para uma evangelizagdo proveitosa e
enriguecendo-as com seus elementos préprios da liturgia e descobrindo nelas
elementos que possam ser assumidos pela propria Liturgia. De maneira
particular n&o se perca de vista a diregao cristocéntrica e comunitario-eclesial
que a reforma e a renovagéo promoveram (BRANDAO, 1981, p. 130).

Sobre tal precisao conceitual, para Suess (1979), a formagao do catolicismo
popular acontece segundo cada regido do Brasil e seu grau de isolamento urbano.
Nao sé a questao cristocéntrica, mas diversos outros elementos que se compdem de
toda uma roupagem ritualistica sdo deixados de lado ou redimensionados no
catolicismo popular, como € o caso da oragao ensinada por D. Maria Pereira que
rememora elementos muito antigos do cristianismo e do catolicismo.

Por outro lado, o catolicismo é apenas uma das formas de religiosidade
popular existente, mesmo dentro do seu proprio reduto, ja que conforme se fez

mengao, indios incorporaram elementos catélicos ao seu culto, orixas africanos foram
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substituidos por santos catdlicos e benzedeiras incorporaram rezas e preceitos do
catolicismo oficial. Ha que se pensar, portanto, em elementos nativos indigenas,
elementos europeus portugueses, africanos, além do que, pertencentes a cultura,

religido popular e da mistura dessa com as formas citadas.

A religido popular que se pode propor como objeto de estudo, ndo € uma

realidade imoével e residual, cujo nucleo seria uma “outra religido” vinda do
paganismo e conservada pelo mundo rural: pelo menos n&o exclusivamente.
Ela inclui todas as formas de assimilagdo ou de contaminagéo e, sobretudo,
a leitura popular do cristianismo pés-tridentino, como também as formas de
criatividade especificamente populares (VOVELLE, 1991a, p. 167, o grifo é
meu).

Assim, a religiosidade popular é fruto de influéncias externas ao seu cotidiano.
Entram nesse bojo, a modernizagao capitalista, processos avangados de urbanizagao,
industrializagao e educagao conforme cita Parker (1996, p. 55): “as religides populares
sdo manifestagdes coletivas que exprimem a seu modo, e de forma particular e
espontdnea, as necessidades, as angustias, as esperancas e 0S anseios
(antroposociais) que ndo encontram resposta adequada na religido oficial”.

Pode-se acrescentar, ainda, que a religiosidade popular se caracteriza por
uma compreensao limitada ou no minimo leiga da religido formal. Limitada no sentido
intelectual, social, moral e cultural, trata-se de uma exacerbagdo conceitual de
principios essenciais da religido oficial, em fungcdo dos desejos de libertacéo e

expiacao de culpas, para uma maior aproximagao e posse do sagrado.

Religiosidade popular é a totalidade de convicgdes e praticas religiosas,
formadas por diferentes grupos étnicos e sociais na confrontacdo das suas
culturas tipicas com o cristianismo, como cultura dos povos dominantes. E
uma tentativa de conservarem a sua identidade e existéncia como povo que
sabe que na religido, na sua fé e nas suas celebragdes rituais, podem afirmar
a sua modalidade de ser homem e cristdo (SUESS, 1979, p. 14).

Nesse sentido, mesmo havendo formas muito antigas, até mesmo coloniais
de religiosidade popular, notam-se formas muito atuais de tal questdo. Esse dado
indica que, em qualquer tempo-espago sempre emergira do seio da oficialidade a
forma contravertida de compreensao social e analise antropolégica, nesse caso da
religido. Para Lemos (2008a, p. 42): “A crenga nestas diferentes entidades ndo se da
de forma organizada, separada, estruturada ou elaborada. Mistura-se com as

realidades concretas do cotidiano das pessoas, oferecendo-lhes sentido”.
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Outro fator recobrado por Lemos (2008) é que a religido assume uma vertente
dita popular, dado que sobre a grande parcela da populacdo de um local, regiao,
estado ou pais, ndo ha forte controle, justamente como acontece no Brasil. Mesmo
tomando um sedilax, torcilax ou dorflex, as educadoras do CMEI onde atua D. Maria
Pereira, vao pedir-lhe a reza em seguida. O povo, nesse contexto, pode ser formado
a partir dos marginalizados, dos esquecidos, dos oprimidos, dos assalariados, dos
desprovidos de pelo menos trés elementos essenciais a interpretagao dos elementos
de uma religido oficial: educacao e cultura padronizadas, além de interagdo com as
manifestagbes dessa forma religiosa.

A complexidade da relagao entre religido popular e religido oficial € o reflexo
da complexidade simultdnea das relagdes de classes, do grau de
desenvolvimento institucional do campo religioso e das relagdes simbdlico-
reais entre culturas e povos, entre encontro Inter-étnicos e cruzamentos
transculturais. [...] ocorrem tracos religiosos comuns entre as classes altas e
médias e os grupos de trabalhadores, sub-proletarios, camponeses,

colonizadores e massa de desempregados e subempregados (PARKER,
1996, p. 57).

Tais realidades nao significam necessariamente uma separacao entre religiao
oficial e popular, mas sim, o fato de que ambas existem, por vezes, dentro da mesma
sociedade, cultura e enquanto fenémeno religioso. Para Lemos (2008a, p. 47): “Os
motivos pelos quais a religiosidade popular exerce a fungdo de responder as
necessidades concretas cotidianas da vida é o fato de apresentar uma teologia
compreensivel, que fornega sentido a estas necessidades”.

A religiosidade popular ndo se separando da religiao oficial, também suas
praticas ndo se veem separadas das demais praticas cotidianas, como € o caso das
benzedeiras, dado que é funcao religiosa, santificar o dia, salvar o dia, dar-lhe sentido.
Novamente Lemos (2008a, p. 48) indica que “a religiosidade popular se apresenta
COMOo um espago em que as pessoas podem encontrar um sentido em relacdo a sua

realidade e necessidades cotidianas”.

Muitas pessoas, principalmente as que vivem em situagbes de extrema
pobreza, remetem as causas dos males, tais como: doengas, desavengas
familiares, intempéries climaticas ou qualquer situagdo dificil a alguma
entidade sagrada. Esta pratica faz com que as pessoas se sintam liberadas
da necessidade de enfrentar suas préprias fragilidades. Se n&o séo elas as
responsaveis pelas calamidades que atingem suas vidas, mas a origem do
bem e do mal estd no sagrado, também sera este sagrado que devera
solucionar seus problemas (LEMOS, 2008a, p. 49).

Assim, o que fora tratado no presente topico permite certo entendimento sobre

o conceito e as formas de manifestagdo do que se quer entender aqui por religido
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popular, sobremaneira, na forma de catolicismo popular ora exposto. Em tal vertente,
procurou-se situar, sobremaneira, a figura das benzedeiras e o caso de D. Maria
Pereira dentro da questao inicial do capitulo que fora averiguar quais seriam seus
processos sociais e formas de religiosidade popular, para se mesclarem ao
catolicismo oficial na figura do padroado e da acéo tridentina.

Ha de se aprofundar melhor essa forma entdo mencionada de religido e de
catolicismo popular que € a das benzedeiras, mas antes faz-se necessario entender

melhor a relagao entre religido oficial e catolicismo popular, o que se fara a seguir.

3.3 As benzedeiras na religiosidade popular

Conforme ja fora enunciado, as benzedeiras e suas praticas sdo uma
concomitancia do que aqui se convencionou chamar de religido ou catolicismo
popular. Sua inser¢cao dentro do processo histérico-social, no Brasil, em Goias, nao
foi prerrogativa simples de ser efetuada, mas se deu aos poucos, quase na
marginalidade. Em suas praticas, com citei, estdo presentes os mais variados
elementos do catolicismo e dos cultos afros no Brasil.

Todas as formas populares do ser benzedeira, sdo, na esséncia, formas de
insercao social e cultural, que variam de acordo com a realidade em que elas surgiram
ou herdaram esse dom, bem como com quem se casaram, se fizeram isso ou nao,
onde foram morar, qual era a sua condicéo.

Outra predominancia no caso das benzedeiras € que sua origem remonta a
vida rural do entorno das cidades e aldeias. Em tais localidades, “um trago marcante
da cultura camponesa ¢é a partilha, a necessidade de estar juntos, de fugir da solidao”
(LEMOS, 2005, p. 74). Nesse caso, fugir da soliddo poderia muito bem significar
receber as pessoas para benzer.

Seja no meio rural, seja no urbano, a pratica da benzegdo e a figura da
benzedeira (mulher selvagem, Baba Yaga) séo tao antigas quanto a humanidade. Nao
s6 tem origem em uma cultura milenar de conjuntos pouco sistémicos, porém muito
significativos de sabedoria popular, de vida, medicinal e social.

A benzegao como prética cultural atravessou os séculos, chegando até os
dias hodiernos, com rupturas e permanéncias, bastante presente no
cotidiano, mormente de pessoas das classes populares, mas néo restrita a

elas, porque a cultura ndo é estanque, fechada, limitada a um determinado
estrato da sociedade (CAVALCANTE; CHAGAS, s.d., p. 2).
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Como o visto, a cultura da benzecao foi multidisseminada. Conforme Lemos
(2009, p. 181), a pratica da benzegao € bem mais antiga do que os registros mostram,
sendo ainda mais comum, nos meios em que tenham aflorado formas aqui descritas
de catolicismo e religiosidade popular. Também muito variadas séo as razdes para se

buscar o auxilio de uma benzedeira, sendo que as doencas sao a principal delas.

O conteudo da suplica normalmente faz uma ligagdo entre o mal que esta
atrapalhando e o sagrado a quem se dirige a benzedeira. Esta descreve o
mal e faz o pedido. As suplicas normalmente sao feitas em nome de Deus,
da Virgem Maria e das trés pessoas da Santissima Trindade. Pede-se
também a intervengéo de alguns santos que sao considerados protetores em
relacdo a alguma doencga ou a algum tipo de animal em particular (LEMOS,
2007, p. 3).

Nesse contexto, ha de se perceber uma relagcao direta entre o papel exercido
pelas benzedeiras e as questdes de saude ja evidenciadas, o que, necessariamente,
difere-as da pratica institucionalizada catdlica que envolve missa e sacramentos, a
excecao, da uncao dos enfermos que também apresenta uma relagdo com os estados
de saude-doenca-morte.

Tal constatagdo também traz a tona um segundo elemento de incorporagéo
das benzedeiras que é a relagdo por Ultimo descrita. E possivel que os pedidos das
benzedeiras no Brasil fossem inicialmente relacionados a pestes, chuva, sucesso
profissional, ao contrario da raiz histérica de onde surgiram. Um terceiro ponto € o da

questao teoldgica da prece amplamente exposta nas rezas citadas nesta tese.

Nao ha nenhuma preocupacido com fidelidade as verdades teoldgicas, ao
contrario, as vezes o conteudo dos benzimentos ndo parece ter nenhum
sentido teoldgico ou mesmo seguir alguma légica cientifica ou de linguagem.
O importante é o carater sagrado que se da as palavras e férmulas que sédo
pronunciadas (LEMOS, 2007, p. 4).

As benzedeiras entrevistadas respondem imediatamente ao problema, nao
consultam primeiro as entidades para depois dar a resposta, ao contrario, ouvem a
queixa e logo em seguida propdem a oragao, impéem a mao ou 0 ramo, € agem como
quem extirpa ali mesmo o mal. Para Lemos (2007, p. 4) “os ritos ndo sao reacgodes
espontaneas a situagdes de perigo, mas representagdes dessas reacgoes,

institucionalizadas”. O depoimento a seguir parece indicar esse instantaneo:
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Pra benzé é simpre, num sei proque as pessoa nova num aprende. Océ pega
ua foia verde, um ramim, e vai na perna o no brago, onde tivé a dor e reza:
Deus te fez, Deus te crid, de Deus te ingerd. Tirai esse mal qui nocé entrd.
Vai pras montanhas pa nunca mais vorta. Cum os puderes de Deus da Virge
Maria sereis cortada (ENTREVISTA COM D. ADELICIA BENEDITA,
02/09/2014).

Mesmo sendo imediato o atendimento, a benzedeira mantém em sua memoria
um rol de possibilidades de benzec¢ao; nao ha uma ritualidade institucionalizada como
se percebe, por exemplo, no rito de uma missa, em que se tem um momento para
cada rito, ao contrario, o que fora bento hoje de uma maneira, pode receber uma

oracao diferente amanha, conforme a conversa que se tem antes com o reclamante.

Para benzer é necessario concentrar-se, fazer um pequeno siléncio e pensar
nas palavras que se diz. Durante o benzimento, as benzedeiras as vezes
sentem reagdes como bocejos, os olhos que lacrimejam e alguns calafrios.
Depois fica feliz se a pessoa doente consegue a cura. Muitas vezes o
benzimento exige a participagdo de quem esta sendo benzido, por ser
dialogado (LEMOS, 2007, p. 5).

Lemos (2007, p. 5) ainda menciona que a pratica da benzegao é uma pratica
de gestos e nao de ritos (ndo burocratica), sendo que o poder intuitivo da benzedeira
esta em plena atividade naquele momento, tanto em relagcéo aos elementos materiais
(rosario, fitas de palha, faca, cinza, cuspe, vinho, pinga) quanto aos naturais (ramos
verdes, sal, agua, agucar). Nao obstante, no meio rural, parece que a situagédo nao é
muito diferente quanto a pratica da benzecao.

Os problemas de que se ocupa a benzedeira, no meio rural, sdo as
dificuldades praticas que envolvem a sobrevivéncia no dia a dia. Vao desde
0 benzimento ao cavalo por causa da bicheira, até a expulsao de insetos e
cobras venenosas do rogado, picadas de bichos, machucaduras, simpatias;
mas o problema principal € sempre a doencga, pois € muito comum na casa
da benzedeira as maes virem se queixar de que seus filhos apresentam
problemas como bichos, simioto, brotoeja, sapinho, bronquite, destroncadura,
mau-jeito, torcimento de braco, de pé, ou que suas criangas estao
assustadas, com quebranto, mau-olhado, inveja, olho gordo ou moleza e
abrigdo de boca. Ou as préprias mées apresentam problemas de recaida de

dieta, barriga caida, varizes, hérnia, dores no peito, nas costas, nos pés,
machucaduras, problemas de circulagdo (LEMOS, 2007, p. 7).

Ainda, no que diz respeito a relacdo com o catolicismo formal, o citado por
Lemos e a pratica catdlica popular exercida pelas benzedeiras entrevistadas, pode ser
vista como desvinculada do ir ou ndo a uma igreja, ja que isso nao altera as prioridades
de suas praticas. O fato de frequentarem celebragcdes nao influencia drasticamente
sua agao, a menos que haja algum tipo de radicalismo por parte do paroco ou

comunidade, o que se observou parcialmente no caso de D. Dalila.
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Notou-se o exposto, na nona entrevista, feita com D. Cleuza Cabral, também
nas dependéncias da Creche Nossa Sra. da Abadia, na tarde no dia 16 de setembro
de 2014; nascida em Quirindpolis, Goias, tem 54 anos, e é casada. Sua casa € propria,
mora em Quirinépolis ha 22 anos, no bairro Pedro Cardoso, desde que aqui reside, e
considera que possui uma relacédo boa com sua comunidade. Realiza a benzegéo de
forma também aleatéria e na creche onde € auxiliar de sala. Estudou até o 4° ano e
teve dois filhos.

D. Cleuza atua ha muitos anos como educadora e ndo se considera uma
benzedeira na totalidade do termo, mas declara que, ao longo da vida, foi aprendendo
e utilizando algumas oragbes em momentos em que essas eram necessarias e
percebeu que “foi dando certo”. Conforme a foto abaixo, evidencia, declara que esta
sempre sorrindo e de bom humor, Acredita que misséo é alegrar as colegas do CMEI.

Para ela, nunca se ouviu falar em um curso para benzedeiras, de fato nao

existe, “0 que necessariamente nao impede que a pratica se propague”.

Pna . = . 1.
FIGURA 10: D. Cleuza antes da entrevista

Fonte: Acervo de Gilson Azevedo (Divulgagao autorizada)

D. Cleuza que diz ja ter morado na roga muitas vezes, mencionou que uma
das primeiras oracdes que apreendera, foi para cobreiro, oracao esta que ela optou
por nos ensinar uma oracdo que considera “a mais forte” para a cura do chamado
“cobreiro bravo”, uma espécie de alergia que se alastra por todo o corpo; diz ter
aprendido a oragao ainda na infancia quando morava em uma das regides rurais de
Quirinépolis, onde esse mal era comum. Como ja evidenciei em meu discurso a

simetria entre a benzecéo e as realidades locais:
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Na protecdo do Senhor que fez o céu e a terra. Eu entrei em romaria.
Benzendo cobra, cobraria. Corto cabeca, corto meio, corto cobreiro. Mal
entrei em romaria. Benzendo largatixa, largatixaria. Corto cabeca, corto rabo,
corto meio. Entrei em Roma, romaria. Corto cabecga, corto meio, corto rabo,
corto cobreiro. Mal entrei em romaria. Benzendo sapo, saparia. Corto cabega,
corto meio, corto meio, corto rabo. Corto cabega, corto cobreiro. Com os
poderes de Deus e da Virgem Maria (ENTREVISTA COM D. CLEUZA,
16/09/2014).

O ritual de cortar a doenga com objeto simbdlico também acontece no cobreiro
bravo, para isso, evoca-se aqui, a figura da Virgem Maria que pisa a serpente (Gn
3:15). Tal oragdo alimenta a crenga de que a doenga viria da infestagdo de cobras, e,
por isso, a ideia de cortar simbolicamente o animal que transmitiu a doenca como se
corta ou esmaga o animal. A oragédo ainda evoca a forga de Deus e a tradicdo das
romarias e indica a estreita ligacdo social de D. Cleuza com sua comunidade, na
época, rural.

Tais elementos, em conjunto, permitem antever que favorecem o surgimento
e a integracao da figura das benzedeiras no contexto nacional, regional, rural ou
urbano. Nesse sentido, a rede de relagdes da benzedeira como mostrei em D. Cleuza
€ em geral muito ampla, sendo seu papel de lideranga estabelecido em relagdo as
pessoas que a procuram. Além de muitos contatos, nada acontece no plano metédico
e frio, algo que se percebe muitas vezes na relagdo do padre com a comunidade.

Nao ha distanciamentos entre as benzedeiras e os que as procuram, embora
se note serem, em geral, reservadas no modo de se vestir e falar. “Como a benzedeira
€ procurada também pela mediagdo que faz entre as pessoas que a procuram € 0
sagrado, a medida que suas preces e ritos libertam as pessoas do mal que as tortura,
cresce sua legitimidade na comunidade” (LEMOS, 2007, p. 9).

N&o obstante, seu papel € o mesmo de um sacerdote, ou seja, o de mediar
como foi citado, o reclamante ou cliente e o sagrado; ela é a mediadora entre a terra

€ 0 céu naquele momento.

Este fator pode explicar porque o padre censura a pratica da benzedura,
mesmo que na zona rural a maioria das benzedeiras seja catdlica. Para
comegar, elas realizam sua pratica de benzimentos por sua prépria conta,
fora das esferas e dos quadros coletivos do seu grupo de fé. Elas justificam
essa postura afirmando que participar ou ndo da Igreja praticamente n&o esta
relacionado com sua fungdo de benzedeira; muitas vezes elas deixam de
participar porque o padre local as censuras por suas praticas (LEMOS, 2007,

p. 11).

Lemos ainda menciona a esse respeito que:
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Embora muitas vezes o clero ou outras pessoas consideradas como
culturalmente superiores tratem a benzegdo como magia, feiticaria, como
algo exdtico, rustico ou pitoresco, esta € um modo de intervir no processo
social, mesmo que a benzedeira ndo desempenhe sua fungao criticamente
ou que essa intervengdo se dé dentro de limites visiveis (LEMOS, 2007, p.
15).

Assim, no campo religioso, benzedeiras como D. Cleuza mantém um sistema
de sinais e simbolos que usam cotidianamente a seu favor e dos outros, sua vida,
roupas, acdes, falas, sdo sinais e simbolos de sabedoria popular que essas
benzedeiras recorrem aos elementos religiosos do catolicismo em favor das pessoas
que as procuram. Tais elementos, por serem muito comuns a todas as culturas,

garantem o perduro de tal pratica, dado que se néao fizer bem, diz o povo, mal néo faz.

A existéncia de recursos culturais, de um sistema adequado de simbolos
publicos € tao essencial para essa espécie de processo como o € para o
raciocinio orientador. Assim sendo, o desenvolvimento, a manutencéo e a
dissolugéo de ‘humores’, ‘atitudes’, ‘sentimentos’, e assim por diante, que sao
‘percepgdes’ no sentido de estado ou condigédo, ndo sensagdes ou motivos,
constituem tanto uma atividade basicamente privada dos seres humanos
quanto o ‘pensamento’ orientador (GEERTZ, 1989, p. 94-95).

Na mesma perspectiva cultural de Geertz, a Dra. Carolina Lemos (2009, p.
183) entende que o fato de a benzedeira ser ou nao participante de uma comunidade
catdlica, ndo tem nenhuma relagao direta com sua pratica. “Seu trabalho de bengao e
de cura € exercido por uma relagcdo direta e pessoal entre ela e a clientela
consumidora de seus servicos” conforme vimos em D. Cleuza.

N&o ha, portanto, uma ritualidade hermética e burocratica, ao contrario, cada
questdo, cada queixa exigird da benzedeira uma forga, um pedido ao sagrado, uma
intervencgao diferente; “elas aparecem quando seus (suas) praticantes estao frente a
frente com o problema do limite, no que tange as questdes consideradas por eles (as)
como de fundamental importancia para sua sobrevivéncia e a de suas familias”
(LEMOS, 2010c, p. 11).

Os conhecimentos sobre partos, plantas, banhos, receitas, chas, simpatias,
massagens, escalda-pés, suadouros, garrafadas e medicamentos caseiros sao a
maxima expressdo da cultura, da medicina, da religido, da crenga e do catolicismo
populares, espaco em que a medicina popular encontra seu respaldo e também forga.
A benzedeira assume certa fungdo de agente publica de saude, embora nédo seja

reconhecida como tal, se incultura, penetra, mesmo sem pedir, no cotidiano.
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Pelo fato de situar-se entre o espago da medicina popular e o espago
religioso, a benzedeira ocupa-se com os problemas reais e praticos da vida
das pessoas, por isso sua presenga da forga e seguranga a comunidade. As
pessoas recorrem a ela porque confiam em suas habilidades, seus
conhecimentos relacionados a medicina caseira, e por isso acessivel, e a
outros setores de seu cotidiano. Em outras palavras, a eficacia da benzedura
se dd em grande parte porque esta se insere no quadro dos saberes
designados pela sociologia como saberes do senso comum, do conhecimento
préprio da realidade de todo dia (LEMOS, 2010c, p. 16).

Conforme mencionou Lemos, a pratica da benzecao situa-se dentro de um
enorme raio de segmentos por ela representados, direta ou indiretamente, e que
garantem sua permanéncia e perenidade no mundo religioso e secular, pois conforme
ja evidenciei, trata-se de uma pratica popular. Embora nem sempre reconhecidas
como tal, as benzedeiras sdo uma espécie de esteio social para os problemas fisicos
e existenciais. Como diria um antigo adagio popular, estdo presentes em nossa vida
“‘de mamando a caducando”, ou seja, desde os cuidados e os chas para os recém-
nascidos, a fim de se curar as célicas, até a mais elevada idade, as pessoas

prescindem de seus servicos.

Com essas praticas, quando as pessoas se sentem impotentes para enfrentar
seus males, os enfrentam simbolicamente; caso esse enfrentamento
fracasse, responsavel pelo fracasso € o sagrado, que nao cumpriu sua parte.
Essa postura Ihes proporciona um sentimento de dignidade humana perante
elas proprias e a sociedade que as cerca. Na vivéncia cotidiana da
religiosidade popular, seus/suas praticantes podem ser o que sdo, embora os
outros tenham a impressédo de té-los convencido do contrario (LEMOS,
2010c, p. 22).

Assim, entende-se que a relagcdo entre as praticas das benzedeiras e o
catolicismo, em sua forma popular, € bem mais intrinseca que se possa pensar, pois
permeiam nosso cotidiano desde as primeiras manifestacdées humanas no mundo.

Dentro do que fora exposto como pesquisa empirica, nota-se que a respeito
dos aspectos da religiosidade popular das benzedeiras entrevistadas, foram propostas
15 questdes, que depois foram reunidas para fim desta analise. No afa de buscar
mapear isso, passo a expor o que fora colhido com tais questdes em semelhanca e
aproximacao ao que se tratou neste capitulo e na tese como um todo.

Em relacdo ao santo de devogao das benzedeiras entrevistadas, seis delas
disseram ter um apreco especial por Nossa Senhora D’Aparecida, sendo essa a santa

mais recorrente. Depois, cita-se A trindade ou Divino pai Eterno, Rita de Cassia; Sao
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José aparece duas vezes, Medalha milagrosa uma vez, e a benzedeira

candomblecista conta ainda sobre os guias e uma entidade que chama de Zé Pilinho?.

Conforme se indicou, a maioria s6 benze em casa ou no local de trabalho que

€ de atendimento a criangas. Nado ha uma classe social especifica que procure a

pratica da benzegdo como ja se mencionou, todas declararam ja terem atendido

pessoas das mais variadas classes sociais. A maioria das benzedeiras entrevistadas

recebeu o oficio de benzer da mae, avo ou pai e avd, nao respectivamente, mas uma

benzedeira indicou ter aprendido com a tia e outra com outra benzedeira, sua vizinha,
conforme o depoimento abaixo:

Uai, aprendi a benzer com meu avé e minha mae. Meu avé principalmente

era benzedeiro afamado. Benzia de tudo também, eu oiava aqui di pequena

e fui crescendo e vendo ele ajuda os outros, quando casei comecei a cria

corage. No comeco eu ia escrevendo no papel, depois ia decorando as reza

e fazendo. Eu tinha umas boneca la guardada quando di crianga e eu ja benzi

até eza. Tem mal que os médico ndo vé e a benzedeira vé (ENTREVISTA
COM D. SEBASTIANA, 11/09/2014).

Perguntei qual seria, na visdo delas, a importancia dessa pratica para a
comunidade, e embora as respostas fossem variadas, todas admitiram que tal
importancia € grande, muito importante, de muita ajuda e valorizada pelos que
possuem fé; trata-se de um servigo ao préximo.

