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RESUMO

Nosso trabalho tentou captar a forga que move certos imaginarios psicossociais e culturais
vindos do passado, forca esta que os faz se manterem vivos ainda hoje. Como essa questdo ¢
muito vasta, o trabalho se centra na pratica ancestral da benzecdo feita por curandeiros e,
sobretudo, benzedeiras que retomam — de um certo modo — palavras e gestos antigos (mesmo
que disso nao sejam conscientes). Para melhor examinar a questdo concebemos um corpus
formado por preces enunciadas por tais individuos encontradas na obra de dois autores
brasileiros: Assim se benze em Minas Gerais: um estudo sobre a cura através da palavra
(GOMES; PEREIRA, 2004). Limitamos o trabalho de analise discursiva das preces aquelas que
sao feitas no estado de Minas Gerais/Brasil, isso porque levamos em conta a forte tradigao
catflica que ai existe, ainda que esta seja de vez em quando atravessada pelo sincretismo
religioso, vindo das preces e crencas dos negros africanos, vitimas da maldicao da escravatura,
pessoas que foram retiradas de suas casas e de seus paises africanos para serem instaladas como
prisioneiras do Brasil Colonia. Como metodologia de trabalho, recorremos a teoria
semiolinguistica de andlise do discurso de Charaudeau (1983, 1992, 2008). As narrativas de
vida de algumas benzedeiras, um padre e um médico também sdo analisadas. Suas historias
estdo disponiveis no livro supracitado e na obra de Francimario Vito dos Santos, intitulada em:
O oficio das benzedeiras, um estudo sobre praticas terapéuticas e a comunhdo de crengas em
Cruzeta-RN. Para analisar algumas delas, utilizamos conceitos formulados pela pesquisadora
Machado (2018, 2020, 2022). Foi ela quem teve a ideia de tomar narrativas ou historias de vida
como uma possivel materialidade discursiva. Machado também propds andlises que levam em
conta os sujeitos transclasses dessas narrativas, seguindo os passos da filosofa francesa Chantal
Jaquet (2015). Este trabalho considera também, na medida do possivel, algumas questdes que
dizem respeito a decolonizagdo, segundo os pesquisadores Quijano (1992) e Mignolo (2017).
No final de nossa pesquisa, concluimos que a hipotese inicial da tese se confirmou: existe um
vasto universo de crengas formado por antigos imaginarios psicossociais e culturais
(modificados segundo o passar do tempo) inseridos em cada benzec¢do; assim, a pratica das
benzedeiras contribui, ao seu modo, para manter tradi¢des histdricas brasileiras. Eis ai um vasto
campo de pesquisa, tanto para os usos linguageiros como também para os discursivos.

Palavras-chave: Anélise do discurso, semiolinguistica, narrativas de vida, sujeito transclasse,
benzecao.



RESUME

Ce travail a essayé¢ de saisir la forcequ’ont certains imaginaires psychosociaux et culturels issus
du passé pour se maintenir encore aujourd’hui. La question est trop vaste : donc nous I’avons
recentrée sur un seul point, c’est-a-dire, lapratique ancestrale de la bénédiction celle pratiquée
par de guérisseurs et surtout des guérisseuses qui reprennent — d’une certaine maniere -des mots
et des gestes anciens. Pour mieux examiner cela on a réuni des priéres énoncées par ces
personnes. Nous les avons recueillies dans les livres C’est ainsi que [’on bénit au Minas: une
étude sur la guérison par le moyen des paroles, de Gomes & Pereira (2004).0On a restreint le
travail d’analyse discursive aux prieres de la région du Minas Gerais, au Brésil, a cause de leur
fort tradition catholique, traversée pourtant par un syncrétisme religieux venu des pri¢res de
noirs africains, victimes du fléau de l’esclavage, installés de force au Brésil a 1’époque
coloniale. Comme méthodologiede travail nous avons eu recours a la théorie sémiolinguistique
de I’analyse du discours (CHARAUDEAU, 1983, 1992, 2008). Nous avons égalementessay¢
d’examiner quelques-uns des récits de vie des guérisseusesen puisant dans des concepts
formulés par la théoricienne Machado (2018, 2020, 2022). Pour les récits (ou fragments des
récits) nous avons puisé€ dans le livre ci-dessus et dans celui-ci : Le métier des guérisseuses —
une étude sur les pratiques thérapeutiques et [ 'union des croyances dans la région de Cruzeta,
écrit par Dos Santos (2018). C’est Machado qu’aeu I’idée d’envisagerces narratives ou histoires
de vie comme une matérialité discursive, susceptible d’étre examinée par I’analyse du discours.
La chercheuse a aussi propos¢ des analyses centrées sur les sujets transclasses qui racontent
leurs vies, suivant les idées de la philosophe francaise Chantal Jaquet (2015). Cela dit, on a
travaillé tant soit peu des questions concernant la notion d’anticolonisation selon Quijano
(1992) et Mignolo (2017). A la fin de notre travail on a vu que notre hippothése initiale s’est
confirmée : il y a tout un univers de croyances formé par des anciens imaginaires psychosociaux
et culturels modifiés avec le passage du temps qui se montrentinsérés dans chaque priére ; ainsi,
la pratique des guérisseuses contribue a maintenir des traditions historiques brésiliennes qui
continuent a offrir un vaste champ de recherche, dans le langage et le discours.

Mots clés: Analyse du discours, sémiolinguistique, récits de vie, sujetinterclasse, bénédiction.



ABSTRACT

Our work tried to capture the force that moves certain psychosocial and cultural imaginaries
from the past, a force that keeps them alive even today. As this question is vast, the work
focuses on a single point, which is: the ancestral practice of blessing practiced by healers and,
above all, healers who take up — in a certain way — ancient words and gestures (even if they are
not aware of it). To better examine this question, we conceived a corpus formed by prayers
enunciated by such individuals that were found in the work of two Brazilian authors: “7his is
how people are blessed in Minas Gerais: a study on healing through the word” (GOMES;
PEREIRA, 2004). We limit the work of discursive analysis of prayers to those that are made in
the state of Minas Gerais/Brazil, because we take into account the strong Catholic tradition that
exists there, even if this is occasionally crossed by religious syncretism, coming from prayers
and beliefs of black Africans, victims of the curse of slavery, people who were taken from their
homes and their African countries to be installed as prisoners in Colonial Brazil. As a work
methodology, we used the semiolinguistic theory of discourse analysis by Charaudeau (1983,
1992, 2008). We also decided to examine the life narratives of some healers, a priest and a
doctor. We found their stories in the above-mentioned book and in the work of Francimario
Vito dos Santos, entitled: “The craft of healers; a study on therapeutic practices and the
communion of beliefs in Cruzeta-RN”. To analyze some of them, we used concepts formulated
by the researcher Machado (2018, 2020, 2022). It was she who had the idea of taking narratives
or life stories as a possible discursive materiality. Machado also proposed analyzes that consider
the transclass subjects of these narratives, following in the footsteps of the French philosopher
Chantal Jaquet (2015). We also work, as far as possible, on some issues related to
decolonization, according to researchers Quijano (1992) and Mignolo (2017). At the end of our
research aimed at carrying out this thesis, we saw that our initial hypothesis was confirmed:
there is a vast universe of beliefs formed by ancient psychosocial and cultural imaginaries
(modified over time) inserted in each blessing; thus, the practice of healers contributes, in its
own way, to maintaining Brazilian historical traditions. Here is a vast field of research, both for
language uses and for discursive uses.

Keywords: Discourse analysis, semiolinguistics, life narratives, cross-class subject, blessing.



RESUMEN

Nuestro trabajo trat6 de capturar la fuerza que mueve ciertos imaginarios psicosociales y
culturales del pasado, fuerza que los mantiene vivos ain hoy. Como esta pregunta es demasiado
amplia, la hemos recortado y la hemos centrado en un solo punto, esto es: la practica ancestral
de bendecir practicada por los curanderos y, sobre todo, por las curanderas que retoman — en
cierto modo — palabras y gestos antiguos (incluso si no son conscientes de eso). Para profundizar
en el tema, concebimos un corpus formado por oraciones enunciadas por tales personajes que
se encuentran en la obra de dos autores brasilenos: “Asi se bendice en Minas Gerais: un estudio
sobre la curacion a traves de la palabra” (GOMES; PEREIRA, 2004). Limitamos el trabajo
de analisis discursivo de las oraciones a las que se realizan en el estado de Minas Gerais/Brasil,
porque tenemos en cuenta la fuerte tradicion catolica que alli existe, aunque ocasionalmente
influenciada por el sincretismo religioso, proveniente de oraciones y creencias de los negros
africanos, victimas de la maldicion de la esclavitud, personas que fueron sacadas de sus hogares
y de sus paises africanos para ser instaladas como prisioneras en el Brasil Colonial. Como
metodologia de trabajo se utilizd la teoria semiolingliistica del andlisis del discurso de
Charaudeau (1983, 1992, 2008). También decidimos examinar las narrativas de vida de algunas
curanderas, un cura y un médico. Encontramos sus relatos en el libro mencionado y en la obra
de Francimario Vito dos Santos, titulada: “El oficio de los curanderos; un estudio sobre las
practicas terapéuticas y la comunion de creencias en Cruzeta-RN”. Para analizar algunos de
ellos, utilizamos conceptos formulados por la investigadora Machado (2018, 2020, 2022). Fue
ella quien tuvo la idea de tomar las narrativas o relatos de vida como posible materialidad
discursiva. Machado también propuso analisis que toman en cuenta los sujetos transclasistas de
estas narrativas, siguiendo los pasos de la filésofa francesa Chantal Jaquet (2015). También
trabajamos, en la medida de lo posible, algunos temas relacionados con la decolonizacion,
segun los investigadores Quijano (1992) y Mignolo (2017). Al final de nuestra investigacion
encaminada a realizar esta tesis, vimos que nuestra hipotesis inicial se confirmaba: existe un
vasto universo de creencias formadas por antiguos imaginarios psicosociales y culturales
(modificados con el tiempo) insertos en cada bendicidn; asi, la practica de los curanderos
contribuye, a su manera, a mantener las tradiciones historicas brasilefias. Aqui hay un vasto
campo de investigacion, tanto para los usos del lenguaje como para los discursivos.

