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O SAGRADO NO AGRESTE PERNAMBUCANO: Um estudo de caso das

benzedeiras de Taquaritinga do Norte

SILVA, Irenilda Ferreira da'

Resumo

Este artigo tem como objetivo investigar a pratica de curar por meio das rezas na cidade de Taquaritinga do
Norte — PE, desvendando alguns de seus segredos, e sobretudo, levando-nos a compreender como esta pratica de
religiosidade popular secular,tem resistido ao longo dos anos diante dos preceitos cientificos. O que significa
benzer? Onde e como surgiu este meio para solucionar os problemas do corpo e da alma? Quais os males
curados pelas benzedeiras? Quais os rituais empregados por elas na cura de cada mal? O que leva as pessoas a
acreditarem no seu poder? Tomando como referenciais tedricos Heller e Thompson, utilizou-se a tradi¢do oral
como método por considerd-lo o mais vidvel, uma vez que, tratando-se de cultura popular, ndo ha fonte mais
completa do que os testemunhos orais. Como esta, situa-se no campo da histéria cultural, tragou-se ainda uma
breve discussdo epistemoldgica entre Chartier e Pesavento em torno deste conceito, compreendendo a cultura
enquanto praticas e representagcdes que constituem o imagindrio coletivo e a produgdo da histéria cultural como
um resgate destas representacdes pelo historiador, que sdo reapresentadas ao leitor, o qual constréi seu proprio

sentido a partir de um processo de apropriacgio.

Palavras - chave: Benzedeiras. Cultura. Representacdes.

'Aluna do 5° ano do curso de Histéria, da Universidade Estadual da Paraiba, Campina Grande -
irenildaferreira@hotmail.com



1. INTRODUCAO: O ATO DE BENZER NA SERRA DE TAQUARITINGA

“fazer o sinal da cruz (sobre pessoa ou coisa) recitando certas férmulas litirgicas,

. .. < 2
para consagra-las ao culto divino ou chamar sobre ela o favor do céu; abencoar”.

O significado do ato de benzer é amplo. Para além de fazer o sinal da cruzé um gesto
carregado de intengdes. Segundo Oliveira (1985, p. 9) “[...]a béncdo é um veiculo que
possibilita a seu executor estabelecer relacdes de solidariedade e de alianca com os santos, de
um lado, com os homens, de outro, e entre ambos simultaneamente”.

A béncido envolve um grande conjunto de pessoas em nossa sociedade, de acordo com
a religido a que pertencem. Pais benzem filhos, tios benzem sobrinhos, avés benzem netos,
padrinhos benzem afilhados, padres benzem fiéis, benzedeiras benzem clientes etc. Ainda faz-
se o sinal da cruz ao admirar-se com alguma coisa, ao passar em frente a uma Igreja ou cruz,
ao entrar numa cidade, ao enfrentar um desafio novo, entre outros. No geral as pessoas se
benzeme benzem outras.

E portanto, uma pratica social que acompanha todos nés. Um gesto espontineo, as
vezes involuntério, faz parte do nosso cotidiano. Ainda segundo Oliveira (1985, p.11), “[...] €
amplo o conjunto de pessoas que ddao bénc¢dos e se benzem em nossa sociedade: ele abarca
desde pessoas com relagdes de parentesco, de amizade, de compadrio, de clientela e de
paroquianismo”.

No entanto, dentre este grupo de pessoas que se benzem e que fazem benzeduras,
destacaremos aqui em nossa discussdo, aquelas que benzem outras, com finalidades diversas.
Afinal, qual a diferenca entre elas? O que diferencia a béncao de um lider religioso, da bénc¢ao
de uma pessoa simples? Qual béncado tem mais poder, a béncao por relagdes de parentesco, ou
a béncdo de um sacerdote?

Inicialmente € relevante analisarmos o fato de que a béncao € antes de tudo carregada
de intengdes, como foi dito anteriormente. Diferentemente do pai que benze o filho, da avé
que benze o neto, de modo muito particular, o sacerdote benze seus fiéis, coletivamente, onde
a ele, estd dado o poder de manipulacdo de instituicdes sagradas para produzirem solugdes a
problemas de doengas, de aflicdes e de sofrimentos para os membros da sociedade dos vivos.
Portanto, o que os diferencia € o poder de representacdo, e o modocomo se di o exercicio

dessa béngdo, legitimando-a ou ndo. Sendo um gesto simples, qualquer pessoa pode fazer

? De acordo com o Aurélio Buarque de Holanda.



z

benzeduras. No entanto, para que o ato tenha validade, € necessdrio que haja um
reconhecimento sobre a béncao. Para isso, alguns fatores sdo essenciais. Em primeiro lugar, €
indiscutivel que quanto maior foremas nocdes de milagre, mistério e de poder atribuidos a
béng¢do, maior serd seu reconhecimento. Em segundo lugar, deve-se considerar quem pratica a
bén¢do. No caso do sacerdote, de modo muito peculiar, a béncdo dada por ele, é
inquestiondvel, uma vez queele estd revestido do poder sagrado reconhecido poruma
institui¢do religiosa, com o seu apoio, € em nome dela.

Todavia, existem os profissionais da bén¢do, os quais agem de forma autdnoma,
independente de qualquer institui¢do. Estes realizam suas benzeduras, de maneira muito
particular, na privacidade de seus lares. Destes, entre tantos, abordaremos neste trabalho, as
benzedeiras populares. Adentraremos no seu universo magico-milagroso, desvendando alguns
de seus mistérios.

A pratica de curar por meio de oracdes € algo que estd enraizado hd tempos na cultura
popular. Podemos citar sua existéncia desde a Antiguidade, considerando algumas hipéteses
de que suas raizes estariam relacionadas com os ritos de fertilidade. Porém, € durante a Idade
Média, que esta pratica “aflora”, como parte integrante dos costumes populares.

Segundo Thomas (1991), durante toda a Idade Média, as praticas de benzegdes se
faziam presentes no cotidiano das pessoas. A propria Igreja Catdlica estimulava tais crencas
através de seus rituais sagrados, ao desenvolver no decorrer do tempo um amplo leque de
formulas e ‘“encantamentos” para atrair seguidores, considerando-se como a propria
administradora de graca divina.

Frente ao paganismo, consolidado em raizes mdgicas, a Igreja primitiva atraia
seguidores operando milagres e realizando curas sobrenaturais. Foi assim, que aos poucos
obteve prestigio. Era necessario que se mostrasse “pratica” diante aos problemas terrenos que
afligiam a humanidade. Condenando os rituais pagads, e disponibilizando de poderes
sobrenaturais superiores e “permitidos” pelas leis do Criador, a Igreja construiu seu alicerce,
utilizando as mesmas pedras do paganismo, porém dispondo-as de maneira diferente.
Segundo Thomas (1991, p.35), “A Igreja medieval viu-se oprimida pela tradicdo de que a
realizacdo de milagres era o meio mais eficaz de demonstrar seu monopdlio da verdade”.

Através de seus rituais, consolidava o seu poder frente aos leigos. Nos livros litirgicos
de entdo, existiam formulas pra benzedura de casas, rebanhos, embarcacOes, ferramentas,
armas e uma série de outros instrumentos. A dgua benta, por exemplo, era considerada um
fenomenal remédio para doencas; era utilizada para afastar maus espiritos, era remédio contra

doencas de esterilidade, ou era simplesmente aspergida sobre as casas, os alimentos e os
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campos, na esperanca de protecdo e boas colheitas. Além da dgua benta, era comum o uso de
outros objetos sagrados, atribuidos a estes poderes sobrenaturais, usados para os mais diversos
fins. O ato de persignar-se era feito nas mais variadas inteng¢des. Fazia-se o sinal da cruz ao
fechar uma janela, ao sair de casa pela manha, na esperanca de curas e protegao.

Nesse contexto, tudo era visto de forma supersticiosa, e envolvido em valores magicos
e sobrenaturais, onde a prece assumia um papel muito importante, funcionando como uma via
de comunicacdo entre os fiéis e o Criador. As preces e oragdes tinham as mais variadas

utilidades:
Era um era dever do Cristdo rogar diariamente pelo pao de cada dia... mesmo no
contexto mais material, o homem ndo podia esperar um sustento apenas pelos seus
préprios esforgos... deviam dar gracas a Deus em tempos de fartura e invocar sua
misericérdia sempre que houvesse uma ameaca de escassez. (THOMAS, 1991, p.
105)

Existiam preces para todos os problemas terrenos, ndo sé para os espirituais, mas
também para os materiais. No entanto, era consenso que quanto menos material fosse o
pedido solicitado através das preces, mais rapidamente se obteria os pedidos de forma
espiritual, e o Senhor atenderia a todos eles, pois como declarou o bispo Latiner*[...] uma
prece piedosa nunca falha; ela sempre remediou todas as questdes” (THOMAS, 1991, p. 106).
Mas, nem sempre era o que acontecia. Eram muitos os pedidos ndo atendidos. Contudo, esse
ar de incertezas ndo diminuira em nada sua pratica, pois acreditava-se que Deus podia negar
uma suplica por diversos motivos: estas podiam ser “inconvenientes”, ou Deus estaria pondo
a prova a fé dos suplicantes entre outros. O fato € que Deus era o unico juiz € mesmo Ele ndo
atendendo a uma stplica, é porque assim seria melhor para aquele que pediu:“Todo aquele
que rezasse podia estar certo que teria 0 que era bom para si, embora pudesse nao ser
atendido”(THOMAS, 1991, p. 108).

Além da prece rogatdria, existiam outros tipos de preces, tais como de adivinhagdo, ou
seja, de procurar uma orientacdo sobrenatural diante de uma decisdo e até mesmo para
descobrir a identidade de ladrdes. Neste caso, a funcdo da prece pode ser comparada a magia
dos feiticeiros contra os ladrOes, que usavam pedras polidas e espelho para identificar os

mesmeos.

O tipo mais frequente era a de intercessao:

Em épocas de calamidade, era normal que o clero e o povo invocassem auxilio
sobrenatural. Os individuos faziam seus apelos solitdrios a Deus, ao passo que as
comunidades faziam sudplicas coletivas, mais caracteristicamente em grandes
procissdes organizadas pela Igreja... tais procissdes eram comuns em reagdo a peste,
mds colheitas e mau tempo, na crenga confiante de que poderiam levar Deus a
mostrar sua misericérdia, desviando o curso da natureza em resposta a contricdo da
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comunidade. Em 1289, o bispo de Chichester estabeleceu que todos os padres
tinham a obrigacdo de encomendar procissdes e rezas, a0 verem uma tempestade
iminente [...] (THOMAS,1991, p.46)
Bastante estimuladas pela Igreja, a oracdo fazia parte do cotidiano da sociedade, ao
passo que qualquer problema terreno poderia ser influenciado pela interven¢do divina por
meio dela. Tal situacdo alimentou no imagindrio popular a crenca “quase que um valor

magico a mera repeticdo de férmulas”, atenuando desta forma, a diferenca entre uma prece

religiosa e um encantamento.