Foi questionado também sobre a pratica religiosa das benzedeiras em relagao
ao que sentiam durante a reza, as incidéncias foram: fraqueza, bocejo, tonteira, sono,
tonteira e moleza, arrepio e tontura, sonoléncia e cabeca longe. Duas disseram nada
sentir e uma relatou sentir uma forgca que chamou de “diferente” sem saber explicar.
De acordo com uma das benzedeiras entrevistadas.

Eu benzo em qualquer lugar, porque é criancinha né, ai num tem perigo, mas
no quintal € melhor porque as vezes eu pego um raminho, dai ja deixo ali
mesmo com o mato seco. Direto vem, hoje mesmo veio trés menina pedi pra
benzé, eu acho elas muito novinha hoje, sem experiénga (ENTREVISTA
COM D. VALDIVINA CAMPOS, 22/07/2014).

Dentro do exposto no comentario de D. Valdivina, a maioria das entrevistadas
declarou ter benzido seus filhos quando pequenos e trés disseram que por terem
aprendido tarde o oficio, usaram os poderes da reza nos netos também, de modo que

a familia usufruia das praticas de benzecgao e nao s6 os reclamantes.

22 7¢ Pelin, Pelinho ou Pelintra € uma entidade originaria do Catimbé nordestino e comumente incorporado em
terreiros de Umbanda e Candomblé, tendo seu culto difundido em todo o Brasil e no Mundo.
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Sobre se ensinam o oficio a outrem, lembrando a referéncia feita no capitulo
dois a Casa das Minas, duas disseram que hoje as pessoas nao querem aprender,
sete disseram ndo ter ensinado e uma disse ja ter ensinado umas dez pessoas benzer,
inclusive as filhas.

Questionadas sobre se ja teriam sofrido algum tipo de perseguigcéo por serem
benzedeiras, questdo recorrente em alguns estudos analisados na pesquisa
bibliografica, nenhuma delas disse ter sofrido assédio religioso ou discriminagao e
uma ainda acrescentou: “Teve gente evangélico que me procurd e recomendd. Até da
congregacao. Queriam uma garrafada que eu fago pra engravida. Ja engravidou mais
de trés com ela. E tiro e queda” (ENTREVISTA COM D. DALILA ARAUJO,
06/07/2014). Noutro depoimento de D. Dalila, pode-se acompanhar:

Meu pai era médico pratico, Meu avd e avd eram benzedores. Tinha muita
sabedoria das planta. Minha irma que me ensindé a mexer com planta, raiz e
a fazer as oragdes. Ja tive muito problema com minha familia por causa das
oracdes, eles nado tinha paciéncia de esperar pra almocar (ENTREVISTA
COM D. DALILA ARAUJO, 06/07/2014).

Perguntei ainda se alguma delas evita algum contato fisico com o reclamante
(abragos, apertos de mao) depois da oragao, ao que uma respondeu positivamente e
outra disse que apenas toca ou pega no colo criangas novas, as demais disseram nao
tocar nos ditos reclamantes.

Ainda dentro do quesito aspectos da religiosidade popular, houve outras duas
unanimidades, além da questdo da perseguigédo. A primeira sobre se a procura por
benzimentos se da mais por pessoas de baixa renda e todas disseram que néo, a
outra questao foi sobre se elas consideram a prdpria casa um espacgo sagrado e todas
foram assertivas dentro dessa questao.

Perguntei se elas viam algum tipo de relacdo de sua casa e sua pratica
religiosa, uma nao soube responder, cinco disseram que sim e duas atribuiram tal
pergunta ao fato de terem muitos santos (imagens) em casa. Uma disse que somente
benze no quintal de casa. Duas das entrevistadas disseram que s&o procuradas por
pessoas de religido ndo catdlica para exercer seu oficio.

As informacdes coletadas e expostas, apontam para uma pratica e forma
popular de religiosidade integradora de elementos culturais. A religiosidade popular

vivida e praticada pelas benzedeiras recobra as forgas da natureza e do inconsciente,
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como se buscou expor ao longo desse tépico e que se estende a relagdo da

benzedeira com o catolicismo popular como se vai expor a seguir.

3.4 As Benzedeiras entre Religiao Oficial e o Catolicismo Popular

Atualmente, as ciéncias humanas tém se debrucado corriqueiramente sobre
as forgas da natureza e do inconsciente enquanto fendbmeno religioso. As muitas
humanidades procuraram colocar luz sobre o mistério e compreender as nuances
encontradas no cotidiano das religides.

Ha uma busca, cada vez maior e necessaria, pelos saberes de outras
ciéncias, tidas entdo como ciéncias da natureza. E nesse sentido que as religides, em
suas variadas formas de manifestagdo, mostram-se como terreno fértil de pesquisa.

Nosso cotidiano tem sido atravessado por processos como a secularizagao e
a descolonizagao, religides tradicionais como o cristianismo e o islamismo
reconfiguram suas fungdes nas diversas sociedades em que estao.

A vivéncia em uma sociedade marcada pelos interesses tecnoldgicos,
econdmicos e politicos exerce influéncia sobre todo o conjunto de individuos situados
nas mais variadas situagdes. Desse modo, ao analisar alguns aspectos do catolicismo
popular, tenciona-se justamente observar a presenca das benzedeiras, se plausivel

ou nao, e as formas em que estao situadas na atualidade.

3.4.1 Revisitando o conceito de religiao

O conceito de religiao sofre modificagdes variadas em sua estrutura conforme
as Ciéncias da Religido vao expandindo ou diversificando seu horizonte de pesquisa
ao longo dos tempos, conforme ja se tratou no inicio desta tese. Dentro da extensa
lista de conceitos trazidos por Crawford (2005, p. 13) religido teria relacdo com o
cosmos e a concepcao desse pelo ser humano que busca entender o ser, que em
tese o criou. Religido teria ainda relagdo com a ideia de Deus, sua revelagao, o
sistema de crencgas que se desenvolve dentro dos multiplos conceitos de Deus.

Se no capitulo posterior, trataremos de religiao para evidenciar sua forgca em
relacdo a medicina popular, aqui se recobra e aprofunda tal conceito, pela via da
sustentacdo da base antropossocial que fomenta e mantém a pratica da benzecéo.

A ideia de uma religido pode ainda estar centrada em simbolos, ritos, livros

sagrados, conduta moral, igrejas, denominagbes tradicbes, o que é definido por
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Crawford (2005, p. 13) como estruturas passageiras ou faces do conceito de religido.
Nesse contexto, a religido tem a ver diretamente com a vida humana, com suas
tragédias, ilusdes, sistemas, crengas, praticas, chegando até mesmo, ao ambito
juridico.

Autores ja mencionados como Rudolf Otto (2004, p. 115), fazem relagao entre
religidgo e sagrado, definindo-os como elementos numinosos, nao racionais,
esquematizados e repletos de significados. Para Otto (2004, p. 115), sao predicados
sintéticos e essenciais a priore. “A religido nao esta sob a dependéncia do ‘telos’
(finalidade), nem do ‘ethos’ (moral) e ndo vive de postulados”.

De acordo com outro autor:

Religido € uma coisa para o antropélogo, outra para o sociélogo, outra para
o psicologo (e outra ainda para outro psicologo!), outra para o marxista, outra
para o mistico, outra para o zen-budista e outra ainda para o judeu ou o
cristdo. Existe, por conseguinte, uma grande variedade de teorias religiosas
sobre a natureza da religiao. Nao ha, portanto, nenhuma definicdo
universalmente aceita de religido, e possivelmente nunca havera
(CRAWFORD, 2005, p. 14, os grifos sdo meus).

Dentro dessa multiplicidade de compreensdes, pode-se afirmar que a religido
situa-se em um conjunto de interpretagcdes que sé tende a aumentar e se diversificar,
a medida que é permeado pelas estruturas que, diariamente, sdo construidas no
ambito das multiplas relagdes econémicas e do mundo globalizado.

Assim, ao repensar uma definicdo de religido neste terceiro capitulo, quarto
tépico, ndo se pode paradoxalmente pensa-la como unica, dogmatica e definitiva, pois
assim como outros conceitos dentro do campo fenomenolégico, a religido para
Crawford (2005) € sim um todo multiplo e complexo do qual se extrai diversos
significantes e significados.

Segundo o que se pretende aqui, no sentido de situar o conceito de
catolicismo popular como uma extenséo do conceito e das praxis da religido, ha que
se pensar, entdo, como se articulam tais vertentes, e depois buscar responder como
essa forma religiosa popular pode ser analisada e pensada na atualidade.

Por isso, faz-se necessario retomar e diferenciar os conceitos de religido,
religiosidade, sistema religioso, manifestacdes religiosas populares para, entédo, se
buscar entender o locus das benzedeiras, e 0 como essa tradigao se inseriu em nosso

contexto cultural, antropoldgico, religioso e social. Sendo religido, conforme ja referi,
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um conceito macro, cada individuo a vive de forma particular e dentro de uma
confissdao ou igreja, ou pode possuir um sistema religioso particular ou adotar uma
forma religiosa de se relacionar com o que julga ser deus e o0 que julga ser sagrado.

Para Rudolf Otto (2004) o sagrado seria de antemao a insisténcia humana de
desnaturalizar o mundo, dando-lhe o assombro como perspectiva. A primeira visao de
deus seria 0 assombroso mundo natural, o raio, o trovao. Depois tem-se a ideia de
Deus como um ser césmico, o sol, a lua, as constelagdes. Por ultimo, deus como
homem, um ser a nossa imagem e semelhanca. Nesse contexto, trés nomes surgem
de imediato na interpretagcdo que o autor propde: sagrado, numinoso e mistico.

Para entender melhor esse conceito, ha de sinalizar que, enquanto produto
racional, Deus € um objeto que pode ser captado pelo pensamento conceitual - e logo
uma religido que nos aceita, também é uma religido racional (OTTO, 2004, p. 27).

Para Otto, Deus estd mentalmente entendido como o fomentador da religido
no homem, dada a necessidade humana de se religar ao criador, ao sanctus, assim,
‘o elemento racional sobrepuja o elemento nao racional, se o exclui completamente
ou se é o inverso do que se produz" (OTTO, 2004, p. 38). Deus seria “um sentimento
que a criatura tem de seu proprio nada e que desaparece na presenga daquele que
esta além de, acima de toda criatura” ou antes “uma sombra de um outro sentimento,
o sentimento do medo que sem nenhuma duvida, relaciona-se diretamente a um
objeto existente fora de mim" (OTTO, 2004, p. 40).

Ainda para o Otto: “O sentimento do objeto numinoso [...] o sentimento de ser
criatura, € uma consequéncia que implica, de alguma maneira, uma depreciagao"
(OTTO, 2004, p. 41). Assim, sendo um produto ou ndo de nds préprios, o fato é que a
figura das benzedeiras e tantas outras acessam ou transcendem tal forga por meio de
seu inconsciente, de sua intuicdo e do sistema de crencas que retroalimentam. Para
Otto, o sentimento de dependéncia € um elemento subjetivo que sobrepuja a
experiéncia do sagrado.

Dentre os dois sentimentos acessados pela mente estdo o mystérium e o
tremendum que pode ser dito como mirabile ou um espanto genuino, ficar pasmo ou
estarrecido. O mirum ou mirabile é representado pelo incompreensivel e inconcebivel.

Nesse caso, o mistério é o totalmente outro, o totalmente transcendente, o
paradoxo ou a antinomia, conforme €& acessado. No escopo desta tese, as
benzedeiras ndo sdo o sagrado, nem o detém, tal qual as religibes, que em cada

sociedade ou cultura, embora possam dar a entender, ndo conseguem reter o
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sagrado, o numinoso. No maximo, tais segmentos contém o sagrado, pois sdo apenas
irradiadores, mediadores, pontifices, de modo que o sagrado parece ser aqui algo que
se encontra entre o homem e sua compreensio, sua situagdo césmica, um mito, ou
seja, uma explicagéo para algo em determinado momento e circunstancia, e que em

si contém certa plausibilidade, conforme se vai tratar a seguir.

3.4.2 A relacgao entre religiao e plausibilidade

Conforme se indicou, as religides hoje estdo permeadas de uma série de
fatores e questdes que ora lhe sdo positivas, ora parecem querer fazer com que a

religido ou o senso religioso no individuo desaparega. Para Martino:

Neste inicio de milénio, somos todos convidados a renunciar ao Deus
metafisico, distante e patriarcal, e peregrinar em dire¢gdo a um Deus humilde,
em kénosis, encarnado que habita o mais profundo de ndés mesmos.
Caminhar na diregdo de um Deus maternal, gerador de vida. Este sim podera
livrar-nos da violéncia fratricida e reavivar nossa fraternidade e sororidade
adormecida pela rotina do dia-a-dia (MARTINO, 2004, p. 145).

Nesse sentido, o mundo hoje é marcado por processos sociais diversos e
permeados por crengas diversas. Como ja foi evidenciado, o homem n&o abandona
suas crengas, ele apenas as substitui, e ao fazé-lo, substitui crencgas religiosas, por
econdmicas, juridicas, médicas, politicas, racionais, entre uma gama de outras
possiveis, o que leva entdo ao inevitavel questionamento: € plausivel se pensar em
religido hoje? E plausivel crer na continuidade do trabalho das benzedeiras?

No entanto, € preciso ter cuidado ao se pensar o conceito de plausibilidade,
dado que essa substituicdo de crengas nao significa necessariamente o fim das
religides ou da crenga religiosa, mas antes, uma forma interpretativa.

Sendo a modernidade um fendmeno complexo, conforme foi exposto no
capitulo um a partir de Weber e Bourdieu, a religido também o €. Mesmo assim, torna-
se reveladora e ndo menos peculiar sua complexidade. Igrejas usam formas variadas
de recursos tecnologicos, politicos, poéticos, orais, musicais e simbodlicos para
sobreviverem e encontrarem espago em meio as transformag¢des mundiais, de mesmo
modo, praticas religiosas muito antigas como o fendmeno da benzegao, rezas, tercos,
festejos, vivenciam seus fendbmenos sociais e processos culturais, como mencionei
nos capitulos um e dois respectivamente, porém, em uma propor¢cdo muito menor do

que o que ocorre em denominagdes sobremaneira cristas.
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Para Siqueira (2003, p. 28) vemos surgir uma outra concepg¢ao de religido, na
medida em que a nova espiritualidade em construcdo ndo seria apenas a religiao
institucionalizada e especializada. Da-se maior énfase a espiritualidade, ou caminho
espiritual, entendida como busca de autoconhecimento e de auto aperfeicoamento,
que nao se restringe apenas ao campo religioso, mas que se remete também a

campos como a psicologia e a medicina.

[...] integracao e sintetizacdo de doutrinas, de crencas e de visdes de mundos
que nasceram na india, no Japao, no Tibet, no Egito, na Amazénia [...] Tece-
se, juntamente com a pluralidade de origens regionais, internacionais, de
etnias, a universalidade e a integracdo sonhadas (SIQUEIRA, 2003, p. 32).

Vive-se talvez um hibrido religioso que poderia ser chamado no contexto
moderno de ecorreligido ou holismo. Ainda para Siqueira (2003, p. 32), esse novo
momento tem conotagdo ecuménica, o que inclui bricolagem ou combinagdo de
elementos de varias religides ocidentais e orientais, tradigdo hermética, ciéncias,
consciéncia planetaria, paz mundial, ecologia, € uma grande circulagao pelos grupos

e rituais. Sua intengao talvez seja a de criar uma nova forma de humanidade.

Estamos diante de um processo de desinstitucionalizacdo das religides
histéricas e de destradicionalizagdo da religiosidade, a partir da énfase no
presente, nas diferengas, na experimentagao, no individuo, e na ruptura com
a nocao de representagdo. O Catolicismo oficial; kardecismo [que penetrou
no pais na segunda metade do século XIX]; as tradigdes esotéricas e a
teosofia [que aqui chegaram no final do século passado e inicio do atual,
respectivamente]. Estas teriam contribuido para a ampliagdo de nossa cultura
religiosa (SIQUEIRA, 2003, p. 146, 150).

Conforme o citado, a0 mesmo tempo em que se vive uma quebra na
superestrutura das chamadas religides universais, novas formas, menores, mais
frageis do ponto de vista histérico e conceitual de religides (igrejas e denominagdes)
vao surgindo e tomando espag¢o na modernidade.

Desse modo, a figura das benzedeiras como se crera inicialmente, em vez de
sofrer influéncia negativa dos processos historicos, sociais, culturais e religiosos, fez
aumentar o numero de seus praticantes e reclamantes. A citagado de Siqueira (2003)
nos leva a crer que, concomitantemente, substituem-se tradicées por inovacoes,

certezas dogmaticas por duvidas existenciais, o que afeta, inclusive, o catolicismo,
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mas as praticas das benzedeiras parecem manter-se em concomitancia nesse
processo.

Tais mudangas sdo ao mesmo tempo uma expressdo do humano, conforme
propde Berger (2004, p. 18) “a existéncia humana é um continuo ‘pér-se em equilibrio’
do homem com seu corpo, do homem com seu mundo. E nesse processo que o
homem produz o mundo” e claro produz a si mesmo, produz as formas religiosas
historicas e € ainda o responsavel por sua substituicao.

Encontrando-se no palco da vida, o homem precisa aprender manusear as
forgas complexas que o cercam e o faz das mais variadas formas aqui ja referidas, de

modo a aceitar sua existéncia e aceitar-se na existéncia com a qual se deparou.

A parte historicamente decisiva da religido no processo de legitimagao é
explicavel em termos da capacidade uUnica da religido de ‘situar os
fendbmenos humanos em um quadro cdsmico de referéncia. [...] A legitimidade
religiosa pretende relacionar a realidade humanamente definida com a
realidade ultima, universal e sagrada. [...] 0os nomos humanamente
construidos ganham um status césmico (BERGER, 2004, p. 48-49).

Pode-se intuir, portanto que a religido imbricada em sua teia de relagdes e
vertentes com seu propositor vive uma espécie de simbiose que a legitima e produz o
ser humano de modo que “a religido aparece na histéria quer como forga que sustenta,
quer como forca que abala o mundo. Nessas duas manifestacoes, ela tem sido tanto
alienante quanto desalienante” (BERGER, 2004, p. 112).

Nesse sentido, analisar aqui a religiao, ndo mais pelo viés medicinal, mas a
partir do homo religius, nos faz compreender que a religido, em sua
macrocompreensdo, observando a questdo de sua plausibilidade, recobra

necessariamente duas possibilidades voltadas as instituigdes religiosas:

Elas podem ou acomodar-se a situagdo, fazer o jogo pluralista da livre
empresa religiosa e resolver da melhor forma possivel o acordo com a
demanda do consumidor; ou recusar-se acomodar, entrincheirar-se atras de
quaisquer estruturas sociorreligiosas que possam manter ou construir e
continuar a professar as velhas objetividades tanto quanto possivel, como se
nada tivesse acontecido (BERGER, 2004, p. 163-164).

E no contexto citado por Berger, que se encontra o que se vai chamar aqui de
condicao religiosa, ou seja, entre o posicionamento de sua situagao contingencial ante
um mundo em continuo processo de mudancgas de valores e formas humanas, e sua

permanéncia dogmatica que lhe podem ser aterradores. Para Berger (2004, p. 178)
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“o problema fundamental da legitimag&o de uma instituic&o religiosa em face da perda
de realidade de sua tradigao” € a maneira como cada religido, o sentimento religioso,
o fendbmeno religioso e o ser humano estdo articulados nesse conjunto. Resta,
portanto, considerar o fenbmeno do catolicismo popular dentro dos dois conceitos ora

explorados aqui, a saber, enquanto forma religiosa plausivel e contextual.

3.4.3 Catolicismo popular e suas contextualizagoes

Ja ficou evidenciado que o catolicismo popular € uma das muitas formas de
religiosidade existentes na atualidade (BRANDAO, 1981; SIQUEIRA, 2003; BERGER,
2004). Nesse sentido, convém situar que religiosidade é a forma como cada pessoa
vivencia sua religido dentro de um contexto n&o oficial, ou seja, sdo os simbolismos,
crengas e costumes ligados a religiao oficial e, portanto, objetiva, porém vivenciados
de maneira subjetiva. Para Silva (2005, p. 20) "A expressao Catolicismo Popular é

conceituada algumas vezes como ‘religido popular’, ‘catolicismo rural’.

Segundo outro autor:

Diante do assunto que passamos a apresentar, existem trés [sic, duas]
atitudes bem distintas: uns negam simplesmente a existéncia de um
Catolicismo Popular distinto do catolicismo estabelecido ou patriarcal: no
Brasil s6 ha um catolicismo que constitui o “cimento da unidade nacional”.
Outros aceitam o Catolicismo Popular, mas Ihe negam toda originalidade e
todo valor: o catolicismo vivido pelo povo é simplesmente a interiorizagao dos
temas apresentados pela religiao dominante (HOORNAERT, 1991, p. 98).
Considerando as benzedeiras uma variante desse Catolicismo, o mesmo

autor posiciona-se da seguinte forma:

A nossa posi¢cdo é a seguinte: existe um Catolicismo Popular distinto do
catolicismo patriarcal. O povo tem uma cultura propria € podemos mesmo
afirmar que o Catolicismo Popular constitui a cultura mais original e mais rica
que o Brasil ja produziu [...] (HOORNAERT, 1991, p. 99).

Dessa maneira, entender o fendmeno do catolicismo popular € abarcar um
todo tdo complexo quanto ao conceito de religido ora exposto. Oliveira (1985a)
menciona que o catolicismo popular se manifesta nas representacbes e praticas
religiosas que ligam o homem ao sagrado por meio de ritos, atos e manifestagdes
pessoais de fé. Embora ndo seja um fenébmeno s6 no Brasil, cada lugar desenvolve

culturalmente sua forma de catolicismo, de modo que os rituais populares catdlicos

estdo vinculados aos simbolos religiosos do catolicismo oficial.
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Todavia, no caso do Brasil, essa forma religiosa assumiu uma condig&o
representativa das manifestagdes religiosas individuais; de mesmo modo, as praticas
das benzedeiras, assumiram propor¢des tdo variadas que mudaram por completo o

panorama patriarcal catolico, paralelizando-se a sua implantagao original no pais.

A autoprodugéo religiosa popular nao fica, portanto, separada da produgao
oficial, mas guarda com ela uma relagao dialética: ela exprime as condigbes
de existéncia das classes dominadas e subalternas, fazendo uso dos cédigos
religiosos oficiais. Podemos entao definir o Catolicismo Popular como um
conjunto de representagbes e praticas religiosas autoproduzidas pelas
classes subalternas, usando o cédigo do catolicismo oficial. Isso significa que
o Catolicismo Popular incorpora elementos do catolicismo oficial — os
significantes — mas Ihes da uma significagédo prépria, que pode inclusive opor-
se a significacdo que lhes é oficialmente atribuida pelos especialistas.
(OLIVEIRA, 1985c, p. 135).

Ainda sob o posicionamento da mesma autora:

O resultado € que o mesmo cadigo religioso é diferentemente interpretado
pelas classes sociais de maneira que, sob uma unidade formal, escondem-
se, de fato, diversas representagdes e praticas religiosas. As romarias sao
um momento forte e privilegiado de contato entre o devoto e o santo, mas é
também uma oportunidade de contato entre o romeiro com a instituicdo
religiosa. O romeiro aproveita a ocasido para confessar-se e comungar e por
vezes aproveita para batizar os filhos ou para casar-se, colocando-se assim
sob a protecéo do santo padroeiro nesses momentos marcantes de sua vida
familiar. Os santuarios geralmente tinham assisténcia de um padre,
contratado pela irmandade que tomava conta dele, ou vindo da matriz
paroquial para prestar assisténcia aos romeiros (OLIVEIRA, 1985c, p. 138).

Oliveira, fala de uma influéncia portuguesa na constru¢cdo dessa forma
religiosa de crenga. Segundo Teixeira (2009, p. 19-20), o Catolicismo Popular, no
Brasil, manifesta-se por atos concretos ligados ao cotidiano, como rezar para pedir
chuva, benzer uma pessoa doente; junto a isso, destaca-se o culto aos santos, em
gue as pessoas buscam uma resposta positiva para os seus problemas e reinterpreta
as doutrinas do catolicismo oficial.

Os rituais, além de estabelecer contato com o sagrado, permitem recriar a
consciéncia coletiva do povo. Esse catolicismo conta com os rituais oficiais (missa e
sacramentos) e acrescenta novos sentidos para torna-los mais funcionais para sua
vida (batismo-saude, confissdo-cura, sacramento-compadrio). Deve-se citar ainda a
devogao aos santos, romarias, novenas, procissées, béncgaos, festa do padroeiro e
promessas.

Ainda que se considere apenas o Brasil em sua catolicidade popular, nota-se
grandes diferengas entre as formas populares de devogéao, de regido para regiao, e
até de cidade para cidade. Fala-se de um catolicismo sulista, outro goiano, outro

nordestino e assim por diante. Nao obstante:
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Nem sempre as manifestagdes populares de catolicismo s&do aceitas pela
religido oficial, quando isso corre chama-se romanizagdo. ‘a romanizagao
aparece, pois, como um processo de repressao clerical do catolicismo do
povo. Porém, este ultimo nem por isso desapareceu [...], sobreviveu a
margem do controle clerical [...], Para a burguesia agraria, como para os
bispos e clérigos, a luta contra o Catolicismo Popular apresentava-se como
uma luta contra a ignorancia, o fanatismo, as supersticdes, as crengas
atrasadas, as praticas imorais. O combate aparecia, portanto, como uma
missdo educativa a ser desempenhada pelo aparelho religioso, para elevar o
nivel cultural e religioso das grandes massas populares’ (OLIVEIRA, 19853,
p. 72, 81).

Para oliveira, o catolicismo popular traz para o seio do catolicismo oficial ou

formal, o incbmodo de certa pluralidade religiosa.

Falar de pluralidade religiosa conduz, necessariamente, ao reconhecimento
da continuidade de -cultos tradicionais, conhecidos, sobretudo, como
religiosidade popular, através dos quais, em boa medida, os indigenas e afro-
americanos puderam resistir a imposicdo do catolicismo colonial,
orquestrando manifestagbes sincréticas e distantes da ortodoxia doutrinal
catolica. Estas combinam diversas fontes religiosas: espiritualidade indigena
e catolicismo devocional; cultos a divindades africanas e santos catdlicos;
espiritismos oriundos da Europa e correntes esotéricas orientais e praticas
espiritualistas indigenas e praticas xamanicas, muitas destas vivenciadas em
circuitos espiritualistas e terapéuticos New Age (SIQUEIRA; DE LA TORRE,
2008, p. 219).