Palabras clave: andlisis del discurso, semiolingiiistica, relatos de vida, sujeto transclase,
bendicion.
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INTRODUCAO

Uma senhora de idade avancada, trajada com singelas vestimentas, segura na mao
direita um ramo de ervas colhidas do seu proprio quintal e adentra a sala de sua morada, onde
uma mulher e sua filha de seis anos a esperam sentadas no sofd. Apds os cumprimentos iniciais,
esta senhora questiona gentilmente (embora ja deduza) o motivo da visita. A partir de entdo, a
visita, acompanhada de sua crianga, confirma a suspeita inicial que teve a senhora ao se deparar
com elas. O motivo da visita ¢ costumeiro para a senhora que tem como oficio a pratica da
benzec¢do. Sim, trata-se de um caso no qual a mae, ao perceber o desanimo de sua filha,
suspeitou que ela tivesse sido acometida por um mau-olhado. Apos ouvir as aflicdes da mae e
conversar brevemente com a crianga, a senhora corrobora a suspeita da mae: trata-se de um
mau-olhado. Feito o diagnostico, inicia-se o tratamento. A senhora senta-se ao lado da crianga,
faz 0 Nome do Pai e comeca a proferir, em um tom de voz baixissimo, quase como sussurros,
palavras sagradas que, por vezes, tornam-se inaudiveis, a0 mesmo tempo em que movimenta o
ramo de erva sobre o corpo da crianga. Finalizado o ritual, a mae ¢ orientada a voltar com a
crianga outras duas vezes para garantir o restabelecimento do bem-estar da crianga. Trata-se de
um ritual de benzegao.

Aquela crianca era eu. A descrigdo acima faz parte de uma terna memoria de um fato
vivenciado por quem lhes escreve. A fim de elucidar o nosso interesse pelo objeto desta
pesquisa, a nossa motivagao pessoal pelo tema central desta tese se deve ao fato de, desde muito
cedo, vivenciar as manifesta¢des da cultura popular no nosso cotidiano.

A cena da benzecdo que abre a introdugdo deste trabalho sempre suscitou em nds muita
curiosidade no que diz respeito as palavras como veiculo de cura. Como ¢ possivel se obter a
cura através das palavras sagradas proferidas pelas benzedeiras? O que compdem essas rezas
populares que as tornam capazes de curar? Quem sdo os atores linguageiros envolvidos na cena
enunciativa de um ritual de benze¢ao? Além da benzedeira e do consulente, quais sdo as vozes
que participam do duelo entre o bem e mal?

Foi através desses questionamentos que surgiu em nds um desejo de decifrar quais
seriam as vozes e os discursos que permeiam esta pratica milenar.

O interesse em analisar discursos sempre nos pareceu algo complexo, afinal, os seres
linguageiros que neles atuam estdo longe de ser totalmente claros e precisos em suas falas ou
escritos. No entanto, ¢ justamente a complexidade contida nos discursos que nos aguca, cada
vez mais, a trilhar o caminho que agora buscamos delinear nesta pesquisa, que esclarecemos

desde ja, serd totalmente qualitativo e tomard como corpus discursos escritos € ja divulgados:
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rezas e oragdes vindos da cultura popular mineira e alguns trechos de narrativas de vida de
pessoas ligadas a este universo: benzedeiras, padres e médicos.

Os imaginarios sociais, ou discursos sociais, mostram a maneira pela qual as praticas
sociais sdo representadas em um dado contexto sociocultural. Assim, podemos dizer que o ato
de linguagem ¢ o produto da acdo de seres psicossociais que sdo testemunhas, mais ou menos
conscientes, das praticas sociais e das representacdes imagindrias as quais pertencem. Dito isso,
podemos considerar as rezas como parte constituinte do imaginario de crencas de uma
comunidade, uma vez que tais rezas sao baseadas na fé¢ de quem delas faz uso, seja por meio de
atos de linguagem orais ou escritos.

Para nos, o universo das benzedeiras ¢ um riquissimo campo de investiga¢dao, uma vez
que nos torna possivel analisar, além do proprio material linguistico das rezas, outros discursos
atrelados a este universo, tais como o discurso de cunho religioso e também o discurso dos
agentes de saude, sobretudo dos médicos.

Para a realizagdo das andlises discursivas do corpus desta pesquisa, percebemos a
necessidade de fazer um recuo no tempo e adentrar outras areas do conhecimento, sobretudo
no que diz respeito a memoria cultural das manifestagdes da cultura popular, a medicina popular
e, principalmente, as especificidades da religiosidade popular desde a época do Brasil Colonia.

E preciso dizer que durante o processo de pesquisa da tese a atuagio da mulher se tornou
um destaque, revelando o seu protagonismo na engrenagem da manuten¢do para além do bem-
estar de seus lares, evidenciando a sua importancia para a manutencao e perpetuagao de certos
papéis destinados aos homens e as mulheres dentro do sistema em que vivemos. Portanto, esta
pesquisa manteve um olhar atento as mulheres no sentido de reconhecer suas lutas e seus
enfrentamentos face a um sistema opressor e patriarcal.

Embora o universo das benzecdes ja tenha sido bastante investigado no ambito das
Ciéncias Humanas, especialmente no campo da Antropologia e Sociologia, no que se refere aos
estudos linguisticos, percebe-se que ainda ha muito a ser feito.

A Teoria de Andlise do Discurso Semiolinguistica Patrick Charaudeau (1983, 1992,
2008) que, por ser interdisciplinar e amalgamar outras disciplinas em si, nos permite estudar
diferentes corpora entre os quais incluimos agora um corpus de oragdes ou rezas populares:
mesmo dirigidas a santos e divindades da Igreja Catdlica, ndo podemos classificé-las como algo
que seria adotado sem problemas pelas religides “oficiais” do pais. As oragdes vindas de
benzedeiras formam um mundo a parte, que oscila entre o paganismo € o cristianismo, entre o

antigo e o atual. Sao oragdes, diriamos, que constituem mesmo um discurso “transgressivo” e
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que qualquer autoridade das diferentes religides (catolica, protestante, espirita) autorizadas, se
recusaria a aceitar.

No entanto, ai reside a maior riqueza dessas rezas. Ao transgredir o normal, o esperado,
o habitual, o dogmatico, elas se abrem para um mundo magico no qual as entidades — ou santos—
parecem estar muito mais proéximos de quem lhes pede auxilio do que nas pomposas oracdes
das religides oficialmente aceitas. As rezas de cura refletem a cultura popular e, pelo fato de
serem andnimas, parecem dar maior poder as vozes que vao recitar seus respectivos pedidos.
Tais vozes se tornam cumplices do narrador, pois, falam por ele. O narrador, ao ler o que
escreve, torna-se ele mesmo um interlocutor direto quando se dirige aos seus santos e protetores.

De certo modo, a acdo de adotar tais rezas vai fundir os sujeitos comunicantes aos
sujeitos interpretantes: uns tornam-se os outros. E o que uma teoria comunicacional como a
Semiolinguistica, bem como outras teorias sobre comunicagdo e teorias sobre a persuasao
esperam que aconteca. Em outras palavras, ao endossar as palavras de um outro, que nem sei
quem ¢, torno-me ele, assimilo-me aos seus ditos, confundo minha voz ou meus pensamentos
com os dele: aproprio-me de sua voz, da voz do outro, em um movimento dialdogico, como bem
o explica Bakhtin (1997).

Podemos pensar nas oragdes ou rezas de andnimos como produto da historia oral, ligada

as memorias subterraneas (POLLAK, 1989). Nas palavras do autor:

[...] as memorias subterraneas sdo parte integrante das culturas minoritarias e
dominadas e se opdem a memoria oficial, numa abordagem que reabilita a
periferia e a marginalidade e acentua o carater destruidor, uniformizador e
opressor da memoria oficial. (POLLAK, 1989, p. 3)

Neste exercicio de fazer emergir as memorias por meio das narrativas de vida, as rezas
vindas de sujeitos anonimos, ligadas as palavras ditas por benzedeiras, curandeiros, adivinhos,
transmitidas de uma geracao a outra, ou seja, nesse exercicio de fazer emergir as memorias em
rezas de cunho bem popular, quem se decide a pratica-lo recitando as rezas pode trazer a tona
sentimentos adormecidos, dando a sua propria voz tons e cores que extrapolam a logica
daqueles que os mantém marginalizados, esquecidos, 16gica bizarra de instituicdes poderosas
que governam o mundo e afetam o modo de pensar dos individuos, fazendo-os deixar de lado

belas memorias. E, afinal de contas, como afirmam Santos e Menezes (2015):

No final do século XX, os estudos da memodria, principalmente da memoria
coletiva, constituiram-se como preocupagdo socioldgica e historiografica no
campo das humanidades. [...] Assim, seja como interdiscurso, saberes partilhados,
signos vinculados a manifestacdes do passado, situacdes do discurso ou como
discursos circulantes etc., a memoria passa a constituir um objeto importante para
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os estudos discursivos, evidenciando vinculos entre os usos da linguagem e as
praticas sociais no tempo e no espago. (SANTOS; MENEZES, 2015, p. 7-8)

E, completando a fala dos dois pesquisadores supracitados, nos vinte e trés anos do
século XXI tais preocupagdes so fizeram aumentar. A memoria € algo que deve ser associado
ao estudo de discursos tais como o das oragdes/rezas que nos propomos realizar.

Esta pesquisa pretende compreender como os imaginarios psicossociais e culturais
contidos de modo explicito ou implicito em um conjunto de rezas andnimas e populares e
narrativas de vida de benzedeiras, geralmente utilizadas ou recomendadas por pessoas que
realizam benzec¢des de mazelas fisicas e/ou emocionais (angustias, medo do outro) ainda se
mantém atuais e colaboram para perpetuacdo da tradi¢do da pratica da benzegao.

Como objetivos especificos, propomos:

e Identificar o carater relevante da memoria de ancestrais nas rezas.

e Examinar os papéis assumidos pelos narradores-enunciadores das rezas.

e Identificar o dialogismo que ocorre no interior das rezas e que acontece também
entre as vozes dos que pedem e as supostas vozes dos que ouvem.

e Detectar as estratégias discursivas presentes nos atos de linguagem das rezas do

corpus.

Ao mergulharmos nas riquezas e defini¢des da cultura popular e, mais especificamente
no universo da benzeg¢dao, somos invariavelmente convidados a percorrer os caminhos da
memoria ancestral, coletiva e individual (HALBWACHS, 2006) das rezas de cura. A busca
pelo carater relevante da memoria ancestral dessas praticas nos conduz a uma analise dos papéis
assumidos pelos narradores-enunciadores das rezas. Tal andlise nos permite também identificar
o dialogismo que ocorre no interior das rezas € que acontece também entre as vozes dos que
pedem e as supostas vozes dos que ouvem. Dessa forma, pretendemos detectar as estratégias
discursivas presentes nos atos de linguagem das rezas do corpus e analisar os discursos de
pessoas ligadas ao universo da benzecao através das narrativas de vida.