[...] a diferenca essencial entre as preces de um religioso e os encantamentos de um
mago era a de que apenas estes pretendiam funcionar automaticamente; uma prece
ndo tinha certeza de €xito e ndo seria atendida se Deus nao quisesse concedé-la. Um
encantamento, por outro lado, ndo devia falhar nunca... uma prece, em outras
palavras, era uma forma de suplica; um encantamento era um meio mecanico de
manipulagdol...] (THOMAS, 1991, p. 47)

O poder das preces ndo estava restrito a Igreja. Podemos encontrd-lo na magia dos
feiticeiros e bruxasaldeds, muito procurados. Isso nos mostra que, por mais que a Igreja
tentasse monopolizar 0s encantamentos, esses eram praticas disseminadas na sociedade.
Nesse intervalo, os adivinhos, feiticeiros e congéneres, assumiram muitas das funcgdes e
incumbéncias dos padres catdlicos, alimentando cada vez mais sua procura. Esse fato se dava
por diversos motivos: a descrenca nas praticas religiosas (pois ao recorrer a estas, o fiel
poderia ou ndo ser atendido) e a “comodidade” (uma vez que era mais barato recorrer aos
feiticeiros, a recorrer a um médico, de acesso muito restrito na época); por fim, estas tinham
efeito garantido.

Esta “invasdao” de atuac@o no campo da saude, curando pessoas, outrora ocupado tao
somente pela Igreja, através de assisténcias de caridade e de rituais de exorcismo, passou a
incomodar os membros clericais, que inconformados em assistir as pessoas que se
acreditavam com poderes sobrenaturais para fazer curas, adivinhagdes do passado, presente
ou futuro, atuando num campo o qual lhe pertencera, passaram a persegui-las.

Entdo, qualquer intriga, fuxico ou futrica ligado a sua vida, ao seu trabalho ou as
relacdes sociais que as vinculavam, qualquer pequeno ato considerado um deslize
moral, que ndo conseguiam explicar, por exemplo, era decifrado rapidamente como

estando associado & posse de bruxaria, de feiticaria e de magia, sem mesmo que elas
pudessem se defender. (OLIVEIRA, 1985, p. 18)

Apesar destas acusacdes existirem desde a Antiguidade, foi durante a etapa de
transicdo da Idade Média para a Idade Moderna, que se intensificaram, uma vez que cresceu
consideravelmente o uso de magia. A humanidade estava em uma época em que a Europa

Ocidental transformava-se pelo processo de modernizacdo e via-se marcada pelo processo de



reformulacdo da religido, com o impacto da Reforma Protestante. Talvez este fosse o meio
mais pratico de obter-se solucdo para os problemas que acometiam a populacdo mais carente.

Recaiam, principalmente, sobre a populacdo feminina que trabalhava no campo.
Conhecedoras de ervas e raizes, eram elas que buscavam através dos seus proprios meios,
solucdes para os seus problemas de satde, uma vez que a medicina de entdo cuidava apenas
dos homens. Acusadas de bruxaria, sofrendo pressdes sociais da época, essas mulheres eram
perseguidas, oprimidas, rejeitadas, torturadas, punidas e langcadas vivas em fogueiras até a sua
morte. Tais perseguicdes eram guiadas pela Igreja, a qual, visando defender os seus préprios
interesses, através doTribunal do Santo Oficio, durante mais de cinco séculos, produziu os
mais sanguindrios crimescontra a humanidade.

No Brasil, o auge das persegui¢des deu-se na primeira metade do século XVIII. Como
na Europa medieval, a mulher do periodo colonial era vista como um ser inferior, impuro,
cuja existéncia era apenas para servir e procriar. Sua sexualidade era associada a feitigaria,
baseada na crenca de que feiticos produzidos por estas eram infaliveis, sobretudo os que se
destinavam a resolver problemas amorosos. Desse modo, a mulher era vista como uma aliada
do diabo e mesmo quando esta ndo usava seus “poderes” diretamente para o mal, através de
porg¢des e rituais maléficos, ainda era culpada (indiretamente) pelos males que acometiam a
populacdo, pois como ndo existia explicacdo cientifica para determinadas moléstias da época,
estas eram consideradas puni¢des divinas contra os pecados cometidos pelas pessoas,
principalmente pela mulher, amaldicoada desde Eva.

Embora a Igreja fosse a instituicdo perseguidora, ndo era a Unica, a julgar a mulher um
ser inferior. A propria medicina portuguesa colaborava para manté-la nesta posi¢do, em suas
caracteristicas fisicas e morais, baseando seus estudos sobre o corpo feminino, sempre em
principios religiosos:

Qualquer doenca, qualquer mazela que atacasse uma mulher, era interpretada como
um indicio da ira celestial contra pecados cometidos, ou entdo, era diagnosticada
como sinal demoniaco ou feitico diabdlico. Esse imagindrio, que tornava o corpo um

extrato do céu ou do inferno, constituia um saber que orientava a medicina e supria
provisoriamente as lacunas do seu conhecimento. (DEL PRIORI, 1997, p. 78)

Um médico mineiro, em 1794, explicava que:

[...] se as mulheres tinham os 0ssos “mais pequenos e mais redondos”, era porque a
mulher era “mais fraca do que o homem”. Suas carnes, “mais moles [...] contendo
mais liquidos, seu tecido celular mais esponjoso e cheio de gordura”, em
contrastecom o aspecto musculoso que se exigia do corpo masculino, expressava
naturalmente a sua natureza amolengada e fragil, os seus sentimentos “mais suaves e
ternos. (DEL PRIORI, 1997, p. 79)
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Para muitos médicos da época, a mulher se diferenciava do homem n@o apenas por seu
estatuto biolégico, mais também pelas suas caracteristicas morais. Era no campo da
moralidade que repousava a medicina portuguesa, investindo em conceitos que subestimavam
o corpo feminino. Enquanto isso em outros paises europeus, a experimentacio cientifica
orientava as pesquisas sobre o corpo e as doencas. Neste contexto, restava a mulher duas
opg¢oes: aceitar os conceitos médicos influenciados pela escoldstica, os quais as reduziam a
apenas um ser inferior e pecador, cujo corpo constituia-se de acordo com as afirmacdes de
Del Priore (1997) numpalco nebuloso, no qual digladiavam Deus e o Diabo; ou buscar seus
proprios meios para acabar com as dores que lhes afligiam. Parteiras, curandeiras e
benzedeiras, substituiam os médicos em muitos lugares na colonia. Conhecedoras de um saber
informal sobre o seu préprio corpo, conjurando os espiritos, com suas palavras e ervas
magicas, suas oracdes e adivinhacdes para afastar entidades malévolas, estas mulheres
compensavam a falta de médicos e cirurgides, curando as enfermidades das pessoas que as
procuravam. Segundo Del Priori (1997), pesquisas nos mostram que era grande a sua procura,
justificada por diversos fatores: nimero reduzido de médicos; extensdo territorial (havia
lugares que estes ndo chegavam); a falta de lucratividade da profissdo; a mé fiscalizacdo do
exercicio profissional e do comércio de drogas medicinais.Aliado a isso, as condi¢des
sanitarias e hospitalares precarias; € o proprio discurso da Igreja e da Ci€ncia alimentava sua
procura, ao atribuir a causa das doencgas a origem sobrenatural, subentendendo-se que a sua
cura também se dava por expedientes sobrenaturais. Somando estes e outros fatos nao
mencionados aqui, compreende-se porque estas mulheres foram tdo requisitadas no Brasil
colonial, numa propor¢do que chamou a atencdo das autoridades clericais e cientificas de
entdo, as quais “as via como feiticeiras capazes de detectar e debelar as manifestacoes de Sata
nos corpos adoentados”’(DEL PRIORE, 1997, p. 81). Por isso, estas mulheres passaram a ser
alvo de perseguicdo da inquisi¢ao.

Essa forma de controle social realizada pela inquisi¢do foi uma maneira encontrada
para frear essa atividade desenvolvida por pessoas consideradas social e economicamente fora
dos padrdes da época: feiticeiros, judeus, heréticos.

A Idade Moderna foi sem divida, uma época em que tentou-se por todas as vias,

acabar com as correntes populares, em favor da cultura erudita. Segundo Ginzburg:

Com a Contra-Reforma (e paralelamente com a consolidacdo das igrejas
protestantes) iniciara-se uma era marcada pelo enrijecimento hierdrquico, pela
doutrinagdo paternalista das massas, pela extingdo da cultura popular, pela
marginalizagdo mais ou menos violenta das minorias e dos grupos dissidentes.
(GINZBURG, 1939, p. 33)
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Apesar desta dicotomia cultural, o que sempre houve ainda segundo Ginzburg (1987,
p. 21), “foi um influxo reciproco entre a cultura hegemonica e a cultura subalterna”, ou seja,
uma circularidade. “Entre a cultura das classes dominantes e as das classes subalternas existia,
na Europa pré-industrial, um relacionamento circular feito de influéncias reciprocas, que se
movia de baixo para cima, bem como de cima para baixo”(GINZBURG, 1987).

Com o passar do tempo a Igreja, cujo discurso e prética, vinham sendo abalados pelos
considerados por ela bruxos, durante o Século das Luzes, com o nascimento da clinica
médica, perde cada vez mais espaco na sociedade. Surgem novas formas de tratar os males do
corpo e da alma. No Renascimento aparece outra concep¢ao de doenca e cura, cuja €énfase nao
estava mais centrada na alma apregoada pela Igreja, e sim no corpo.

Surgem ai novas colocagdes para a morte, para a dor, novas classificagdes para a
doenca e novas explicagdes para a loucura. Corpo e alma passam a ser vistos
isoladamente. Supera-se o enfoque magico-religioso que associava as doencas a
presencga de algum demdnio que necessitasse ser exorcizado por rituais proprios. A

doenca passa a ser localizada no corpo humano, visivel, préximo, real, concreto,
papdvel. (OLIVEIRA, 1985, p. 21)

Ainda com base nas afirmacgdes de Oliveira (1985), da-se, concomitantemente, o
processo de separacdo entre ciéncia e cultura. A Igreja Catdlica que outrora mantinha o
controle social, passa a concorrer com a ciéncia médica. Através do isolamento das doencas,
da criacdo de modelos de higiene, regulando e normatizando as cidades e a sociedade, a
ciéncia segrega as pessoas, das doencas e dos doentes. E ela que passa a regular os costumes
da época. Através da norma, da lei, disciplinava e isolava as pessoas, prendia-se e higienizava

as cidades. Tal mudanca da compreensao da doenca, €:

[...]a génese da especializacdo da pratica médica tal como conhecemos nos dias
atuais, inclusive no Brasil, que assume caracteristicas especificas. Uma medicina
estreitamente voltada a medicalizagdo da sociedade [...] contando com a sua
principal aliada, as multinacionais do remédio. (OLIVEIRA, 1985, p. 24-25)

Apesar da discriminagdo, perseguicdo da Igreja e do surgimento de novas praticas
decura, a “arte” de curar através das rezas ndo se perdeu através da histéria. Esta continua
presente no cotidiano das sociedades até os dias atuais. Este estudo trata-se de uma pesquisa
sobre a prdtica de benzecdo, ainda muito presente no cotidiano das pessoas da cidade de
Taquaritinga do Norte, investigando os segredos desta arte, e sobretudoo que leva as pessoas a
procurar a cura de seus males nas oragdes proferidas por mulheres humildes, as quais sempre
tem a reza certa pra cada mal, seja do corpo ou da alma.