Para Steil e Herrera (2010) antes da diversificagdo do campo religioso
brasileiro, o catolicismo se apresentava como uma metarreligido que incorporava
multiplas tradicbes de origem europeia, indigena e africana. Nesse contexto, o
sincretismo, que se efetuava na pratica cotidiana dos fiéis, acabava sendo substituido
por um modelo religioso hegemonico que se mantinha, e se reproduziu gragas a sua
relagéo organica com o Estado colonial e monarquico.

Parece, portanto, que a questdo do campo religioso brasileiro, nas formas
romanizada ou popular, apresenta-se por meio de um paradoxo que aparentemente

nao possui nada de religioso, mas antes de politico e de relagdes de poder, assim:

[...] a intelectualidade e o clero, em fins do século XIX, entendiam tal
variedade de cultos como prova de desenvolvimento cultural, social e
econdmico retardado do seu pais. Nas sociedades civilizadas - julgavam eles
- nédo seriam encontrados esses cultos barbaros, essas praticas
extraordinarias, esses rituais arcaicos, essas cerimdnias, fora de época que
no Brasil faziam as delicias dos etnélogos [...] (QUEIROZ, 1988, p. 68).
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Todo esse contexto de separacdes e distanciamentos tera influéncia direta
nas festas populares, pois nessas, a ideia de sagrado e profano se manifestam de
maneira forte. De um lado, estdo as figuras do paroco e das beatas, que s&o os
defensores dos valores religiosos oficiais a serem vivenciados na forma de um
afastamento do mundo; de outro lado, estdo as festas populares de vinculacao
religiosa em homenagem aos santos, mas que trazem em sua organizagao,
sobremaneira, a bebida, a musica paga ou mundana e sensualizada.

Segundo Steil e Herrera:

As congregacoes religiosas europeias foram pegas fundamentais para os
bispos, que se dedicavam a cruzada romanizadora em suas dioceses.
Instaladas nos velhos centros de religiosidade popular voltaram-se, a partir
desses lugares, para as manifestagbes exteriores do culto. Festas, ruas,
procissdes, folias e folides foram incessantemente devassados, vigiados e
normatizados. A cultura clerical esforgou-se na marginalizagao de todo um
corpo de comportamentos e praticas culturais socialmente admitidos e que, a
partir de entéo, foram condenados (STEIL; HERRERA, 2010, s.p.).

Para Del Priore (2000), a distingao entre festa religiosa e profana, € dificil de
ser estabelecida, pois uma esta bastante imiscuida na outra. Essa fusdo do
sagrado/religioso com o profano/pagao/popular, era tao forte que a linha entre um e
outro é de dificil identificagdo. Isso vai permitir um sincretismo ainda maior das ragas
em miscigenagcdo no periodo colonial. Em tal contexto, o povo e os tradicionais
suportes do Estado absolutista conviviam na mesma presenca, além daqueles que
assistiam a tudo isso “de camarote”.

Nesse caso, benzedeiras ndo tém uma relagao direta com festejos populares,
ja que sua pratica € quase sempre isolada. Sdo mulheres do cotidiano e n&do das
situacdes que envolvem tais eventos. Elas podem até participar de tais festejos, mas
isso n&o tem uma relagéo direta com sua pratica.

Bebedeiras, vadiagem, desvio de esmolas arrecadadas, denuncias de orgia,
de abusos, de jogos de roleta e de vispora, criticas a falta de higiene das
bandeiras que eram beijadas (como um veiculo de propagacéo de moléstias)
foram fatores basicos nessa conjugacdo de esfor¢cos. Dangas, musicas,
alardes, tambores, folias, mascaras, palhagos, imperatrizes, bandas, fogos -
representagdes emblematicas do sagrado que eram consentidas e
incentivadas pelo catolicismo tradicional, como privilegiadoras dos sinais
visiveis da fé e da graga comegaram a ser ciosamente regulamentadas
(STEIL; HERRERA, 2010, s.p.).

Conforme o citado, profano e o sagrado sdo sempre presentes nas

festividades coloniais. Um espaco de muitos olhares, leituras e fungdes politicas e
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religiosas. Irmandades e confrarias em geral estavam ao dispor de tais eventos,

colocando-se como servas.

O pudor, a honestidade e modéstia que sdo e deve ser sempre inseparaveis
de todas as agdes cristas e religiosas em execugéo do preceito do apostolo
que manda guardar, fazer tudo na igreja com decéncia e ordem [...] e do que
reescrevem os padres de Trento que cheios do mesmo espirito gravissimo
encarregaram aos bispos se aplicassem todo o seu zelo e cuidado e ordem
das procissdes e mais praticas do culto publico de um modo digno da piedade
cristd apartando dela todas as profanagbes e abusos que tivessem
introduzido com prejuizo da religido e do bem espiritual dos fiéis (DEL
PRIORE, 1997, p. 97).

Del Priore (1997, p. 43) vai dizer ainda sobre a festa dentro da festa, o autor
fala dos muitos eventos e detalhes que constroem a articulagao festeira, ou seja, cada
momento € um evento completo. Sagrado e profano se misturavam em cada cena,
dado que as quermesses por exemplo, tinham as missas e devogdes religiosas e
depois, eram regadas a bebidas alcodlicas e musicas populares.

Assim, ao se pensar no catolicismo popular enviesado a partir dos conceitos
de religido que se fez questdo de expor nesse, pode-se entrever uma compreensao
sobre varios aspectos ligados as praticas das benzedeiras a partir dos muitos aportes
tedricos referenciados nesse capitulo. Nao ha uma forma de catolicismo popular, mas
inumeras manifestagdes, e surgem novas formas a cada dia. Além de representar a
fé de um povo, é expressao de uma cultura popular que altera por completo as formas
romanizadas de culto e festejo religioso, e assume formas religiosas tdo diversas,
como é o caso das benzedeiras, elemento religioso que sobreviveu ao processo de
romanizacao no Brasil e mais, ainda sobrevive, mesmo diante de uma religido oficial
catolica.

As benzedeiras sao, portanto, uma expressao do catolicismo popular, pois
suas rezas, emplastros, chas nunca sao praticas que partem de uma cultura ateista
ou simplesmente naturalista, mas antes partem de uma cultura religiosa catélica em
sua esséncia.

Sendo essas as questdes que entende-se terem relevancia para a
compreensao da insergao religiosa das benzedeiras, outra vertente que emerge na
busca da compreensao da insercdo e permanéncia das benzedeiras € a medicina

popular, da qual fazem parte e usufruto.



4 AS BENZEDEIRAS E A MEDICINA POPULAR

Ao pensar esse quarto capitulo em relacédo a tese que analisa as condicdes
sociais de permanéncia das benzedeiras, como sendo a Cultura como estrutura
primeira, e as estruturas Religido e Saude como decorrentes desta, a partir da vertente
popular de ambas, aborda-se aqui o terceiro viés mencionado. As questdes de saude
quase sempre exigem seriedade e provocam preocupagao por parte dos acometidos
e familiares. Nesse contexto, tenciona-se observar agora, dentro da perspectiva
cultural-religiosa, de que maneira a relagao religido e saude pode ter contribuido para
o processo de acomodagdo social?® da pratica da benzegao, seja em qual contexto

for.

4.1 As benzedeiras e os processo culturais

A antropologia de Heinrich Rombach (1977)** é a teoria segundo a qual, a
ideia de sociedade como sistema mostra-se diretamente como uma sociologia
romantica que talvez nao caberia mais em nossos dias. Parte-se do pressuposto de
que trés principios ontologicos norteiam tal proposi¢ao, a saber: substancia, sistema
e estrutura. A partir de Rombach, pretende-se entender a condigdo de permanéncia
das benzedeiras numa perspectiva integradora entre demandas sociais ligadas a
questao saude e as praticas dessas mulheres que vem sendo aqui descritas.

O primeiro deles centra-se na percepgao de que a sociedade tem sua origem
e manutencio nas relagdes sociais. Aqui a sociedade nao existe por si s6, de modo
que a concepgao de sistema seria secundaria, direcionado a maquinas e aparelhos
elétricos. A ideia de sistema ndo compreende as relagdes sociais a partir do individuo
e sim a partir da sociedade, sendo esse apenas um aspecto periférico. O conceito de
sociedade enquanto estrutura compreende uma autoconstrucdo e possibilidade de

autoeliminagao, ficando distante do que Rombach chama a seguir de individualismo.

23 Os processos sociais se distinguem em associativos, quando os individuos estabelecem relagdes positivas, de
cooperacdo e de consenso; e dissociativos, quando as relagbes estabelecidas sdo negativas, de oposi¢éo e de
divergéncia. Os processos associativos sdo: cooperagdo, acomodacéo e assimilagdo. Dentro da Sociologia, a
acomodagédo designa um processo social que tem como objetivo a construgdo de um novo modus vivendi, de modo
que tal ajustamento ocorre dentro dos padrées formal e externo, podendo ser compreendido nos aspectos externos
do comportamento, sendo pequena ou nula a mudanga interna, relativa a sentimentos, valores, crengas, atividades
ou atitudes.

24 O Prof. PhD Heinrich Rombach, nascido em 1923, leciona Filosofia na Universidade de Wiirzburg. Nesta obra
ele desenvolve trés principios interdependentes: ontologia estrutural, hermetismo, filosofia da imagem.
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A vida social s6 conserva sua vivacidade quando essa multidimensionalidade
do ser social € mantida. Se o individuo fosse defrontado, como um todo,
substancial e imediatamente com o sistema social, isso ndo conduziria a
nenhuma estrutura viva nem a uma vida social liberal. Um faria o outro
fracassar. O individualismo extremo é tao absurdo e irrealizavel quanto o
socialismo extremo. Isso se mostra em toda a sua clareza onde o socialismo
ontolégico — ndo apenas aquele que existe de fato — fracassa em sua
insuficiéncia (ROMBACH, 1977, s.p.).

No citado, o ser humano é uma estrutura ndo apenas como individuo, mas
também como sociedade. Nenhum dos dois é o ultimo, mas estdo ambos sempre
ligados, um ao outro em diferentes graus. A concepg¢do de individuo enquanto
estrutura e ndo como parte do todo compreende os campos organico-corporal e
psiquico-espiritual, de modo que suas for¢cas e habilidades ndo se apresentam de
forma simples, precisam ser “estruturadas”, construidas por ele, isto €, levadas a uma
constelagdo que conduz cada momento a fecundidade maxima e ao apoio e
colaboracéao contiguos.

Pode-se pensar, portanto, que qualquer uma das dimensdes humanas como
no caso da liberdade que em Rombach (1977) e em Lévi-Strauss (1995) existem como
estado interior de um individuo, na condicdo de adequagao de sua estrutura social.
Desse modo, as estruturas formam uma sé estrutura, una, imbricada, porém nunca
perfeita, pronta, de modo que, “tudo o que o individuo principia por si mesmo tem
sempre também um aspecto social; tudo o que se faz em sociedade tem sempre
também um aspecto individual” (ROMBACH, 1977, s.p.).

Para Lévi-Strauss (1995, p. 349): “E nos determinismos sociais e liberdade
humana, que as sociedades globais e as estruturas sociais globais se identificam”.
Para entender tal proposicao, pode-se citar o fato de que uma estrutura racista podera
produzir estruturas ou pessoas racistas por fendbmeno de correspondéncia. De mesmo
modo, uma sociedade religiosa, s6 se faz se houver muitas pessoas religiosas.

Nesse contexto, pode-se entender que a medicina popular ou a pratica
milenar da benzecao, seria uma subestrutura que esta presente na vida humana ha
milhares de anos, e que tal estrutura, nos moldes da medicina arcaica ou natural, nao
foi nem abandonada, nem suplantada pela medicina formal, apenas que esta é uma
variagao concomitante daquela.

Assim, pretende-se a seguir discorrer sobre tais vertentes buscando estreitar
a compreensao do fenbmeno da medicina popular, frente ao proposto na teoria de

Rombach (1997), e assim responder a indagagao sobre como as praticas religiosas
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das benzedeiras, assumiram a vertente popular, de modo que isso lhes propiciou a
ampliacdo e acomodagao de sua pratica também em nossos dias, considerando no
mesmo Viés, a proposicao de Lévi-Strauss (1995, p. 27): “As necessidades organicas
do homem [o autor enumera: alimentacdo, protecdo, reproducido] fornecem os
imperativos fundamentais que conduzem ao desenvolvimento da vida social”.

Geralmente associada a uma situacao politica e associada a uma condicao
psicoldgica, a democracia, passa a ser vista como uma “estrutura ontoldgica
fundamental para a qual a forma politica € apenas um modo de manifestagao, e € bem
da verdade nao totalmente significativa, de modo que a forma politica da democracia
€ apenas um epifendbmeno” e permanece ha tanto tempo insuficiente que o verdadeiro
fendmeno da democracia n&o lhe serve de base critica.

Esse conjunto de informagdes permite entender que a sociedade pensada por
Rombach (1977) acontece simultaneamente com o individuo, sem transcendé-lo, sem
suprimi-lo. Assim, a antropologia constréi uma fenomenologia critica, na medida em

que busca entender fendmenos completos presentes nos epifendbmenos sociais.

Os fenbmenos humanos ja estdo por si mesmos, em um caminho e se
apresentam sempre em graus diferenciados de desenvolvimento. Eles nunca
simplesmente existem, mas tém sua propria profundidade existencial, na qual
se atiram de modos diferentes e atingem diferentes profundidades em tempos
também distintos. Assim, eles s6 se dedicam totalmente a clareza de sua
forma real, quando se baseiam em sua prépria profundidade existencial
(ROMBACH, 1977, s.p.).

Estando inserido em uma estrutura social e sendo ele mesmo essa estrutura,
o homem social, menciona-se aqui a benzedeira, cria estruturas de poder,
propriedade, linguagem, idioma que acabam por determinar sua raz&o. O individuo
nao se vé mais voltado para o absoluto, o espiritual, mas esta totalmente conectado a
sociedade que lhe impde sua estrutura como fundamento da vida, do pensamento e
do ser.

Nesse contexto, a evolugdo do homem de uma condigdo primitiva a uma
condicao racional s6 foi possivel a partir do momento em que ele construiu e aceitou
as formas de sentir, pensar e agir logicamente, o que nao se deu contudo somente no
processo industrial, isso se considerarmos que o mito € a primeira tentativa racional
de compreensao do mundo. Para Rombach (1977) “o homem até se tornou ‘social’,
mas a sociedade ndo se tornou de um todo ‘humana’ ou totalmente racionalizada

conforme prevera Weber (1999). Assim o programa do homem ‘social’, bem como o
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programa do homem ‘individual’ (isto &, livre) naufragou. Neste ponto comecga a surgir
a ideia de ‘homem humano™.

O processo humano daquilo que Rombach (1977) chama de “concreagao’,
acontece a partir de um processo de autogénese, de modo que tal processo comega,
sobremaneira, a partir da Renascenca, quando o homem comeca a se ver como
centro, como pessoa, como algo no mundo e é justamente nesse momento que passa
a construcao coletiva da sociogénese.

Em campos como o da saude, o desenvolvimento histérico levou milhares de
anos para se consumar no que chamamos hoje de medicina contemporanea. Fato é
que as plantas medicinais e a sabedoria oral acumulada de seu uso foram sendo
construidas durante longo processo de sucessao de tradigdes e percepgdes, processo
esse imbricado pelo desenvolvimento de outras areas do saber como a antropologia,
a quimica e a agricultura.

Nesse sentido, essa sociedade pseudo-estruturada de hoje, ndo € uma
sociedade pronta, mas em construgdo, ndo excluindo figuras que ainda lhe dao
sentido, como € o caso da a quinta entrevista que realizei no dia 13 de setembro de
2014 com D. Marly Souza Resende (Figura 11), nascida em Quirinopolis, 47 anos,
solteira. Sua casa é proépria, afirma morar em Quirinépolis ha 14 anos, desde que
retornou para ca, atualmente no bairro Alexandrina, e considera que possui 6tima

relacdo com a comunidade. Estudou até o 3° ano, e teve um filho.
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FIGURA 11: D. Marly Souza, logo apés a entrevista

Fonte: Acervo de Gilson Azevedo (Divulgagao autorizada)
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D. Marly foi a benzedeira mais performatica (termo extremamente denso de
significados) das entrevistadas, no sentido de que possui diversos elementos
mistico/carismaticos em sua pratica. Toda a chegada da sua casa, que € um grande
quintal, esta repleta de elementos sobre a benzecdo. Na porta da casa tem uma placa
indicando os dias em que benze (somente as quintas). Sao cinco bancos de madeira
sobre frondosa magueira, onde atende seus varios reclamantes toda semana.

E possivel perceber ao fundo da foto que tirei de D. Marly, uma capela que
ela afirma ter sido feita a mando de Nossa Senhora e onde ela deposita as oragdes
que |lhe trazem. D. Marly ou simplesmente Marly, € sem duvida uma das grandes
expressdes que encontrei do uso das plantas medicinais e da sabedoria oral
acumulada; isso ficou evidenciado quando nos mostrou em um dos seus caderninhos
uma oracao que normalmente faz para crianca de colo, até os 3 anos de idade, que

apresente irritacdo no olho:

Eu te benzo de vento e resfriado com os puder de Santa Luzia seus olho vai
sé curado. Eu vb te benzé de ar, constipagéo, vento e resfriado. Com o
milagre de Santa Luzia, seu olho vai sé curado. Vem Santa Luzia, Vem Deus,
com a ponta do manto de vés esse ar vai sé curado. Si F6 de constipagéao,
um vento, um resfriado, cum os milagre de Santa Luzia tu vai sé curado.
Oferego uma Ave Maria a Santa Luzia, que é dona dos nossos olhos, quem
foi, ela salvo (ENTREVISTA COM D. MARLY RESENDE, 13/09/2014).

A oracao que D. Marly nos ensinou, faz uso de elementos da religiosidade
popular e embora seja contra irritacédo nos olhos, cobre também possiveis agentes
causais como vento e resfriado; evoca o poder dos santos, e em especial de Santa
Luzia e da Virgem Maria.

Nota-se na oragdo, e na conversa que tive com D. Marly, uma profunda
relagdo com a natureza e o natural, no qual ela acredita estar inserida e ter certo
controle. Moradora de uma casa de placa de muro, erigida em um local de ocupagao
de terras em area institucional, ela € conhecida praticamente em toda a cidade e por
varios segmentos sociais. Apesar de ter nos ensinado uma oragao que leva anotada,
suas oragdes sdo em geral espontaneas, usando fortemente segundo ela mesma, as
informagdes que sente de seu inconsciente e intuicdo, dado que menciona na
entrevista que fala o que lhe vem na imaginacado enquanto reza.

Nao s6 com elementos simbdlicos, mas com artefatos religiosos espalhados

por todo o quintal, D. Marly recebe as pessoas, faz suas oragdes, estabelece seus
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contatos, pede ao sagrado a cura, a intervencdo, sua pratica esta imbricada ao
cotidiano de necessidades de seus reclamantes conforme se quer propor com a

referéncia a seguir:

Os fendmenos fundamentais da existéncia humana estao estreitamente
imbricados. Eles ndo podem ser separados uns dos outros, mas talvez
diferenciados entre si. Por exemplo, um artefato € ao mesmo tempo uma
produgao técnica e artistica, como é o caso da Torre de Pisa. Porém ela se
apresenta nas diferentes ordens respectivamente como um fenémeno
diferente: como produgado técnica ela fracassou (sobretudo por causa da
curva no pavimento superior); como producgdo artistica ela € um documento
primoroso da Renascenga italiana (ROMBACH, 1977, s.p.).

Para o citado, as praticas humanas servem a propésitos diferentes, e em
diferentes circunstancias, pode servir ou gerar novos propositos como é o caso
apontado pela medicina popular de D. Marly. De uma finalidade curativa e paliativa,
pode assumir ao longo da histéria social (WEBER, 1999), finalidades outras,

relacionadas nao apenas ao corpo, mas a alma.

A histéria da sociedade nos ensina muito sobre as transposigdes entre ordem
de trabalho e ordem profissional. Por exemplo, um trabalho que antigamente
era atividade secundaria de mercador ambulante, praticada em feiras, como
a extracdo de dentes, no decorrer dos séculos tornou-se uma respeitavel
profissdo, acompanhada de um caracteristico orgulho profissional
(ROMBACH, 1977, s.p.).

Como se quer analisar, o curandeiro, o benzedeiro, a avd, que tém em sua
horta plantas com propriedades medicinais, dos mascates e outros protagonistas da
cura, pressupde a transposigao de trabalho nao oficial a profissdo como foi o caso de
D. Dalila, a primeira entrevistada, que possui até alvara para exercer sua pratica.

A estrutura social vai se articulando e constituindo aquilo que Rombach (1977)
chama de “ordem”, podendo originar além da ja citada ordem das profissdes, a ordem

econdmica, a ordem moral, a ordem linguistica e a lingua como ordem transcendental.

Para Rombach:

Se nos aproximarmos mais, agora, do fenébmeno da ocorréncia linguistica,
entdo veremos que aqui também a lei fundamental das ordens sociais se
repete, ou seja, que ela é o pressuposto transcendental para cada fato
pertencente a essa ordem e que essa predeterminagcdo transcendental
mesma surge e se desenvolve de maneira viva. Palavras isoladas obtém seu
significado ndo so6 por meio da relacéo imediata com o objeto nelas declarado,
mas, sim, por meio de sua ‘tens&do’ relacional no todo da lingua como
organismo (ROMBACH, 1977, s.p.).
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Desse modo, as ordens dentro dos processos de estruturagdo do humano e
da sociedade, sdao um fendbmeno multiforme e nao poderiam ser de outro modo, pois
o proprio ser humano o é. O eu deve ser em Rombach (1977) outro eu que ainda nao

foi alcangado, feito, construido.

Antes de tudo, é como se a lingua nao fosse uma ordem em si, mas um meio
que é empregado em todas as ordens, na ordem de trabalho e na econbmica,
assim como na ordem da moradia, do direito, da propriedade, da religiao, da
arte, da filosofia etc. Nenhuma dessas ordens poderia ser realizada se a
lingua, como meio, ndo penetrasse nelas e cuidasse do intercambio que,
afinal, as legitima (ROMBACH, 1977, s.p.).

No contexto das ordens em Rombach, a medicina popular, em vez de um
simples epifendmeno, seria uma ordem, que poderia ser chamada aqui de medicinal,
pois seu desenrolar secular, ndo fugiu, em nenhum momento, dessa denotacéo de
dar nome as plantas e as doencas, de localiza-las, situa-las e cura-las.

Historicamente, nao faltaram momentos em que a ordem medicinal esteve
ainda associada a ordem religiosa no que concerne ao cotidiano, a eternidade, ao
tempo, a divindade e a humanidade. Assim, a religido, tema ja exposto, enquanto
ordem serve tanto para o homem contemporaneo dar sentido ao seu cotidiano, como
a doenga, saude, cura, remédio, medicina, fé, crenga e integragdo homem-natureza.

Ao buscar nesse capitulo, situar a ideia de sociedade como estrutura e de
medicina como ordem, a partir do pensamento de Rombach (1977) pode-se conduzir
o discurso, com base no caso de D. Marly, de que sua pratica é, em termos
interpretativos, de fato uma estrutura, assim como no viés que se pretende abordar
agora, que € o da medicina popular, enquanto manifestagdo fenomenoldgica da
medicina, da sociedade e do homem, de modo integrado e sistematico, ou seja, a

benzecao em qualquer tempo é uma estrutura e um fendmeno social (WEBER, 1999).

4.1.1 A medicina e a medicina popular

Tao estrutural como qualquer outra area, a medicina se mostra na raiz e
origem da humanidade. Melhorar, ter bem-estar, gozar de disposi¢cdo sdo aspiracdes
do ser humano em seu cotidiano em qualquer época.

Em diversas circunstancias, o homem desenvolve para si 0 que se pode
chamar de medicina caseira ou popular. As benzedeiras, em especial, ttm em sua

forma ritual, todos os elementos incorporados ao nosso dia a dia, por meio de habitos,
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costumes e tradigdes. Tais elementos populares estdo presentes desde o lar mais
simples até o mais requintado, de modo que, reproduz politica e culturalmente a

medicina oficial, conforme indica Oliveira a seguir:

Primeiro, a medicina popular é uma pratica que resiste politica e
culturalmente @ medicina académica. Isto quer dizer que ela confronta seus
conhecimentos, o0 seu arsenal de técnicas e a cultura da qual é a medicina
praticada pelos médicos — a medicina formal. A medicina popular é realizada
em diferentes circunstancias e espagos (em casa, em agéncias religiosas de
cura) e por varias pessoas (pais, tios, avos), ou por profissionais populares
de cura (benzedeiras, médiuns, raizeiros, ervateiros, parteiras, curandeiros,
feiticeiros) (OLIVEIRA, 1985b, p. 22).

Nesse contexto, e oferecendo respostas concretas a problemas concretos, a
benzedeira insere-se no conjunto de relagbes sociais de forma democratica, e,
portanto, sempre muito acessivel, de modo que parece mostrar a médicos, bidlogos e
enfermeiros que n&o ha um unico modo de fazer ciéncia (OLIVEIRA, 1985b).

Assim, a benzecao é dita por Oliveira (1985a) como uma ciéncia do convivio
do cotidiano que é quase unicamente praticada por pessoas sem formacao
académica, tornando-se, portanto, uma pratica cultural muito especifica. No entanto,
a medicina popular ndo existe ou acontece de modo unico, original e ideal, nem tem
validade hegemaodnica e de classe, do ponto de vista da cura ou abrandamento de
formas variadas de sofrimentos.

O estudo da cultura popular se da em diferentes horizontes e perspectivas, e
traz contribui¢cdes especificas ao grande debate. Além de reflexdes variadas sobre tal
construgao, a cultura popular assume a condi¢ao temporal, imagética, cultural e social.

Para Oliveira:

[...] as crencas nas doencgas, males e mazelas e o0 modo como enfrenta-los
(através de garrafadas, chas, benzimentos, rezas, banhos, massagens,
suadouros, escalda-pés, etc [...] € vivida somente pelas populagdes pobres,
iletradas, que moram nas regides do interior do Brasil (OLIVEIRA, 1985b, p.
11).