A escolha do corpus desta pesquisa se deve ao fato do nosso antigo interesse por rezas
de cura populares, uma pratica milenar e bastante difundida em nosso pais, marcadamente em
Minas Gerais. Escolhemos o livro Assim se benze em Minas Gerais: um estudo sobre a cura
através da palavra, de autoria de Nubia Pereira de Magalhdes Gomes e Edimilson de Almeida
Pereira, para dele extrair parte do corpus desta pesquisa. O livro € resultado de uma pesquisa
feita em 198 (cento e noventa e oito) localidades de Minas Gerais, das quais 35(trinta e cinco)

foram visitadas pelos autores.



16

Das intimeras rezas que compdem o livro, selecionamos 22 (vinte e duas) e as dividimos
da seguinte maneira:

a) 4 (quatro) rezas contra o mau-olhado;

b) 15 (quinze) rezas contra doengas — cobreiro, erisipela, dor de dente, inflamagdo no
peito e dor de cabega, sendo trés (3) rezas para cada enfermidade;

c) 3 (trés) rezas para fechar o corpo.

Além das rezas de cura, o nosso corpus também se constitui de 12 (doze) trechos de
narrativas de vida das benzedeiras e de pessoas ligadas a este universo magico-religioso, tais
como padres da Igreja Catolica e médicos. Os excertos que compdem 0 nosso corpus foram
retirados do livro ja mencionado e também da obra de Francimério Vito dos Santos, intitulada:
O oficio das benzedeiras, um estudo sobre praticas terapéuticas e a comunhdo de crengas em
Cruzeta-RN.

As duas obras escolhidas para a compilagdo do nosso corpus tiveram como metodologia
a pesquisa etnografica para a coleta de dados.

Principalmente em contextos de zona rural, lugarejos e pequenas vilas, onde nao ha facil
acesso aos hospitais e aos postos de saude, a mulher benzedeira exerce um importante papel
social em prol do bem-estar da sua comunidade, nela sendo vista como uma figura importante
de seu meio social. Mesmo que inconscientemente, ou seja, sem ter intencao disso, ela interfere
no processo histdrico-social do qual ja faz parte.

Por ser uma manifestacdo de cunho religioso e por tentar solucionar as mazelas do dia
a dia da comunidade (tais como quebranto, cobreiro, dor de cabeca, mau olhado etc.), o ato de
benzer caracteriza-se também como uma pratica social & medida em que passa a ser uma
alternativa, um meio de se obter a cura, ressignificando as doencas do cotidiano.

Diante de um tema tao vasto como a benzegao, que faz intersec¢cdes com outras areas
do conhecimento, esta tese foi dividida em quatro capitulos. O primeiro capitulo discorre sobre
os elementos inerentes a benzegdo, considerando o conceito de folclore, cultura, religiosidade
e medicina popular, desde a época do Brasil colonia até os dias atuais. O segundo capitulo
apresenta o referencial teorico da Teoria Semiolinguistica e as possiveis interpretacdes deste
instrumental atrelado a metodologia para analise do nosso corpus. O terceiro capitulo langa mao
dos conceitos de narrativas de vidas e sujeitos transclasse, com o objetivo de estabelecer
interrelagdes entre os imaginarios sociodiscursivos e sua aplicagdo pratica em interpretativos
possiveis de algumas rezas. O quarto capitulo traz reflexdes acerca dos desdobramentos dos

sujeitos presentes no contetido linguistico das rezas de cura do nosso corpus.
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CAPITULO 1 -DO ESQUECIMENTO A REVALORIZACAO DE UM REPOSITORIO
DE SABER, LOCALIZAO NA CULTURA POPULAR

A cultura — em acdo — ndo ¢ algo que se V¢,

como um objeto ou um comportamento.

E aquilo que através do que se vé,

e que da sentido aos objetos e comportamentos.

A cultura é uma lente de contato da alma,

cujos graus o pensamento antropologico afere.

Um bom oftalmologista pode também usar 6culos?
(Felipe Soares)

Comecaremos por abordar os seguintes pontos, que serdao divididos em segmentos: 1.1
O Folclore e a cultura popular, nele incluindo, ainda que rapidamente, vozes de intelectuais pro-
cultura popular (historiadores, literatos e outros); 1.2 Uma cultura que tem o sofrimento nas
suas origens: o caso de rezas, simpatias, mandingas, chas milagrosos; 1.3. O ato de benzer em
terras mineiras: algumas breves consideracdes. Esperamos assim melhor discorrer sobre o

assunto proposto no capitulo.
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1.1. Folclore e cultura popular

Ao refletir sobre os conceitos de folclore e cultura popular no Brasil, a primeira coisa
que nos veio a mente foi a de que sdo varias as acepcdes e definicdes para tal tema. Elas
dependem, evidentemente, do lugar no qual o (a) pesquisador (a) se posiciona. Iremos, pois,
observar tais conceitos e sua amplitude, de nosso lugar de analista do discurso.

Seja por vias televisivas, com reportagens que abordam o tema, seja por contato direto
com manifestacdes culturais, tais como o carnaval e suas escolas de samba, o frevo de
Pernambuco, o Boi-Bumba do Maranhao, as feiras de artesanato regional, a capoeira
amplamente praticada nas ruas (conforme o local ou estado brasileiro) e nas academias de
gindstica, a ideia do folclore e cultura popular sempre atigaram nossa imaginagao.

No campo literario brasileiro, destacamos um autor que encheu nossos sonhos e nossa
infancia com histdrias de viagens e aventuras: Monteiro Lobato. Talvez a ele, possamos atribuir,
em grande parte, a perpetuagao de importantes personagens do folclore brasileiro. Embora ndo
seja ele o criador de lendas que perpassam o folclore brasileiro, € a ele que devemos narrativas
de histdrias infanto-juvenis nas quais se evidencia a presenga de personagens inesqueciveis
como a lara, a Cuca, o Saci-Pereré¢ e tantos outros personagens da obra O Sitio do Pica-Pau
Amarelo. Nao podemos deixar de citar o Bumba Meu Boi, o Curupira, o Boitata dentre outros,
tdo presentes ainda na memoria infantil brasileira de varias geragdes e que lhes chegaram por
meio de histdrias lidas ou contadas por professores ou pelos pais.

A busca pelo estabelecimento do canone de uma cultura popular genuinamente
brasileira tem suas raizes nos escritores romanticos. O Romantismo surge no Brasil poucos anos
antes da independéncia politica do pais, como colonia de Portugal, em 1822. Por isso, as
primeiras obras literarias e os primeiros artistas romanticos se mostraram empenhados em
definir um perfil da cultura brasileira, no qual o nacionalismo tornar-se-ia o trago essencial.
Logo, os intelectuais e artistas da época se dedicaram a criar projetos nos quais a cultura
brasileira fosse identificada por suas proprias raizes historicas, linguisticas e culturais. O
Romantismo no Brasil, além de ser uma reagao a tradi¢do classica, assumiu a conotacao de
movimento anticolonialista e antilusitano, ou seja, de rejei¢ao a literatura produzida na época
colonial. Assim, dentro dessa corrente e desse pensamento literario, o nacionalismo reinou, ¢ a
partir dele vieram ou foram incentivadas producdes construidas com bases no regionalismo, na
pesquisa folcldrica e linguistica, que se tornaram verdadeiros bastides comprometidos com o

projeto de constru¢do de uma identidade cultural nacional. Nomes como José de Alencar,
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Gongalves Dias, Castro Alves, Oswald de Andrade entre outros, estiveram na linha de frente
na constru¢do do projeto de criagdo de uma identidade cultural brasileira e seus ideais se fizeram
presentes na famosa “Semana de Arte Moderna” realizada no Teatro Municipal de Sao Paulo,
entre os dias 13 e 17 de fevereiro de 1922.

Curiosamente, os escritores supracitados, que ambicionavam uma volta as origens do
pais, sdo hoje considerados como pertencentes ao que podemos chamar de “cultura erudita”.
Na verdade, por mais transgressora que pudesse parecer a proposta de tais artistas na época em
que surgiu, o que vemos aqui ¢ a presenca da cultura popular e a sua classificacao diante da
cultura erudita, isto ¢, uma cultura popular, ¢ verdade, mas moldada pela cultura erudita desses
escritores.

Nessa mesma época, por volta dos anos 1930, ligadas a religiosidade podemos citar
como manifestacdes culturais, por exemplo, as Folias de Reis, o Congado e¢ as Benzecdes
praticadas nas Minas Gerais. Enfim, de uma maneira intensa ou superficial, ja tivemos, como
habitantes deste pais, contato com a ideia do que pode ser considerado folclore e/ou cultura
popular.

Neste vasto campo da cultura popular, as oragdes de rezas populares nos fazem um apelo
por encaminhar nosso raciocinio na dire¢do da disciplina que, nos Estudos Linguisticos,
denomina-se Analise do Discurso (doravante AD). Para melhor compreendermos o conceito de
cultura popular e situarmos o estudo da AD dirigido as ora¢des de rezas populares e narrativas
de vida, faremos, mais adiante, um breve levantamento historico do surgimento de tal conceito.

Folclore e cultura popular sdo dois conceitos muito proximos, muitas vezes
confundidos, e outras mostrando-se complementares. As noc¢des de folclore e cultura popular
trazem consigo (mesmo que implicitamente), uma inegéavel carga axioldgica, por vezes até
pejorativa, contrapondo-se ao conceito de cultura erudita.

Acredita-se que o surgimento das nog¢des de folclore e cultura popular tenha acontecido
nas Américas a partir de meados do século XVIII (CAVALCANTI, 1990). Paralelamente ao
Movimento Romantico que ocorria na Europa surge junto com o reconhecimento da existéncia
de uma distancia intelectual, entre os modos de vida e os saberes das elites e do povo. Neste
sentido, o Romantismo teve a importante fungdo de reconhecer e, contraditoriamente, fazer uma
ponte entre a distancia intelectual e os modos de vida e os tais saberes tradicionais.

De acordo com a antrop6loga Maria Laura Cavalcanti (2001, p. 70):

Na visao romantica, o mundo do folclore e da cultura popular abriga
nostalgicamente a totalidade integrada da vida com o mundo rompida no mundo
moderno. O povo encarnaria a visao de um passado idealizado e utopico. E o
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primitivo, de onde provém a errdnea ideia da ‘simplicidade’ e ‘ingenuidade’ que
emanaria das manifestagdes artisticas populares.

Foi também a partir do Romantismo que se desenvolveu a nogdo de que tudo o que
permeia o universo do folclore e da cultura popular seria invariavelmente de ordem comunitaria,
rural, oral e auténtica, criando assim uma oposic¢ao cada vez mais forte entre a cultura popular
e a cultura tida como erudita.