A fim de investigar este universo magico-religioso, desenvolveu-se uma pesquisa

sobre as mulheres benzedeiras de Taquaritinga do Norte. Taquaritinga é uma pequena cidade
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localizada no Agreste pernambucano, cuja povoagao teve inicio no inicio do século XVIII, no
lugar de uma taba indigena dos Carapotds. Situada ao norte da margem esquerda do rio
Capibaribe, na serra Tacoraretinga, formada nas terras de Dona Maria Ferraz de Brito, doada
pela coroa portuguesa (do rio Capibaribe aos limites com a Paraiba), que ndo podendo cultivé-
las sozinha, dividiu-as em lotes, o que facilitou o crescimento do nucleo populacional,
atraindo muitos migrantes, devido as condi¢des favordveisao cultivo da terra , devido ter um
bom clima, a fertilidade do solo e a abundancia de 4gua o ano inteiro com suas fontes perenes.

Como todo povoado do periodo colonial, predominantemente catélico, em 1790, foi
construida a primeira capela, sob a invocacdo de Santo Amaro, e realizadas santas missoes
pregadas pelo frade de Sdo Felippe Nery, fato que fez crescer a ansia pela criacio da freguesia
para a permanéncia de sacerdotes e pregadores indispensdveis ao culto e cultivo da fé.
Antecedendo a criacdo da freguesia, em 1801 € criado o curato de Taquaretinga e s6 em 1811,
a freguesia de Taquaretinga € canonicamente provida. Na segunda metade do século XIX
(década de 80), construiu-se definitivamente a matriz de Santo Amaro, bem como o cemitério.

Taquaritinga até entdo pertencia a comarca de Limoeiro. No entanto, em 1877, foi
elevada a categoria de Vila e ao mesmo tempo a de Comarca com jurisdicdo em todo o
territério da freguesia. Devido ao dificil acesso pela sua localizacdo serrana, e a falta de
estradas, dois anos depois, teve sua sede transferida para o consistorio da capela de Sdo José
das Vertentes, ficando por 14, instalada até 1886. Um ano depois, em 10 de maio de 1887, da-
se sua emancipagao politica.

Como ndo se pretende tornar essa discussdao enfadonha, relatando fatos e datas, deve-
se apenas frisar que, dos primeiros habitantes a sua emancipagdo politica, Taquaritinga
assistiu a uma crise politica, numa época de transi¢oes: de Colonia para Império, de Império
para Republica. Este contexto histdrico acelerou os acontecimentos, uma vez que diante da
desordem politico-administrativa, era necessario uma certa “ordem”. Sua elevacdo a Vila,
Comarca e aCidade, deu-se de forma imatura e ndo demorou muito para Taquarintinga perder
territorio: Ja na segunda metade do século XIX, dos cinco distritos (Sede, Capibaribe, Gravata
de Jaburu, Pard e Toritama), restaram apenas dois (a sede e Gravata de Jaburu), e fora criado
o terceiro (Pao de Acucar), o qual atualmente estd em processo de Emancipacdo. Sua drea
territorial que no passado, ia além dos 1.000 km?, hoje é de 212km?2. Quanto a sua populagao,
segundo dados do IBGE do senso de 2010, € de 24.387 habitantes.

Devido ao clima semi-drido quente corrigido pela altitude, e incrementado pela bacia

hidrogréfica do rio Capibaribe, o solo do municipio é bastante fértil, favorecendo as diversas
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atividades agropecudrias, sendo o café, a cultura mais rentdvel para o municipio, seguindo-se
a castanha, a banana e o feijdo.

Outra fonte de renda para o municipio, é o turismo na serra, que atrai todos os anos
milhares de visitantes. No entanto, € a tradicional Festa de Santo Amaro, que acontece entre
os dias 6 e 15 de janeiro, que mobiliza e arrasta para suas ruas ingremes, em uma grande
procissdo, a sua populagdo, predominantemente catdlica. Trata-se de uma cidade interiorana
onde as tradi¢cdes continuam bem vivas na memoria dos seus municipes, e é sobre suas
mulheres benzedeiras que desenvolveu-se essa pesquisa, jd que a pratica debenzecdo ainda
estd muito enraizada em sua populacgao.

Desde seu surgimento como vila, na segunda metade do século XIX, as benzedeiras da
cidade de Taquaritinga do Norte, sempre estiveram presentes no curso de sua histéria. Em um
tempo em que nao se conhecia médicos, mulheres simples, desvendando o poder das ervas
(fitoterapia) curavam os mais diversos males do corpo e da mente. E mesmo depois, com a
existéncia de farmacéuticos (ainda que, sem diplomas) e mais tarde com a chegada dos
médicos (nas primeiras décadas do século XX) este oficio ndo acabou. E ainda
hoje,conhecedoras das ervas, na medida certa, preparam suas “meizinhas™ acompanhadas de
oragdes, curam: olhado, cobreiro, espinhela caida, “pé triado”, dor de cabeca, etc.
Compenetradas e com muita fé, vao passando na cabeca e no corpo do doente os ramos da

erva até murcharem, tendo a certeza que o mal desapareceu.

2. CULTURA POPULAR E REPRESENTACOES, UMA DISCUSSAO
EPISTEMOLOGICA

Tendo como objeto de pesquisa a cultura popular, essa discussao perpassa pelo estudo
de alguns conceitos, os quais tentarei aqui enuncid-los e dialogar com alguns autores.
Iniciaremos essa discussdo fazendo uma breve reflexdo sobre cultura popular. Afinal, o que
podemos designar com este termo? Ginzburg (1987, p.16) utiliza-o para definir “[...] um
conjunto de atitudes, crencas, codigos de comportamento, proprios das classes subalternas
num certo periodo histérico”.Contudo, esta € uma definicio nova,pois por muito tempo
considerava-se cultura apenas aquela propria das classes superiores. Ainda de acordo com

Ginzburg (1987, p. 17) “s6 através do conceito de cultura primitiva é que chegou de fato a

3 Termo utilizado pelas benzedeiras para designar os remédios caseiros preparados com ervas.
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reconhecer que aqueles individuos outrora definidos de forma paternalista como camadas
inferiores dos povos civilizados, possuiam cultura”.Superada a concepg¢do de cultura, eis que
surge outra problemadtica: afinal o que diferencia a cultura erudita da cultura popular? Até
que ponto uma estd relacionadaa outra? Para Ginzburg (1987), o que existe € uma
circularidade entre os dois niveis de cultura. Ou seja, uma comunicabilidade entre a cultura
das classes dominantes e a das classes subalternas. Essa comunicacdo déi-se de forma
dialégica, com influéncia reciproca.

A temadtica popular ainda é muito recente no campo historiografico, pois embora os
Annales dos anos 30, tenham sido seus fundadores, sob a designacdo de histéria das
mentalidades, este sO teria emergido na segunda metade do século XX, com a Terceira
geracdo dos Annales, cujo maior emblema era a histéria das mentalidades, langando mao de
novos objetos no seio das questdes historicas:

[...] as atitudes perante a vida e a morte, as crencas e os comportamentos religiosos,
os sistemas de parentesco e as relagdes familiares, os rituais, as formas de

sociabilidade... o que representava a constituicao de novos territérios do historiador
através da anexacgdo dos territérios de outros. ( Chartier, 2002, p. 14)

Segundo Ginzburg (1987), esta inserc¢do, deu-se com certa desconfianga, isso porque
predominava uma concepg¢ao elitista de cultura, considerando como “cultura” apenas aquela
produzida pelas classes superiores, € que por um processo de difusdo, as “crencas e ideias
originais” sdo transmitidas as classes subalternas. No entanto, durante essa transmissao,
ocorrem perdas e deformacdes que a descredibiliza a ser estudada seriamente. Além disso, os
historiadores da cultura popular esbarram em outro problema, de ordem metodolégica.Como
as culturas das classes subalternas sdo predominantemente orais, ndo se tem registros dos
proprios produtores e ainda mais quando se trata de um passado distante. Nesse caso, sO resta
ao historiador se valer de fontes escritas por individuos que ndo pertenciam aos quadros da
classe que produziu determinada cultura. Ou seja, o historiador terd em maos aspectos da

cultura popular mediado por filtros intermediarios.

Portanto, a histéria cultural € um trabalho minucioso do historiadorque demanda um
certo rigor metodoldgico, fazendo-o ler nas fontes, também aquilo que ndo foi escrito, as
entrelinhas, o discurso que o produziu. Nesse sentido, a fonte (texto) deve ser pensada como
mediacao e ndo deve ser entendida como possuindo uma identidade imediata com as préticas.
Segundo Roger Chartier“[...] o essencialé pensar a irredutilidade entre a 16gica da pratica, e a
16gica do discurso que, tal como dizia Bourdieu, ndao se podem confundir’(CHARTIER, 2005,

apud MELO).



14

Para além de descrever o social, o papel da histéria cultural, tal como entende
Chartier, é compreender como uma determinada realidade social em diferentes lugares e
tempos € construida, pensada, dada a ler. Isso implica numa investigacdo do mundo social ndo
enquanto real e sim como representacoes deste mundo, as quais sdo norteadas por interesses
de grupo que as forjam. O termo representacdes aqui utilizado e defendido pelo o autor, tem
um sentido muito particular e historicamente determinado. Segundo Chartier (2002), esta é
uma nocao que ocupa lugar central nas sociedades do Antigo Regime.

Segundo diciondrios antigos, hd dois sentidos de definicdes para o termo:

[...] porum lado, a representagdo como dando a ver uma coisa ausente, o que supde
uma distin¢do radical entre aquilo que representa e aquilo que é representado; por
outro, a representacdo como exibicdo de uma presenga, como apresentacdo publica
de algo ou de alguém. (CHARTIER, 2002, p. 20)

No primeiro caso hd uma substitui¢do do objeto ausente por uma imagem presente. No
Antigo Regime, por exemplo, era comum colocar bonecos de cera, de madeira ou de couro
por cima do féretro real dos soberanos franceses e ingleses, os quais eram apelidados de
representacdes e sua fungdo era a de perpetuar a dignidade imortal do rei.