Dentro do exposto na citagdo acima, a medicina popular teria seu
desenvolvimento em meio as comunidades pobres, devido a hipétese de que 0 acesso
a medicina oficial, em tal contexto, seria por demais escasso. Deve-se discordar
parcialmente do exposto pelo fato de que, na pesquisa empirica, realizada na

construcao desta tese, observou-se que em todas as entrevistadas ha relatos de que
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a procura pela pratica da benzegcdo se da pelos mais variados seguimentos
econOmicos, 0 que contradiz o pensamento de Oliveira (1985b), mas afirma o
pensamento de Weber (1999) enquanto forma coletiva de racionalizagao.

Embora tal questédo seja recorrente, como mencionei, todas as entrevistadas
disseram ser procuradas tanto pelo que, quase unanimemente, chamaram de ricos e
pobres conforme se podera notar na sexta entrevista, no dia 14 de setembro de 2014
com D. Marieta Resende (Figura 12), Mae de D. Marly, de quem se fez o relato
anteriormente, nascida em Pirajuba, interior de Minas Gerais, 73 anos, casada. Sua
casa é propria, mora em Quirinépolis ha 54 anos, no bairro Municipal e considera que
possui boa relacdo com a comunidade. Estudou até o 4° ano e teve sete filhos. Na
foto abaixo, aparece ao lado do esposo, em sua casa simples feita de placas de muro.

D. Marieta € a mae de D. Marly (que ja citei anteriormente e relatei a
entrevista) e foi quem a ensinou fazer as oragdes, muito embora eu deva fazer uma
distingdo entre o estilo de benzegao de ambas, dado que Marly hoje trabalha com
oragcao espontanea e com o0 que vem aos seus sentidos no momento da oragao, €

intuitiva; e D. Marieta sabe as muitas oracdes, e as utiliza-as de cor.

FIGURA 12: D. Marieta e esposo durante a entrevista

Fonte: Acervo de Gilson Azevedo (Divulgagao autorizada)

D. Marieta disse que é muito procurada para fazer a oracdo que tira o
cobreiro®, ela nos disse que sabe muitas oragdes para esse fim, mas que iria ensinar

apenas uma delas, a qual transcrevo a seguir:

25 Como ja se fez mengao, o cobreiro seria uma doenga de pele causada por contato de alguns animais e insetos
pecgonhentos, o que acontece quando estes, ao passarem pelas roupas das pessoas, deixam nelas seus venenos.
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O que corto? Corto, medo; sapo, sapao; lagarto, lagartdo; Todo comego de
manacgao pra nado crescé. Nao aparecga, ndo ajunta o rabo com a cabeca.
Santa Iria tinha trés filhas: uma lavava, outra cosia e outra pela fonte ia.
Perguntou a Santa Maria: cobreiro bravo, com que curaria? Com um Padre-
Nosso e trés Ave-Maria (ENTREVISTA COM D. MARIETA RESENDE,
14/09/2014).

A oracgao para cobreiro €, em geral, feita com uma faca ou objeto cortante na
mao da benzedeira para simbolizar que essa estaria cortando e extirpando o mal que
aflige a pele. Evoca ainda a forga da Virgem-Maria para a cura e utiliza o conceito
popular de oracdes corriqueiras como o Pai-nosso e a Ave-maria. A ideia simbdlica
de usar um objeto cortante para representar a extirpagao, acessa de forma direta o
inconsciente de quem procura pela reza, pois encerra a eliminagao definitiva do mal
(LEVI-LSTRAUSS, 1995). O ritual simbdlico que é proposto por D. Marieta recobra
entdo o poder da fé de quem a procura, de que um ato simbdlico podera resolver o
problema.

O corpo da oragéo ainda evoca a questao género, pois mostra as mulheres
como ocupadas com afazeres domésticos. A oragao resgata a forga do catolicismo
popular pela proposi¢ao de um Pai-Nosso e trés Ave-Marias. Tal oragao é descrita por
D. Marieta como muito utilizada por moradores de fazenda, sejam pedes ou
fazendeiros, os chamados proprietarios de terra.

Nesse sentido, Oliveira mesma reconhece que:

[...] esta abordagem nao pode explicar aquilo que os socidlogos chamam de
determinantes sociais responsaveis pelo seu aparecimento (no campo € na
cidade) e pela sua proliferagcdo. Ndo pode explicar a proliferagdo dos
cientistas populares [benzedeiros] nem as diferentes maneiras como a
medicina popular se expressa e também a concepgdo que a populagao
formula sobre ela e a sua validade. Tampouco oferece explicagao sobre como
elaresiste, enquanto alteragédo narrativa @ medicina académica, num contexto
de cidade grande, por exemplo (OLIVEIRA, 1985b, p. 12-13).

Conforme ja expus, a ideia de que a medicina popular seria uma pratica de
ignorantes, destinada apenas aos pobres, seria, por demais, preconceituosa e
inveridica. Poder-se-ia entender nesse sentido que as pessoas que procuram a
medicina popular, fazem-no por desconhecer a medicina oficial, de modo que o
inverso, também poderia ser contrariado, ou seja, quem procura pela medicina oficial,
desconheceria parcial ou completamente a medicina popular, o que nos levaria a crer

que esta tenderia ao seu fim, a medida que ocorresse 0 avango daquela.
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Fato é que até os dias atuais, pessoas, familias e profissionais da cultura
popular conseguem manter certa autonomia, uma vez que a explicagdo para tal
perspectiva torna-se extremamente complexa e digna de estudo, ndo sendo, contudo,

0 escopo desta tese. Novamente para Oliveira:

Ao proliferar suas praticas de cura e ampliar o conjunto de pessoas que se
beneficiam com ela, a medicina popular acaba por acomodar algumas
tensbes sociais que resultam do modo como se oferece a medicina formal
[oficial] em nossa sociedade. A medicina popular € uma forma de curar de
baixo custo e facil acesso (OLIVEIRA, 1985b, p. 14).

Conforme o citado, D. Marieta mencionou em sua entrevista que ndo tem nem
dia nem tempo certo para benzer ou para os reclamantes chegarem, ou seja, esta
predispostas as necessidades sociais que surgem. Nesse sentido, pode-se pensar
que pratica da medicina popular € além de um fendbmeno religioso complexo, pois
envolve ndo sé elementos naturais, como também uma realidade social mais ou
menos estabelecida com concomitancias socioculturais bastante peculiares e dignas
de uma maior investigacdo, dado poder estar ai a justificativa da propagacgéo da
crenca na eficacia do trabalho das benzedeiras como D. Marieta.

A medicina popular pode ainda ser pensada historicamente como uma
identificacdo xamanica e, portanto, tribal. Pode ser relacionada com a imagem dos
pajés, curandeiros, raizeiros e benzedores, conforme se apontou anteriormente. D.
Marieta faz questdo de mostrar que sua pratica se liga a natureza, assim como
culturas populares em que originaram a medicina popular sejam primitivas,
naturalistas, rurais, sofreram migragdo para as cidades nos momentos de grandes
éxodos.

Vale ressaltar e desambiguar que em Maués, dentre os varios tipos de

medicina popular, destaca-se a chamada pajelanca:

A pajelanga cabocla se fundamenta na crenga nos "encantados", seres
invisiveis que se apresentam durante os rituais incorporados no "pajé" (isto
é, 0 xama), que é a figura central da sessdo de cura. Comegando pela
descricao de um ritual de pajelancga tipico, tal como pude observar numa
povoacgao de pescadores do litoral do Para, ltapua, prossigo analisando sua
relacdo com o contexto social, visando também mostrar a importancia dessas
praticas de cura para as populagdes nativas da regido (MAUES, 1994, p. 73).

Nessa mesma proposi¢ao, de acordo com Oliveira:
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O contato direto com a natureza, com a terra, com os rios, vales, montanhas
e arvores; a ajuda mutua nos mutirdes visando a constru¢cdo de uma casa,
uma colheita de produtos (frutas e cereais) [...] era uma experiéncia enraizada
na vida do camponés. [...] Alguns ervateiros e raizeiros preparavam
garrafadas, cuidavam de ferimentos e mordeduras de cobras e outros
animais. Era uma medicina criada como resposta as suas necessidades
concretas de doencas e sofrimentos (OLIVEIRA, 1985b, p. 19; 22).

Nao existia nos tempos rurais da medicina popular, uma distingao de género,
pois se fossem os homens que tivessem mais afinidade ou cuidassem das plantagdes
como as hortas, eram eles que cultivavam as plantas medicinais, ou quando a mulher
auxiliava o homem, em muitos casos, era ela que cultivava tais ervas.

Assim como as festas populares, a medicina caseira era um elemento de
construcao e reafirmagéao cultural muito forte. Muitas vezes, simultanea as rezas dos
santos catdlicos, nas ladainhas, béngaos, banhos de defuntos em preparagdes de
veldrios; a medicina popular, no processo de migragdo do campo para as vilas e
cidades, passou a incorporar mais elementos religiosos ao contexto cultural e popular.

Esse processo também se caracteriza pela formacgao sincrética das praticas
populares e religiosas no tocante a colonizagdo do Brasil, no qual, ndo so6 as orag¢des
catdlicas, mas também os ritos incorporados pelas escravas que serviam nas
cozinhas das casas-grandes e que manipulavam rezas, banhos, oragbes de sua

cultura e todo tipo de mistura social. De acordo com Oliveira, no campo as:

Benzedeiras e as curandeiras, além de puxarem rezas, oragdes e
jaculatorias, sabiam fazer benzimentos. No campo benziam criangas
dependendo da sua precisdo. Benziam também animais como o cavalo, a
cabra e a vaca para produzirem mais leite (OLIVEIRA, 1985b, p. 26).

Ja nas cidades, notam-se choques culturais e religiosos em relagdo as
estruturas urbanas ligadas a medicina oficial, legislagdes locais e religides
hegemonicas. Todavia, Oliveira (1985b) atribui a proliferagdo da medicina popular nas
cidades ao processo de diversificacdo da fé. Isso € notério na abertura dos terreiros
de umbanda, mesa branca, seitas e em uma infinidade de denominacgdes protestantes
o0 que tornam a citada hegemonia menos hostil. “Estas comunidades religiosas
reapropriam-se das nog¢oes de milagres, mistério e poder, reinventadas do préprio
catolicismo popular rural” (OLIVEIRA, 1985b, p. 29), mas ao mesmo tempo, servem
ao ja descrito processo de racionalizagcdo do mundo, de situar o homem frente aos

mistérios e perigos da natureza (WEBER, 1999).
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Nas cidades [...] praticas alternativas voltadas a cura do corpo e da alma
também se fazem presentes, como a homeopatia, a ioga, a acupuntura, o tai-
chi, o uso de pirdmides. [...] bioenergética, a ergonomia, varias terapias
sexuais, a gestalterapia, [...] massagens, relaxamentos, saunas, banhos,
compressas, cataplasmas (OLIVEIRA, 1985b, p. 33).

Nessa relagdo entre medicina rural (caseira) e medicina urbana (hospitalar),
surgem os muitos conflitos ora apontados, compreendendo ainda a relagdo: praticas
alternativas versus Estado, versus programas municipais, estaduais e nacionais de
saude. No final dos anos 70, no Brasil, sob a influéncia da sociologia e da antropologia
marxistas, Pedro Ribeiro de Oliveira (1985b) explica as relagdes dinamicas entre
estrutura e superestrutura, estudando a forma pela qual o capitalismo agrario e a
correspondente ideologia liberal-burguesa puderam tornar-se hegemaonicas no pais,
sem terem sido, necessariamente, coercitivas.

Pode-se apontar que o sucesso da dominagao burguesa do pais se explicaria,
portanto, pela valoragdo moral que o “catolicismo romanizado” — com sua promessa
de salvacao eterna — empresta as praticas sociais do modo de produgao capitalista,
ficando fora, as muitas praticas religiosas populares.

Queiram ou ndo as entidades oficiais, a medicina é um sacerddécio, exigindo
de quem a pratica, um amplo senso de responsabilidade, e respeito continuo a
sacralidade da vida humana (LACAZ, 1986, p. 13).

Desse modo, o esgotamento dos servigos publicos de saude, os erros e
desenganos da medicina formal publica e privada sdo apenas alguns dos fatores
estruturais que marcam a busca por medicinas populares como alternativas e
eficazes, e que ao mesmo tempo, as sedimenta, assim como sedimenta sua procura.

Assim, a medicina popular esta mais perto das necessidades concretas das
pessoas (WEBER, 1999), ela é imediata, pronta, sem filas, sem planos de saude, ela
€ a ligacao holistica entre céu e terra, por isso é preferida em muitas situagdes.

Para Maués:

Ao contrario do que ocorre no caso da medicina ocidental, forjada dentro da
tradigado individualizante, a pajelanca, como outras medicinas populares da
Amazébnia e de outras partes do mundo, assume, através dos métodos de
tratamento do pajé, um carater "holistico", totalizante, que também é
condizente com a ideologia dos sujeitos populares que a procuram para

tratar-se de seus males fisicos e tentar resolver seus conflitos psiquicos, tal
qual seus problemas nas relagdes interpessoais (MAUES, 1994, p. 80).

Desse modo, as relagdes sincréticas ainda nos dias atuais sdo uma verdade

bastante presente no contexto apresentado. De forma que ha muito o que se pensar
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sobre as variadas formas de medicina popular. E o que se pretende esbocar a seguir,
quando se busca relacionar a perspectiva sociocultural com a tese em questao no que

diz respeito a permanéncia das benzedeiras no mundo hodierno.

4.1.2 As benzedeiras na perspectiva cultural

Dentro do que fora tratado de maneira interpretativa na antropologia de
Rombach (1977) e sinalizado em Lévi-Strauss (1995), pode-se perceber que assim
como a medicina oficial, a medicina popular pode ser caracterizada como uma parte
da estrutura a que pertence a ordem religiosa, de modo que se pode elencar algumas
razdes para tal fim.

Inicialmente, noto que se trata de um fendmeno, conforme se demonstrou,
presente em toda a histéria do Brasil e de Goias; amalgamou-se no tempo, as religides
ditas oficiais ou hegemédnicas de tratamento e cura, ao advento do protestantismo e
da modernidade, de modo que a benzegado nao sofrera grandes alteragdes, senao
breves acréscimos, sobremaneira do catolicismo em sua estrutura.

A segunda razao é o fato de que, enquanto pratica curativa, o rito da benzecéao
obedece a parametros bastante especificos, que vao desde a recepgédo na casa da
benzedeira da pessoa que a procura, até os questionamentos feitos pela benzedeira,
passando pelos ramos, chas, rezas e demais fenOmenos.

Em terceiro, pode-se apontar que a benzedeira é uma figura comum,
totalmente inserida em seu cotidiano e no cotidiano das cidades, e, a0 mesmo tempo,
€ um ponto referencial, um norte, uma figura sacerdotal, um imago mundi (ELIADE,
2002) representando a libertagdo de males, ou antes, uma conselheira e acolhedora.

Em quarto lugar, as benzedeiras entrevistadas s&o a expresséo da cultura
popular local, pois encerram em seus ritos e simbolos a crenga de que € possivel por
um fim aos problemas do cotidiano, alterar o percurso do tempo, dar novos
significados a vida. Mesmo que para isso, estejam em um cotidiano comum, onde seu
espaco de benzecao € sua prépria casa, de modo que a benzedeira faz parte de uma
estrutura urbana e as pessoas sabem quem elas sdao e onde moram, ou seja, sao
pessoas comuns.

O quinto fator a ser apontado situa-se na condigado de ser a benze¢do como
uma forma de catolicismo popular, sobremaneira, nas rezas utilizadas, estao
presentes as béncgaos, os pais-nossos, as ave-marias, bem como toda sorte de

ordenamentos contra os males que afligem o cotidiano. Nesse sentido, pode-se
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pensar que religido popular “é a parte subalterna de um trabalho simbdélico e politico
no setor religioso” (BRANDAO, 1986, p. 298). No conjunto tratado, afirma Rombach:

A religido se reduz, aqui, a ‘visdo de mundo’ e permanece, finalmente, como
assunto privado. Esses assuntos privados sdo pensados e apresentados na
pluralidade. [...]. Nos diferentes terrenos ‘religido’ € uma coisa diferente para
cada um, ndo se trata primaria e elementarmente de dizer a qual religido se
pertence, mas sim, o que a religido significa afinal (ROMBACH, 1977, s.p.).
Pode-se inferir, dentro do contexto citado, que na sociedade estrutural
pensada por Rombach, o individuo ou benzedeira no caso, € emanador da religido, e
das manifestagdes religiosas; também no caso das benzedeiras, sdo manifestacoes
tipificadas na estrutura humana e, portanto, comuns ao campo ou ordem da religido.

Conclui a esse respeito Da Matta que:

[...] em vez de termos a sociedade contida no individuo, temos o oposto: o
individuo contido e imerso em sociedade. E essa vertente que corresponde a
nogao de pessoa como a entidade capaz de remeter ao todo, e ndo mais a
unidade, e ainda como o elemento basico através do qual se cristalizam
relagbes essenciais do universo social (DA MATTA, 1979, 172-173).

A benzedeira é esse individuo imerso na sociedade que a cerca, pois € ela
mesma que o produz e que influencia seu meio. Na visdo de Oliveira (1984), mesmo
quando vistas como marginais, as benzedeiras pertencem ao contexto de quem as
marginaliza. “Por lidarem com a cura de pessoas, eles lidam com relagbes sociais
dentro e fora da comunidade onde moram” (OLIVEIRA, 1984, p. 60).

Nesse processo de concreacgao, a benzedeira se autoproduz (autogénese),
de modo que, mesmo que nao faga nenhum esforgo intencional para tal fim, tal
concreagdo acontece quase que instantaneamente, dentro da logica social. Desse
modo, assim como a cultura e a religido popular, a medicina popular € uma chave de
promog¢ao da permanéncia das benzedeiras dentro da ordem social constituida.

Para Oliveira:

Nao sido os profissionais populares de cura que definem ou afirmam
politicamente, em sociedade, o que eles mesmos séo e o que eles fazem.
Alias, eles nao estao preocupados em fazer isto. Eles produzem seu oficio.
Vivem-no na sua convicgao e plenitude. Constroem a sua histéria no estreito
espago em que podem fazé-lo. A sua identidade é vivida dentro da sua

cultura, e, mais particularmente, da sua categoria profissional, mas é afirmada
politicamente de fora (OLIVEIRA, 1985b, p. 63).

Assim, o processo de socializagdo das praticas religiosas das benzedeiras

pode ser visto como totalmente integrado a realidade social onde estiver constituida,
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embora partilihem de uma imensa gama de outras praticas religiosas, culturais,
catdlicas e médicas, sejam essas alternativas (caseiras/populares) ou néo (formais).

Novamente para Oliveira:

Passado o confronto popular-formal, perdas e ganhos passam a ser
computados de ambos os lados. Comegam a ser recriados os diversos
cruzamentos e redefinicbes de cura do mundo popular. Estes sao
caracterizados por gradagdes. Este € o momento, entdo, em que novas
identidades politicas comegam a ser delineadas, tanto para o mundo popular,
quanto para o formal. Porque a construgcdo e a reconstrucdo destas
identidades se dao nestas relagdes de desafio (OLIVEIRA, 1985b, p. 67).

No que afirmou Oliveira, mesmo que para o Estado, tais praticas sejam
desprovidas de legitimidade, elas estdo estabelecidas culturalmente. Nao é dever,
nem poder do Estado, mesmo nas crises no sistema previdenciario, fomentar a
adogdo de praticas de medicina popular, nem as sufocar ou perseguir. Nesse
contexto, benzedeiras entrevistadas declararam que nao sofreram perseguigao
externa seja religiosa ou politica, de modo que se sentem livres para exercer seu dom.

Para Oliveira:

Um modelo alternativo de medicina deve ser popular. Nao apenas no tocante
ao conteudo de suas praticas voltadas a cura com ervas, por exemplo. Mas,
sobretudo, deve nascer dentro da cultura popular, como resposta as suas
doengas e sofrimentos (OLIVEIRA, 1985b, p. 67).

Desse modo, a medicina popular € vista como um patrimdénio sociopolitico
dentro do contexto da ordem religiosa, cultural e médica, de modo que, ao passar a
conclusao deste tdpico, entende-se ter sido possivel langar luz sobre a questao da
benzecao, enquanto parte significativa da estrutura proposta por Rombach (1977).

Enquanto parte do todo, a medicina popular tem seu valor, pelo fato de estar
sedimentada, e indica um caminho de investigagdo sobre os fenémenos de
acomodacéo e assimilagdo?® das benzedeiras, em meio ao caos urbano. Nesse caso,
medicina popular e alternativa se funde no cotidiano simbdlico das praticas das
benzedeiras, sendo uma tipificacdo de um trabalho especializado porém nao

burocratico (WEBER, 1999), conforme se tenciona tratar a seguir.

26 O termo assimilagao designa um fendmeno social pelo qual individuos e grupos de individuos diferentes aceitam
e adquirem padrdes comportamentais, tradigdes, sentimentos e atitudes de outra sociedade culturalmente
diferente.
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4.2 As benzedeiras e as praticas da religidao popular e da medicina alternativa

Conforme se indicou na finalizagao do topico anterior, a cultura popular surge
em um contexto de distanciamento da cultura oficial, em detrimento das classes
menos favorecidas. Nesse sentido, para Satriani (1986), quando se propde estudar a
cultura de qualquer sociedade é indispensavel levar em consideracao as distingdes
de classe, sendo que o folclore, nesse contexto, mostra-se como cultura das classes
subalternas, nao oficiais, ndo formais e nao pertencentes a elite.

No contexto de Sartriani, a cultura popular se exterioriza em grande parte
através de festas e tradigdes folclorico-religiosas. Os eventos religiosos populares sao
ocasido para o pagamento de promessas, pedidos, peregrinacbes e momentos de
lazer, em que se desenvolvem lagos de solidariedade nos meios populares.

Desse modo, segundo Droogers e Siebers (1991) a religiao popular é definida
em contraste com a religido formal, quase sempre se fazendo referéncias a dimensao
do poder exercido, a partir da religido oficial (assimilagao), sobre a religiao popular.
Em sua forma popular, a religido influencia e é influenciada pela sociedade e pela
cultura. A nogéo de habitus desenvolvida por Bourdieu (2004) e aplicada no capitulo
um permite observar as experiéncias acumuladas no passado, condicionadas pela
estrutura social. Para ambos, o poder se relaciona ao acesso a produtos escassos, e
o contato com o mundo dos deuses e dos espiritos pode se tornar uma fonte de poder.

Nesse contexto, a religido aparece para Bourdieu (2004) como um elemento
mistico, um fendmeno social, uma necessidade, uma condigdo de agregacao. Pode-
se dizer que a religido seria esse conjunto de praticas e representagdes revestidas,

de modo complexo, dentro da perspectiva do carater sagrado.

O conjunto das transformagdes tecnoldgicas, econémicas e sociais,
correlatas ao nascimento e ao desenvolvimento das cidades e, em particular,
aos progressos da divisdo do trabalho e a aparigdo da separacao do trabalho
intelectual e do trabalho material, constituem a condigdo comum de dois
processos que sO podem realizar-se no ambito de uma relagdo de
interdependéncia e do reforgo reciproco, a saber, a constituicado de um campo
religioso relativamente autdnomo e o desenvolvimento de uma necessidade
de “moralizagdo” e de “sistematizagdo” das crengas e praticas religiosas
(BOURDIEU, 2004, p. 34).

Ainda para Bourdieu (2004), a religidao integra o mundo natural e o social,
formando um cosmos, um todo também complexo, mas organizado, uma estrutura em

que se insere o sujeito religioso ou objeto do sagrado. Assim a religido seria:
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[...] um sistema de praticas e crengas que esta fadado a surgir como magia
ou como feiticaria, no sentido de uma religido inferior, todas as vezes que
ocupar uma posicdo dominada nas estruturas das relacbes de forga
simbdlica, ou seja, no sistema de relagdes entre os sistemas de praticas e de
crengas proprias a uma formagao social determinada (BOURDIEU, 2004, p.
43).

Assim, toda religiao exerce uma fungao psicologica quando contribui para a
salvagao psicossocial do ser humano, de questdes relacionadas a vida, missao e

morte, sentido de bem e mal, de onde surgiu ou para onde caminha esse ser.

Se a religidao cumpre fungdes sociais, tornando-se, portanto, passivel de
analise socioldgica, tal se deve ao fato de que os leigos ndo esperam da
religido apenas justificagcdes capazes de livra-los da angustia existencial da
contingéncia e da solidao, da miséria biologica, da doenga, do sofrimento ou
da morte. Contam com ela para que Ihes fornega justificagcdes de existir como
de fato existem, ou seja, com todas as propriedades que lhe s&o socialmente
inerentes [...]. Assim, as teodiceias sao sempre sociodiceias (BOURDIEU,
2004, p. 48).

Dentro do conjunto exposto por Droogers e Siebers (1991, p. 20-21) e
Bourdieu (2004), no campo religioso, a expressao "popular" é usada pelo menos em
dois sentidos, sendo que o primeiro se refere as pessoas que nao pertencem ao grupo
dos especialistas da religi&o, ou seja, ao clero, ao sacerddécio, estando relacionado ao
chamado catolicismo popular. Em outro sentido, as religides afro-brasileiras e nas
igrejas pentecostais, onde a religido popular ndo estaria relacionada a modus formal
formal, a conotacéao popular se refere ao sentido de grupos dominados em sociedade,
especialmente, nas relagdes entre as classes sociais e tem sido vista como uma fonte
de resisténcia e de libertagao.

As formas populares de religido sado consideradas, em sociedade, como de
menor prestigio, sendo entendidas em muitos casos, de forma descontextualizada.
Satriani (1989, p. 55) define a religido popular como a "religido das classes subalternas
de determinada sociedade".

Segundo Droogers e Siebers (1991, p. 19) os excluidos na produgao
econdmica sao muito produtivos na area religiosa. Tendo em vista a dificuldade em
se definir o conceito de popular, Montoya (1989, p. 81), por sua vez, propbe uma
substituicdo da ideia de religiosidade popular por religiosidade tradicional. Para a
Igreja Catdlica (DROOGERS; SIEBERS, 1991, p. 21), a religiosidade popular é

considerada como inculturagao ou enraizamento da religido na cultura local (Processo
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Social). Segundo Helcion Ribeiro (1985), a religiosidade popular latino-americana tem
um fundamento histérico-catélico, com forte influéncia indigena e africana, com
elementos como o messianismo e influéncias cosmicas, que acentuam entre outros
elementos a festividade, a musica e o culto aos antepassados.