No Brasil, mais precisamente no final do século XIX, o conceito de cultura popular ja
era pauta entre os folcloristas, socidlogos, antropologos, educadores, artistas e literatos que, de
uma maneira geral, se interessavam pela constru¢do de uma identidade cultural. O grande
debate girava em torno das possiveis contradigdes que o tema abarcava, abordando reflexdes
acerca de ser uma cultura atrasada, na contramdo da modernidade, tradi¢des retrogradas,
provincianas, a0 mesmo tempo em que eram, como no nosso caso, consideradas como algo
positivo, que devia ser mantido e ser valorizado.

A partir da década de 1930, o folclore ganha notoriedade nacional, consagrando o
casamento propicio entre as nocoes de identidade nacional e a rica miscigenagdo da cultura
popular nacional. O contexto historico aqui ¢ do governo de Vargas, no qual uma politica de
imigracgdo voltada ao branqueamento da nagdo brasileira ganha destaque.

O Brasil da década de 1950, que reunia nomes importantes para o movimento do folclore
e da cultura popular, tais como Camara Cascudo, Gilberto Freyre, Renato Almeida e tantos
outros, muito se orgulhava em ser o primeiro pais a criar uma comissao para tratar do tema —
Comissdo Nacional do Folclore, atendendo a uma recomenda¢dao da UNESCO. Diante da
preocupagdo internacional marcada pelo contexto pds-guerra, o folclore e a cultura popular
eram vistos como incentivo a apreciacao das diferengas entre os povos. Desta forma, foram
criadas iniciativas que se reuniram no Movimento Folclorico, responsaveis pela implementacao
de diversas Comissoes Estaduais de Folclore, algumas delas ainda atuantes (CAVALCANTI,
2001). O apice desse movimento pro-folclore acontece em 1958 com a criacdo da Campanha
de Defesa do Folclore Brasileiro e Cultura Popular’, no entdo Ministério da Educagio e
Cultura.

O atual Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular da FUNARTE ainda guarda
riquissimos acervos desse movimento. Tal campanha tinha como principal objetivo de atuacao
a preservagao e divulgacdo do folclore e da cultura popular, uma vez que tais elementos

culturais corriam sério perigo de extincdo/apagamento pelo avanco da industrializagdao e

! Disponivel em: <http://www.cnfcp.gov.br/>. Acesso em: 05 abr. 2022.
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modernizagao da sociedade. Alias, essa ¢ uma caracteristica marcante do Romantismo, seja na
Europa ou no Brasil.

No entanto, quase que simultaneamente, entre as décadas de 1950 e 1960, a sociologia
de Florestan Fernandes, professor da Universidade Federal de Sao Paulo, tinha um olhar voltado
para a cultura popular no ambito da modernizagdo e das desigualdades sociais
(CAVALVANTI, 1990). Assim, o folclore comeca a receber severas criticas em fun¢ao de seu
carater interpretativo, tradicional e, portanto, conservador, incapaz de acompanhar uma
sociedade em movimento, em constantes transformacdes.

A principal ideia do Movimento Folclorico Brasileiro de integracdo cultural foi
substituida pela ideia de integrar os estratos sociais marginalizados, ja que o “povo”, nesta nova
concepgao, passou a ser visto como proletariado e nao como produtor de uma cultura auténtica.
Todo este debate acabou por associar o folclore a significados muito negativos, por vezes até
anedotico de inferiorizados. Portanto, a integracdo nacional ndo seria mais promovida pela
integracdo cultural (idealizada pelos folcloristas), ela viria através da dominagdo dos estratos
dominantes. Segundo a historiadora Martha Abreu (2003, p.88), “ndo se poderia mais pensar
em “integracdo cultural”, mas em como “integrar os estratos sociais marginalizados.”

Inevitavelmente esse debate foi além da desvalorizacdao do folclore e dos movimentos
ditos como populares no ambito académico. Pautas sobre o significado das praticas culturais
populares, como as festas religiosas, e reflexdes acerca das inquestionaveis trocas presentes
nestas manifestacoes também foram deixadas de lado. Lamentavelmente essas discussdes em
torno da cultura e seus setores subalternos “possibilitou a consolidagdo de uma série de visoes
preconceituosas sobre a cultura popular: cultura fragmentada, conservadora, presa as tradigdes,
obstaculo as mudangas sociais, conformista e supersticiosa.” (ABREU, 2003, p. 88).

A cultura popular ganha o estigma de “diferente”, vista como nao pertencente a um
sistema de dominacao.

Em seguida, na década de 1970, intelectuais marxistas influenciados por Gramsci,
acreditavam que as culturas subalternas, diante da perspectiva de dominagdo, “seriam o
resultado da distribui¢do desigual dos bens econdmicos e culturais, a0 mesmo tempo em que
poderiam oferecer uma forma de oposi¢ao a cultura hegemonica, dos setores dominantes.”
(ABREU, 2003, p. 88).

A partir dai surgem reflexdes acerca do carater resistente da cultura popular presente
nos setores populares sempre muito oprimidos, tanto em suas condi¢des de vida, quanto

culturalmente.
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Ainda na década de 1970, o historiador italiano Carlo Ginzburg questionava até que
ponto haveria uma relagdo de subordinacdo cultural entre as classes subalternas e dominantes.
Suas criticas foram importantes para o rompimento da ideia aristocratica de cultura,
reconhecendo que outros individuos, até entdo conhecidos como membros de “camadas
inferiores dos povos civilizados” também possuiam cultura. Em ditos seus, que se tornaram
famosos, Ginzburg resume bem seu posicionamento ao afirmar que “a consciéncia pesada do
colonialismo, que criou a antropologia cultural, se uniu assim a consciéncia pesada da
dominagao de classe” (GINZBURG, 1987, p. 17).

O historiador voltava seu olhar para o entendimento da circularidade cultural, dos
sincretismos culturais e religiosos. Suas reflexdes mudaram o rumo das perspectivas em relacao
a cultura popular que, desde entdo, voltou a receber, em certa medida, o reconhecimento de ser
cultura do povo, sem o olhar de desprezo dos intelectuais ou eruditos.

J& no final da década de 1970, mais precisamente em 1978, o historiador inglés Peter
Burke se dedica a estudar a tematica da cultura popular no periodo moderno. Para Burke era
inegavel a interacdo existente entre as culturas (popular e erudita). No intuito de expressar que
os integrantes da elite, os entdo representantes e preservadores da cultura erudita, também
participavam do universo da cultura popular, Burke cunhou o termo “biculturidade”, mesmo
que houvesse, entre os representantes do povo e da elite valores e olhares distintos para uma
mesma pratica cultural.

Na década de 1991, o historiador Thompson abre a discussao sobre a inser¢ao da cultura
popular em movimentos das classes trabalhadoras em defesa de seus costumes. Para Thompson,
no ambito cultural, existia um grande movimento de troca entre os seguintes polos: urbano e
rural, escrito e oral, dominante ¢ subordinado.

Outro autor que gostariamos também de destacar aqui ¢ o professor americano Robert
Stam, estudioso de Bakhtin, que em 1992, publicou um pequeno livro bastante esclarecedor
tanto sobre Bakhtin quanto sobre a cultura popular brasileira. O titulo do livro ja ¢ bem
sugestivo e explica a posi¢do tedrica de Stam: Bakhtin — da Teoria Literaria a cultura de massa.

Atualmente, no ambito das Ciéncias Humanas e Sociais, o conceito de duas culturas
oponentes, cultura popular versus cultura erudita, estd felizmente superado, uma vez que o
direcionamento dos estudos da cultura popular foi transformado no intuito de acompanhar a
evolucdo geral dos paradigmas de conhecimento, sobretudo porque a cultura ndo deve ser vista
como um apanhado de comportamentos sociais concretos ¢ sim como o reflexo das a¢des dos
homens no mundo, em determinados contextos socio-historicos. Dessa forma, concordamos

com a pesquisadora Maria Laura Cavalcanti (2001, p. 69-78), quando afirma:
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a) que a cultura e o saber “do povo” sdo heterogéneos, abrindo-se num infinito leque
de distintas formas de ser. Se considerarmos, por exemplo, apenas a rubrica
“artesanato” a percepg¢do da diversidade de situagdes socioecondmicas e significados
culturais saltara aos olhos. b) que esse saber e cultura s@o histéricos e complexos,
integrando muitas vezes num Unico processo, oralidade e escrita, trabalho e lazer,
comunitarismo / autoria coletiva e heterogeneidade social/autoria individual, cidade e
campo; sagrado e profano, solidariedade orgénica e mecanica, circuitos de troca
menos ou mais monetarizados e profissionalizantes. Vista sem preconceitos € em sua
integridade, a cultura e o saber popular sdo poderosos diluidores de fronteiras rigidas
entre o que quer que seja; sdo eficazes canais de comunicacdo humana a romper
barreiras entre diferentes grupos, camadas e classes sociais. Sdo também, como
qualquer outro processo sociocultural, arenas onde se enfrentam interesses
diferenciados e palco de processos tensos e conflitivos de variada natureza. No seu
centro vicejam, entretanto, formas artisticas de valor humano universal.

Diante dessa perspectiva, podemos perceber que a no¢ao de cultura se torna mais
abrangente, considerando as multiplas manifestacdes pelas quais variados niveis e aspectos
culturais dialogam entre si e se complementam, deixando de lado as amarras da dicotomia de
suas fronteiras.

Porém, para muitos estudiosos, tais como o historiador francés Roger Chartier (1995),
ainda ¢ um desafio delimitar o que ¢ popular como “aquilo” que seja genuinamente vindo do
povo. A dificuldade em precisar a origem de certas manifestagdes sociais reside no inegavel
intercAmbio cultural que ocorre entre os mundos sociais (com maior ou menor influéncia) em
qualquer periodo da historia. O historiador ainda faz a ressalva de que o conceito de cultura
popular pode ser pertencente a categoria de cultura erudita, uma vez que ela delimita,
caracteriza e nomeia praticas que, na maioria das vezes, nao sao designadas pelos seus proprios
atores como pertencentes a cultura popular.

Mikhail Bakhtin, em seu livro 4 Cultura Popular na ldade Média e no Renascimento
(1965), ja vislumbrava esta mudanga de perspectivas das nogdes de cultura, pois levava em
conta o fato de que o conceito do que ¢ popular passaria por diversas transformagdes.

Deste modo, ndo iremos propor divisdes exaustivas do conceito de cultura em popular,
propriamente dito, considerando-a ora popular, ora erudita, ora de massa etc. O mais produtivo
para nds sera concebé-la como integrada a processos sociais que refletem certos aspectos
ligados a vida de diferentes grupos de seres humanos, quais sejam: o religioso, o moral, o
econdmico, o politico entre outros.

Voltamos a compartilhar a perspectiva da historiadora Martha Abreu (2003), que afirma
que o conceito de cultura popular nao deve ser visto como uma formula imutdvel e limitada, e
sim como uma perspectiva, um ponto de vista, pelo qual o ser humano observa a sociedade.