Esta defini¢cdo € defendida por Pesavento, quando esta afirma que “representar €, pois,
fundamentalmente, estar no lugar de, é presentificacio de um ausente; ¢ um apresentar de
novo, dd a ver uma auséncia. A ideia central é, pois, a da substitui¢do, que recoloca uma
auséncia e torna sensivel uma presenca”’(PESAVENTO, 2003, p. 40). Na contemporaneidade,
ainda verifica-se este tipo de representacdo, quandose coloca em pracas publicas bustos de
personalidades esculpidos em metal ou pedras, ou ainda as imagens dos santos, entre outros.

Quanto a representacdo como exibicao de um objeto presente, trata-se da busca pelo
reconhecimento de sua propria existéncia, a identidade do ser € aquilo que ele aparenta. Para
ilustrar esta forma de representagdo, Chartier inspira-se nas palavras de Pascal, quando este

afirma:

Os nossos magistrados tem conhecido bem esse mistério. As suas vestes vermelhas,
os seus arminhos, que os envolvem em mantos felinos, os paldcios onde exercem a
justica, as flores de lis, todo esse augusto é muito necessdrio; e se os médicos ndo
tivessem sotainas e mulas e os doutores ndo tivessem barretes quadrados e becas
demasiado largas e de quatro panos (...) Se aqueles dltimos detivessem a verdadeira
justica e se os médicos possuissem a verdadeira arte de curar, nio teriam
necessidade de barretes quadrados; a majestade destas ciéncias seria por si propria
suficientemente veneravel [...] (P ASCAL, 1954 apud CHARTIER, (2002, p. 22)
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Portanto, o ser representante lanca mao de alguns instrumentos que impressionam a
imaginacdo daqueles que o vé, criandopois uma representacdo de respeito e confianca de si
mesmo, uma espécie de teatralizacdo da vida social do Antigo Regime. Neste sentido, a
relacdo de representacdo € confundida pela acdo da imaginacdo, a qual faz tornar os signos
visiveis provas irreais da realidade. Note-se entdo que, paralelamente ao conceito de
representacio, estd o de imagindrio, o qual retomaremos adiante, quando discutiremos o
imagindrio popular.

Considerando que os grupos sociais modelamsuas proprias representacdes e/ou a dos
outros, segundo Chartier(2002), a historia cultural pode regressar utilmente ao social, através
da investigacdo sobre as estratégias que determinam posi¢des e relagdes e que atribuem a cada
classe, grupo ou meio um ser-apreendido constitutivo da sua identidade. A nog¢do de
representacdo, ainda em concordincia com o autor, permite articular trés modalidades da
relacdo com o social: o campo de forcas que envolve o processo da construcdo contraditdria
da realidade pelos diferentes grupos; as praticas que visam reconhecer uma identidade
socialmente construida; por fim, as formas institucionalizadas e objetivadas pelas quais uns
em detrimento dos outros se destacam no meio. Pesavento concorda com Bourdier, ao afirmar
que “[...] aquele que tem o poder simbolico de dizer e fazer crer sobre 0 mundo tem o controle
da vida social e expressa a supremacia conquistada em uma relacdo histérica de
forcas”(PESAVENTO, 2003, p. 41).Em termos gerais, a representacdo sO tem valor a medida
em que € capaz de mobilizar o campo social pelo seu reconhecimento e legitimidade.

A tarefa do historiador da Nova historia Cultural, seria a de decodificar a realidade do
ja vivido por meio de suas representacdes, conscientes que tais representacdes ndo sao copias
perfeitas da realidade, apenas construcdes feitas a partir de um reflexo do real, as quais
envolvem processos de percepcao, identificacdo, reconhecimento, classificacdo, legitimacao e
exclusdo. Segundo Pesavento (2003, p. 42) “Torna-se claro que este € um processo complexo,
pois o historiador vai tentar a leitura dos codigos de um outro tempo, que podem se mostrar,
por vezes, incompreensiveis para ele, dados os filtros que o passado interpde”.

As fontes constituem-se como indicios do acontecido, substituindo-o. Ou seja,sdo
apenas representacoes deste que o  historiador as utiliza para reconstruir o0
passado.Representacdes que se constroem como fontes, que sdo reconstruidas pelo trabalho

do historiador. Vejamos o que nos afirma a mesma autora:

Isso fard da Histéria também uma narrativa de representacdo do passado, que
formula versdes — compreensiveis, plausiveis, verossimeis — sobre experiéncias
quese passam fora do vivido. A Histéria Cultural se torna, assim, uma representacao,
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que se incumbe de construir uma representacdo sobre o jd representado.
(PESAVENTO, 2003, p. 43)

O trabalho da histéria cultural ndo para por ai, constituindo-se como uma narrativa de
representacdo do passado, nos leva a mais uma reflexdo: como uma figuracdo deste tipo pode
ser apropriada pelos leitores? Uma vez que ndo espera-se que o leitor seja uma tdbua rasa, o
qual se apropriard do discurso tal como ele estd codificado. Entre o mundo do texto e o
mundo do leitor, coloca-se uma teoria de leitura. Isto €, como o primeiro afeta o segundo, ao
ponto de provocar uma refiguracdo de si proprio e do mundo, devendo-se considerar a leitura
como um ato concreto, dispondo segundo Chartier (2002, p. 26) “de um lado, leitores dotados
de competéncias especificas, identificados pelas suas posi¢des e disposicdes [...] por outro
lado, textos cujo significado se encontra sempre dependente dos dispositivos discursivos
formais”.O leitor de posse do texto, faz sua leitura, a qual pode ser de diferentes modos, para
diversos fins, e o interpreta a sua maneira, de acordo com sua visdo de mundo, podendo
concordar ou ndo com as intengdes originais do narrador. Ou seja, ha um processo de
apropriacdo do texto pelo leitor, a qual, segundo Chartier, deve estd no centro de uma
abordagem da histéria cultural, que se prendendo com praticas diferenciadas de leitura e com
diferentes utiliza¢des, ndo pode forcar o texto a uma interpretacdo dnica: “A apropriacgao, tal
como entendemos, tem por objetivo uma histdria social das interpretagdes, remetidas para as
suas determinagdes fundamentais (que sio sociais, institucionais, culturais), e inscritas nas
praticas especificas que as produzem”(CHARTIER, 2002, p. 26).

O que o historiador faz é um resgate das representacdes, as quais sdo reapresentadas
ao leitor - que ndo constituindo-se como sujeito universal - a partir de um processo de
apropriacdo, constroi um sentido. Ou seja, a leitura apresenta-se como um ato concreto, que
levaa uma prética. O leitor, bem como o historiador da Histéria Cultural, representa apenas
uma unidade de um sistema de representacoes: o imagindrio.

O historiador BronislawBaczko, define o imaginério, como “[...] um sistema de ideias
e imagens de representacdo coletiva que os homens, em todas as épocas, construiram para si,
dando sentido ao mundo”’(CHARTIER, 2002, p. 26). O imagindrio assim definido € algo
histérico e datado. J4 o filésofo CorneliusCastoriadi vai além, da dimensdo histdrica,
afirmando que “[...] o imagindario € capacidade humana para representacdo do mundo, com o
que lhe confere sentido ontolégico”(CHARTIER, 2002, p. 43). E uma habilidade de
criagdo/recriagdo do real propria do ser humano. Seria o imagindrio uma capacidade criadora
do homem socialmente construida? O representante da terceira geracdo da Escola dos

Annales, Jacques Le Goff, “[...] entende o imaginario como uma forma de realidade, como
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um regime de representacdes, tradu¢do mental ndo-reprodutora do real, que induz e pauta
acoes [...] tudo aquilo que o homem considera como sendo realidade € o préprio imaginério”
(PESAVENTO, 2003, p. 44).

Desse modo,todas as coisas podem ser submetidas a uma leitura imagindria. Trata-se
de um conceito indispensavel dentro da Historia Cultural, j& que permite-nos analisar a
realidade, a partir do seu processo de construcdo imagindria. Para Pesavento (2003, p. 47) “o
imagindrio é composto por um fio terra, que remete as coisas, prosaicas ou ndo, do cotidiano
da vida dos homens, mas comporta também utopias e elabora¢des mentais que figuram ou
pensam sobre coisas que concretamente ndo existem”.

Sendo assim, o real s existe na praticaporque assim o construimos, a partir de coisas
que existem de fato, ou simplesmente por coisas que imaginamos que existem, e que sé entao
passam a existir. O imagindrio aqui discutido trata-se das representacdes de um grupo, pois
este sO tem reconhecimento a partir de um discurso coletivo, capaz de construir uma realidade
concreta ou até mesmo de substitui-la, “como seu outro lado, talvez ainda mais real, pois € por
ele e nele que as pessoas conduzem a sua existéncia” (PESAVENTO, 2003, p. 47).

Para tentar demonstrar como isso ocorre, analisemos o discurso religioso capaz de
mover multidoes em torno de suas representacdes, as quais os fiéis transformam-nas em
pratica, aplicando-as em sua vida cotidiana. No Brasil hd uma forte tendéncia a conduta
religiosa de sua populacdo, de modo que esta constitui parte fundamental de sua cultura. A
autora Maristela Oliveira, em sua obra “500 anos de Catolicismo & Sincretismos no Brasil”,
faz uma reconstru¢@o da histéria cultural brasileira a partir do eixo da religido, enfatizando-o
como elemento central no processo de formacdo do Brasil. A autora comeca sua andlise
retrocedendo ao inicio da implantacio do sistema colonial portugués, com seu projeto
salvacionista, o qual, segundo a mesma, sé foi possivel através da catequese dos indios e a
criacdo de irmandades religiosas, utilizados como instrumentos de evangelizacdo para
introduzir o Catolicismo nos indios, colonos e negros. Entretanto, ainda segundo Maristela,
“os grupos €tnicos envolvidos nestas empresas salvacionistas assimilaram o catolicismo a sua
maneira, com crencas e ritos peculiares, de origens diversas, indigenas e negras, assim como o
colono portugués quinhentista com suas crengas remotas em divindades pagas”’(ANDRADE,
2009, pagina 108).