Nota-se que a ideia de religido e religido popular, sofre modificagbes, nao
conforme o eixo (Ordem em Rombach, 1977) da religido, mas antes, sobre os eixos
econdmico e cultural. Nesse tocante, as formas religiosas que emergem de um
complexo contexto social estdo quase sempre muito bem arraigadas a tal contexto,
como € o caso ja sinalizado das benze¢des e da medicina popular, das quais se vai

falar a seguir.

4.2.1 Benzegao e medicina popular

Conforme se indicou acima, a definicdo de cultura popular, dentro do viés

religiosidade, n&o é de todo simples de ser conceituada devidamente. Para Lemos:

A multiplicidade de pesquisas que tem surgido nas ultimas décadas, sobre
temas relacionados com o fendmeno religioso tem evidenciado a
complexidade dos diversos conceitos com os quais se trabalha. Religido,
igreja, religides, igrejas, religiosidade, religido popular, religiosidade popular,
catolicismo popular sdo termos utilizados, algumas vezes sem muita precisao
de significado (LEMOS, 20063, p. 2).

Nesse sentido, Parker (1996, p. 42; 49) sinaliza que a religido popular seria a
manifestacdo da mentalidade coletiva sujeita as influéncias de um processo de
modernizagdo capitalista e de suas manifestagcbes na urbanizagcdo, na
industrializagdo, na escolarizacdo e nas mudancas nas estruturas produtivas e
culturais.

De mesmo modo, pode-se conectar, na fala anterior, a fala de Lemos (2006b)
com relagdo a concomiténcia existente entre religiosidade e cultura populares,

sinalizando para as formas alternativas como é o caso da medicina:

Nas praticas de religiosidade popular, as expressdes da cultura popular se
acrescentam dimensdes de sagrado. As expressodes culturais, acrescidas do
sagrado, constituem-se uma forga que alimenta nos membros das
comunidades uma postura digna perante a propria vida e a sociedade. Isso
porque lhes fornece um sentido aos fatos cotidianos nos diversos campos da
vida (LEMOS, 2006c, p. p. 43).
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Desse modo, nota-se que a cultura popular esta presente em todo o cotidiano
humano, regides, microrregides e metropoles mesclando-se as praticas culturais,
religiosas e miticas vigentes; é ela que contribui para a elaboragdo e a manutencgéo
do sentido simbdlico das praticas cotidianas das pessoas.

Dentre essas praticas, pretende-se contextualizar aqui as praticas religiosas
populares das benzedeiras. O fenbmeno da benzec¢do, conforme verificou-se na
pesquisa de campo, seus muitos nomes, surge em um contexto popular de pequenos
rituais praticados por mulheres, pais, avos, tios, curandeiros e pajés. Se numerosos

séo os tipos de benzegdo, também variam as modalidades de benzedeiras.

Existem varias modalidades religiosas de benzedeiras, entre as quais estao:
catdlica, crente, kardecista, umbandista e esotérica. As variagdes entre essas
modalidades de benzedeiras s&o significativas, vao desde o modo como elas
se definem e se apresentam para a clientela, o tipo de clientela, a utilizagao
dos recursos terapéuticos, até a questdo da remuneracdo profissional
(LEMOS, 2010a, p. 9).

De mesmo modo, sdo numerosas as razdes que levam as pessoas a pedirem

uma benzegdo de alguém. De acordo com Lemos:

Problemas conjugais e afetivos; maes preocupadas com os estudos dos filhos
ou a sua moral; homens com problemas nos negoécios, doengas, cobreiros,
problemas no emprego ou desempregados; pessoas com conflitos familiares,
profissionais ou vicios; estudantes em vésperas de exames; pessoas com
problemas de saude e outros (LEMOS, 20103, p. 9).

Dentro das formas, das praticas e dos motivos da benzecéo, para Oliveira
(19954, p. 7), as benzedeiras indicam banhos, massagens, pastas de maizena, chas
aos reclamantes que as procuram, ou mesmo fazem uma oragao entre outros "atos
concretos e cotidianamente vividos [...] cristalizados em habitos, costumes e

tradicbes". Nesse mesmo contexto, para Lemos:

A benzecéo realiza um dos momentos mais importantes da medicina popular.
Nela, os artificios e estratégias do saber popular, criados e recriados pela
cultura popular rural, com os conhecimentos sobre plantas, banhos, receitas,
chas, simpatias, massagens, escalda-pés, suadouros, garrafadas,
medicamentos caseiros e as vezes até mesmo industrializados, se
corporificam nas concepgdes terapéuticas da benzedeira (LEMOS, 2010a, p.
14).
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7

Assim, o lugar que a benzedeira ocupa é central dentro das tradi¢cdes

populares e da medicina popular. Nesse tocante, ainda para Lemos:

Pelo fato de situar-se entre o espago da medicina popular e o espaco
religioso, a benzedeira ocupa-se com os problemas reais e praticos da vida
das pessoas, por isso sua presenca da for¢a e seguranga a comunidade. As
pessoas recorrem a ela porque confiam em suas habilidades, seus
conhecimentos relacionados a medicina caseira, e por isso acessivel, e a
outros setores de seu cotidiano. Em outras palavras, a eficacia da benzedura
se da em grande parte porque essa se insere no quadro dos saberes
designados pela sociologia como saberes do senso comum, do conhecimento
préprio da realidade de todo dia (LEMOS, 2010a, p. 14).

Tal relevancia figural da benzedeira como aquela que age nos problemas
cotidianos, tem claro seu Norte dentro, sobremaneira, das relagdes estruturais entre

religido e saude, conforme se vai tratar.

4.2.2 Religido e saude para dar sentido a vida

Mesmo respeitando as especificidades de cada cultura e de cada forma
religiosa, observa-se que a ligagcdo com o sagrado, no processo de adoecimento e
morte, percorre todas elas. Sdo castigos, puni¢des, a¢gdes dos dembnios ou de maus
espiritos, sinal de célera divina em funcdo dos pecados do homem, entre outras
representacdes que relacionam vida, saude e morte (NUNES, 1983).

O homem em sua vulnerabilidade as manifestacbes dos deuses ou dos
inimigos busca proteger-se. Diversos rituais, amuletos, entre outros procedimentos,
sdo acionados pelo individuo ou por seu médico-sacerdote, de modo que a vida
humana nada tem de seguranca e protegao diante do agigantamento do universo ou
mesmo das catastrofes naturais do seu planeta (SCLIAR, 1996).

Nesse contexto, como salvar o ser humano, como cura-lo em casos em que
a prépria medicina ndo sabe o caminho? Onde comega e onde termina a cura? A cura
€ cura s6 do corpo ou de uma integralidade? Como superar toda essa fragilidade
humana dando ao homem certa seguranga e certeza do amanha, ou mesmo do hoje?
Ao longo dos séculos nao faltaram respostas, ndo somente otimistas, a essas e outras
questdes. A medicina, ao que tudo indica, inicia-se com a apropriagao das terapias e
procedimentos de cura populares que parecem prolongar a vida do homem, mas,
sobremaneira, que alimentam hoje um mercado bilionario de medicamentos sintéticos.

Nao obstante, dentro das relagbes de saude, doenga e religido, o homem

sempre busca uma forga a mais, algo metafisico, ou seja, além das condi¢des
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humanamente possiveis, quando se trata de prolongar sua vida diante da morte
iminente. “A intervengao em muitos casos de doencas, feita por feiticeiros ou xamas

com ervas e procedimentos cirurgicos rudimentares” (INOCENCIO, 2007, p. 01).

As experiéncias do doente representam o aspecto menos importante do
sistema, a ndo ser pelo fato de um doente tratado com sucesso por um xama
ficar especialmente bem situado para tornar-se ele mesmo xama, como se
vé, ainda hoje, na psicanalise. Seja como for, vimos que o xama nao é
completamente desprovido de conhecimentos positivos e de técnicas
experimentais, que podem explicar em parte o seu sucesso (LEVI-STRAUSS,
1995, p. 195).

Nesse caso, 0 sucesso da cura € primeiro psiquico. Nao se trata, portanto,
apenas de oragdes e performances, mas de um conjunto de tradigbes, atos, que
garantam o processo de cura. Mas ndo se trata também, apenas de promover o
processo da cura, € necessario performatizar, marcar isso, promover um espetaculo
que marque o momento da intervengdo. Analisando o conceito exposto por Lévi-
Strauss, nota-se isso nas praticas das benzedeiras, nos ramos que usam, as oragoes,

gestos, chas e emplastos. Em outro trecho, Lévi-Strauss explica que:

Ao curar um doente, o xama oferece um espetaculo ao seu auditério. Que
espetaculo? Correndo o risco de generalizar apressadamente algumas
observagbes, diriamos que o espetaculo em questdo €& sempre uma
repeticédo, por parte do xama, do “chamado”, isto &, da crise inicial que lhe
trouxe a revelacdo de sua condi¢do. Mas ndo devemos nos deixar enganar
pela palavra espetaculo, pois 0 xama nao reproduz ou encena simplesmente
determinados acontecimentos, ele os revive efetivamente, em toda a sua
vivacidade, originalidade e violéncia (LEVI-STRAUSS, 1995, p. 196).

De outro modo, nao ha registros recentes de que uma pessoa frequente ou
procure uma religido por ser isso, uma imposi¢gao moral. Embora se saiba que as
religides estao fortemente alicergadas em uma doutrina moral explicita ou implicita,
nao chega a ser ao leigo uma imposi¢ao pertencer a um determinado segmento. N&o
obstante, a sociedade contemporanea parece ainda estremecer quando alguém
afirma categoricamente que Deus nao existe, ou que esta morto, que néo se cré Nele.

Nesse sentido, busca-se uma religido sempre por algo que se queira
encontrar ou construir a partir dela, ou seja, uma busca de bem-estar, desejo de paz,
esperanca, salvagao, felicidade, recondugcao moral, alivio ao sofrimento, a dor, medo

da morte, progresso, sucesso, vaidade, prosperidade nos negocios e diversos outros
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motivos em que a relagao religido e saude esteja sempre presente. A religido parece

ser uma fornecedora de sentido existencial (holismo ou saude total do ser):

Pelo lado do médico, o sentimento de impoténcia frente aos casos em que
ndo consegue sanar a doenga, frustragdo diante do diagnéstico e
prognostico, resignacao frente as evidéncias cientificas, revolta diante da
impossibilidade de cura entre outros sentimentos, podem emergir
(INOCENCIO, 2007, p. 02).

A busca pela cura é ou deve ser imediata e em todos os locais em que essa
possa ser alcangada. “A doenga nasce em siléncio. Seja pela agcdo de germes, ou
substancias nocivas, ou processos endogenos, sutis alteragdes processam-se nas
células: é a enfermidade em marcha, quietamente, imperceptivelmente,
implacavelmente” (SCLIAR, 1996, p. 18). Obter uma cura de forma rapida garante nao
s6 bem-estar, mas barra a doenca que pode evoluir em alguns casos para a morte,

seja a doenga fisica ou espiritual, conforme a crenga do doente.

O que se tem desde a Antiguidade até nossos dias é a necessidade de
exorcizar os maus espiritos que de alguma forma provocam a doenga e o
sofrimento. Convocar os bons espiritos para que se reinstale a saude,
significa um apelo ao sobrenatural e é, portanto, considera-la como obra de
Deuses ou deménios (INOCENCIO, 2007, p. 02).

Ainda olhando a questao da doenca pelo viés antroposocial, cita-se Laplantine
(1988, p. 213) professor titular de etnologia da Universidade de Lyon Il e tem como
linhas de pesquisas: antropologia médica, antropologia das religides, que a fungéo
médica desvinculada da funcgéo religiosa assume autonomia relativa em determinado
momento e, depois, total desvinculagdo. Tanto é, que a medicina sob a forma
(residual) religiosa, nao é percebida pelos que curam e nem pelos que sao curados,
portanto, os meédicos se dizem praticantes de uma ciéncia neutra e objetiva, embora
nao reconhegam que situam sua pratica a partir de seu sistema de crencas, o que até
certa medida, equipara sua pratica com a das benzedeiras.

Segundo Ribeiro (1985, p. 70) a medicina sempre esteve subordinada a
influéncias cdsmicas, assim como outros campos. A natureza pode fornecer
elementos e recursos medicinais € com isso as pessoas procuram “abrandar seus

males através dos mais amplos recursos”.
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A verdadeira Medicina se separa da falsa, ou magica, ou mitolégica, ou
sacerdotal, pseudomedicina, da mesma forma que a doenca real deve ser
distinguida da doenga imaginaria [...]. O advento da Medicina consiste na
desmistificacdo dessa parte do Mal que, na antimedicina, mitologizava a
doenca (LAPLANTINE, 1988, p. 215).

Conforme citei em Laplantine, uma retrospectiva histérica no campo da saude
nos leva a perceber que o processo saude/doenca sempre foi acompanhado de
crengas e rituais, os mais diversos, ligados a questdes transcendentes, e ao
sobrenatural. O homem primitivo atribuia a doenga pessoal e coletiva ao castigo dos
deuses, em decorréncia de alguma ma conduta ou possivel ofensa a esses
(INOCENCIO, 2007, p. 30).

O entendimento do que foi até aqui exposto revela, portanto, que o ato de
curar ou o fato de alguém ser considerado curado, reside, diretamente, no campo das
crengas individuais e coletivas, visto que na questao de saude, a pessoa podera seguir
certa dieta, tomar alguns medicamentos, chas ou emulsdes.

Desta feita, dar sentido a vida parece ser atributo, ndo s6 das ciéncias sociais
e médicas, mas também da religido em suas mais variadas formas, dado que a
necessidade de ambas é propria da condicdo humana. Desse modo, a figura das
benzedeiras faz o que nem a medicina formal, na pessoa dos médicos, quase sempre
pode: dar esperanga quando essa parece ndo mais existir, e isso talvez garanta ou
contribua para seu perduro hodierno.

Assim, ao abordar a relacdo entre benzedeiras, benzec¢des e medicina
popular, pode-se entrever que ambas estdo inseridas em nosso cotidiano e
sociocultural, desde ha muito tempo, de modo que as praticas que desenvolvem,

proporcionam sua quase natural sedimentagao, conforme se vai expor abaixo.

4.3 As benzedeiras entre a religido, a saude e sua sedimentagao social

A relagédo religido-saude esta predominantemente presente na vida de
qualquer ser humano, seja por sua adog¢éo, devogéo, radicalizagdo ou negagao. Além
disso, cita-se a presencga da religido nas mais variadas areas do conhecimento e do
fazer humano; politica, educacgao, legislacéo e saude sdo apenas alguns exemplos.

Nao obstante, muito parece ter mudado no cenario cientifico em relacdo a
essa afirmagéo. De mesmo modo, muito se tem pesquisado a respeito de tal tematica,

dado que o campo das Ciéncias das Religides tem se ampliado consideravelmente,
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sendo hoje uma das muitas areas em que a religido é estudada como fenébmeno dentro
das ciéncias sociais.

Para Lotufo Neto:

Pouco se discute, entretanto, sobre seu papel na saude, particularmente na
saude mental. Graves problemas impactam nossa saude mental,
prejudicando-a: miséria, violéncia, criminalidade, uso inadequado do alcool,
trafico e consumo de drogas e muitas outras mazelas (LOTUFO NETO, 2009,
p. 9).

Nesse contexto, Campbell (1975 apud LOTUFO NETO, 2009. p.17) afirma
que a religiao é a instituicdo humana mais antiga e duradoura, sendo praticamente
impossivel separa-la da historia da cultura. Tal ac&do é tao intensa e duradoura que
exerce fungcado importante para o individuo e para a sociedade, e porque nao dizer,
sobre as mais variadas areas.

Segundo Vergote (1988 apud LOTUFO NETO, 2009, p. 18) uma vez que as
culturas sao afetadas pela racionalidade ocidental, a interpretacdo da patologia
mental, por exemplo, possuia em sua década muitos elementos mitico-religiosos, de
modo que, a religido através de seus simbolos situa o patoldgico dentro de uma visao
integral de homem e humanidade.

Allport e Ross (1967) classificam a presencga religiosa na vida dos individuos

de duas maneiras:

A religido intrinseca estabelece uma estrutura que fornece significado através
do qual tudo é compreendido. A motivagao principal para a vida € a religido.
Outras necessidades, por mais fortes que sejam, sdo vistas como
secundarias e sao, dentro do possivel, harmonizadas com as crengas e
prescri¢oes religiosas. Tendo abarcado um credo, a pessoa se esforga para
internaliza-lo e segui-lo totalmente. Ela vive sua religido (apud LOTUFO
NETO, 2009, p. 19).

Tal questdo foi amplamente observada em todas as benzedeiras
entrevistadas. Elas acreditam prontamente no que fazem e parecem fazer com que
as pessoas que as procuram também acreditem, embora, dentro do aspecto
antropoldgico eu situe isso como algo natural, ou seja, elas respondem a uma

necessidade do homo vivendi, do cotidiano de cada individuo. Cita-se ainda:
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A religido extrinseca, ao contrario, € a religido de conforto e convencao social,
é utilitéria, serve a si préprio, subordina a religido a objetivos nao religiosos.
A religido pode ser util de diversas maneiras: dar seguranga e consolo,
sociabilidade, distracdo, status e autojustificacdo. O credo abracado é
seguido levemente, ou seletivamente modelado para atender as proprias
necessidades (LOTUFO NETO, 2009, p. 19).

Dessa maneira, seja ela vivida de modo subjetivo ou objetivo, a relagéo
religido-saude esta, cotidianamente presente em nosso cotidiano, em relagdes sociais
muito bem sedimentadas, ndo podendo em nenhum momento ser negada
sobremaneira nas suas relagbes com as questdes existenciais do ser humano que

s&o a vida-saude-morte, conforme se pontuara a seguir.

4.3.1 Saude, religidao e condigdo humana

Mesmo em religides e culturas muito arcaicas, a busca pela saude ou mesmo
a fuga da morte, do mal e da doenca parece ser algo continuo nos seres humanos.
Caracterizada como uma situacdo de caos, a saude humana sofre ainda maior
desvanecimento quando os seguimentos publicos e privados ndo conseguem dar
conta de amenizar a dor e evitar a morte. Para Lemos (2008, p. 53) “a concepgéao de
saude esta intimamente relacionada com uma concepgéao religiosa do corpo e da
vida”.

Conforme expressa Woortmann (2001, p. 11) o Centro-Oeste do Brasil
surpreende porque suas cidades, com suas raizes alicer¢adas no século XVIIl, como
se configuram em ilhas de historia, tecem “teias de tradicdo, de cultura em meio ao
cerrado, e que, apos um periodo aureo de mineragcdo, mantiveram-se cochilando até
serem acordadas pela agitagcado do século XX”. No centro-oeste do pais, a medicina
esta subordinada as influéncias césmicas, na mesma medida que outros campos. A
natureza pode fornecer elementos e recursos medicinais e, diante disso, as pessoas
procuram suavizar seus males por meio dos mais amplos recursos, tendo a fé, dentro
desse processo, como parte elementar na promoc¢ao da cura (RIBEIRO, 1999).

E o que foi percebido durante a quarta entrevista feita no dia 11 de setembro
de 2014 com D. Sebastiana Maria de Andrade (Figura 13), nascida em Quirinépolis
na Fazenda Paredao, tem 74 anos, casada ha 55 anos. Ela afirmou que sua casa é
prépria e que mora em Quirinépolis ha cinco anos, no bairro Sdo Francisco, desde
que veio da fazenda onde residiu por muitos anos, e considera que possui uma

pequena relagdo com a comunidade. Estudou somente 1° ano e teve quatro filhos.
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FIGURA 13: D. Sebastiana e esposo logo apds a entrevista
Fonte: Acervo de Gilson Azevedo (Divulgagao autorizada)

D. Sebastiana aprendeu a benzer com a mae e a avd, ja tardiamente, aos
vinte anos. Reconhece que em sua época de moga nova, era importante uma jovem
saber o oficio da benzegédo, justamente para que isso indicasse que essa tinha
vocagao para ser mae, sendo ainda uma forma de integragao social. Seu marido, que
aparece ao lado dela na foto, deu testemunho de ter recorrido as oragdes dela muitas
vezes, ndo s6 para si, mas para animais de sua propriedade rural também.

A D. Sebastiana também foi solicitada que recitasse uma oracdo que fosse
recorrente no cotidiano goiano de sua pratica de benzedeira; mesmo nao benzendo
muito, ela recitou a seguinte oragdo contra espinhela caida®’ que segundo ela, foi a
oragao que mais ela fez na vida, para criancgas e idosos, e ainda a procuram para esse

tipo de oracéo:

Eu te benzo de carne esbagagada, nervo rendido, osso riturcido, cus poder
de Deus da Virge Maria tu vai sé curado. Deus ndo mente, eu também n&o
minto. Se for jeito, 6 carne esbagacada, o nervo rindido, osso ritrucido vai sé
curado. Uma Ave Maria e Sao Cirineu que me deu a oragéo, essa pessoa ha
di sé curado (ENTREVISTA COM D. SEBASTIANA, 11/09/2014).

A oragao acima evoca o poder moral de Deus e dos santos, a fim de tirar
mistica ou magicamente (extirpando-a para algum lugar do cosmos) a dor

aparentemente muscular que afeta o benzido, e por certo, encomenda-lhe. Tem como

27 A espinhela caida é uma doenca que a pessoa adquire por esforco fisico excessivo, sendo os sintomas mais
comuns, dores e ardéncias na regido do peito, indisposicao e esmorecimento nos bragos.
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pressuposto a certeza de um Deus que ndo mente, que revela todo um ethos social
da figura da benzedeira como portadora do sagrado.

A oracdo proposta por D. Sebastiana expressa ainda certo dominio da
sabedoria popular. Conforme ja fora evidenciado, em todas as culturas e desde os
tempos mais remotos, a sabedoria popular encontrou uma forma propria de lidar com
as questdes de saude, ao invés de apenas esperar pelos resultados da ciéncia e da
medicina oficial.

A cura para determinadas doengas, com base na forca miraculosa de
poténcias sobrenaturais (césmicas), sempre foi uma constante da religido e medicina
populares. Males encontram conforto e até solucdo definitiva na fé, nas rezas e
benzeduras, mesmo sendo essas praticas consideradas marginais pelo poder
eclesiastico e também pelo Cédigo Penal por ndo contarem como inscritas nos érgéaos
federados.

Para Inocéncio (2007) varios procedimentos, os mais excéntricos e estranhos
possiveis, eram utilizados quando da manifestacdo de doencas. A associagcado de
determinados males a utilizagdo, por exemplo, de medicamentos amargos ou
repugnantes, indicava a gravidade da moléstia. Quanto mais doente, maior a
recomendacgao e administragao de remédios desse tipo como forma de abrandar a ira
dos deuses e promover a saude. Todavia, o cotidiano dos métodos tradicionais das
benzedeiras pode ser considerado uma forma humanizada de cura, conforme D.
Sebastiana parece indicar ao longo da entrevista feita com ela. Talvez, muito além da
medicina oficial, esse € um tema que transita pela fé, histéria e crengcas de um pais
que ainda mantém grande parte de suas raizes na sabedoria popular, e talvez por
isso, ainda atraia tantas pessoas.

Na pesquisa de Laplantine (1997, s.p.) encontramos uma discusséo da
antropologia médica e religiosa e sua inter-relagdo com o tema saude/doenga, quando
aponta para o “estudo das relagdes possiveis entre a doenga e o0 sagrado, a medicina
e a religiao, a saude e a salvagao”. No meio académico, isso implica desbravar o
campo das ciéncias humanas e sociais dentro de um viés que nao tem, de forma
ampliada, completos dez anos de investigagao cientifica, sendo um tema recente,
inclusive no programa a que se destina esta tese.

Na investigagdo sinalizada por Laplantine, a definicdo de saude possui
implicagdes legais, sociais e econbmicas dos estados de saude e doenga. Sem

duvida, a definicdo mais difundida € a encontrada no preambulo da Constituicdo da
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Organizagdo Mundial da Saude (1946): “Saude é um estado de completo bem-estar
fisico, mental e social, e ndo apenas a auséncia de doencas”.

Portanto, & possivel recorrer as duas guisas conclusivas sobre o conceito de
saude, a primeira ligada a ideia de finitude humana, de que normalmente o homem
nasce, cresce e morre, sendo que seu periodo vital € ou deveria ser caracterizado
pelo que comumente se possa chamar de estado de saude fisica e mental.

A segunda conclusiva, encontra-se na nogao religiosa exposta por Champlin
(2005) no verbete “Enfermidades na Biblia” de que a nogao religiosa de bem-estar,
paz, saude esta ligada a ideia de comunhao com um deus, e a ideia de enfermidade
e morte ligada a nogao de pecado. Em outras palavras “acreditava-se que demdnios
e espiritos eram responsaveis por todos os males fisicos e morais. A enfermidade
fisica teria sido a puni¢ao pelo pecado, embora se pensasse que fosse sata a levar os
seres humanos a pecar” (SCHIAVO; SILVA, 2000, p. 71).

De acordo com Lemos:

O termo ‘salus’, salvador, na lingua latina foi capaz de incorporar, mesmo em
épocas recentes, tanto o significado de ‘saide’ como o de ‘salvagédo’. Na
lingua hebraica, também, o termo ‘shalom’ significa paz, bem-estar,
prosperidade e, na lingua egipcia, ‘snb’ também indica bem-estar fisico, vida,
saude, integridade fisica e espiritual (LEMOS, 2008a, p. 53).

Retomando o topico anterior, pode-se citar que “a doenga passa a ser a
primeira experiéncia pessoal do anticosmos, do caos e da desordem” (GEERTZ, 1989,
p. 156), desse modo, segundo Terrin (1998), ha e sempre houve uma estreita relagéo
entre as concepgdes de saude, doenca e religido, desde o momento em que se busca
por saude, por intermédio da religido no mundo antigo. Isso para mim, ficou claro na
conversa com D. Sebastiana, pois para ela, a benzeg¢ao nao ¢é algo dissociado da vida
cotidiana; ela e as demais benzedeiras se veem como promotoras da saude, da vida.