Segundo ela:
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O fundamental, a meu modo de ver, ¢ considerar cultura popular como um
instrumento que serve para nos auxiliar, ndo no sentido de resolver, mas no de colocar
problemas, evidenciar diferencas e ajudar a pensar a realidade social e cultural, sempre
multifacetada. (ABREU, 2003, p. 84)

O Brasil tem um nimero grande e diversificado de tradigdes culturais que se fazem
presentes nos mais variados setores da sociedade e tem a oralidade como pilar dessas tradigdes,

auxiliando a imprimir uma identidade multicultural ao nosso pais. Acreditamos que:

A partir da cultura popular, é possivel pensar um outro pais, uma ou varias alternativas
de Brasil. Isto porque a cultura popular brasileira ¢ um estoque inesgotavel de
conhecimentos, sabedorias, tecnologias, maneiras de fazer, pensar e ver nossas
relagdes sociais e, nessa exata medida de lugar em que mais do que simplesmente
criticar o modelo genocida e autodestrutivo de desenvolvimento, ¢ possivel resistir a
ele com outras propostas de sentido do viver e de humanidade. (SILVA, 2008, p. 9)

Podemos ai situar as benzec¢des ou rezas. Na verdade, elas sdo herdeiras de praticas
milenares que mesclam sabedorias da medicina e da religiosidade popular.

No que se refere a tradi¢ao das praticas de cura através da palavra, ou seja, o ritual da
benzegdo, a mulher se mostra uma protagonista de primeira ordem. Uma vez iniciada nesse
universo magico-religioso, ela se torna uma agente social que também representa a identidade
do seu povo, assim como acontece com os mestres do Congado, da Folia de Reis, da Marujada
etc. Falaremos mais adiante sobre o lugar de destaque do feminino nessa vertente da cultura
popular.

Enfim, o que ¢ “cultura popular”? A nosso ver, ela consiste na realizagdo de
determinadas agdes por um grupo. Aos poucos, elas se incorporaram aos habitos sociais do
grupo que, por sua vez, as internalizou e as assimilou, convertendo-as em parte de sua
identidade. Quando falamos de tradi¢gdes culturais, abordamos o limite entre o sujeito e o legado
por ele recebido de seu entorno familiar e/ou social.

A tradicao da cultura popular age como nucleo simbolico que expressa tipos de
sentimentos, convivio social e perspectivas que, mesmo quando relidos ou manipulados,
remetem a memoria de outrora. A benze¢do ¢ uma esfera complexa da cultura popular uma vez
que, como bem ressaltam Gomes e Pereira (2004), ela mantém relagdes de didlogo e oposi¢ao

com outras vertentes culturais, principalmente com a cultura erudita:

O ritual da benzegdo — que envolve benzedor/benzido, gestos, espacos e objetos
sacralizados — esta inserido no contexto da cultura popular. Esse modelo cultural se
caracteriza por estabelecer relagdes de oposi¢ao e dialogo com o modelo da cultura
erudita divulgada através das redes de ensino e instituigdes de governo ¢ estabelecida,
juntamente com a cultura de massas, como modelos culturais dominantes na
sociedade brasileira. (GOMES; PEREIRA, 2004, p. 140)
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Neste sentido, concordamos com Canclini (1997) que acredita que o conceito de cultura
popular deve ser concebido como o de uma cultura hibrida, na qual existe a possibilidade de se
pensar em uma realidade social e cultural multifacetada. Concordamos também com os

apontamentos de Gomes e Pereira (2004) no que se refere a pluralidade da cultura popular:

A questdo que se impoe ¢ a de compreender as maneiras como as hibridagdes se
processam em diferentes recortes da vida social, e ndo apenas considerar os efeitos
gerais de globalizagdo sobre as variantes da cultura popular. (GOMES; PEREIRA,
2002, p. 18).

Como ja dissemos em outros trabalhos (CUNHA, 2018), a cultura popular mantém-se
viva por seu poder de adaptagdo e readaptacdo a diferentes contextos histdricos. Pode assim
converter-se em uma forma de representacdo de um grupo e mesmo de um povo. Age também
no ambito individual, alimentando a identidade cultural dos individuos, dando aqueles que estao
a frente de algum tipo de movimento cultural o status de “guardides”, mestres populares,
agentes culturais que detém conhecimentos especificos e legitimados pela comunidade da qual
fazem parte.

Os individuos que estdo a frente da propagacao dos saberes populares foram
denominados pelo Iphan como “detentores da cultura popular”. Se em muitos momentos da
historia eles foram considerados seres ignorantes, pitorescos, hoje em dia sdo vistos pela
sociedade com olhos mais receptivos e acolhedores.

As culturas sao hibridas, mas seu uso ou propaga¢ao depende muito da politica vigente
no local onde podem ser praticadas. Isso porque elas entram no campo das lutas sociais € a
partir dai, tornam-se objetos sociais. O fato de serem hibridas ndo extingue as diferengas dos
grupos que delas se apropriam. Tal fato se deve as mudangas de percepcao que o conceito de
cultura popular vem sofrendo ao longo da historia, dentre os quais notamos que o detentor
destes saberes (como foi denominado pelo Iphan) passou a ter lugar de destaque.

A valorizagdo dos saberes populares, inclusive previstos na Constituicdo Federal de
1988, comprova o quao viva ¢ a presenga das praticas de varios movimentos da cultura popular.
Elas se mostram sobreviventes a moderniza¢do, ou melhor, elas se desenvolvem junto a
modernizacdo. Em outros termos, as praticas da cultura popular também s3o parte da
modernizagdo. E a atuagdo de seus representantes foi, pouco a pouco, sendo movimentada pela
Modernidade, com o intuito de garantir sua permanéncia e sobrevivéncia.

Nesse movimento de valorizacdo da cultura popular, surgiram politicas publicas, tais
como a Lei do Patrimdnio Imaterial de 2001, que possibilita a afirmagdo da diversidade
brasileira, dando poder as comunidades que detém estes saberes, para se tornarem protagonistas

de suas historias. Assim, os detentores de varios eixos da cultura popular foram aprendendo a
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lidar com as politicas publicas e com seus editais, em uma luta continua pela perpetuacio dessas
praticas.

E muito importante notar que a cultura popular, mesmo tendo suas raizes na
ancestralidade, estd cada vez mais presente na atualidade. Parece curioso pensar na sua
permanéncia, € mais ainda na sua valorizagdo, diante da P6és-modernidade, na qual os valores
sdo opostos aos da cultura popular. No entanto, em nossa sociedade atual, diante do mundo
duro em que vivemos, em meio a tantas crises sociais e sanitarias, sufocados pelo desenfreado
capitalismo selvagem que nos afasta cada vez mais das ideias de coletividade e comunidade,
ndo seria exagerado dizer que a cultura popular surge como um balsamo, ao trazer a tona suas
riquezas de vivéncias e experiéncias que nos conectam as tradi¢des populares e a ancestralidade.
Desse modo, consideramos que a cultura popular tem um papel importante para a sobrevivéncia
cultural de uma dada sociedade.

Diante da abrangéncia do que pode vir a ser pertencente a cultura popular, nosso
interesse se inseriu em suas manifestacdes religiosas, mais especificamente aquelas ligadas as
oragoes de cura populares. Segundo Brandao (1980) este ¢ um caminho bastante genuino para

melhor compreender a cultura popular:

Talvez a melhor maneira de se compreender a cultura popular seja estudar a religido.
Ali ela aparece viva e multiforme e, mais do que em outros setores de producao de
modos sociais da vida e dos simbolos, ela existe em franco estado de luta acesa, ora
por sobrevivéncia, ora por autonomia, em meio a enfrentamentos profanos e sagrados,
entre 0 dominio erudito dos dominantes e o dominio popular dos subalternos.
(BRANDAO, 1980, p.15)

As religides constituem um vasto universo de simbolos. E possivel percebé-las como
estrutura social suscetivel de reger a vida cotidiana. Nesse sentido, as religides falam de Deus
e da propria sociedade em que estdo inseridas, até porque todas as condutas entre o certo € o
errado, o pecado e o perddo, sdo convengdes criadas por homens que, com bastante forca de
convic¢do e seducdo, as ligaram intrinsecamente as religides. Essa forca religiosa acaba, de
certo modo, por conduzir o modo de vida dos individuos na sociedade.

Entendemos a religido como uma importante vertente da cultura popular, justamente por
considerar seu carater de trocas, j& que em seus muitos espacos (igrejas, templos, sinagogas,
terreiros, mesquitas etc.), pessoas se encontram e se relacionam trocando experiéncias e se
ajudando mutuamente. A religido, principalmente no contexto de pequenas cidades, esta
intimamente ligada a fungdo sociocultural do lugar, permitindo encontros e dai permitindo

estabelecer vinculos pelas convivéncias dos respectivos fiéis.
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E ¢ sobre o universo magico-religioso, principalmente na sua vertente popular, que nos

debrugaremos a seguir.

1.2. Uma cultura que tem o sofrimento nas suas origens: o caso de rezas, simpatias,

mandingas, chas milagrosos

E por meio da linguagem, por meio de palavras, acreditando no poder destas que muitas
pessoas procuram a cura para seus males, medos e angustias. A procura pela cura através da
palavra ¢ uma tradicdo milenar e “os procedimentos de cura através da palavra devem ser
entendidos no contexto da realidade sociocultural que os define e que eles ajudam a definir”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 144).

Essa tradicdo milenar que se perde na noite dos tempos, tem a oralidade como seu carro-
chefe. Tudo o que se aprende nessas praticas de se dirigir a santos, entidades, guias ou espiritos
sobrenaturais (e logo, ndo visiveis) € passado de geragdo em geragdo, por meio de transmissdes
orais. E de onde elas vém? Podem vir de pessoas do cla familiar (avos, avds, pais, entre outros),
mas também pela voz de benzedeiras, pais de santos (no Candomblé ou na Umbanda, religioes
afro-americanas que se introduziram no Brasil, na época da escraviddo e buscaram se
amalgamar a Igreja Catdlica formando um sincretismo religioso que até hoje vigora no pais).
Em se tratando das praticas de benze¢do, a oralidade tem uma gigantesca importancia, tanto no
repasse dos saberes dessa tradi¢gdo quanto no ritual em si. Em vista disso, concordamos com
Gomes e Pereira (2004, p. 46-47) quando afirmam que “a oralidade tradicional nasceu dos lagos
que os grupos teceram entre si € do reconhecimento da importancia de certos individuos como
guardides de uma memoria coletiva a ser passada de geracdo para geracgao através da palavra”.