Houve desse modo uma interpenetragdo de crencas e ritos para produzir novas formas
religiosas. No Brasil nunca existiu uma religido pura, até mesmo o Catolicismo portugués
predominante, quando aqui chegou, segundo Sanchis (2001) j4 era sincrético, e de acordo

com ANDRADE (2009, apud MATOS, 2008), embora perseguisse aqueles considerados por
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este infiéis e heréticos as suas tradicdes, condescendia com muitas das préticas do imagindrio
popular dos grupos étnicos que conviviam na coldnia, facilitando desta forma a permanéncia
de uma religiosidade popular que aglutinava diferentes tradi¢des. Assim, “nem Africa pura,
nem reprodugdo simples do catolicismo europeu, nem continuidade intocada das religides
nativas” (SANCHIS, 2001 apud MATQOS, 2008, p. 77). Neste sentido, no Brasil, bem como
em outras sociedades, a historia das religides, deve ser analisada sob a 6tica do sincretismo,

entendido como:

O processo de usar relagdes apreendidas no mundo do outro para entender,
modificar e/ou eventualmente transfigurar seu préprio universo simbdlico, ou ainda
o modo pelo qual as sociedades humanas, quando confrontadas — igual ou
desigualmente — a outra sociedade, outro grupo social,sincretismo ou simplesmente
outra visdo do mundo, redefinem sua propria identidade a partir da alteridade
cultural (SANCHIS, 1994 apud MATOS, 2008, p. 79 ).

O conceito de sincretismo ja sofreu ferozes objegdes, por sua utilizacdo muitas vezes
em sentido pejorativo, visto como um processo que atingia sobretudo os dominados e suas
culturas, e por isso até caiu em esquecimento pelos antrop6logos e historiadores, pois este
reforcava a oposi¢do entre opressores e dominados, segundo o qual os primeiros teriam
imposto sua cultura aos ultimos, que ou resistiram a imposi¢ao e foram por isso castigados e
até levados a morte, ou simplesmente “trocaram” sua cultura pela dos vencidos, restando
muito pouco, ou quase nada do seu “passado” de liberdade. Atualmente, muitos autoresvem
retomando o conceito de sincretismo com uma nova roupagem, desnuda de preconceitos, e
apresentando a possibilidade de uma releitura sociocultural da realidade, colocando-o como
elemento central para anélise do contato dos portugueses e indigenas no Brasil, bem como o

processo de evangelizacdo a que foram submetidos os nativos. Segundo Cristina Pompa

(2003):

113

.. esta revisdo permite contribuir para a reconstituicdo da dindmica pela qual, o
evento histérico da evangelizacdo [...] foi reelaborado pelas culturas nativas a partir
de suas proprias representagdes, ou seja, a dindmica interna aos sistemas culturais
indigenas, que tomaram e transformaram “para si” o que se apresentava como
“outro” [...] Os elementos “alheios” foram absorvidos pela cultura indigena porque
se inseriam num preciso contexto significativo, isto €, faziam sentido.”( POMPA,
2003 apud MATOS, 2008, p. 80)

z

Neste sentido, o imagindrio € capaz de atribuir para si asrepresentacdes do outro,
desde que estas facam algum sentido no conjunto de suas proprias representacdes. Ninguém €
condicionado a aceitar, ou submeter-se aquilo que ndo acredita. Entretanto, o que deve ser

analisado em cada caso sdo as condi¢des que levam um grupo a juntar as suas crengas,
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experiéncias de outrem. E o que faz a autora Maristela, ao apontar em sua obra, os

mecanismos de assimilacio entre as diversas crengas introduzidas no Brasil.

3. AS BENZEDEIRAS DA SERRA DE TAQUARITINGA: Um referencial

metodoldgico

Para viabilizar este trabalho, foi utilizado como método, a entrevista. Pois, apesar de
algumas implicacOes e cuidados que requer em seu uso, a entrevista apresenta-se como um
instrumento mais completo para trabalhar a histéria das benzedeiras de Taquaritinga do Norte.
Realizou-se entrevistas com cinco benzedeiras da cidadee cinco pessoas beneficiadas com
suas rezas.

As pesquisas que tém como instrumento de trabalho o uso da oralidade sdo cada vez
mais aceitas, constituindo-se numa historia oral. No entanto, atualmente, tem-se discutido
muito quanto ao emprego dos termos “tradi¢do oral” e “histdria oral”, pois seus significados
variam muito quanto ao seu uso. Adotamos em nosso estudo o conceito de Heller (1992),
segundo o qual, de modo geral, a tradicdo oral pode ser considerada um método procedente e
amplo na constru¢do e transmissdo de conhecimentos, uma vez que os testemunhos orais
englobam explicitamente a experiéncia subjetiva.

Outra decisao metodoldgica a ser tomada pelo historiador que pretende trabalhar com
historia oral, € como esta sera utilizada: como técnica, ou como método? Como técnica, esta
tem o papel apenas de complemento importante de outras fontes, apresentando-se como
subsididria de um outro método. Aqui, serd utilizada enquanto método, por concordar com
Tompson, segundo o qual, as fontes orais, pelo valor que possuem niao devem ser tratadas
como documentos a mais: “Se as fontes orais podem de fato transmitir informacao
‘fidedigna’, tratd-las simplesmente ‘como um documento a mais’ € ignorar o valor
extraordindrio que possuem como testemunho subjetivo, falado” (THOMPSON, 1998, apud
ARAUJO; SANTOS, 2007).

Nesta pesquisa, foi dada preferéncia ao termo tradicdo oral, para discorrer sobre o
processo pelo qual, a pratica da benzecdo € transmitida de geragdo em geracdo, e utilizd-la
enquanto método, por considerd-lo o mais vidvel para desenvolver essa pesquisa.

A principio, pensei que seria muito fécil, fazer as entrevistas, era s6 providenciar um
gravador e ir de encontro as benzedeiras, as quais jd sabia onde encontrd-las. Mas, como

chegar até elas? Afinal, ndo estava procurando-as em busca de alguma cura, nem tampouco,
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estas me conheciam. Como convencé-las a dar entrevista a uma estranha? Foi ai que contei
com a interveng¢do de uma pessoa conhecida por elas, o que facilitou muito o acesso. O
primeiro contato foi bem informal: o acompanhante apresentou-me a cada uma delas,
expliquei de forma bem clara o que pretendia com as entrevistas, como seriam realizadas (os
instrumentos que seriam utilizados) e agendamos o dia e a hora de cada entrevista, de acordo,
€ claro, com as disponibilidades das colaboradoras. Uma delas, Dona Rita, a principio,
demonstrou um pouco de inseguranca. Foi ai que percebi que ela estava com medo que de
alguma forma prejudicasse sua aposentadoria. Todavia, tirei suas duvidas, respondendo as
suas perguntas, tranquilizando-a, e ganhei sua confianca. Ficou tdo entusiasmada, que
perguntou se ia passar na televisao.

Afinal, para que uma entrevista seja bem sucedida, é necessdrio uma relagdo de

confiabilidade e respeito entre o entrevistador e o entrevistado. Segundo Tompson:

Haé algumas qualidades essenciais que o entrevistador bem-sucedido deve possuir:
interesse e respeito pelos outros como pessoas e flexibilidade nas reagdes em relagdo
a eles; capacidade de demonstrar compreensdo e simpatia pela opinido deles; e,
acima de tudo, disposi¢c@o para ficar calado e escutar.(THOMPSON, 1998, p. 254,
apud ARAUJO; SANTOS, 2007).

Na busca por benzedeiras, pedi indicacdes as prdoprias benzedeiras de outras
benzedeiras, e pude sentir um “clima” de disputa entre algumas, a0 mesmo tempo, de parceria
entre outras. Uma das indicacdes foi Dona Estela quem deu, de outra rezadeira que mora na
mesma rua que ela. Mas, foi logo avisando que a indicada “ndo gostava de rezar, que esta
escolhia as pessoas que rezava”. Constatei a afirmacdo de D. Estela, quando fui a casa da dita
cuja, e ndo fui bem recebida. A porta estava entreaberta, e dava pra vé-la na cozinha. Ao
chamd-la, de onde estava, respondeu que ndo tinha tempo de rezar, isso sem nem saber a que
tinha ido até 14, pois ndo cheguei a me identificar, apenas chamei, e ela ja foi logo me
dispensando.

Entretanto, outras sdo parceiras no oficio, € o caso de D. Rita e D. Cezéria, vizinhas, a
primeira, mais velha, a pedido da segunda, ensinou-lhe e continua ensinando os
conhecimentos desta arte. Ainda no nosso primeiro contato informal, sem microfones,
perguntei a Dona Rita se ela conhecia outras rezadeiras, e ela indicou D. Cezéria como sua
aprendiz e ajudante, afirmando, que quando estd muito ocupada, ou tem muita gente pra rezar,
€ Cezdria que reza por ela. Em resposta, esta ultima, em seu depoimento, cita sua mestra

vdrias vezes, € 0 que poderemos ver mais adiante.
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4. NA SERRA DE TAQUARITINGA: Terra de Santo Amaro e das benzedeiras na

contemporaneidade - Um estudo de caso

Para penetrarmos neste universo mdagico da benzecdo, faz-se necessdrio que
inicialmente compreendamos o que move uma pessoa para realizar este oficio. Nao basta a
pessoa querer aprender para tornar-se uma benzedeira. E necessdrio que esta seja portadora de

um dom. Segundo Oliveira:

Geralmente, a descoberta do dom da benzedeira ocorre paralelamente ao
reconhecimento de algum acontecimento forte na sua vida (...) quando a benzedeira
depara com alguma doenga incurdvel; quando ocorre uma revelagcdo; ou quando ela
ouve uma voz que a orienta no sentido de retribuir, as pessoas a graca da béngdo que
recebe dos santos; ou ainda quando, na auséncia de outras benzedeiras, ela precisa
aprender o conhecimento do trabalho para poder benzer as criancas que ficaram

doentes.(OLIVEIRA, 1985, p. 34)

Esse dom, as vezes é recebido de algum membro da familia, ou quando a pessoa
apresenta caracteristica de bondade e solidariedade, e isso € percebido por alguém
conhecedordas artes do oficio que reconhece como um dom. S6 a partir desse reconhecimento
€ que a pessoa estard apta a aprender o oficio de benzedeira. Com base nas afirmagdes de
Oliveira (1985, p. 36) “[...] o reconhecimento do dom € o reconhecimento de um marco na sua
vida: antes do dom e depois do dom [...] possuir um dom € sentir-se diferente [...]”. Desse
modo, o dom impde o oficio da benzecdo, que articula oracdes do Catolicismo, como Ave
Maria, Pai Nosso, Gloria ao Pai, entre outras; como rito, composto de dois elementos:
Jjaculatorias, isto €, pequenas oragdes, simplificadas, reduzidas, fervorosas e suplicantes; e
gestos. A iniciante terd que aprender todo o conhecimento que norteia esta pratica.

Geralmente, este conhecimento é aprendido por meio dos familiares. E o caso de Dona

Rita:

Logo que eu nasci, meus pais rezavam, eu rezava,mai nao como rezadeira. Fai mais
ou meno uns vinte e trés anos. Depois papai morreu, iam pra papai, ai papai faleceu,
ai comecaram a me procurar. Papai que me ensinou, eu num sei como ele aprendeu,
eu nunca perguntei a ele. Tanto ele como minha mae rezava.