Terrin (1998) ainda cita que no antigo Egito, por causa da tradicdo e do medo
do mal, buscou-se sempre a cura através do culto da eterna juventude, e cada parte
do corpo correspondia ao dominio de um deménio e que para cada doenga havia um
meédico. No Extremo Oriente, onde se acreditava em uma suposta ordem cdsmica e
no poder do universo em harmonia (holismo), a doenga era tratada como algo ligado

a um desequilibrio das energias espirituais e cosmico-universais.
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De fato, € no mundo ocidental cristdo que a concepgéo de saude/doenga ao
ser relacionada a religido, adquire a concepgdo dualista (corpo e alma),
herdada da filosofia até o Renascimento, de onde ‘toda a filosofia religiosa e
humanista teve de ceder lugar a prepoténcia dos tecnocratas do corpo
humano e, em geral, ao positivismo da pesquisa cientifica, que logo mostrou
sua raiz antirreligiosa, na mesma medida em que se fazia defensor de um
saber 'objetivo' e 'indutivo” (TERRIN, 1998, p. 179-80).

Tal visdo aparece na fala de D. Sebastiana quando ela diz que “Se a alma n&o
vai bem, o corpo também, né fio”. Sendo-lhe extremamente dificil alcancar a
objetividade enquanto forga universal que possa magicamente curar-lhe ou promover-
Ihe a saude, o ser humano, segundo Lemos (2008, p. 54), busca assegurar as
certezas ja constituidas em seu cotidiano, tentando usar tais elementos como forma
de organizagdo daquilo que ainda é caos existencial. E dessa forma que a presenca
das benzedeiras vai se legitimando socialmente, dado que realizam um trabalho que
mesmo tendo raizes culturais, religiosas e medicinais, € algo completamente diferente

dessas, € particular e especifico.

Dada a Antiguidade da origem dessas relagdes entre doenga e sagrado e sua
permanéncia ainda que possivelmente transmutada nos dias de hoje,
consideramos ser relevante apontar como essas relagdes sdo percebidas
pelos profissionais da area médica (INOCENCIO, 2007, p. 31).

Sejam, portanto, especialistas de saude médica ou de medicina popular, como
D. Sebastiana que é benzedeira e agente de bairro, ou mesmo especialistas
religiosos, todos parecem estar envolvidos em um mesmo escopo de atuagéo que é
o das representacdes de saude, doenca e morte. Da mesma maneira que € quase
impossivel distanciar tais vertentes, € muito dificil acreditar que uma dessas venha a
desaparecer, de modo que também suas representantes, as benzedeiras parecem

que sempre terdo um espago em sociedades racionalizadas como a nossa.

No entrelagamento médico/paciente muitas questdes sao afloradas de ambos
os lados. Sentimento de impoténcia frente aos casos em que nao se
consegue sanar a doenga, frustragdo diante do diagndstico e prognéstico,
resignacao frente as evidéncias cientificas, revolta diante da impossibilidade
de cura etc. De outro lado, temos o sofrimento, a inseguranga, o desejo de
curar-se, 0 apego e apelo a determinadas crengas, a articulagdo com a
transcendéncia (INOCENCIO, 2007, p. 32).

Novamente, pode-se notar em Inocéncio (2007) que nao ha relagao indcua,

pura, livre dos significantes saude, doenga e morte, e nesse caso, acrescenta-se a
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religido. O homem é e se vé impotente diante da vida e da morte, pois necessita da
saude como condigdo essencial para a realizagao de projetos, sonhos, feitos que o
tornem digno de ser lembrado. Ndo obstante, Lemos (2008a, p. 54) completa esse
raciocinio, lembrando que as diversas culturas vendo a doenga e a morte como caos,
procuram dar sentido ao totalmente “sem sentido” ou ndo prontamente explicavel
colocando-as em um contexto mais amplo, mais universal.

Assim, entende-se que as praticas de cura associadas a rituais religiosos tém
contribuido como elemento basico para a compreensdo de usos terapéuticos em
rituais de cura no contexto brasileiro; também, a importancia dos cultos religiosos na
interpretacdo e tratamento da doenga tem sido amplamente reconhecida na literatura
antropoldgica, de modo que, através dos sistemas religiosos de cura, pode-se obter
uma explicagao plausivel da doenga no contexto sociocultural mais amplo do sofredor
(OLIVEIRA, 1983). Passa-se, por fim, a nogdo de doenga do ponto de vista das curas

possiveis, enquanto resgate socioexistencial do individuo.

4.3.2 Cura e bem-estar do corpo diante do risco de morte

A ideia de cura, salvagao e bem-estar esta intimamente ligada a uma quarta
noc¢ao, até aqui ndo enunciada. A nocgao de corpo. Salva-se o0 corpo, cura-se 0 Corpo,
promove-se bem-estar ao corpo. A concepc¢éao de corpo data dos periodos Helénicos
Classicos e tem forte conotacao estética, social e cultural, porém sofreu variacoes
tanto na ordem cultural quanto religiosa.

Nesse sentido, a ideia de corpo assume nesse coloquio uma conotagao de
centro de investigacado da relagdo saude, doenca e morte, e da relagao religiao e
saude, ja que mesmo sendo o objeto da religido a salvagao das almas, como foi dito,
a procura por uma religido estara fatalmente ligada a nogédo de salvagéo, ainda que

temporaria do corpo, seja da morte, doenga, dor ou sofrimento desse.

A principal diferenga entre a terapéutica oficial e a medicina popular,
associada a rituais magico-religiosos, e suas ideias de causas reside no fato
de que os médicos consideram a doenga algo objetivo que pode ser analisada
separada do paciente, os curandeiros, rezadores/benzedores integram o
corpo e o sujeito. Para estes terapeutas a cura se constitui uma explicagao:
a construcado de uma narrativa na qual a doenga € localizada numa estrutura
temporal de acontecimentos, que propicia a ambos, cliente e curandeiro,
lidarem com suas experiéncias de um novo modo (RABELO, 1998, p. 47-48).

O que Rabelo destaca, é que ndo s6 o problema é tratado pela medicina

popular, mas o paciente todo, sua mente e seu corpo. Para Quintana (1999) o corpo
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nesse caso, enquanto objeto de estudo e tratamento de médicos e benzedeiros, ndo
€ apenas 0 corpo organico, mas esta concebido dentro de um imenso conjunto de
representacdes simbalicas e racionais. Assim, os elementos de cura utilizados sempre
foram os mais variados possiveis, dependendo sempre da cultura e da forma

simbdlico-social com que se a concebe.

Dentre os recursos utilizados por rezadores, benzedores, curandeiros, xamas
em seus rituais, destacam-se plantas, brasas, corddes, velas, ‘banhas’ de
animais, ovos, animais inteiros, partes de animais, sangue, cigarro,
‘perfumes™ e ‘pds’ extraidos de plantas a animais (Cavander e Alban, 2009;
Alves et al., 2009; Alves e Rosa, 2008; Negi e Palyal, 2007), revelando
explicitas relagdes mitolégicas como parte da visdo de mundo da cultura
pesquisada, e reforcando crengcas e padrbes éticos desta cultura
(ALBUQUERQUE, 1997).

Tais relagbes mitoldgicas, estdo diretamente ligadas a producao de sentido
que as benzedeiras fazem. Se € grande a variagao de rituais, igualmente imensa é a
producao de béncaos.

Para Quintana (1999), as doengas que afetam o corpo, bem como as terapias
que buscam curar esse corpo, sao ao mesmo tempo biologicas, sociais, psicologicas,
religiosas e culturais. Sao terapias integradoras por serem simbdlicas. Quando uma
doenca é tratada, entram nesse processo as crengas, as rezas, 0s chas e toda sorte
de expectativa que vise auxiliar o conhecimento cientifico ou amenizar a dor.

Para Lemos (2008a, p. 58) é a morte que torna a doenga e a saude tao
significativas diante de qualquer forma adotada de tratamento. A morte para o
contexto religioso esta envolta em mistérios; existe algo depois da morte, existe outra
vida e dependendo da religido, outra e depois outra vida. Assume-se, portanto, um
posicionamento amplo de significagao da vida e da morte.

A doenca ameacadora torna, portanto, o individuo susceptivel a toda e
qualquer forma de tratamento que aparente poder trazer-lhe algum resultado. Tornar-
se predisposto a formas variadas de intervengao medicinal e ndo apenas meédicas,
pois garante, embora com risco, a possibilidade de que uma, mesmo n&o sendo a
oficial e clinica, possa surtir certo efeito positivo.

A abertura do individuo a formas elementares de cura, faz com que,
consciente e inconscientemente, liberem substancias secretadas que podem auxiliar
a cura, aumentar a imunidade, tornar o corpo menos tenso, de modo que a benzeg¢ao

nao atuaria apenas como placebo, mas ativadora de tais substancias.
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Assim como a raiva, € acompanhada por uma atividade particularmente
intensa do sistema nervoso simpatico. Essa atividade €, normalmente,
benéfica, ao acarretar modificagdes organicas que permitem que o individuo
se adapte a situagbes novas. Mas, se o individuo ndo dispuser de nenhuma
resposta instintiva ou adquirida para uma situagao extraordinaria, ou que
assim |Ihe parece, a atividade do simpatico se intensifica e se desorganiza,
podendo causar, as vezes em questao de horas, uma diminuicdo do volume
sanguineo e uma queda concomitante de pressao, que resulta em estragos
irrecuperaveis nos érgdos envolvidos na circulagdo (LEVI-STRAUSS, 1995,
p. 182).

Conforme o citado, estar associado ao agente promotor da cura de
determinada doenga, é essencial para se obter tal feito, de modo que, segundo Lemos
(2008) o contrario, pode e em geral conduz a morte individual e grupal. De mesmo
modo, os fildsofos neoplatbnicos ja buscavam suas significagcdes para a empreitada
que € a vida, alegando uns que o prazer € o sentido de viver bem, ja outros viam a
moderagao moral como promotora de sentido e outros ainda, acreditavam que a
auséncia parcial ou completa de prazer e a fuga da dor € que dariam sentido ao viver,

enquanto ndo se morre. Para Quintana:

A doencga se torna incompreensivel, ininterpretavel para o ser humano. A
doenga e o sofrimento que ela comporta se nos apresentam sempre, sem
duvida, como algo inexplicavel, como algo sem sentido. Por que adoeci? Por
que eu? E se adoeci, por que ndo me curo? Qual é o sentido disso que esta
me acontecendo? (QUINTANA, 1999, p. 33)

A questdo que parece latente em Quintana é a de que doencga, cura e morte
ainda fogem do completo universo da compreensao humana; sdo uma espécie de
mundo simbdlico ou a ele pertencem, dado que, sendo rotineiras da condi¢cao
biolégica e natural, assumem no ser humano uma conotag¢ao transumana e trans-
natural, simbdlica e religiosa, conforme foi exposto.

Um cancer inesperado, um acidente com morte ou tetraplegia, uma ferida
incuravel séo alguns dos tantos fatos que marcam o cotidiano das representagdes
aqui descritas. A adaptacao a longos tratamentos, cirurgias de dificil recuperagéo,
usos de medicagado continua exigem de nés humanos muito mais que disposicéo e
disciplina, exige a crencga de que a doenga sera curada, por mais dificil que isso seja.

Nao apenas crer na cura, enquanto acao de apertar um botdo qualquer que
libere a cura, mas a ag¢ao de reunir todas as forcas fragmentadas do préprio corpo e
mente, construir certezas, alterar e reforgar o sistema de crengas a partir das oragcdes

de outrem e desejar a cura. Novamente para Quintana:
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Todo processo terapéutico gira, inevitavelmente, em torno da doenga, e é
sobre ela que inicialmente nos debrugaremos. Via de regra, a classe médica
pde énfase no fato de que as doencas teriam um componente estritamente
bioldgico, excluindo assim qualquer relagdo da doenga com a realidade social
e cultural (QUINTANA, 1999, p. 25).

Nos tratamentos oficiais ou alternativos sempre preponderam a preocupagao
primeira com 0 mapeamento da doenca e sé depois com as possibilidades de cura.
Desse modo, a doenga afeta a ordem social, moral, familiar, afetiva, psicoldgica e
parece estar presa a todo esse rol de significados. A “doenca integra a ordem biolégica
com a ordem sociocultural ao produzir alteragdes tanto no corpo do sujeito como nas
suas funcdes sociais” (QUINTANA, 1999, p. 26).

Assim, estando a nog&o de saude intrinsecamente imbricada na nogéao de
religido, a fraqueza ou impoténcia do homem frente aos grandes problemas que o
universo ou o cotidiano lhe impdem, resta-lhe apenas procurar algum sentido humano

e social para suas mazelas, dores e sofreguiddes.

O ser humano fica totalmente dependente dessas construgdes simbdlicas,
semelhante ao animal que morre se, por algum problema genético, carece da
bagagem instintual que lhe permita orientar-se no mundo. [...] o real abre
brechas nessas construgdes simbdlicas, obriga 0 homem a deparar-se com
sua impoténcia, uma vez que esses padroes culturais Ihe dao a iluséo de
completitude da qual ele carece (QUINTANA, 1999, p. 29).

Conforme Quintana, a dependéncia simbdlica que o homem estabelece com
a religidao faz com que ele perpetue praticas como as das benzedeiras e assim, cré no
magico como real, e incorpora isso ao seu dia a dia. Ainda sobre a relagao simbdlica
de saude-doenca-religido, nota-se a necessidade de se atestar o exposto com
elementos da pesquisa empirica que fora realizada. Ao todo, sdo 21 questdes sobre
essa tematica e que foram submetidas as entrevistadas, cujos resultados passo a
descrever agora.

Em relagédo a pesquisa empirica, no tocante a religido e saude, inicialmente
foi questionado sobre os problemas de saude presentes na casa das benzedeiras. Tal
questao procura mensurar a relacdo da pratica da medicina popular exercida pelas
entrevistadas e os cuidados com a propria saude. As doengas que foram apontadas
sdo:. diabetes, hipertensao arterial, problemas na coluna, colesterol, artrite e
osteoporose, epilepsia, dor no corpo, problemas coronarios, tireoide, Alzheimer,

ainda, algumas das enfermidades descritas acontecem em concomitancia com outras,
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como é o caso do diabetes e hipertensao, ou ainda, essas enfermidades associadas
ao colesterol. Claro que aqui, nao se trata apenas de doengas que as benzedeiras
possuem, mas em geral de seus maridos ou outro membro familiar. Apenas trés delas
tomam remédios controlados para hipertensido arterial, diabetes ou colesterol. No
caso do Alzheimer, € o marido de uma das entrevistadas que foi acometido por essa
doenca.

Nota-se que as entrevistadas, embora agentes de promog¢ao da saude,
também sao acometidas ou ainda seus familiares, por doengas tidas por corriqueiras.
Muito embora eu tenha percebido que a maioria delas declarara ter boa saude.

Sobre se as entrevistadas sabem indicar ou se conhecem outras benzedeiras,
sete disseram que sim, dessas, uma fez referéncia ao fato de conhecer mais de uma
e outra apontou a prépria mée que também foi entrevistada gragas a sua indicagao.
Trés disseram nao conhecer nenhuma outra benzedeira. Outra observagao que julgo
importante na investigacdo desta tese € que todas, de alguma forma, afirmaram que
as benzedeiras estdo desparecendo. O antropdlogo da Universidade Federal do
Maranhao Sérgio Ferreti (2012), estudioso da “Casa das Minas” ha quase 30 anos e
que ja dedicou varios livros e artigos sobre o assunto, mostra que o discurso do
desaparecimento é recorrente em varias culturas religiosas, mas que a histéria
geralmente mostra o inverso do que se vé em tais culturas.

Houve certo consenso em relagdo a como veem as demais benzedeiras. Com
relagao a esse olhar langam sobre as benzedeiras ciganas, como € o caso de D. Mirian
(Figura 5), pergunta que teve por motivagdo mencionar se havia alguma forma de
preconceito ou forma etnocéntrica dentro do contexto das benzedeiras do meio
urbano, notou-se uma estreita relagado que é feita entre as benzedeiras ciganas e o
dinheiro que cobram para benzer, sendo que o adjetivo "interesseiras" apareceu duas
vezes.

Nao se trata, contudo, de uma variagao do tema considerar como positivo o
fato de também existirem ciganas dadas a benzecao, pois se considera que essas
vém de uma cultura muito diferente daquela que se adotou para esta pesquisa. Nao
obstante, sdo benzedeiras também e de alguma forma passam a contar nesse grupo.

Sete das dez benzedeiras entrevistadas admitiram ja terem curado ou ajudado
alguém desenganado pela medicina formal. Dentro desse escopo, pode-se citar o

depoimento de uma das entrevistadas que afirma:
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Tem coisa que é do médico cura mesmo, opera, corta, costura € o médico
que faz; quando é coisa pequena, ai é a benzedeira. Tem gente que vai no
médico, o médico faz tudo o que é exame, ndo acha nada, ai vem aqui e eu
digo que s6 pode ser coisa do espirto nosso isso ai, dai pouco tempo a
pessoa é curada (ENTREVISTA COM D. DALILA ARAUJO, 06/07/2014).

A cura de desenganados é extremamente valida no tocante a confirmar a

verdade da bencgao e a positivagao dos efeitos dessa. Noutro depoimento se |€é:

Uai, meu sobrinho estava desenganado com uma dor, foi dado até por morto,
ia num e nada, ia noutro e nada, acho que teve até no outro mundo e voltd.
Rezei uma, rezei duas até que ele comegcd a melhora. Era cha, folha
macerada, fiz de tudo pra podé ajuda e ele melhoré. No fim era hérnia
(ENTREVISTA COM D. ALGENIRIA, 16/09/2014).

Ambos os comentarios, revelam a forte crenca no oficio de benzer e curar,
mesmo que parcialmente, o enfermo. As benzedeiras entrevistadas e a literatura
consultada até aqui, dao conta de que a medicina formal tem claro seu valor, mas a
popular também o tem. As benzedeiras entrevistadas se mostraram cientes disso, que
vou chamar de duplicidade da cura.

Sobre a pergunta dos tipos de doengas que podem ser curadas pela
benzecdo, o cobreiro apareceu em trés apontamentos, o quebranto em sete, a
espinhela caida em trés, mal olhado em cinco. Males relacionados as funcdes
neuroldgicas ou psicoldgicas como insbnia, labirintite e dor de cabega tiveram um
apontamento cada. A esse respeito convém citar a seguinte fala: “Ja curei até
labirintite e o sinhd num é capaz de adivinha com o qué? tabessero de paia de milho.
Foi uma velha india matupa que ensinou pra minha avo. Basta dormi nele algumas
noites que a labirintite nunca mais vorta® (ENTREVISTA COM D. MARIETA
RESENDE, 14/09/2014).

Depois pedi que as benzedeiras me apontassem as doengas mais comuns
que chegam a elas; o quebranto teve quatro indicagdes; duas apontaram ser as
doencas espirituais, uma apontou para a espinhela, e outra para a inveja, houve ainda
um apontamento para o mal de simioto?2.

Em relagao ao local escolhido ou utilizado por elas para fazer as rezas, apenas
duas disseram que benzem em qualquer lugar da casa, mas a maioria prefere benzer

no quintal ou areazinha coberta, e uma disse que benze na sala ou quintal. Essa

28 £ 5 nome popular, em algumas regides do Brasil da desnutricio causada em criancas pequenas por alergia ao
leite de vaca ou a incapacidade de digerir o mesmo conforme se mencionou na nota da introducgéo.
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pergunta permite avaliar qual é a relagdo que as benzedeiras fazem entre Bem e Mal
e dessas com sua pratica e residéncia. Os resultados apontados permitem entrever
que a benzecgao para as entrevistadas € uma pratica que varre, expulsa o mal dos
reclamantes e que esse pode ficar em sua casa, por isso benzer fora de casa &,
consensualmente, preferencial pelas benzedeiras.

Sobre qual era na opinidao delas o mal mais dificil de extirpar, foram apontados:
espirituais, simioto, erisipela, cobreiro bravo, falta de fé, descrenga espiritual € o
cancer. Tais respostas apontam estreita relacao feita por algumas entre a pratica da
benzecao e o universo espiritual dos reclamantes. Tais males podem indicar relagdes
com doengas virdticas, bacterianas, fungicas, cujo tratamento exige remédios bem
mais fortes e especificos, mas, ainda que seja buscada, por parte dos reclamantes a
medicina convencional, esses ndo abrem mao dos cuidados das benzedeiras
conforme elas mesmas reforcam em seu discurso.

Sobre quais plantas sdo mais comumente utilizadas para a pratica ritual,
foram ditas: arruda, todo tipo, guiné e arruda, arruda, barro, pedra, arvore, guiné e
mirra, pé-de-perdiz, algod&o branco e velasco, qualquer ramo, alecrim, poejo, hortela
e boldo. Uma benzedeira disse que ndo usa nenhum tipo de planta em sua pratica,
mas admite ja ter feito uso de medicagdes naturais tais como chas. Segundo apontou

uma das benzedeiras:

Tenho muitas ervas plantadas em casa, sempre tive. Quando ndo do pros
que vem busca eu mesmo uso, fago xarope, cha e tudo. A erva Santa Barbara
dizem té o poder de levar relampagos e trovao pra longe e as vezes eu invoco
Sao Jerdnimo que protege contra chuva e da morte; Pego muito com os santo
também. Nossa Senhora da Abadia, que é nossa padroeira, que eles falam
protege contra ventania e Nossa Senhora do Perpétuo Socorro protege
contra coisa ruim. As vezes se é doenca de pele eu peco pra mae rezar pra
Sao Lazaro que trata das doencas na pele (ENTREVISTA COM VALDIVINA
CAMPOS, 22/07/2014).

Uma questdo parecida foi sobre o uso das plantas como medicamento, ou
seja, quais as benzedeiras as consideram mais importantes. Uma das benzedeiras
disse que nao considera nem usa as plantas em sua pratica; outra disse que sendo
ramo, basta, nesse caso ela esta se referindo a ramos medicinais. Os apontados
foram: marcelinha, manjerona, hortela, poejo, mentrasto e alecrim, arruda,
vassourinha, arvores, pois puxam o mal nosso. Outra das entrevistadas disse que

todas as plantas sdo importantes. Essa pergunta, diferente da anterior, foi proposta
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dado que muitas das plantas, segundo as proprias benzedeiras, estao
desaparecendo. Das entrevistadas, apenas trés possuiam boa variedade de plantas
de uso medicinal em casa.

Outro dado relevante foi a quase unanimidade das benzedeiras em relagao a
pergunta sobre se elas fazem garrafada®®. Apenas uma faz e as demais manifestaram
repulsa a pratica, mas nao foi possivel medir o porqué, embora algumas tenham
apontado que fora devido ao desaparecimento de certas plantas, conforme se

mencionou antes.

Sobre os tipos de remédios caseiros que elas fazem uso em seu cotidiano,
quatro disseram n&o fazerem uso, trés disseram tomarem chas com frequéncia, uma
apontou que toma a agua da berinjela para controlar diabetes e outra toma o cha da

horteld apenas, para gastrite.

Sobre quais as situagbes em que recomendam os remédios caseiros, duas
disseram nao recomendar, duas nao souberam responder, duas disseram que para
todo tipo de mal recomendam tais remédios, uma disse que para tudo e outra

recomenda remédios fitoterapicos para diabetes e colesterol.

A respeito da relagao entre benzeg¢ao e medicina formal, questionei como elas
viam a atuacdo das agentes de saude da prefeitura, e nessa pergunta embuti uma
discusséo sobre a saude formal. Elas foram unanimes em considerar que a presenga
dos agentes ajuda na saude, embora uma tenha apontado que tais agentes nunca
foram a sua casa e ela nao sabe dizer o porqué. Todas veem a medicina formal como
uma coisa boa dada por Deus ao homem, assim como a benzeg¢ao, mas uma indicou

gue a medicina hoje é praticada sem amor.

Conforme se pode observar no depoimento a seguir: “Eu entende-se no
tratamento do médico, creditu que o remédio pode resolvé. Mais precisa de fé né, sem
essa num tem santo que dé vorta. Entdo eu ndo s6 entende-se como pricisei de uma
rezadeira e fui atendida na hora. Eu entende-se bastante na forca da fé”
(ENTREVISTA COM D. DALILA ARAUJO, 06/07/2014), para D. Dalila, a medicina
formal tem sim seu valor e deve ser explorado e respeitado. Esse outro comentario,

de outra entrevistada, parece coadunar com o de D. Dalila:

29 Remédio caseiro fitoterapico que supostamente é preparado ou ditado pelos guias. Consiste em colocar ervas
maceradas, raizes ou pedacgos de cascas de plantas em garrafa (em geral de vinho branco licoroso) para que fique
descansando por certo tempo e depois seja ingerida pelo doente para a cura de determinados males.
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Deus deixou o médico, deu a sabedoria pra ele podé cura as pessoas. Mas
as veis a pessoa precisa que num € no corpo pra depois cura o corpo. Se eu
vé que num consigo ajuda uma pessoa s6 com reza, eu mando ela procura o
médico e pego pra voltar depois e contar como foi” (ENTREVISTA COM D.
MARIETA RESENDE, 14/09/2014).

Perguntei ainda como elas veem os médicos hoje, algumas indicaram que os
meédicos estdo muito preocupados com eles mesmos, seus ganhos, soberba, e
apenas duas os veem como bons.

Foi perguntado se existe para as benzedeiras diferenga entre tratamento
médico e o realizado pelo (a) benzedeiro (a), todas admitiram tal diferenga, nao
havendo equiparacao por elas em relagao a sua pratica e a da medicina formal.

Em média, as benzedeiras atendem por semana 20 a 25 pessoas entre bebés,
criancas, adultos e idosos, nao havendo indicagcbes de tal pratica ser aplicada a
jovens, seja por sua natural descrenga, seja por sua rebeldia. Mesmo quando
provocadas em relagéo as drogas, elas afirmaram que a reza n&o pode ajudar muito
os jovens viciados. Mas duas reconheceram que ajudaram adultos alcodlatras. A
benzedeira que atende menos pessoas por semana, atende trés pessoas, a que
atende mais, atende em média 90 pessoas por semana.

Sobre a pergunta se atendem mais mulheres ou homens, algumas disseram
nao atenderem homens adultos, apenas criangas de ambos 0s sexos; cinco disseram
atender ambos sem problema e outra mencionou preferir o atendimento apenas as
mulheres. Nesse caso, parece que ajudar, atender logo € o que mais permeia a pratica

das benzedeiras, conforme o depoimento abaixo:

Aqui se chega gente, eu procuro atendé na hora. As veis desligo a panela e
venho, notras meu marido ta aqui, ele ajuda. Atendo muita gente no ruim
menino, ai é s6 benzé que melhora. Teve uma veis um menino na hora de
benzé desmaib. Benzi, dei um cha ai ele melhoré. Outra veis foi uma menina
novinha que tinha medo de tudo, benzi e nunca mais vi, dicerto sard o medo
né. Eu num tenho medo di nada ndo, enquanto eu tivé as forga de Deus tudo
vai da certo né (ENTREVISTA COM D. ADELICIA BENEDITA, 02/09/2014).