Para entendermos um pouco sobre o surgimento das benzecdes e a trajetoria das
benzedeiras® no Brasil, faremos uma breve explanacio sobre a visio médica e religiosa nos
tempos do Brasil Colonia e recuaremos ainda mais no tempo, indo até a Idade Média, ja que
ndo ¢ possivel discorrer sobre o passado brasileiro sem se deter em suas origens primeiras: € as
nossas vieram da Europa (sobretudo da Peninsula Ibérica), além da Africa, ¢ claro.

Enquanto individuos nos somos interpelados pelas circunstancias e pelo mundo de
maneiras diversas, assim, faremos agora uma breve contextualiza¢do sobre o terrivel Tribunal

do Santo Oficio. Veremos, assim, como a Inquisicdo instaurada na Europa, mais

2 Benzedeira, curandeira, rezadeira, ou até mesmo feiticeira ou bruxa, sdo designagdes semelhantes para especificar
a mulher que cura através de ritos magico-religiosos. Nesta pesquisa optamos por usar os termos benzedeira
(praticante) e benzecao (pratica).
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especificamente em Portugal, nosso colonizador maior, marcou os trés primeiros séculos do
Brasil Coldnia.

A ¢época do descobrimento do Brasil pode ser caracterizada por uma religiosidade
exacerbada, que transitava em todos os setores da sociedade em formagao, inclusive o proprio
descobrimento (ou invasdo das terras brasileiras por portugueses) foi usado como argumento
por muitos como resultado de uma agdo divina, tanto que uma das principais preocupagdes da
Coroa Portuguesa era a de “salvar”, ou seja, catequizar a populacdo que vivia aqui. Como
relembra a historiadora Laura de Mello e Souza, “a propagacao da fé catdlica aparece, no texto
de Caminha, como forte desejo do monarca: fazer o que Vossa Alteza tanto deseja, a saber
acrescentamento de nossa santa fé!” (SOUZA, 1986, p. 32).

Ao chegarem ao Brasil, os portugueses se deparam com uma realidade muito diferente
da europeia, na qual o modo de organizacao de vida dos povos originarios pouco (ou quase
nada) se assemelhava ao modo social das civilizagdes da Europa. Longe da tradi¢@o crista e da
organizagdo estatal, os amerindios eram vistos como barbaros, selvagens, seres proximos as
acOes demoniacas, que seriam conduzidos ao inferno se nao fosse a salvacao que viria através
do longo projeto de catequizagao idealizado pelos portugueses, principalmente pelos jesuitas.
O modo como os habitantes do Brasil Colonia se relacionavam com fendmenos de ordem

natural e sobrenatural era inconcebivel para os portugueses:

Natureza edénica, humanidade demonizada e coldnia vista como purgatorio foram as
formulagdes mentais com que os homens do Velho Mundo vestiram o Brasil nos seus
trés primeiros séculos de existéncia. Nelas, fundiram-se mitos, tradigdes europeias
seculares e o universo cultural dos amerindios e africanos. Monstro, homem
selvagem, indigena, escravo negro, degredado, colono que trazia em si as mil faces
do desconsiderado homem americano, o habitante do Brasil colonial assustava os
europeus, incapazes de captar sua especificidade. Ser hibrido, multifacetado,
moderno, ndo poderia se relacionar com o sobrenatural sendo de forma sincrética.
(SOUZA, 1986, p. 85)

Na Europa do século XII, algumas seitas, ou seja, qualquer manifestagao da fé que nao
seguisse os mandamentos da Igreja Catolica a risca, foram surgindo e ficando cada vez mais
em evidéncia. A mais conhecida delas, foi a dos Cataros. Para eles existiam dois deuses, um
que representava o mal, responsavel pela criagdo de todo o mundo material, € um que
representava o bem, responsavel por toda a criagdo o mundo espiritual. Os Cétaros
questionavam as propriedades da Igreja Catdlica e repudiavam a acumulacao de bens. Diante

de tal ameaca, a Igreja Catolica iniciou uma busca para combater o sectarismo. No século XII,
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o Papa Gregorio XIII criou uma bula papal®, orientando os inquisidores a cagar tais hereges, ou
seja, qualquer um que ndo seguisse a Igreja Catolica. No inicio, os considerados hereges eram
convidados a se curvar diante da Igreja Catodlica e caso se negassem, eram excomungados,
excluidos da comunidade catdlica.

Porém, em 20 de abril de 1233, o ja citado Papa escreveu uma segunda bula que foi
enviada para uma ordem dominicana, na qual instituia-se o Tribunal do Santo Oficio. Os
inquisidores foram devidamente instruidos a serem cruéis com os hereges, submetendo-os a
varios tipos de tortura, a fim de que eles confessassem seus atos heréticos. Ficaram na mira dos
inquisidores os cientistas que discordavam das teses biblicas e tentavam contrarid-las com a
ciéncia, mulheres conhecedoras e que faziam uso de ervas medicinais, praticantes de outras
religides, ou até mesmo varios “pecadores”, ou seja, pessoas que nao se encaixavam no padrao
religioso da época.

A Inquisi¢do, embora seja muito associada a Idade Média, teve uma grande atuagio na
Idade Moderna, principalmente na Peninsula Ibérica, Portugal e Espanha. O maior objetivo da
Inquisi¢ao dessa época foi o de conter as praticas judaicas dos cristaos novos, que nada mais
eram que judeus recém-convertidos ao catolicismo. Segundo a historiadora Laura de Mello e

Souza,

[...] a partir de 1560, ano em que se estabeleceu em Goa o Tribunal do Santo Oficio
(tinico do mundo colonial portugués). O Brasil tornar-se-ia, desde entdo, o refugio
mais seguro para judeus e conversos, ao lado dos Paises Baixos. Tudo, pois, leva a
crer que os elementos do judaismo se fundiram no conjunto das praticas sincréticas
que compunham a religiosidade popular na coldnia, construindo uma de suas muitas
faces. [...] Tragos catdlicos, negros, indigenas ¢ judaicos misturaram-se pois na
coldnia, tecendo uma religido sincrética e especificamente colonial. (SOUZA, 1986,
p.97)

No entanto, como dissemos acima, a lista dos perseguidos se estendia aos protestantes,
as mulheres conhecedoras dos poderes medicinais das ervas, aos homossexuais etc. Muitos
afirmam que o interesse era politico e econdmico, ja que os perseguidos eram destituidos de
seus pertences, de suas riquezas. Para os encontrar, a Igreja contava com a colaboragao dos
delatores e a investigagdo comecava através das denuncias. Tudo o que fugisse, mesmo que
minimamente ao padrao da época, poderia ser denunciado. E, nesse contexto, muitos atos eram
suspeitos, como por exemplo, comer ou ndo carne de porco, fazer chas com determinadas ervas,

proferir oragdes que ndo fossem canonicas etc.

3 A bula papal é o equivalente a um alvara pontificio com forga de lei, por meio do qual sdo conferidas gragas e
indulgéncias, isto ¢, um documento expedido pela Igreja Catdlica em nome do Papa.
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A partir das dentncias era instaurado o processo para averiguar se havia ou ndo um
crime herege. O processo buscava a autoacusacao, ou seja, desejava extrair a confissdo da boca
do réu, estilo herdado da tradicao romana. O papel do inquisidor, membro do clero, era o de
investigar, punir e incentivar a confissdo dos réus. As penalidades variavam de acordo com o
julgamento: excomungar até a morte, queimar o acusado/a em fogueira na praga publica, enfim,
a aplicacdo dos famigerados Autos de Fé. Inclusive, se alguém fosse considerado herege mesmo
depois de morto, seu corpo era exumado para poder ser também queimado.

No Brasil, entre os séculos XVI e XVII, estima-se que em torno de 400 brasileiros foram
julgados pelo Tribunal da Inquisicdo em Lisboa e que, desses 400 brasileiros, em torno de 40
foram condenados e enviados a Portugal para serem queimados na fogueira. Dessa forma, “as
visitagdes do Santo Oficio acusaram — mais nos séculos XVI e XVII, menos na segunda metade
do século XVII — imensa intolerancia para com as praticas sincréticas, 0s processos aqui na
colonia seguiam para serem julgados 14.” (SOUZA, 1986, p. 99)

O Brasil Colonia, também conhecido como Novo Mundo, por ser habitado por véarias
tribos indigenas e se mostrar muito distante dos parametros civilizatorios da Europa, era, aos
olhos dos europeus, uma terra de barbaries, grotesca e assustadora que causava estranheza aos

colonos. Nas palavras de Souza:

O Novo Mundo era inferno sobretudo por sua humanidade diferente, animalesca,
demoniaca, e era purgatdrio sobretudo por sua condi¢do colonial. A ele, opunha-se a
Europa: metropole, lugar da cultura, terra de cristdos. Na Europa, pois, o Céu era
préoximo, mais clara e inteligivel a palavra divina. (SOUZA, 1986, p. 77)

Justamente por isso, muito além da dominacao de terras, a colonizacao foi enxergada
por Portugal como uma missao divina, na qual era preciso catequizar e livrar os povos que aqui
viviam do pecado e, consequentemente, do fogo do inferno. Assim:

Cabia a Europa-Metropole resgatar os americanos do mundo de perdi¢do e pecado em
que viviam, corrigindo-o. A catequese era o veiculo da funcdo salvacionista
metropolitana, mas caso se mostrasse insuficiente, os naturais da terra deveriam ser
afastados do espaco pecaminoso em que estavam submersos: a coldnia era sempre um

perigo, e, encravado nela, o colégio jesuitico apareceria como um oasis de salvagao.
(SOUZA, 1986, p. 77)

No entanto, longe da civilizagdo europeia, o Brasil era um pais habitado pelos povos
origindrios, que mantinham, para sua propria sobrevivéncia, uma estreita relagdo com a flora
local, rituais de comemoragao, nascimento e morte, até entdo desconhecidos pelos europeus.