Outras iniciaram na arte da benzecao, através de algum conhecido, que percebendo o
seu dom, ensinou-as, pois estas pessoas bem sabem da importincia de manter viva esta
prética, e para isso é necessdrio que os mais velhos ensinem aos jovens. Conforme relata a
benzedeira Cezaria Izabel,[...] os mais velhos vai indo, vai embora, os mais novo vai ficando,
precisa de ficar uma pessoa que saiba rezar também, né?” Confirmando o depoimento

anterior, Maria Umbelina diz “[...] a gente vai morrer um dia, e se ndo tiver ensinado a
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ninguém, quem vai ficar no meu lugar? Eu ja ensinei a Irene. Ela ja sabe rezar olhado e ventre
caido, e eu vou ensinar outra rezas, né?” Todavia, algumas ndo querem ensinar o que
aprenderam por diversos motivos, e revelam que neste processo de transmissao, hd regras a

seguir. De acordo com Maria Estela, benzedeira:

[...]dizi que é porque ensinano os outo ai afraca pra gente. Agora seno mule ndo
pode ensinar outa mule, s6 se for a outo homem, que af afraca a reza da gente. E
mule com mulé num pode. Por isso muito fica idoso e ndo quer ensinar, s6 quando ta
ja falicendo, que ver que num seve mai, € que ensina aos outo, por causa que
atrapalha né?

Dona Rita reforca a necessidade de outras pessoas aprenderem: “[...] eu gosto de dizer
a vizinhanga “vocés cuidem em aprender, principalmente a tomar sangue da palavra porque é
uma coisa muito séria [...]”.E ela quem ensina a Dona Cezdria, 65 anos, sua vizinha, conforme
nos relata sua aprendiz: “[...] outra coisa eu num aprendi ndo, mas rezar, eu aprendi, gracas a
Deus, e a meu bom Jesus!”Mais adiante em seu depoimento, ela volta a citar sua mestra:*[...]
Eu rezo olhado, a pessoa que dar um tor¢do no pé, fica triado, eu rezo triado, eu rezo
engasgamento, ja aprendi com dona Rita e rezo a dor de mulher [...] Dona Rita j4 me ensinou
mais outra, e eu ja aprendi, gragas a Deus (risos).”

Apo6s ter seu dom reconhecido, e ter aprendido os segredos do oficio, o terceiro
momento mais importante na vida de uma benzedeira, € o da sua legitimacio profissional.
Afinal, ndo basta que a propria benzedeira e quem a ensinou reconheca o seu dom, €
necessario que as pessoas do seu convivio social, também o faga. De acordo com Oliveira, “é
necessario que essas pessoas queiram que tal dom exista, que a elejam como uma pessoa
especial, capacitada, dotada de poderes sobrenaturais, para que ela, benzedeira, possa em
contrapartida, oferecer-lhes uma visdo fetichizada da sua vida e da sua prépria
imagem”(OLIVEIRA, 2003, p. 40).

Para Dona Rita, o reconhecimento do seu oficio deu-se pelo prestigio que seus pais
tinham como rezadores: “Reconhecero, porque meus pais j4 morreram com oitenta € poucos
ano, e eles rezavam, ainda hoje eles falam deles.” Enquanto Maria Estela, afirma “de imediato
as pessoa acreditarum [...] porque todos que eu rezava aprovava. Até hoje, gracas a Deus!”

Geralmente as primeiras pessoas benzidas, sdo os familiares, os vizinhos e amigos. A
medida que atende cada vez mais pessoas, e passa a ser procurada por pessoas de fora da sua
comunidade, ela sente a necessidade de aprender mais oracOes especificas com benzedeiras
mais experientes, ampliando desta forma o leque de doencas que benze.Com base nas

afirmacdes de Oliveira:
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[...] Ela passa de uma médica popular, que exercita uma espécie de clinica geral na
benzecdo, para uma especialista em alguns males [...] descobrir novas férmulas,
relacionar aquelas j4 existentes, construindo uma bateria de técnicas e ensinamentos
sobre a cultura popular [...] (OLIVEIRA, 2003, p. 41)

Das benzedeiras norte taquaritinguenses entrevistadas, Dona Rita é a mais conhecida
pela comunidade, pela amplitude de sua sabedoria na benzec¢do. Sao muitos os males curados
por ela “[...] eu rezo muita coisa, e é porque eu num aprendi nem a metade que o meu pai
sabia [...] Rezo dor de dente, de tomar sangue de palavra [...] espinhela caida, reza de Sol,
ulhado, dor de mulé, vento caido [...] ah minha fia! Se eu for li dizer tudo, € muita coisa!”

Enquanto Maria Estela, lamenta-se, pois s6 aprendeu a rezar olhado:

[...] E, a mulher, a senhora que me ensinou, ndo quis me ensinar, tava perto de
falicer, mai ela nao quis me ensinar, ela sabia (...) Af eu tive muita vontade né? Que
tem uma senhora ai embaixo que ela reza. Reza espinhela caida, peitos aberto, carne
trilhada, de tudo eu tive vontade de aprender, mai num quiserum me ensinarf...]”

Sdo muitos os males, os quais segundo elas e seus clientes, sO a reza dd jeito. O mais
comum e temido, ¢ o mal de quebranto, também conhecido como mau-olhado, que atinge
todos, sem distin¢do de sexo ou idade. Trata-se de uma espécie de energia negativa langada no
individuo, que pode ter origem numa forte admiracdo de uma pessoa por outra, transformada
em inveja. Naélia Rezende, 21 anos, cliente da rezadeira Maria Estela, ao ser questionada se
acreditava em males que s6 o poder da reza € capaz de curar, faz referéncia a este mal: “com
certeza. Porque sim, eu acho que o olho grande do préximo, é a coisa pior que tem. Inveja. SO
Deus!”

Ainda sobre mau-olhado, os sintomas sdo: faléncia, sonoléncia, bocejos, inapeténcia,
falta de animo, etc.; o tratamento, como ja foi dito, s6 € possivel através de rezas: fazendo uso
de rezas especificas, ramos verdes, de preferéncia o pido roxo, e os gestos em forma de cruzes
sobre a pessoa doente. E necessério repetir o ritual trés vezes, cada uma seguida de um Pai

Nosso, uma Ave Maria e um Gloéria ao Pai.

[...] Com dois te botaram, com trés Jesus benzeria, com as palavras de Deus Pai, o
Espirito Santo e a Virgem Maria. Fulano botaram olhado nos seus cabelos, no seu
tamanho, na sua boniteza, na sua feiura, na sua riqueza, na sua pobreza, na sua
sabedoria [...] (Rita Maria de Sales, benzedeira)

Durante a pesquisa, acompanhei Dona Rita em um ritual de benze¢do para tirar o
“olhado”. Observei que, enquanto ‘“rezava” na crianga, a benzedeira bocejava muito. Ao
término, explicou-me que “a menina tinha muito olhado, por isso ficou abrindo a boca”.

Quando isso acontece, o mal pode ter sido transmitido para a benzedeira, e ela tem que fazer o
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mesmo ritual em si propria. Com relacdo ao assunto, Maria Umbelina revela: “as vezes eu
fico de cama quando eu rezo alguém com muito olhado, principalmente adulto. Af eu me rezo
pelo espelho e fico boa”. Dona Cezdria corrobora as palavras da entrevista anterior ao dizer:
“[...] eu num sei porque mas eu num pego olhado, gracas ao meu bom Jesus, eu num pego
ndo. Quem benze muito as pessoa as vez pega. Fica aquela pessoa sem animo, sabe? Mas
gragas a Deus € dificil eu pegar olhado, muito dificil.”

Nao obstante, é consenso entre as entrevistadas que o mau-olhado pode ser evitado.
Para isso, toda vez que alguém ficar admirado com alguém, deve invocar a Deus que benza
aquela pessoa, pronunciando as seguintes palavras: “Benza-te Deus!” Dai a certeza que o
mau-olhado ndo foi langado. Ou ainda, fazer o uso de alguns amuletos: oragdes, figas, dentes
patas de coelho, dentes de alho, etc.

Tratam também de vento caido. Uma doenca que acomete as criancas, associada ao
desarranjo intestinal e a desidratacdo. Segundo as benzedeiras, o ventre caido é adquirido
através de susto, e os sintomas sdo: vomito, seguido de diarreia de cor verde. Para a cura
desse mal, reza-se na crianga e depois estende a camisa dela de ponta cabeca no meio da porta
e deixa 14 por trés dias. Contudo, ha outros métodos: Maria Umbelina, segura a crianga pelos
pés de ponta cabeca, enquanto reza e recita as seguintes palavras:“Jesus quando andou no
mundo tudo achou e levantou, levante o vento caido de fulano com o vosso divino amor”.

Quando cheguei a casa de Dona Rita, esta encontrava-se atendendo José Heleno, 28
anos, queixando-se de “peitos abertos”. Pude acompanhar todo o ritual: Dona Rita
posicionou-se a sua frente, e com um corddo mediu da ponta do dedo mindinho do rapaz até o
cotovelo; dobrou o tamanho do corddo e enlagou-o no peito do doente, e tentou juntar as duas
pontas do corddo. Ndo conseguindo unir as duas pontas, a rezadeira concluiu que seu cliente
estava mesmo com peitos abertos, também conhecido como espinhela caida. Pronunciou
baixinho algumas palavras, seguidas de oracdes, e tirou novamente a medida utilizando o
mesmo corddo, repetindo o procedimento anterior, € para meu espanto, desta vez as pontas do
corddo uniram-se, € a mesma explicou que o mal havia sido curado, pois tudo tinha voltado

pra o lugar.

E o estombo abre, a pessoa mede af fica aquilo aberto assim, af a gente reza, dizendo
as palavras, puxando aquela toalha ou aquele corddo, como eu rezei nele (...) eu
mer¢o, pode o bracinho ser desse tamanho, ou desse tamanho (gesto), se tiver eu
rezo, quando eu rezar aquilo ali fecha. Meco antes pra ver se tem, porque as vei a
pessoa vem pra pessoa rezar, como uma mulé que chegou aqui, e até deu uma agunia
nela, porque ela nunca tinha mandado rezar, oiamulé eu fiquei doidinha... eurezano
na mulé, a mulé ficou fraca, fei mau a ela, ai depoi eu fiz um copo de garapa, dei pra
ela [...] (Rita Maria de Sales)
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Durante o procedimento, a benzedeira recita oracdes do catolicismo e a seguinte
jaculatdria: “Jesus Cristo andou no mundo, trés coisas ele levantou: arca, vento, espinhela
caida. Assim eu peco a vOs que levanta esta arca pelo amor de Deus”. Ainda segundo Dona
Rita, a espinhela caida adquire-se pelo esforco fisico excessivo, € os sintomas sdo dores e
ardéncia no peito, indisposi¢cdo e esmorecimento no peito, € ndo hé outro jeito de curar a ndo
ser através da reza.