Para D. Adelicia, que atende homens e mulheres adultos, é essencial estar
disponivel quando €& procurada, pois tem males que ndo podem passar da hora
segundo ela, se nao, depois sao dificeis de extirpar.

Desse modo encerra-se mais uma parte da analise dos dados aqui proposta,

relacionada ao tema saude-doencga-benzecao. Entende-se que tal analise constitui um

breve recorte do conjunto desta tese, a qual perscruta alguns dos muitos mistérios
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(forgas cotidianas, mas inconscientes) e hierofanias, do mundo das benzedeiras.
Assim, esta pesquisa busca relacionar tais mistérios as condi¢gdes de sedimentacao
da pratica da benzecgao. Entende-se que os resultados apontados indicam praticas
rituais diretamente situadas no campo da tradicdo, crenga popular, rituais primitivos e

cura, poder das rezas, com especial atencdo a evocacao das forcas da natureza.

Cada doengca é um homem: furinculos e inchagos, coceiras e cascas,
vermelhidao e tosse, definhamento e escrofulos, pressdo na bexiga e dores
de estdbmago também. Assim que conseguimos capturar a alma da doenga,
que € um homem, matamos a doenca, que € um homem; seu corpo
desaparece dentro de nés (LEVI-STRAUSS, 1995, p. 192).

Sem a captura do real agente provocador da doenga € inutil para Lévi-Strauss
(1995) atacar apenas os sintomas. Dentro do que fora proposto analisar no capitulo
como um todo, buscou-se situar a pratica das benzedeiras dentro do viés da medicina
popular, de modo a perceber de que maneira esse campo propicia uma legitimagao
da pratica da benzec¢ao e favorece sua sedimentacao social no mundo hodierno como
em outras épocas. A religido, dentro do contexto das relagées de saude e doenga,
trata de questao simbdlica, mais que medicinal ou bioldgica.

Depois de ter buscado nas vertentes cultural, religiosa e neste capitulo a
vertente medicinal, cujos resultados parecem ter apontado para o fato de que sao
mesmo esses trés fatores os responsaveis pela acomodacéo social da figura das
benzedeiras e suas pratica dentro do cotidiano hodierno, bem como de ter exposto o
material coletado em campo na forma de perguntas e resultados, a partir das
respostas dadas pelas entrevistadas, entende-se como igualmente importante
perceber, como o tema ganha repercussdo dentro do campo das ciéncias das
religides, dado que uma vez investigado o escopo desta tese, por meio das trés
hipéteses ora descritas, importa agora considerar quais s&o os pontos desta pesquisa
que realmente dizem respeito e interessam as ciéncias das religides, e como tais
ciéncias podem contribuir para aclarar o que foi aqui pesquisado e descrito.

Como ultimo topico da tese, tenciona-se investigar dentro do universo
simbdlico das benzedeiras, a relagéo entre religido, na vertente religiosidade, magia,
na vertente agao rapida e cura, na vertente das representacdes da mulher na condi¢ao
e imaginario da bruxa medieval, uma vez que aquelas que se dedicavam a arte da

cura, nem sempre eram bem vistas no meio sociocultural.
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4.4 A relagao entre religidao, magia e cura no universo das benzedeiras

As religides, de modo geral, até se tornarem oficiais e institucionalizadas,
descenderam de um longo processo de constru¢do oral, histérica, social, cultural e
rural. Toda religido possui sempre algo de bucdlico, de original, nostalgico e
paradisiaco. Os mitos de criacdo e desenvolvimento do homem no mundo remetem a
essa perspectiva, e fazem, em todos os casos, emergir o homem como ser criado e
pecador, ou seja, um sujeito em sua causalidade (sem o total controle do mundo).

Limitado, o ser humano encontra dificuldades inumeras de se sobrepor como
centro da criagdo, dominar as forgas da natureza a seu favor e ainda manter o
equilibrio entre sua permanéncia no mundo e a permanéncia do mundo. Tal feito
coloca o homem em uma condi¢ao de pecado original, em que, desde sua origem no
mundo, a condi¢ao decaida o faz rastejar por perdao e aceitagéo de si nesse mesmo

mundo que o rodeia e o amedronta.

4.4.1 A benzedeira a partir da construgao bibliografica de Riviére*

Segundo aponta Riviére (2013), a realidade que se encontra fora do homem,
ou seja, do mundo, emergem forgas assustadoras que, constantemente, o ameagam.
A magia esta no ar, nas plantas, no mar e na terra. Sdo monstros ameagadores que
querem devorar e eliminar a vida do homem na terra, caso esse ndo consiga ter o
controle de tal magia. Acreditar que esta envolto em um sistema de protecao divina
parece ser a conditio iniciai de permanéncia psicolégica no mundo, conforme denota

Lévi-Strauss a seguir:

A eficacia da magia implica a crenga na magia, que se apresenta sob trés
aspectos complementares: primeiro, a crenga do feiticeiro na eficacia de suas
técnicas; depois, a do doente de que ele trata ou da vitima que ele persegue,
no poder do préprio feiticeiro; e, finalmente, a confianga e as exigéncias da
opinido coletiva, que formam continuamente uma espécie de campo de
gravitagéo no interior do qual se situam as relagdes entre o feiticeiro e aqueles
que ele enfeitica (LEVI-STRAUSS, 1995, p. 182).

De todo modo, Lévi-Strauss aponta que € a crenga, a responsavel pela
validacao de todo o processo encabecgado pelo feiticeiro, do benzedeiro, do xama. De

mesmo modo, Riviére (2013, p. 150) entende que essa magia seria uma forma

30 vale ressaltar que neste livro, para além dos conceitos e das teorias, o autor aborda as principais correntes
tedricas da Antropologia Estrutural, bem como os quatro pilares do sistema social, ou seja - o parentesco, a
economia, a politica e a religido.
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originaria de religido, pois a magia ndo “se limita a um arsenal de praticas para

desbaratar, por meios ocultos, as leis da natureza”. Para o mesmo autor citado:

Isso nos remete as interpretagdes da magia, aos sujeitos e grupos implicados,
aos ritos, praticas, objetos ou férmulas que constituem a agdo magica, esta
que se refere aos saberes e as experiéncias, individuais, por certo, mas
também institucionalizadas de maneira mais ou menos difusa e muitas vezes
vividas emocionalmente pelos consumidores de servicos magicos como, no
mundo moderno as artes divinatorias, o ocultismo, o espiritismo, o transe, a
mediunidade, ja que o pensamento magico ndo € uma especificidade dos
povos primitivos (RIVIERE, 2013, p. 150).

Tal descricao permite perceber que a magia € uma constante na vida humana,
sendo que as benzedeiras, sdo apenas uma variante de tantos outros entes que
aprenderam ou creram aprender a lidar com tais forgas. Todos os dias em todas as
partes do mundo, as pessoas lutam por dominar as for¢as pessoais, culturais, sociais,
religiosas que as impedem ou as empoderam (motivam) para alcangar seus objetivos,
sonhos e planos. A magia ou ordem légica do mundo precisa ser conhecida,
entendida, dominada, difundida e traduzida em favor do homem.

Outra luta importante do ser humano é a de saber o hoje e prever o amanha.
Empresas fazem isso; pessoas comuns também desejam e buscam adivinhar ou
prever se chovera amanha, se a colheita sera boa, se conseguirdo outro emprego, se
o pais ganhara a Copa do mundo, entre tantas outras situagdes cotidianas.

Tais situagdes descritas nos remetem novamente ao pensamento de Riviére
(2013, p. 150), para quem, existem pelo menos seis tipos de magia. A magia
protetora, aquela em que se usa um amuleto, ou objeto que concentra e difunde o
poder dessa mesma magia, com os tergos ou ramos que as benzedeiras usam, uma
espécie de objeto que retém a magia. Para o0 mundo hodierno pode ser uma roupa,
um sapato, um celular, ou qualquer outro objeto que concentre certo tipo de poder por
agregar, na concepgao de quem o usa, um valor simbdlico.

Existe ainda a magia cerimonial, que considera as influéncias das outras
pessoas, da origem familiar ou do meio natural, em fungdo do ente que a contém ou
a invoca e que aparece na pratica das benzedeiras, por exemplo, em oragcdes em que
o reclamante tem que responder a oragao. Cita-se ainda a magia publica relacionada
ao controle do tempo e das forgas da natureza. Existem nesta forma de magia a magia
privada ligada aos relacionamentos afetivos, erdticos e terapéuticos. Um bom

exemplo sdo as oragdes com carvao e cinza bentos para abrandar as tempestades.
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Riviére (2013, p. 151) ainda cita a magia branca e negra, responsaveis pelas
nogdes de bem e de mal, das quais o ser humano se empodera para agir e pratica-
las no mundo e que também identifiquei nas praticas ou nas falas das benzedeiras. A
magia maléfica voluntaria é aquele tipo de agdo humana voltada para um mal coletivo
e maior. E por fim, a magia enquanto feitigaria caracterizada pelo desencadeamento

de doencgas, mortes, pragas, comum em culturas como a xamanica.

Gracas a seus disturbios complementares, a dupla doente-feiticeiro encarna
para o grupo, de modo concreto e vivo, um antagonismo que caracteriza todo
pensamento, mas cuja expressao normal € sempre vaga e imprecisa: o
doente ¢é passividade, alienagdo de si mesmo, assim como o informulavel é a
doenga do pensamento, e o feiticeiro € atividade, transbordamento de si
mesmo, assim como a afetividade é a fonte dos simbolos. A cura pée em
relacdo esses poélos opostos, garante a passagem entre um e outro e
manifesta, numa experiéncia total, a coeréncia do universo psiquico, ele
mesmo projegao do universo social (LEVI-STRAUSS, 1995, p. 198).

O que se pode perceber desse conjunto descrito por Lévi-Strauss é que, ao
longo dos séculos, o homem classificou os fatos, as a¢des naturais, sua convivéncia,
suas agoes e os resultados desse conjunto como magia. Essa palavra vem do persa
mag que significa sabedoria, crenga e rito de manipular, ndo cientificamente, forgas
imanentes ao mundo.

A forca da crenca na magia emerge de seu interior, uma forgca sobrenatural,
impessoal, manipulavel para quem é capaz, escolhido ou habil em tal manipulagdo. A
magia e nela a benzedeira, assim como a religido, lida com forgas transcendentes ao
homem e ao mundo, porém o que muda é que a magia ndo € personificada nem
antropomorfizada. Seria uma forga de concepgédo da energia presente em todo o

universo, enquanto energia bruta.

Magia e feiticaria se desenvolvem tanto nas sociedades acéfalas como nas
chefarias e reinos, a ordem politica agindo como regulador das tensées que,
de outro modo, se expressariam na linguagem da magia [...] inversamente,
nas sociedades acéfalas, o igualitarismo, produzido pelos riscos de acusagao
de feiticaria e pela magia, bloqueia a constituicdo de um poder forte
(RIVIERE, 2013, p. 154).

Nesse sentido, nota-se uma tendéncia secular de repreensdo da magia ou de
sua crenga, ou mesmo daqueles que dizem ter o poder de opera-la. Em sua relagao
com a religido oficial, a magia atua como consentimento da natureza e a religido como

apelo a divindade personificada. A religido teria entdo um carater social e a magia, um
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carater individual, ndo gregario, dai em alguns momentos da tese, ter-se pensado o
conceito mago em relagciao as benzedeiras, enquanto agentes da magia e operadoras
das relagdes de cura.

N&o obstante, Riviere (2013, p. 156) cita que o magico tem por colaboradores
uma familia, uma tribo, de modo que em casos como o dos indios, uma vila inteira
vive ao entorno dos agentes magicos, dado que “ndo ha magia sem crencga coletiva”.
Desse modo a magia tende ao ilicito, caso se aproxime da feiticaria que, nesse
contexto, seria o controle das for¢cas naturais em fungao de provocar o mal e alterar
os destinos. E embora a figura arquetipica da benzedeira nao seja decorréncia direta
da feiticeira ou da bruxa, ambas detém a magia. “Dilacerado entre esses dois sistemas
de referéncia, o do significante e o do significado, o0 homem pede ao pensamento
magico para fornecer-lhe um novo sistema de referéncia, no qual dados, até entédo
contraditérios, possam ser integrados” (LEVI-STRAUSS, 1995, p. 200).

A magia assume, portanto, um papel mais pragmatico, instantaneo e imediato,
ja a religido teria carater ideologico. A religidao tem nome, origem, nacionalidade e
segmento. E hebraica, crista, espirita ou mugulmana, dentre outras. J4 a magia néo,
como foi dito, ela tem o rosto de quem a pratica.

A religido possui, segundo Riviéere (2013, p. 158s), trés carateristicas
especificas que sédo a revelagdo, a consagragao e a tradigdo; ja a magia lida com o
tempo, lugar, materiais, instrumentos e prescricbes. Se na antiguidade, quando a
religido nao existia ainda na forma institucionalizada, a magia servia de protecao
contra seres hostis, hoje possui um carater usual e corriqueiro como arrumar um
emprego, alcangar um diploma ou mesmo recobrar a saude, de modo que ainda

encontra espag¢o na modernidade, frente ao que n&o se tem total dominio.

Retoma-se, por fim, a figura do feiticeiro de modo a diferencia-la aqui da figura
do mago. Como foi dito, o feiticeiro difere-se do mago. “A questdo subjacente a
feiticaria € a questdo do mal, ligada a morte. [...] Supde-se que o feiticeiro seja
manipulador de forgas ocultas para prejudicar a outrem” (RIVIERE, 2013, p. 166), em
detrimento do mago (em comparacgao as benzedeiras) que promove apenas o que se

possa entender por “bem”, sem lutas com as chamadas aqui, “forgas do mal”.

Dentro do exposto, acredita ter-se divagado acerca da ideia inicial que é
contextualizar a magia, diferenciando-a da religido para se poder, em seguida, abordar

a figura da bruxa como feiticeira, e depois, a figura da benzedeira enquanto agente da
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magia. Deve-se acrescentar que a distingdo entre 0 mago e o religioso € algo
essencial para se entender, anteriormente, a questao da separagao entre religiao

formal e religiosidade popular, entre outras distingdes ja expostas.
4.4.2 A figura das bruxas ontem e hoje

Semelhante ao mago e ao feiticeiro tratados por Riviére, a bruxa € uma figura
que emerge de épocas muito distantes dos processos modernos de racionalizagao do
mundo. Sua imagem €, na realidade, uma construgao histérica multifacetada; um
imbricamento de tendéncias que se estereotiparam em varios momentos histéricos.
Se a bruxa era o elemento que representava certo controle das for¢cas naturais na
Europa Medieval, pode-se pensar que a benzedeira o € hoje, salvos os possiveis

enganos e posigdes interpretativas.

Fémea inebriante ou velha decrépita, a figura da bruxa exprime alguns
conceitos que o pensamento ocidental legou ao que se entende por feminino.
Trata-se de uma imagem construida por diferentes discursos, um roméantico,
propagado ao longo do século XIX, e outro eclesiastico, expresso nos
enunciados seculares da cristandade contra arcaicas praticas pagas
(ZORDAN, 2005, s.p.).

Ligada, geralmente, a figura do mal e do deménio, ha que se desambiguar tal
imagem, no sentido de mostrar que a figura da bruxa se conecta primeiramente a da
mulher e sua ligagdo com a natureza em tempos e culturas arcaicas. Na cultura grega,
a mulher era sacerdotisa; em Lesbos, ela decidia seu parceiro e entre os celtas, eram
as mulheres que construiam a magia protetora das tribos.

Desse modo, o primeiro padrao que se vé emergir da imagem da bruxa € o
da mulher, de sua sexualidade, do mito do feminino, do diferente do homem. Os
periodos pelos quais a mulher passa, sao unicos e repletos cada um de significados:
infancia, menarca, juventude, defloramento, gravidez, parto, maternidade,
menopausa, envelhecimento e morte. Cada mulher vive cada uma destas etapas
envoltas em aureas de mistério, dor e desrespeito por parte de sua cultura.

As mulheres entrevistadas ndo se vejam como bruxas nem feiticeiras, se
veem como mulheres e agentes socialmente inseridas da cura e do controle das forgas
da natureza. O que se quer dizer é que toda figura do feminino, e, nesse caso, cita-se

as figuras da bruxa e da benzedeira, foi historicamente determinada nao pelo feminino
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em si, mas ao contrario, pela forma como sua pratica fora vista pelo universo social

masculino, machista, violento, viril e falico.

Enquanto o Malleus Maleficarum [SPRENGER; KRAMER, 1991] descreve a
bruxa coadunada com o Mal (colocado na figura do demdnio) e a execra, 0
romantismo de Michelet [1989] a transforma em martir, enaltecendo suas
qualidades silvestres e sua ligagdo com os génios da natureza (ZORDAN,
2005, s.p.).

Uma das hipdteses provaveis para a descaracterizagao da bruxa, enquanto
figura do feminino ligado ao mal, possivelmente tenha surgido na Idade Média, em
decorréncia do poderio catdlico para sobrepujar sua forga sobre as mulheres ligadas
as pocdes e a magica de curar. Assim, a figura da bruxa pode materializar-se nas
mais diversas formas e manifestacdes conforme ressalta Zordan (2005, s.p.).

Assim como em Zordan, Lupi (2010, p. 110) nos informa que “para essa Igreja
emergente, tudo o que se relacionava com as religides anteriores — céltica, grega,
romana e oriental — passou a ser designado pelo termo paganismo”. Foi apos a Igreja
Crista ter chegado ao poder no mundo Europeu, que comegaram as perseguicdes a

todos os grupos que nao se dobrassem a sombra da cruz.

Os padres da Igreja, ao fazer essa diferenciagdo entre cristianismo, como
verdadeira religido, e paganismo, conjunto de praticas magicas com auxilio
dos dembnios, introduziram a distingdo entre religido e magia. Essa
separagao nao havia sido feita antes e nao foi bem entendida exceto do ponto
de vista cristdo. A partir dai se cristalizou a identificagdo do paganismo com
idolatria, magia e demoénios (LUPI, 2010, p. 112).

As tensbes, durante o periodo medieval, sempre foram frequentes em
grandes e pequenas localidades. As cruzadas e depois a inquisicao cuidaram de
perpetrar a figura das mulheres nao casadas, vilvas e solitarias como mas e indignas
da salvacgao. Mais tarde, Tomas de Aquino faria uma nova e perigosa relagao que foi
a de igualar magia e heresia. Nesse contexto, “Se estas praticas sdo condenadas por
um determinado ideario religioso, somente outro ideario religioso podera torna-las
passiveis de aceitagdo e compreensao” (LEMOS, 2010b, p. 6).

Somente um processo, que levou cerca de dois séculos, € que pbde
novamente legitimar a pratica da benze¢ao como boa, salutar e aceita. “O que a figura

da bruxa ensina é certo modo de enxergar a mulher, principalmente quando essa
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expressa o poder. [...] Toda expressao de poder por parte de mulheres desembocava
em punigao” (ZORDAN, 2005, s.p.). Ainda para esse autor:

A mulher n&o pode disputar o poder do universo nem mesmo quando se trata
de ser adversaria da divindade masculina central. Era inconcebivel imaginar
que a mulher, por si propria, tivesse a capacidade de curar e lancar maleficios
sobre o corpo ou realizar certos fendmenos ditos ‘sobrenaturais’ (ZORDAN,
2005, s.p.).

A citagdo sugere, portanto, uma segunda estigmatizacdo. Se a primeira é a
da figura do feminino como mal, agora tem-se a ideia de que a mulher ndo pode
relacionar-se ao poder. Lutas, producao, caga, pesca, colheita, nada disso poderia
conter a presengca do feminino. A ideia de sexo fragil comeca a emergir desse
contexto, dado que tanto a bruxa, quanto a benzedeira, representam a mediacao
direta entre o natural e o humano.

O desenvolvimento do cristianismo rapidamente relacionou a mulher a figura
da desobediéncia na situacao descrita no Génesis, em que a mulher se deixa seduzir
pelo deménio e depois leva o homem a pecar também. “Copuladora, a bruxa é a
mulher perversa que ‘ardentemente tenta saciar sua lascivia obscena’, aquela, cuja
cobiga carnal é causa de infidelidade e cujo ‘fascinio desmedido’ pela concupiscéncia

faz dela alegoria da ambigao e da luxuria” (ZORDAN, 2005, s.p.). Para o mesmo autor:

No Iéxico catequizante das eras que antecedem ao contemporaneo, a bruxa
era o expurgo de todos os males atribuidos ao feminino, comegando com o
pecado original e a desobediéncia da "primeira mulher", pintada como
colaboradora de Sata. Protagonista de inUmeras condenagdes, a bruxa serviu
como fungao pedagdgica de cunho moralizador durante os séculos em que a
Igreja focou a doutrina cristd no combate ao mal, inimigo personificado como
o demoénio, o adversario de Deus, Satanas. Vinculada a natureza, a bruxa
estava ligada ao chamado "Principe do Mundo", o diabo, que, mesmo
aparecendo hermafrodita em algumas representagdes, € uma entidade
explicitamente falica, masculina. Mesmo as damas de 'boa conduta' eram
suscetiveis aos cortejos infernais porque as mulheres eram mais 'facilmente
seduzidas pelo pecado' (ZORDAN, 2005, s.p.).

Dentro do exposto por Zordan, parece ter ficado claro que a figura da mulher
solitaria, ligada a arte da cura, da bencao nao oficial, muito menos formal e de longos
tratamentos, foi constituida como ma. Mesmo nos contos de fadas, quando o mal se
apossa de uma mulher, ela se tornara a bruxa ma e velha para assim praticar o mal.
Isso indica que tais mulheres viviam relegadas ao isolamento, fome e morte

desassistida.
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Mulheres incObmodas para a comunidade, vilvas solitarias ou vizinhas
indiscretas, as bruxas eram aquelas cujas praticas eram consideradas crimes
mais graves do que as heresias. Sedenta por poder, a bruxa é maléfica e
corruptora, de modo que, tanto na realidade como na ficgdo, todas as
histérias de bruxas terminam com o castigo por sua insubmissao: forca,
fogueira, soliddo (ZORDAN, 2005, s.p.).

Dentro do que fora citado, seja pela descaracterizagdo do feminino, seja por
sua identificacdo direta com o mal, a histéria, em nenhum momento, poupou as
mulheres, nem as colocou em evidéncia por uma raz&o simples, de que esse lugar
pertencia aos homens. A mulher relegada ao isolamento, ao quarto, a cozinha e aos
afazeres domeésticos, se buscasse outro caminho que ndo esse, cairia em um

vertiginoso processo de estigmatizagao.

Mulher fatal, mortifera, causa de perdigdo, a bruxa advém das antigas
deusas, da Lilith hebraica, dos ritos dionisiacos e dos bacanais. Aparece no
Apocalipse como a grande meretriz "com a qual se contaminaram os reis da
terra e que inebriou os habitantes da terra com o vinho de sua luxuria" (Ap
17,2), a toda adornada prostituta da Babildbnia montada em uma fera
escarlate, aquela que "se assenta sobre muitas aguas" (Ap 17,1), cujo destino
o profeta anuncia: vao despojar seus adornos, desnudar seu corpo, comer
suas carnes e queima-la no fogo. Torturadas, todas as acusadas de bruxaria
confessavam terem mantido relagbes sexuais com o demdnio (ZORDAN,
2005, s.p.).

Como o visto, seu destino ndo é menos arduo, pois a mulher deveria se fazer
de vitima ou presa, se quisesse ser aceita entre os homens responsaveis pelos
processos de institucionalizagdo do mundo, da cultura, da medicina e da religido; e
mesmo que essa mantenha em seus ritos elementos pagaos, por certo, que estes nao
serao preconizados pela mulher. Seja pelas fotos, seja pelas entrevistas, essa
questao também aparece nas benzedeiras, pois muitas deram sua entrevista com
seus maridos ao lado, de modo que das entrevistadas, apenas uma né&o tinha marido.
‘De um modo totalmente teatral, os cultos cristdos explicitam a antropofagia das
velhas religides utilizando a simbdlica do p&o e do vinho, que surgem em minusculas
amostras” (ZORDAN, 2005, s.p.).

Somente no século XIX, com o historiador Jules Michelet (1989, p. 240) nota-
se uma reinterpretacdo da mulher bruxa enquanto uma espécie de martir universal
das mazelas masculinas, pois que esta convivia com as adversidades financeiras, a

fome e o trabalho extenuante, a bruxa maltratava-se, inevitavelmente, na manipulagao
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de forcas até malignas para sobreviver. A mulher, a bruxa, a viuva eram fruto da
alienacao e do abandono de todos.

Fazendo também o papel de meretriz, a bruxa atendia a todos que a
procuravam, indistintamente, e buscava sanar suas queixas, pois vivia exilada por
morar em lugares ermos da natureza, e, por vezes, estar exposta as intempéries, aos

ventos fortes e as tempestades.

Como uma ameagca a sociedade, muitas vezes expulsa de sua aldeia, a bruxa
era isolada, uma fugitiva que, cedo ou tarde, seria procurada para servir como
confessora de apaixonados e intermediar os mais diversos prodigios exigidos
por aqueles que se arriscavam indo atras de seus poderes (ZORDAN, 2005,

S.p.).

Tal fator ndo pode ser afirmado em relagao as benzedeiras, pois elas ocupam
0 mesmo espago social que os demais seguimentos e agentes de crengas. Para
Roberto Sicuteri (1985, p. 110s) a ideia da bruxa faz ligagdo com a figura da mulher
selvagem, da dificuldade que os homens tinham de lidar com a forga feminina, do
ponto de vista sexual e instintivo que acompanha mulheres independentes. Nesse
mesmo contexto, Delumeau (1989, p. 382) mostra a mulher como livre, poderosa da

forga natural, uma espécie de absorvedora das mazelas do figura masculino.

Personificacdo da atordoante felicidade do feminino, provocando eregoes,
causando impoténcia e até retirando ilusoriamente o membro viril, as bruxas
manejam amplamente as partes mais intimas dos corpos, transitando por
tudo aquilo que se denomina ‘os terrores do coito’ (ZORDAN, 2005, s.p.).