Ou seja: eram povos com sua religido e seus ritos, diferentes daqueles dos colonizadores.
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Como ja afirmamos em outros trabalhos (CUNHA, 2018), em toda a histéria da
humanidade, sempre existiu uma ligagdo do homem com as for¢as sobrenaturais, e até mesmo
o surgimento do mundo ¢ da humanidade ¢ explicado em varias mitologias sob vertentes
espirituais. Desde tempos imemoriais, 0 homem estreita seus lacos com o sagrado e nele

encontra a resposta para suas varias indagagdes. Segundo Gomes e Pereira:

E dificil imaginar o momento inicial em que o ser humano sentiu a necessidade da
comunicag¢do com o Criador, estabelecendo o elo entre o conhecimento e as forgas
pressentidas através da prece: a primeira oracdo do homem se perde na névoa dos
tempos. [...] O criado, observando a natureza, experimentou o pensamento metaforico
e intuiu a presenga de uma forca maior do que a realidade concretamente manifestada.
Essa forca — que se expressava através dos fenomenos da natureza — se fez sentir como
causa e principio do Cosmos. Por temé-la, o homem se dirigiu a ela, oferecendo
objetos materiais para que, num sistema de troca, a ordem do mundo se mantivesse
inalterada. Se o raio ou o trovao pareciam uma ameaga — um grito do Criador com o
filho desobediente — fazia-se mister dirigir-se aos céus, em atitude suplice,
gesticulando e usando a palavra, para abrandar a ira celeste. (GOMES; PEREIRA,
2004, p. 16)

Assim, podemos imaginar que talvez a magia preceda a ciéncia e, embora refutada em
varios periodos historicos, em varios outros ela foi também um suporte atrelado a ciéncia no
ambito das explicacdes das doengas e suas curas.

Diante da compreensdo de que os discursos da ciéncia, da religido e da magia se
imbricam desde sempre, especificar o surgimento das benzegdes ¢ uma tarefa complexa, visto
que desde a Idade Média praticas semelhantes ja aconteciam e, alias, foram duramente punidas
pela Inquisicdo. No Brasil, estima-se que desde o periodo colonial, em decorréncia da falta de
médicos, mulheres conhecedoras das propriedades medicinais das ervas que cultivavam em
suas casas, mesclavam suas oragdes aos conhecimentos empiricos das forcas da natureza e o
manuseio de ervas, a fim de sanar males cotidianos e abrandar as enfermidades que assolavam
seus circulos familiares. Como veremos no decorrer deste capitulo, o recurso da benzecao se
tornou uma pratica necessaria para a sobrevivéncia da populagdo da coldnia, ja que os recursos
médicos, além de ineficazes, eram caros e, por isso, destinados a uma pequena parte da
populagdo que podia pagar por eles. Além disso:

[...]somem-se outros fatores, como a extensdo territorial da colonia, a falta de
lucratividade da profissdo, a péssima fiscalizagdo do exercicio profissional e do
comércio das drogas medicinais, as lamentaveis condi¢des sanitarias e hospitalares, e
compreende-se por que mulheres detentoras de um saber-fazer auténtico sobre
doengas e curas tomaram a frente nos tratamentos capazes de retira-las e suas familias

das maos da medicina que ndo se mostrava competente para curar mazelas e doengas
de qualquer tipo. (DEL PRIORE, 2001, p. 82)
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No Brasil colonial a doenga e a saude eram vistas como obras divinas. Acreditava-se
que as mazelas advinham de castigos divinos e tal concep¢do era compartilhada por todos,
inclusive entre os médicos e membros da Igreja Catolica. As doengas eram muitas vezes
atreladas a cura, como uma oportunidade de remissao dos pecados cometidos. Nos tempos da
colonia, o médico “era um criador de conceitos, e cada conceito elaborado tinha uma fungao no
interior de um sistema que ultrapassava o dominio da medicina” (DEL PRIORE, 2001, p. 79).
E, como podemos perceber nos relatos que mostraremos mais adiante, os conceitos médicos
eram um emaranhando da insuficiente formacao médica com os preceitos morais e éticos
calcados pela religido catdlica. Muitos estudiosos sobre a religiosidade acreditam que o profano
era, na verdade, uma vertente do sagrado, estando os dois conceitos, bem e mal, atrelados, quase
que indissociaveis, como que complementares para a sua existéncia. E o0 modo como esses
discursos sao produzidos ¢ um reflexo das relagdes sociais de cada época que, por sua vez,

acaba moldando a realidade dos devotos. Nas palavras de Gomes e Pereira:

Ambos, bem e mal, fazem parte do sagrado ¢ 0 modo como séo utilizados se relaciona
ao0s jogos sociais em que os iniciados se envolvem. Isso demonstra que o sagrado
possui um sentido social, em que os devotos recorrem aos recursos da transcendéncia
para obterem resultados que interferem na realidade cotidiana. (GOMES; PEREIRA,
2004, p. 156-157)

Nos séculos XVI e XVII, Portugal nao acompanhava os avancos da ciéncia em geral,
incluindo as descobertas da medicina. Foram muitos os fatores que contribuiram para essa
estagnacdo da medicina portuguesa e a sua associacdo com o discurso eclesiastico. Talvez o
maior deles tenha sido a Inquisicao e sua persegui¢ao aos comportamentos discordantes dos
seus tao irredutiveis valores ortodoxos. O Colégio de Artes e Humanidades, fundado em 1547
por Dom Jodo, foi considerado um verdadeiro perigo para a ordem politica e religiosa da época.
Diante da ameaga, a escola passou por grandes transformagdes internas, sob a nova
administracdo dos jesuitas, inclusive em seu quadro docente, pois renomados professores
estrangeiros, tais como o inglés Guilherme Buchan, foram detidos.

Outra grave intervengdo da Inquisicdo ocorreu na Universidade de Coimbra, que foi
obrigada a adaptar a escola de medicina aos pardmetros do pensamento medieval, sendo entao
impedida de acompanhar os avancos cientificos da época. Esse cendrio nebuloso permaneceu
durante muito tempo, ja que mudangas significativas s6 ocorreram de fato apods o século XVIII.
Os séculos XVI e XVII foram marcados pelo obscurantismo, ja que a ordem era impedir o
avanco intelectual e cientifico, pautada em agdes inibidoras, conservadoras e retrogadas, tais

como o Tribunal do Santo Oficio:
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Nos séculos XVI e XVII, os jesuitas, o Tribunal do Santo Oficio e a Coroa uniram-se
contra qualquer nova iniciativa cientifica ou cultural, considerando-as todas pura
heresia. Tal reag@o levou as universidades e os colégios a uma fase de estagnacdo na
qual os alunos eram instruidos exclusivamente com livros dos velhos mestres, como
Aristoteles ou Galeno. O ensino oficial de medicina mostrava-se impermeavel a todo
o progresso que se verificava fora de Portugal, continuando a oferecer, para a desgraga
de seus doentes, um exemplo extremo de dogmatismo. (DEL PRIORE, 2001, p. 80)

Nesse cenario baseado em teorizacdes fundadas no subjetivismo dos poucos médicos
que aqui viviam, o corpo humano e, principalmente, o corpo feminino, constituiam zonas
misteriosas e completamente desconhecidas pelos médicos e pregadores da Igreja. Os corpos
dos seres humanos eram assim considerados como um campo sombrio e tenebroso, propicio
para as atuagdes do Diabo, o senhor das trevas, em perpétuo duelo contra seu arqui-inimigo,
Deus, o senhor da luz. No entanto, até este, na visdo da época, podia ser considerado impiedoso,
vingativo, capaz de langar castigos aos homens em decorréncia de seus pecados. A doenca era
vista como a possibilidade de reconhecer o erro (ou o pecado, como queiram) e de redimi-lo. O
que podemos perceber € que a concepcao de Deus era bastante ambivalente: ora impiedoso, ora
benevolente. J& seu inimigo sempre foi a concretizagdo do mal, da perversidade, da crueldade
e disputava com Deus, a quantidade de doengas e infortinios langadas aos humanos.

Nesse contexto em que enfermidade, culpa e cura se emaranhavam, a medicina lusitana,
que ndo acompanhava os avangos da ciéncia ocorridos entre as décadas de 1620 e 1650 em
paises vizinhos (tais como a Franca, Holanda e Inglaterra), se pautava no discurso religioso
para desvendar a origem das enfermidades e a busca da cura. Os remédios receitados tinham o

aspecto de pogdes magicas vindas diretamente de rituais macabros ou feitigos:

Tomem um c8o preto, pendure-se os pés para cima ¢ bem seguro no ramo de uma
arvore, ou cousa semelhante, e estando assim pendurado o agoutem e fagam enraivecer
muito, ¢ entdo lhe cortem a cabega de repente. Esta cabega se meta em uma panela
nova [...] até que a dita [...] fique bem torrada e se faga reduzir a p6 fino e com estes
se pulverizem as chagas as vezes se forem necessarias. (DA COSTA apud DEL
PRIORE, 2001, p. 80)

Esse ambiente no qual o saber cientifico era pautado no discurso magico-religioso da
época e se apoiava na alquimia medieval, além de refletir um grande despreparo dos poucos
médicos que por aqui viviam, impulsionava boa parte da populagdo a buscar, através de seus
conhecimentos empiricos, a cura para diferentes mazelas. E valido ressaltar que a grande
maioria da populacdo era indigena e africana e que os conhecimentos empiricos advinham
desses povos, o que acabou resultando em um sincretismo cultural e, consequentemente,

religioso, como bem ilustra o socidlogo francés Roger Bastide:
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O sincretismo marca, pois, uma das condi¢des dos paises de escraviddo que ¢ de
mistura de ragas e de povos, a coabitagdo das mais diversas etnias num mesmo lugar
e a criacdo, acima das nacgdes centradas nelas mesmas, de uma nova forma de
solidariedade, no sofrimento, uma solidariedade de cor. (BASTIDE, 1960, p. 260)

Muitas mulheres possuiam conhecimentos capazes de curar pequenas enfermidades
cotidianas e passaram a ser protagonistas no cuidado com o bem-estar de suas vidas. Mas, de
onde vinham esses saberes que boa parte da populacao feminina da col6nia possuia e fazia uso
para cuidar de si e dos seus? Quais seriam as origens dessas praticas que mesclavam
conhecimentos dos poderes medicinais das ervas com apelos a Santissima Trindade e aos santos
catdlicos? Bem, vale lembrar que paises colonizados receberam muitas influéncias dos paises
colonizadores, e por aqui nao haveria de ser diferente, pois “¢€ nessa tensdo entre o multiplo e o
uni, entre o transitorio e o vivido que deve ser compreendida a religiosidade popular da colonia,
e inscrito o seu sincretismo.” (SOUZA, 1986, p. 99).