Outra mazela curada pelas benzedeiras € a carne triada ou rasgada, provocada por um
tor¢do de um nervo ou musculo. Durante o ritual, a rezadeira junta os tecidos que foram
rompidos, utiliza para isso, uma agulha e simula uma costura na regido doente. Antes do ritual
da cura, faz-se uma oragdo invocando o Divino Espirito Santo. Dona Cezéria revela os
segredos: “E carne triada 0ssos conjuntados, veias assombrada, mesmo assim eu te cozo ponto
a ponto, e rezo cinco Pai nosso, cinco AveMaria, e ofereco ao Divino Espirito Santo”.

Curam também ‘“‘sol na cabega”, ou seja, insolacdo. Segundo Souza (1986), ja no
século XVII, era muito comum a cura de tais mazelas, e os procedimentos utilizados pelas
benzedeiras contemporaneas, tem muito em comum com os relatos de cura do periodo
colonial. De acordo com os relatos de Dona Rita, “quando a pessoa toma muito Sol, ou fica
no sereno, fica cum muita dor de cabeca af toma remédio num melhora, ai vem pra rezar”. E

curada através da “reza de Sol”. Dona Rita explica:

[....] isso af € a reza de Sol [...] reza com uma garrafa d’dgua na cabeca assim, acho
até uma coisa dificil, porque vocé€ bota dgua na garrafa e vocé€ coloca irriba da
cabeca assim cum um pano, e aquela dgua, ela num desce, se tiver sol ela fica
bubulhandosubino assim pra cima, e se num tiver ela fica parada e num desce aquela
dgua da garrafa.

A reza do Sol s6 pode ser feita durante o dia, pois se ndo tiver Sol, o ritual ndo d4
certo. De acordo com Dona Rita, as outras rezas podem ser qualquer hora. No entanto, ha
rezadeiras que nao rezam depois do pdr do Sol. A este respeito, Maria Estela diz “qualquer
hora, ou do dia ou da noite. Os outo por ai ndo. Ninguém nem va, que num reza. A senhora ali
embaixo num reza ndo”. Em entrevista, Dona Cezdria se contradiz, ao afirmar que “A hora de

benzer, qualquer hora do dia”, e continua:

[...] eu s6é num gosto de benzer € depois que o Sol se pde. Porque as pessoa diz assim
‘olha a gente s6 acha o olhado antes do pdr do Sol’, mas eu acho que isso € ilusio.
Porque diz que num acha o olhado mas eu acho que num tem isso ndo, porque se
chega uma mée aqui na minha porta com uma crianga aqui a noite vomitando, eu ver
que ele td com olhado eu dizer num vou rezar porque € a noite? Rezo, eu rezo!
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Para conter sangramentos, Dona Rita diz que o procedimento certo, é o de romar

sangue de palavra:

[...] assim, se vocé chega aqui cum um corte butano muito sangue, ai eu coloco o
dedo assim e rezo, se vocé leva uma topada, ta butano muito sangue, ai vocé diz vou
na casa de Dona Rita, ai chega aqui, eu coloco o dedo na infermidade, aquele
sangue, ele vai coalhano, coalhano, quando eu tiro o dedo, aquele sangue num
tamaidesceno, agora precisa ter fé, né? (Rita Maria de Sales, benzedeira)

Ela ndo nos revelou a férmula mégica, talvez porque, de acordo com nossa pesquisa, é
a unica na comunidade que detém este conhecimento. S acrescentou, que “[...] a pessoa num
pode errar nao, tem de repetir de novo, € se a pessoa errar num serve’.

A benzecdo também ndo serve se a pessoa necessitada da cura, ndo tem fé. Segundo
nossas colaboradoras, a fé é o elemento essencial para cura: “ precisa da minha e a da pessoa,
porque quem cura € a f€¢”, € o que diz Dona Rita. “Se a pessoa que eu tiver rezano ndo tiver fé
na minha orag¢do, apoi num vai servir, de maneira alguma, vai servi pra mim”, acrescenta
Dona Cezaria. José Heleno, cliente de Dona Rita, concorda com as rezadeiras: “Confiano na
reza, porque isso af tem que ter fé também, porque se vocé for se rezar e num ter fé naquela
pessoa e naquela reza também, eu acho que aquela reza num serve ndo”.

Considerando que comumente a fé estd intrinsicamente ligada a alguma religido, nao
poderiamos deixar de lembrar que as benzedeiras sdo seguidoras de alguma. No caso aqui em
estudo, das benzedeiras de Taquaritinga do Norte, todas elas se auto afirmaramcatolicas,
apesar de seu oficio confrontar-se indiretamente com a sua Igreja, uma vez que a benzedeira

antagoniza seu conhecimento ao dos padres:

O oficio da benze¢ao é um dos momentos em que a benzedeira propde uma releitura
da religido e da medicina através de uma relacdo de freguesia. E um dos momentos
em que a benzedeira se faz existir enquanto sujeito concreto. Alguém que realiza
uma coisa propria, um trabalho, numa relagdo com pessoas.” (OLIVEIRA, 2003, p.
74)

Embora a benzedeira faca o uso de gestos, falas e simbolos religiosos, seu oficio
constitui-se de forma autdonoma, fora do espago eclesial, de forma clandestina, na medida em
que utiliza de objetos da fé para meios especificos ndo eclesiais. Pensando nisso, um dos
objetivos desta pesquisa, era também de investigar a posicdo da Igreja Catdlica local com
relacdo a esta pratica. Dado as circunstincias, isto ndo foi possivel, pois ndo consegui

entrevistar o pdroco local. Contudo, € de senso comum que o clero ndo apoia, nem

excomunga suas fiéis, quando estas vao a missa aos domingos, desincorporadas de seu papel
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de benzedeiras. Predomina o siléncio, a indiferenca, o “faz de conta” que esta préitica ndo

existe no seu rebanho. Tal indiferenca ndo € recente, e ja no Brasil colonial, segundo Mott:

Apesar de todas as benzeduras e rituais constituirem grave pecado mortal, cujo
perddo dependia de licenca especial da autoridade eclesidstica, verdade seja dita, ndo
s os parocos locais como o proprio Tribunal da Inquisicdo de Lisboa no mais das
vezes usaram de surpreendente indiferenca em face de tais desvios, tdo comuns na
América portuguesa. (MOTT, 1997, p. 198)

Apesardo reconhecimento da Igreja ser importante, este ndo € necessdrio, pois o poder
dasrezadeiras ¢ um dom de Deus, e apesar de ndo serem reconhecidas pela Igreja como
sagradas, as rezadeiras desenvolvem uma ag¢do que as tornam sagradas. As pessoas que as
procuram, ndo precisam consultar a Igreja quanto a sua eficdcia, pois atestam a cura; nem
tampouco questionam os meios pelos quais recebem a graca da cura, pois acreditam que
advém do sagrado, e isso por si s6 basta. E “Se ndo apresentasse alguma eficécia, j4 teria sido
capturada e sufocada pela medicina erudita [...](OLIVEIRA, 2003, p. 94).

O fato € que estas mulheres estdo sempre dispostas a ajudar, e € “no estreito espago
que escapa ao controle que fazem a medicina e a religido eruditas na nossa sociedade, que a
benzedeira formula seu trabalho nos dias atuais” (OLIVEIRA, 2003, P. 26). Embora ainda
seja muito procurada, a propria benzedeira bem sabe que seu espaco vem diminuindo, que ela
J4 ndo dar conta de todos os males, pois existem meios mais “eficientes”, € o que podemos
constatar na fala de Dona Cezdria, ao ser questionada se indicava ervas para os seus clientes:
“Olha eu gosto assim, quando as pessoa pergunta, eu digo “oi meu filho, eu num vou ensinar,
porque a gente reza as pessoa, tem probrema que é pra reza, tem probrema que € para o
médico, entdo se vocé ver que ndo serviu, entdo voce leve a sua crianga para o médico [...]".

E muito comum entre elas esta afirmacdo tem problema que é pra reza e tem problema
que é pra médico. Seus clientes também concordam com elas, e em sua maioria, apesar de
afirmar que tem fé no poder da cura através da reza, ndo dispensa os cuidados médicos. José
Heleno, cliente de Rita Maria, diz que “tem uns probrema que tem que ter a reza no meio, €
tem uns probrema que reza num dar jeito ndo, quem dar jeito € doutor [...]".

Segundo Oliveira (2003, p. 28) “a benzedeira articula o seu trabalho, na cidade, de
modo diferente de como fazia na roca, seu lugar de origem [...] Na roca, a benzedeira
produzia seu oficio através de um exercicio que caracterizava uma espécie de clinica
geral.”No espaco urbano, seu trabalho € dividido entre os médicos e as institui¢des religiosas,
enquanto que no campo, eram poucas as benzedeiras e amplo o leque de sua atuagdo. Além

disso, na roga, os males que acometiam as pessoas eram bem menos, e conhecidos por elas, a
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qual atuava nas diversas dreas. “Ela atendia desde casos que envolviam benzimento de cavalo
para bicheira, a cabra e a vaca para darem mais leite, a plantacdo para que prosperasse, até as
pessoas: criangas, adultos, mulheres que iam dar a luz, etc”(OLIVEIRA, 2003, p. 28).

Na roga, conviviam num espaco geografico limitado, onde recriavam seu universo de
experiéncias marcado por simbolos sagrados, e estabeleciam uma relacdo muito forte com a
natureza: detentoras de saberes muito uteis para a agricultura, cultivavam os mais diversos
tipos de plantas, que eram utilizadas como recursos terapéuticos. Abenzedeira articulava rezas
e oragdes a utilizagdo da medicina popular das plantas e das ervas.

Na cidade, a tradi¢do oral, mantem estes conhecimentos vivos na memoria, contudo
varios fatores interferem a sua pratica: entre eles o préprio espaco geografico construido e
limitado, deixando as pessoas cada vez mais distantes da natureza, impossibilitando o cultivo
na terra. Maria Estela, benzedeira, explica:“Olhe, a erva que eu benzo é qualquer prantinha
verdinha. Pode ser essas prantas, pode ser arruda, mas eu nunca pego em arruda que eu num
tenho, e qualquer galhinho de mato verdinho serve [...]”. Na cidade, elas ja ndo cultivam as
ervas das quais necessitam nas suas benzecodes, e ndo dispondo destas, as substituiram por
outras. Embora afirmem que qualquer planta serve, desde que esteja verde, as benzedeiras nao
deixam de citar as ervas ideais: pido roxo, arruda, vassourinha, mastruz, pampola, hortela
miado, entre outras.