De todos os padrbdes da mulher descritos por Zordan, talvez o mais elementar
seja o da mulher curadora. Sabia nos cuidados paliativos, fisicos, sexuais, a mulher
detém quase que naturalmente o dom da cura. E ela quem cuida do bebé e da crianca
até tenra idade. Suas caracteristicas arquetipicas expressam o inverso do que se

buscou descaracterizar, ao longo da histéria, pelo homem.

Com sua gargalhada estridente, pode-se dizer que a bruxa é personagem
conceitual da psicandlise e das psicologias; a bruxa-histérica e suas
disfungdes da libido sdo os extremos da mascarada: choro e riso, mutismo e
rumor, crueldade e compaixdo — oscilagdes que configuram os humores
femininos presos a matéria instavel, sujeitos ao tempo e as mutagdes que o
homem pouco controla. E uma figura que transita no pantanoso terreno do
irracional [iconsciente], da carne e da animalidade (ZORDAN, 2005, s.p.).
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Assim como para Zordan, Harris (1978, p. 179) entende que n&o somente a
bruxaria, mas toda a sorte de atividades ocultas e misticas vive consideravel retomada
hoje, ao contrario do que o quadro descrito na citagdo anterior indica. Vive-se,
segundo o autor, um movimento de contracultura que cuida da diversificagdo e
aceitacao de crencas, costumes e formas de ser.

Ao final desse topico, capitulo e tese, ha que se esclarecer que a abordagem
da questdo da mulher na condicdo e imaginario da bruxa medieval, nao tipifica
devidamente a figura das benzedeiras, ndo obstante, denota a questao do feminino,
varias vezes ressaltada no tépico, bem como, a figura da mulher que por vezes é
estigmatizada como um demonio, um ser do mal ou que o representa, algo diabdlico,
malévolo ou mesmo como a bruxa, tdo somente por incorporar os ritos de cura, por
dominar as artes das oracdes e po¢des com raizes, a salvacao, libertagao e por tornar-
se agente da cultura local.

Isto posto, entende-se que o presente capitulo elucidou a relagdo das
benzedeiras com a medicina popular, enviesando-se pelo campo da magia
inicialmente, o que revelou uma visao mitica de um continente que foi o europeu, e
depois, pelo campo da saude, ja em uma realidade mais hodierna. Passa-se entédo a

conclusao desta tese.



CONCLUSAO

O contexto desta tese compreendeu quatro fatores preponderantes para situar
devidamente o nosso sujeito de estudo. Busquei, inicialmente, ampla leitura de
autores e normas técnicas que garantissem a cientificidade do estudo que fora
proposto. Dessa feita, optei por desenvolver um estudo exploratério de cunho
empirico-bibliografico, revisional a partir da sociologia (fenbmenos sociais) e
antropologia (processos culturais), com pesquisa de campo (entrevista) sobre o l6cus
das benzedeiras do municipio de Quirindpolis. O estudo foi direcionado para se
investigar, de que maneira a figura das benzedeiras inseriu-se de forma cultural, social
e religiosa em um contexto de instituigdes oficiais e modernidade racionalizada.

Ainda na fase de projeto, esta pesquisa recorreu a diversos livros, artigos,
estudos e obras afins, que permitissem um contato mais acurado com o tema. A vasta
bibliografia localizada encorajou-me a desenvolver o estudo em questao, de modo que
o meandro abordado fosse inédito, ao mesmo tempo, carregasse consigo elementos
de utilidade publica para os campos da sociologia, antropologia, religido e medicina.
Para tanto, optei pela pesquisa de campo que endossou alguns dos pontos que nesta
tese foram tratados. Vinculado ao Programa de Pés-graduacgao Stricto Senso da PUC
Goias, patrocinado pela Fundagcdo de Amparo a Pesquisa do Estado de Goias —
FAPEG, este estudo foi aprovado pelo Comité de Etica da referida instituicdo, e a partir
de entado, passei a desenvolvé-lo.

Dentro do campo revisional do tema, foram abordadas: a figura das
benzedeiras, as praticas de benzecao e a relagdo sociedade-cultura-religido-saude.
Aquelas que nesse estudo chamo de “as benzedeiras”, sdo figuras simbdlico-
concretas, mulheres em geral casadas, que disseram que, em algum momento da
vida, receberam o dom da benzecdo. Sabe-se que pelos apontamentos feitos, as
mulheres que fazem oragdes e evocam curas, bem como os homens, dado néo ser
este um estudo de género, tém raizes muito antigas, datando de periodos que podem
muito bem atingir a idade das cavernas.

Nos quatro elementos, na natureza de um modo geral, na evocagdo de um
deus, de um santo, de uma entidade, na sabedoria passada de pessoas para pessoas
e em muitas outras fontes, posso dizer que: ELAS BENZEM!, elas, as benzedeiras,
mulheres que creem ter recebido divinamente esse dom, pedem, rezam, receitam,

fazem seus chas e emplastros, ministram a cura, sem sofrer maiores intervencdes por
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parte de médicos, religiosos ou cientistas. Posso dizer também que: AS PESSOAS
VEM! De todos os lugares, classes sociais, cidades. Elas ligam, pedem oracdes,
gratificam e seguem sua vida até que seus filhos ou netos voltem a prescindir das
benzedeiras.

A relacdo entre mulheres-religido-cura é realmente muito antiga, conforme
apontei no estudo, seja em civilizagdes helénicas, celtas, em todos os continentes e
mesmo dentro das religides, as mulheres sempre assumem certo papel de
cuidadoras. De mesmo modo, as praticas de cura que hoje sdo tidas como
alternativas, ndo reconhecidas, placebos, sdo as mesmas praticas que levaram os
varios segmentos da medicina oficial a erigir seus padrées de cientificidade. A
separagdo de ambos encontra-se justamente fora de tais praticas, e advém dos
processos de racionalizagcdo do mundo ocidental. A institucionalizagédo de agentes
especializados ja era uma constante nos cultos e grupos religiosos da antiguidade, a
diferenga situou-se na relacdo que fora historicamente estabelecida entre
racionalizac&o e capitalismo; e, diretamente, a substituicdo de praticas religiosas por
praticas positivistas, racionalizadoras, consumistas e pseudouniversais, sem,
necessariamente, excluir as praticas caseiras e usuais.

A relagdo religido-saude também foi um elemento preponderante no
entendimento inicial das benzedeiras como agentes simbdlicas da cura, e sobre a
benzecado, como elemento material de tal crenca, ambos sendo contados como uma
das primeiras formas de racionalizagdo do mundo. O fato é que as pessoas tém
problemas diversos e em situagdes de desespero, recorrem a qualquer possibilidade
de cura, ainda que improvavel ou nao cientifica. Segundo o que se estudou e se
verificou em campo, a agédo da benzedeira converte-se em uma pratica construida no
seio das proéprias periferias onde vivem as mulheres que benzem. Nesses locais, suas
praticas estao passando ou passaram de geragdo em geracgao até chegar nelas; trata-
se de uma tradicao sociointerativa e culturalmente inserida que envolve resultados e
crengas simbolicamente validos dentro da sociologia de Weber.

Dado que as necessidades que levam as pessoas a procurarem uma
benzedeira sdo diversas, o estudo mostrou que as solugdes também o sdo. As
benzedeiras sdo uma espécie de sacerdotisas que ligam o reclamante diretamente ao
sagrado, utilizando-se de sacrificios humanos, por parte do benzido, tais como beber
um cha amargo, um emplastro quente, uma novena, uma doagdo. As benzedeiras

também parecem assumir o papel de profetas, pois dao conselhos, passam, a saber,
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dos andamentos sociais, conhecem a vida das pessoas, intervém nela, e novamente
dao conselhos. Em terceiro, as benzedeiras carregam o dom da magia, sdo antigas
babayagas, las lobas, agentes da cura, curandeiras, mulheres tidas como sagradas,
santas, especialistas como foi dito, das praticas de equilibragéo, ajustamento e cura
dentro do viés pessoal, familiar e social.

Nao obstante, apesar de uma tentativa por vezes extremada de tipificar as
benzedeiras, seja no campo da sociologia seja no da antropologia, ha que se notar
que as benzedeiras por si s6 representam um tipo tdo especifico que a ideia de um
tipo ou enquadramento ideal para elas ndo servem, de modo que perdura o desafio
de tipificar as benzedeiras, pois mesmo se aproximando do sacerdote, do profeta e
do mago, elas sdo univocamente “as benzedeiras”, ndo sdo bruxas, babayagas,
vasalisas, mas encarnam em alguns momentos e localidades essas representagoes.

Nesse caso, meu estudo apontou para mulheres simples, de cotidianos,
também simples que sao procuradas diariamente por maes, jovens, adultos, mulheres
e idosos para dar conta daquilo que o ambiente secular parece nao resolver, ndo dar
respostas e ndo abarcar. A maioria herdou a reza de um pai, avd ou avo ou ainda de
irmaos mais velhos. Levam uma vida regrada, cuidam da sua saude, de sua casa, sdo
em geral ja idosas e creem ter um compromisso de fazer o que fazem, pois acreditam
estar prestando relevantes beneficios.

De varios modos, a mulher se sobressaiu na histéria, ainda que agindo de
forma resignada sob a tutela de um homem, seu marido, mas em todas as épocas
elas estavam 13, ajudando, tornando-se sabias, deusas, fildsofas, agindo ritualmente.
Sem muito ligar para a politica, a mulher procurou explorar seu lado intuitivo e parece
ter funcionado, ja que muitas benzedeiras, inclusive aquelas entrevistadas,
demostraram certo ar de maes da comunidade, ou até da humanidade. Desse modo,
sua construcao identitaria parece que, primeiro passou pelos dons naturais que a
mulher tem, e que necessariamente provem de seu padrao de racionalidade. Assim,
as benzedeiras mostraram-se acolhedoras, honestas, como ja disse, possuem
simplicidade, atendem com motivacdo, creem no que fazem, em resumo, dao
esperangas as pessoas.

Mas além, do que se pdde relatar neste estudo, algo ainda perdurava de tudo
que observei e registrei. A pergunta mestra, aquela que no inicio desta conclusao
coloquei, a saber: que fatores apontariam para a presenca ativa das benzedeiras no

contexto ja descrito, uma vez que o tedérico da sociologia, Max Weber, direciona para
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fatores que tornaram sua pratica concomitante ao desenvolvimento de praticas
especializadas de cunho cientifico. Dessa maneira, trés pontos desse estudo foram
especialmente tratados na perspectiva de fornecer possivel resposta ao problema que
ora se colocou no inicio da tese.

Procurou-se situar a questao da benzecdo em sua relacdo com a medicina
popular dentro de uma aproximacao tedrica da antropologia e percepgao estrutural de
Rombach e depois de Lévi-Strauss. Considerando a cultura, a religido e nesse caso
as questodes ligadas a saude como estruturas sociais constituidas naturalmente, e ao
mesmo tempo racionalmente, o autor me permitiu perceber primeiro que as praticas
de cura associadas a benzegdo nem sempre lhe fizeram parte, sendo, portanto, um
elemento que foi se incorporando aos poucos, dada a necessidade que o homem teve
de controlar e dominar as forgcas da natureza.

Estar no mundo, conforme tratei, era algo perigoso, sujeito a ataques,
doencgas e desastres; o homem de alguma forma precisaria se proteger, de modo que
conhecer, plantas, ervas, chas, emplastros, foi uma saida para se viver bem no
mundo. Desse modo, trago a segunda resposta possivel para justificar por que e como
as benzedeiras e suas praticas se inseriram socioculturalmente.

Quando na tese abordei a questao da figura das benzedeiras dentro do ditame
cultural, procurei demonstrar e discutir em seguida, que toda pratica tem nome e
enderego, ou seja, é datada, esta na historia, na cultura, mas, sobretudo, na cultura
popular das pequenas localidades. Note que as praticas das benzedeiras também
deveriam sofrer tal tratamento, dado que sdo em esséncia parte da cultura; sao
praticas advindas de longinquas tradicbes que nao se perderam de um todo por meio
do tempo. Alias, é justamente por estarem entremeadas com os lagos da cultura que
se firmaram. Ao recorrer a Mircea Eliade, entre outros autores, pode-se situar a
perspectiva cultural como resposta possivel ao problema proposto, dado que tem-se
as praticas das benzedeiras amplamente descritas nesse e demais autores, no uso
simbdlico de imagens, simbolos, além de se situarem-se entre o que € tido por
sagrado e profano.

Em terceiro, quando foi tocada a questao da religiosidade popular, explorei as
relagdes que Elda Rizzo propde entre as praticas das benzedeiras enquanto praticas
paralelas ao catolicismo oficial. Desde o Brasil colénia ao nosso pais, junto com os
imigrantes, vieram diversos costumes religiosos, sendo que, aos poucos foi se

mesclando, miscigenando e formando uma cultura religiosa tipicamente brasileira.
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Somente olhando nesse meio € que veremos a figura das benzedeiras e suas praticas.
Conforme o demonstrado no texto da tese, nao se trata de uma religido, mas de uma
pratica religiosa, de uma forma ou tradi¢gdo ligada, até certo ponto, ao catolicismo
popular, de ritos e festejos do povo. Assim, pensar a figura e as praticas de benzegéo
em tal contexto, foi uma possivel terceira resposta ao problema que esta tese elencou.

Nosso pais vive ainda um processo histérico de corrupcdo, desmandos
politicos e ingeréncia econdémica que néo garante a todos os brasileiros, educagao de
qualidade, religiao libertadora e saude como referéncia. Dessa maneira, figuras como
as das benzedeiras estdo inseridas muitas vezes em espagos em que as trés
estruturas antes mencionadas, entre outras, ndo se fazem presentes. Elas nao
dividem as igrejas, ndo aniquilam a cultura local, nem dilaceram os corpos, bem ao
contrario, fornecem sentido a vida das pessoas, estdo sempre ali, em suas casas com
seus ramos e rezas ministrando a cura, a esperancga, o conforto, amparando inclusive
aqueles que a medicina com todo o seu bojo de palavras impronunciaveis e suas
réguas de balancga de banheiro que medem a vida humana de maneira fria e impessoal
n&o conseguem atribuir. E assim que retomo cultura, religido e medicina no contexto
do que se quer mostrar desta tese. Se as benzedeiras e suas praticas se inseriram na
perspectiva socio-histérico-cultural, foi por puro mérito delas, de modo que tal pratica,
pelo menos do ponto de vista de seu simbolismo, esta longe de ter fim.

A questdo cultural ainda é uma questao fortemente recorrente gragas as
vertentes como a da diversidade e preservagao cultural, além da questdo dos
indigenismos e das africanidades que ganham reconhecimento e respaldo em nossos
dias. De mesmo modo, a questéo da diversidade religiosa tem recebido grande apreco
das autoridades constituidas, de modo que se caminha para considerar as
benzedeiras como patrimdnio nacional. A questdo da saude, atualmente, € também
muito recorrente em discussdes e féruns diversos, ndo s6 no tocante aos problemas
do cotidiano, levantando questdes como obesidade, sedentarismo, degradacao
ambiental e maus tratos aos animais, tais questdes ocupam espaco na midia nacional
e internacional; assim como a alimentag¢do, habitagcdo, educacéo, renda, trabalho,
transporte e outros, da mesma forma que os desequilibrios pessoais e sociais.

Os autores, aos quais recorri para a fundamentacao desta tese, e as
entrevistas feitas apontam para um futuro em que as benzedeiras e suas praticas terao
ainda mais respeito e reconhecimento, e poderéao entrar no rol da memoria de nosso

pais. De mesmo modo, os matizes historicos ddo a entender que as benzedeiras,
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ainda possuem um papel relevante nas cidades e vilas onde se encontram, e
desenvolvem suas praticas religiosas, magicas, proféticas. Sao elas que recriam os
cosmos individuais, elas sdo uma forma personalizada de imago mundi, de centro de
“‘esperancamento” social.

Depois de observar e entrevistar dez das vinte trés benzedeiras mapeadas
em Quirinépolis, pude notar que as benzedeiras estdo onde devem estar e precisam
estar, pois sdo diariamente buscadas por pessoas que as tém, muitas vezes, como
ultimo recurso, ultimo consolo de valor, de cura, de libertagdo do mal que as aflige,
seja ele fisico, psiquico ou espiritual. Elas, sim, estdo entre o bem o € mal, mediam o
bem e expulsam o mal como relatei em Levy-Strauss.

Assim, os diversos estudos, ora expostos, sinalizam para certa eficacia das
praticas das benzedeiras no sentido de fornecer significado existencial, sensagao de
melhora em quadros diversos de doencga, expectativa de cura, protecao contra males
diversos e fortalecimento de sentimentos como fé, amor, vontade de vencer,
superagao e sucesso. Notei, ainda, certa perspectiva moral nas benzedeiras
entrevistadas, que se diferenciam de benzedeiras ciganas, por exemplo, as quais se
atribui o adjetivo de interesseiras. As entrevistadas do estudo também se definem
como do bem, da paz, da luz, da dogura, ndo admitem relagao direta com formas de
culto conhecidas como candomblé de mesa preta, ainda que reunam alguns dos seus
elementos quase inadvertidamente.

Outrossim, os autores apontados permitem inferir que a concepgéao que se faz
de deus, religidao, sagrado, cura modificam-se ao longo da histéria e das diversas
civilizacbes, porém, nunca perde a caracteristica de poder supremo nem sai da esfera
do sobrenatural. Ou seja, independente de como, quando, onde ou quem e com que
intensidade se creia, Deus, mesmo assumindo inumeras formas, nomes e
caracteristicas, sera sempre o mais poderoso de todos os seres, bem como o criador
primeiro de tudo e de todos. Ndo se nota, portanto, na pratica da benzecido, uma
antropomorfizagdo do rito e da cura, recorre-se sempre aos seres supremos e
portanto, transcendentes para se buscar a graca.

Assim, a realidade ora observada traz consigo um desafio para o campo de
estudos das ciéncias das religides, em relacédo ao fato de que os resultados obtidos,
dentro do processo de benzecdo, por vezes, sdo eficazes, estdo socialmente e
culturalmente inseridos e ainda sédo bastante procurados e difundidos. A perenidade

de tais praticas € atribuida a essa eficacia de que se fez mencao anteriormente. Nesse



164

escopo, as ciéncias das religides devem se debrucgar ainda mais sobre esse e outros
temas correlacionados ao ser humano e sua condigao total de cultura, religiosidade,
saude, prazer, dor, sofrimento e morte.

Entende-se que enquanto ramo cientifico, as ciéncias das religides séo, na
pessoa de seus cientistas, um bojo investigativo. Esses cientistas devem atentar para
os campos de estudos humanos, humanisticos e humanizadores, que junto as
ciéncias sociais cuidam de interpretar, ndo sé o homem como se mencionou, mas todo
0 seu entorno. E, nessa perspectiva, cita-se o conceito religido, duplamente
trabalhado na tese (no inicio e no fim), como um dos muitos componentes simbdlicos,
ligado as crengas, que influenciam a vida humana, como a politica, a economia, a
educacao, a literatura, sendo a ultima sagrada ou ndo, a ecologia e a cultura enquanto
estruturas sociais predefinidas.

Conforme tratei nos quatro capitulos da tese, o tema desta pesquisa é de
interesse e fim das Ciéncias Sociais como um todo, e, enquanto tal, deve ser
entendido com isonomia, ou seja, como ele de fato é e se apresenta dentro do campo
simbdlico. Dentro do campo das representagdes, as benzedeiras sao, como foi dito,
um patriménio cultural que precisa ser preservado. Sua existéncia esta definitivamente
constituida no imaginario social e a elas recebem, semanalmente, dezenas de
pessoas.

Resta ainda mencionar que a pesquisa contribui significativamente com os
profissionais e agentes de saude, dado o fato de que o viés cultura, religido e saude
tem sido cada vez mais acessado e debatido por esses, no sentido de tornar eficazes
os tratamentos ora pretendidos, em varios campos da medicina. E, portanto, urgente
que as instituicdes formadoras invistam na capacitacdo de seus alunos, em
habilidades de comunicagcdo e relacionamento interpessoal, ligados também ao
campo das religides.

Para quem trabalha com seres humanos, em situacbes de doencga ou
desconforto existencial, mais especificamente, com aqueles que vivenciam a
degeneracao fisico-existencial, € necessario aprender e nao apenas a realizar
técnicas assistenciais e intervengdes diagnosticas ou terapéuticas, mas urge educar
0s especialistas para saber quando e o que falar, quando silenciar, como possibilitar
posturas de compreensdo, aceitacdo e afeto, como calar e escutar, como estar
proximo e o mais acessivel as necessidades das pessoas, que é o trabalho

desenvolvido pelas benzedeiras em seu cotidiano, com naturalidade.
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A sociedade, em geral, fica como resultado positivo o fato antevisto nesta
pesquisa, de que as benzedeiras e suas praticas sao parte integrante e importante da
atual sociedade, mesmo que parecam tdo dispares em relacdo ao “novidatismo” e
aceleracao racionalizada da modernidade, dado, conforme o que expus aqui, serem
guardias de uma sabedoria popular, representantes de uma religiosidade popular e
ministrarem uma medicina popular que ndo se encontra mais no supermercado
cultural global. Aos estudiosos e cientistas de areas afins as Ciéncias das Religides,
fica o ultimato de se juntarem a este tema, em seus grupos de pesquisa, a fim de
poderem contribuir mais de perto para o reconhecimento e preservagao de tais figuras.

Desse modo, seja em uma visdo positiva, seja através de uma figura
deturpada na bruxa medieval, o tema desta pesquisa, que € sobre as benzedeiras, e
a tese que é sua constituicdo historica e condigdo de permanéncia em um contexto
de assimilacdo e acomodacéo sociais, bem como de difusdo e enculturagao, nota-se
que tal processo nao foi em nenhum momento simples ou facil as mulheres. Nesse
sentido, nota-se que elas utilizavam-se das artes, da magia e da religiosidade, além
da medicina alternativa para se colocar no mundo, para serem aceitas e respeitadas
em sua condi¢cdo de agentes da cura. Era uma condi¢cdo sine qua non, dominar a
magia presente na natureza. Buscou-se entdo, na conclusao desta pesquisa, construir
uma melhor percepcao dos padrdes ora descritos, dentro do escopo proposto, que
sdo as benzedeiras e sua permanéncia no mundo contemporaneo.

Por fim, espera-se que com a publicacdo dos resultados deste estudo, na
forma de comunicacgoes, artigos, e livros, possa, de fato, contribuir com a comunidade
cientifica, em relagao aos beneficios positivos das praticas religiosas das benzedeiras,
dado que os problemas de saude fisica e existencial que atingem o pobre, o rico, os
de bairro nobre ou os de periferia, o trabalhador, o policial, 0 médico, o pastor, o padre,
0 pai, a mae, o idoso, o recém-nascido, o cientista, enfim, atingem a todos, e, as vezes,
o faz de maneira tao abrupta que somente a sabedoria popular é capaz de ouvir,
entender, rezar e remediar, dar acalanto. Também, a comunidade cientifica em geral,
deixo o convite de olhar mais atentamente para a necessidade da preservagao
cultural, da compreenséo holistica das religides e da analise mais critica das praticas
meédicas desprovidas de humanizagdo, para entdo se pensar no bem dos tantos

grupos sociais desse mundo tdo complexo.
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APENDICES

Apéndice 01: ROTEIRO DE ENTREVISTA SEMIESTRUTURADA
ENTREVISTA N° DATA: _/__ | __ Entrevistador: Gilson Xavier de Azevedo

CONDIGAO HISTORICA

Idade?

Local de nascimento?

Estado civil?

Ha Quanto tempo mora aqui?
Qual a sua escolaridade?
Quantos filhos?

Local da entrevista?
Em qual bairro mora?
Sua casa é propria?
Qual a sua relagdo com a comunidade?

CONDIGAO ECONOMICA E SOCIAL

Vocé teve alguma ocupagéo fora a benzec¢édo? () Sim /() Nao / Qual?
Vocé tem alguma ocupacao fora a benzegéo? () Sim/ () Nao

Vocé cobra pela benzegao? () Sim/ () Nao

As pessoas dao presentes como forma de agradecimento? () Sim /() Nao
Jéa recebeu algum presente muito caro pela benzegéo? () Sim/ () Nao
Vocé benze ja benzeu fora de casa ou de sua cidade? () Sim /() Nao

Ja alugou algum espaco para a benzegéo? () Sim /() Nao

ASPECTOS DA CONDIGAO RELIGIOSA

Vocé se considera pertencente a alguma religido?
Com que frequéncia participa de sua religiao?
Ja participou de outra religiao?
Sua pratica esta relacionada a alguma religido?

ASPECTOS DA RELIGIOSIDADE POPULAR
E devota de algum santo?
Com quem aprendeu a rezar e a benzer?
Com quantos anos aprendeu?
Em quais cidades ja benzeu?
As pessoas que procuram as benzegdes sdo em mais de uma classe social ou de todas?
Qual a importancia desta pratica para a comunidade?
O que sente antes, durante e apés o cumprimento do ritual?
Vocé ja benzeu seus filhos?
Ensina o oficio a outros?

Ja teve alguma forma de perseguigao, por ser benzedeira?
Evita algum contato fisico com o reclamante (abragos, apertos de mao) depois da oragdo?
A procura por benzimentos se da apenas por pessoas de baixa renda?
Sua casa tem relagdo com sua pratica?
Em qual lugar da casa vocé benze?
Sua casa é considerada um espago sagrado?
E procurada por pessoas de outras religides?

ASPECTOS DA MEDICINA POPULAR

Quais os problemas de saude mais comuns em sua casa?
Conhece e sabe indicar outras benzedeiras?

Como vé as demais benzedeiras?
Como vé as benzedeiras as ciganas?
A religiao tem o poder de curar alguém?
Ja curou alguém desenganado?
Que tipos de doengas podem ser curadas com a benzegéo?
Quais as doengas mais comuns que lhe chegam?
Em qual lugar da cada Benze?
Qual o mal mais dificil de extirpar?
Quais as plantas que sao utilizadas na benzegao e tratamentos?
Quais as plantas mais importantes?
Vocé faz garrafadas?
Quais os tipos de remédios caseiros vocé faz uso?
Em quais situagdes recomenda os remédios caseiros?
Como vé a relagédo dos agentes de saude com a comunidade?
Como vé a medicina formal? E os médicos?

Como vé os médicos de hoje?
Existe diferenga entre tratamento médico e o realizado pelo (a) benzedeiro (a)?
Quantas pessoas atende por semana?
Atende mais mulheres ou homens?
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