Virios fatores interferem na prética de cura através das rezas associadas a0 manuseio
das ervas, reduzindo muito na cidade, o nimero destas mulheres que ainda prescrevem ervas
medicinais para os seus clientes. A maioria as utilizamapenas no ato da benzecio e quando
dispdem.E 0 que podemos perceber nas falas de algumas benzedeiras taquaritinguenses, ao
serem questionadas quais os tipos de ervas que utilizam, bem como suas finalidades. Maria
Estela diz:*“uso pido roxo, mai se ndo tiver o pido roxo eu vou cum outa, mai o necessario é o
pido roxo. S6 uso pa rezar’.Cezdria comprova a fala do depoimento anterior, ao falar que
“pode ser qualquer prantinha, ndo teno pelo serve. Porque o pelo dar alergia num sabe?... Nao
uso pra outra coisa ndo, s6 pra rezar mermo”.Outrasrecomendam chds. E o caso de Dona
Rita:*“A adulto, eu sempre mando tumar erva cidreira, que serve pra pressdao né, boldo. Sendo
crianca eu mando fazer um chazinho de eucalipto”.

Todavia, apesar da benzedeira ter perdido muito do seu espagco no meio social, devido
a varios fatores advindos com o tempo, esta pratica secular ndo fora abandonada, e continua
viva, alimentada pela busca das pessoas afligidas por algum mal que ja sabem, de antemao,
que € para a benzedeira resolver.Indagamos alguns clientes das rezadeiras sobre os motivos

pelos quais as procuram. José Heleno, afirma: “nas precisdo, principalmente quando a pessoa



29

t4 com um problema e num sabe resolver o problema, ai tem que procurar uma pessoa que
saiba resolver o problema, principalmente muitas pessoa assim que sabe rezar [...]”.Leidijane,
diz: “quando eu preciso! Quando eu me sinto que td precisando. Me sinto carregada sabe?
Aquela coisa meia pesada, ai eu venho”.

De acordo com OLIVEIRA:

[...] as benzecdes s@o respostas a problemas e ansiedades concretas, pessoais,
familiares ou de terceiros. Problemas que se situam em trés niveis: 1) num que
exprime a relacdo das pessoas com o préprio organismo (a maior parte das doencgas);
2) num que exprime a relacdo das pessoas entre si mesmas (conflitos profissionais,
afetivos, conjugais); 3) num que exprime a relacdo das pessoas com os deuses (os
casos de demanda, loucura). (Oliveira, 1985, p. 49)

De modo geral, em Taquaritinga do Norte, na atualidade, o inico motivo que leva as
pessoas a procurarem as rezadeiras, estd relacionado com a satide, e os males exclusivamente
curados por elas, pois médico nenhum dd jeito, sdo: olhado, ventre caido e espinhela caida.
“[...] o olhado, médico ndo cura, s6 a rezadeira”, € o que diz Naélia Rezende, 25 anos.

A clientela € bastante vasta e rotativa. Alguns vem de longe em busca da resposta para
o seu problema. Dona Rita contou casos de pessoas que saem de cidades vizinhas, a

quilometros de distincia, somente pra ela rezar, ou ainda ndo podendo vir até a sua casa,

telefona pedindo que ela reze:

Oi, outro dia (...) uma vizinha minha 14 quando eu morava 14 no Sertdo, ela ligou
com urgéncia que eu rezasse no pai dela, que ele tinha uma perna cortada, af varias
vezes doi a perna dele... acho que por causa da perna ndo tem muita circulagao, af
ele bota muito sangue pelo nariz, ai ela ligou pra mim, e eu rezei daqui e curou.

Apesar de ser muito requisitada, ao ponto de deixar seus afazeres domésticos para
atender aos afligidos, a benzedeira norte-taquaritinguense ndo faz deste oficioum meio de
complementar sua renda, ou de consegui-la integralmente.Quando questionadase recebia algo
em troca de seus cuidados, a maioria afirma que as vezes é presenteada com sabonetes,
roupas, perfumes, etc. Todavia, ela ndo cobra nada, as pessoas ddo porque querem agrada-la
de alguma forma, ji que estadispensa qualquer forma de pagamento, principalmente o
dinheiro. E o que podemos observar no depoimento de Dona Cezaria, quando esta afirma:
“Nao, ndo quero! Eu num gosto, porque teve pessoa que jid vei pra mim rezar € vei me
contribuir com dinheiro, ai eu falei meu filho, guarde o seu dinheiro, porque eu recebi
gratuito, gratuito eu vou passar pra voc€”. Dona Rita complementa que: “[...] dinheiro ndo,
que eu num quero receber. E as vezes a pessoa diz assim ‘vocé € uma pessoa muito precisada,

eu vou dar um trocado a vocé’ mas eu num quero receber, num recebo nada nao”.
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Para estas mulheres ndo se pode cobrar pelo “o que de graga foi recebido”. Em certa
medida, a maior retribui¢do € o prestigio e o respeito que conquistaram na comunidade. Por
isso, é com muito orgulho que falam sobre os beneficios que tem proporcionado as pessoas
que lhes procuram. E o que podemos perceber na fala de Maria Estela:

[...] tenho muito pra mim dizer, porque ja chegou aqui, num s6 foi criang¢a nio,
como chegou uma minina desse tamanho assim. Foi chuveno. E ela chegou a noite,
a minina chegou cum ela, por morta mermo. Af ela deitou ela no sofd, af eu tasquei a
rezar, eu fiquei cum pena. Eu disse oxente! A mininata tuim mermo. Ai eu
faleiassim ‘“‘eu rezo, af depois vocé leva pra o médico”. Ela disse “ta certo”. Mai era
chuveno e a noite, num tavapricisando de médico mai ndo. Af ta certo! Af ela foi se
embora, af esperei saber nuticia que eu fiquei cum pena. Uma inocente daquele jeito,

ja... num se bulia, num cumia, nem nada. Por morta. Af quando foi no termind da
semana, a mininavei mas a tia e a vo, vei dizer que ficou boa mermo, s6 cum a reza.

Percebe-se nesta falasua realizacdo enquanto benzedeira, ao saber que a ‘“reza”
proferida por ela fez efeito. Portanto, o momento da benzecdo € precedido pela noticia que a
pessoa “ficou boa”. Af a certeza que acabou com aquele mal e a satisfacdo do feito. Cada
pessoa prestigiada com a cura proporcionada por intermédio de uma benzedeira realimenta

seu dom constantemente, mantendo-o sempre aceso e atuante.

5. CONSIDERACOES FINAIS:

Nossa pesquisa sobre as rezadeiras de Taquaritinga do Norte — PE, possibilitou-
nosadentrarmos no seu universo misterioso, desvendando alguns de suas formulas magicas,
compreendendo o que as tornam especiais na comunidade, bem como as condi¢cdes de sua
persisténcia através do tempo.

Verificou-se que, para a iniciagdo do oficio é necessario que a pessoa reconhecga-se e
seja reconhecida como portadora de um dom, o qual implicard no exercicio de benzecdo. Para
isso, a iniciante terd que aprender todo o conhecimento que permeia a pratica. Na maioria das
vezes, este saber € transmitido de forma hereditaria.Porém, pode-se também ser repassado por
qualquer sabedora, que veja na outra, as qualidades essenciais para uma benzedeira.

Observou-senos depoimentos colhidos, algumas contradi¢des entre elas. Algumas
rezadeiras nao revelam seus conhecimentos a ninguém, pois acreditam que ensinando a outro,
o poder de sua reza afraca. Enquanto outras, mostram-se bastante comprometidas com a
sobrevivéncia da arte, ensinando os segredos da benzecao a outras. Entretanto, neste processo

de transmissao hd algumas regras a serem seguidas.
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Encontramos também, algumas diferencas no modo como realizam o seu
oficio.Constatamos com isso que, enquanto tradi¢do oral, esta pratica se evidencia pela
criatividade de cada uma, utilizando de suas ferramentas de trabalho, das palavras, das
plantas, jaculatérias, entre outros, cada uma a sua maneira.

De acordo com a pesquisa realizada, as benzedeiras de Taquaritinga desenvolvem o
seu oficio sem qualquer remuneracdo. A benzecdo € vista por estas mulheres como uma
caridade e a maior retribuicdo € o prestigio que conquistaram na comunidade, exercendo
sobre esta uma espécie de poder, na medida que tiveram seu saber legitimado pela sua
eficacia.

Percebe-se ainda, que apesar da arte de curar por meio da reza, esteja arraigada no
cotidiano dos norte-taquaritinguenses, os clientes das rezadeiras ndo dispensam os cuidados
médicos, reconhecendo que hd males que elas resolvem, enquanto outros é fungdo dos
médicos. E elas concordam com eles, uma vez que reconhecem que ja ndo tem respostas para
tantos males que afligem a comunidade, e que ndo podem disputar com a medicina erudita. J&
ndo receitam tanto ervas como antigamente, utilizando apenas no ato da benze¢do, quando
dispdem destas, pois diferentemente do campo, na cidade ndo fazem seu cultivo.

Esta pesquisa contribuiu muito para o meu crescimento pessoal e académico, na
medida em que, apesar de ser filha e neta de rezadeira, nunca tive acesso aos seus mistérios, e
sO através deste estudo, pude sanar minhas curiosidades, contribuindo ulteriormente para a
ampliacdo das pesquisas no ambito da histéria cultural e de religiosidade popular, além de

colaborar com pesquisas futuras sobre o tema.
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EL SAGRADO EN EL AGRESTE PERNAMBUCANO: Un estudio de caso de las

oraderas de Taquaritinga do Norte

RESUMEN

Este articulo tiene como objetivo investigar la practica de sanidad por medio de oraciones en la ciudad de
Taquaritinga do Norte — PE, presentando algunos secretos, y llevdndonos a comprender como esta practica de
religiosidad popular secular hay resistido al pasar de los afios delante de los preceptos cientificos . ;Qué significa
“benzer” (orar)? ;Dénde y como surgi6 este medio para solucionar los problemas del cuerpo y del alma? ;Cudles
los males sanados por las “bezendeiras” (oraderas)? ;Cudles los rituales empleados por ellas en la busca de la
sanidad de estos males? ;Qué lleva las personas a creyeren en su poder? Basdndonos en teéricos como Heller y
Thompson, utilizando Ia tradicién oral como método por considéralo el mds viable, ya que se trata de cultura
popular , no hay fuente mas completa que los informes orales. E como esta, se ubica en el campo de la historia
cultural, hacemos una breve discusién epistemoldgica entre Chartier y Pesavento con relacion a este concepto,
comprendiendo la cultura como practica y representaciones que constituyen el imaginario colectivo, y la
produccién de la historia cultural como rescate de estas representaciones por el historiador, que son

(re)presentadas al lector, que construye su propio sentido partiendo de un proceso de apropiacion.

Palabras clave:Oraderas. Cultura. Representaciones.
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