Podemos dizer que a cultura dessas praticas curativas deita suas raizes desde o Brasil
Colonia e foi se construindo a partir de contribui¢des de varias culturas de povos distintos que
por aqui passaram. Assim, como ja dissemos em outros escritos, reafirmamos que as praticas
de rezas, ou seja, o que hoje conhecemos por benzegdes, foram se formando ao longo da nossa
historia:

Herdamos dos indios os ensinamentos das ervas, usando-as como aliadas para afastar
mazelas, assim como faziam os pajés. Dos africanos herdamos a cultura do canto, da
danga e dos cortejos de nossos santos e festas com cores e alegria. Como influéncia
portuguesa, temos a religido catolica predominante no Brasil. O que ndo significa
dizer que os ritos de rezas sejam entdo puramente a juncdo dessas influéncias, mas

sim, considera-las no sentido de contribui¢do para sua formagdo. (CUNHA, 2018, p.
27)

Eis a grande “receita” das praticas de benze¢do: uma concepg¢ao de doencas e cura que
se misturava a concepg¢ao religiosa, os conhecimentos trazidos pelos africanos sobre talismas,
amuletos e toda sorte de mecanismos para protecdo contra o mal e, para finalizar essa magica
féormula, somamos os saberes empiricos dos aborigenes ligados as cerimdnias de cura que eram
calcadas na intimidade com a flora brasileira. A historiadora Laura de Mello e Souza relembra
o estado de encantamento em que o missionario francés Léry ficou ao presenciar pela primeira
vez uma ceriménia indigena, justamente por constatar que em tais rituais havia muita

semelhanga com o sabbat das feiticeiras da Europa:

Ao descrever uma cerimdnia indigena comandada pelos pajés — e com a qual confessa
ter ficado encantado — Léry a relaciona aquilo que mais assombrava o imaginario das
populacdes europeias seiscentistas: o sabbat das feiticeiras. Festivo, condenado,
ameacador — nas palavras de Certeau —, o mundo do além “reaparece, exilado, no fim
do universo, nas bordas extremas da empresa colonial. (SOUZA,1986, p. 70)
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No entanto, as benze¢des eram bem mais simples e tinham como finalidade tinica obter

a cura, reestabelecer a ordem, curar mazelas, fossem elas de cunho espiritual, psiquico ou fisico.

Mas, aos olhos da Igreja Catdlica, a pratica da benzecao era um fendmeno bem ameagador,

pois, em certa medida, desautorizava seus discursos, e por isso ela acabou por ser vista como
uma pratica demoniaca, digna de ser investigada e banida da sociedade:

No século XVIII, as Camaras Municipais eram encarregadas de verificar se havia

recursos a feiticaria e se existiam na comunidade bruxas as voltas com a cura e

benzedura de animais, que se servissem de reliquias diabdlicas e estabelecessem
pactos demoniacos. (SOUZA, 1986, p. 291)

A cura do mau-olhado, que também ¢ conhecido como “quebrante” (ou “quebranto”,
dependendo da regido do pais), sempre foi motivo para a procura de benzecoes, desde o periodo
colonial até os dias atuais. No Dicionario do Folclore Brasileiro, Cascudo apresenta as
defini¢cdes dos dois termos, o que nos possibilita notar o quanto sdo semelhantes e, por isso
mesmo, a sensagao de ser vitima de mau-olhado de outrem, no senso comum seria uma sé

enfermidade:

Mau-olhado: (...) os olhos exercem essa fascinagéo, registrada nos livros classicos, de
tal modo que as pessoas da Iliria, podiam matar, estando irritadas, olhando fixamente.
E o mau-olhado, o olho de seca- pimenteira. A crenga é universal e milenar.
(CASCUDO, 1993, p. 568)

Na mesma concepgao, porém com diferencas sutis, Cascudo define o quebranto como:

Quebranto: os velhos dicionarios portugueses registraram como desfalecimento,
prostragdo, quebramento de corpo, mas no Brasil implica sempre a influéncia exterior
maléfica do feitigo, do mau-olhado. E o feitio por fascinagio, a distancia, sem coisa-
feita, o ebo intermediario, a muamba ou a mandinga. (CASCUDO, 1993, p. 747)

Vemos assim que o quebranto pode ser definido como uma variagdo do mau-olhado,
isto ¢, uma de suas especificidades. Na época colonial, tal enfermidade era temida por todos,

inclusive por médicos da coldnia, como mostra o relato de 1731, feito pelo médico Francisco

da Fonseca Henriques*:

Mal perigoso, por ser feito de uma qualidade venenosa, que subitamente ofende os
faxinados, a cujos danos ordinariamente se ndo acode com os remédios de que
necessita, pela pouca lembranga que se tem do quebranto e porque ele excita febres,
dores de cabega, e outros sintomas que representardo uma doenca de aspecto grave.
(HENRIQUES apud DEL PRIORE, 2001, p, 89)

4Francisco da Fonseca Henriques. Medicina lusitana, socorro délfico aos clamores da natureza para total
profligagdo de seus males. Amsterda, 1731 apud Souza, 1986, p. 89.
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Reza a lenda que todos nés (cristdos ou ndo) somos vulneraveis a ele e podemos contrai-
lo através de um “olho ruim” de terceiros, uma espécie de olhar ou sentimento de inveja que €
lancado sobre noés e que, intencionalmente ou ndo, se manifesta no corpo como uma
enfermidade. Como podemos constatar no relato do médico lusitano, desde o periodo colonial
jéa se pensava em maneiras de protecao contra os males de cunho espiritual e psiquico. A formula
da benzegao contra o mau-olhado ¢ bem diversa, em virtude da extensao geografica de nosso
pais, apresentando muitas variacdes. No entanto, podemos perceber semelhancas que
permanecem desde a época do Brasil Coldnia, principalmente na maneira de se realizarem tais
benzegdes, com a benzedeira ou o benzedor fazendo o uso de ervas, 4gua benta e o sinal da cruz
sobre o enfermo. Vejamos agora uma benzecao realizada no periodo colonial que tem sua
origem portuguesa, o que nos evidencia que mesmo na Europa, oragdes que atualmente se

assemelham as benzec¢des no Brasil, ja eram comumente usadas:

Anecril [alecrim] que foste nado
Sem ser semeado
Pela virtude que Deus te deu
Tira esse olhado
O seja cobranto [quebranto]
Tira mal e este cristdo.’

A benze¢do acima se inicia com um trecho de uma cang¢do popular amplamente
conhecida e traz consigo o nome de uma erva, o alecrim, que possui propriedade expectorante,
estimula o bom humor, melhora a memoria e ¢ muito usada nos ritos da benzecao. Em seguida,
a oragdo afirma que Deus deu a virtude ao enfermo, portanto € ele quem podera salva-lo através
da stplica: “Tira esse olhado.” Tal olhado, hoje comumente conhecido como mau-olhado ou
quebranto, como foi dito, fica entre duas suplicas para extirpar o mal do enfermo: “Tira mal e
este cristdo.”

Vejamos agora uma benzec¢do contemporanea praticada em Alvindpolis, Minas Gerais:

Deus te fez, Deus te gerou.
Deus tira esse mal
Que neste corpo entrou®.,

3José Leite de Vasconcellos. Tradigdes populares portuguesas do século XVIIL. Revista lusitana, v. VI, 1900-1901,
p- 289 apud Del Priore, 2001, p. 90.
¢ Gomes; Pereira, 2004, p. 158.
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Assim como a benzecao dos tempos do Brasil Colonia citada anteriormente, a benze¢ao
praticada na cidade de Alvindpolis (MG) também faz mencdo a Deus como o ser capaz de
retirar o mau-olhado: “Deus te fez, Deus te gerou.” Ou seja, cabe a ele (Deus) todo o poder
sobre a vida do enfermo. Em seguida, a benze¢ao usa exatamente o mesmo verbo (tirar), em
sua forma imperativa, ordenando e/ou suplicando a a¢do a Deus: “Deus tira esse mal.”

Analisaremos sob o ambito linguistico-discursivo e de forma detalhada todas as
oracdes/benzecdes que compdem o corpus desta pesquisa, mas 0 que queremos agora ao trazer
tais oragdes de diferentes épocas ¢ mostrar como elas trazem em si elementos linguisticos bem
semelhantes, o que acaba deixando em evidéncia que os imaginarios sociodiscursivos ainda
permanecem os mesmos de outrora. Ou seja, o duelo entre o bem e o mal, Deus e o Diabo, o
poder das ervas atrelado ao poder das palavras sagradas capazes de levar a cura ao enfermo,
tudo isso, € claro, em nome de Deus, criador de todas as coisas, o feitor do mundo, o Unico
capaz de desfazer o que fizeram a contragosto, que nada mais ¢ que uma das muitas agdes de
seu arqui-inimigo, o Diabo. Afinal, o mal acontece no descuido do bem... Desde os tempos
coloniais que Deus e o Diabo coabitam o imaginario sociodiscursivo, ja que “na esfera divina,
nao existe Deus sem o Diabo; no mundo da natureza, nao existe paraiso Terrestre sem Inferno;
entre os homens, alternam-se virtude e pecado” (SOUZA, 1986, p. 29).

Como ja dissemos anteriormente, as praticas de benzecdo surgiram da necessidade de
cuidar do bem-estar da populagdo da coldnia, que viveu as sombras do obscurantismo no qual
Portugal insistia em permanecer, negando-se o avan¢o da medicina e da ciéncia em geral. A
escassez de médicos na colonia também contribuiu para a permanéncia dessas praticas
curativas, nas quais as mulheres que haviam recebido tais ensinamentos de seus antepassados
(avos, maes e tias), neles viram uma alternativa necessaria e vidvel para a cura de possiveis
mazelas. Dessa forma, “o curandeirismo foi, assim, um mal provocado pela necessidade, um
tipo de medicina praticada na base de conhecimentos vulgarizados, popularizados, adquiridos
através do empirismo.” (DEL PRIORE, 2001, p.88).

Segundo Machado’ (2017, p. 105-120), tais praticas sdo ancestrais e foram muito
comuns, por exemplo, em religides animistas ou outras antes da implantagdo (mais ou menos
progressiva) da religido catélica em grande parte da Europa. Além de estudiosa da analise do
discurso, Machado foi professora de Literatura da Idade Média Francesa na FALE/UFMG até
2012, e nunca deixou de aproveitar esse seu conhecimento, utilizando corpora de documentos

desse periodo, quando a ocasido se apresenta, em artigos ligados a analise do discurso, como
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por exemplo, no artigo “Interacdo discursiva entre alguns poetas da Idade Média francesa e

~a

divindades cristas” (2017, p. 105-130). Para ela, segundo suas leituras sobre esse periodo da
histéria, o grande mago que se destaca em varias narrativas ¢ Merlin, uma espécie de
conselheiro do mitico rei Arthur, cuja antagonista principal é a “fada”® Morgana. Se a principio
tais adivinhos eram bem-vistos e faziam parte de cortes prestigiosas da Europa, a medida que o
tempo passou e o cristianismo se estabeleceu, tais pessoas passaram a ser consideradas como
feiticeiros (no mau sentido da palavra). Na baixa Idade Média, com a feroz Inquisi¢ado, todos
(homens e mulheres) que conhecessem algumas dessas curas por palavras eram considerados
como mancomunados com o Diabo, pois, como se diz até hoje “o futuro a Deus pertence”: Os
adivinhos podiam até conhecer o passado das pessoas, mas ndo lhes predizer o futuro: tal
conhecimento viria de Satanas e este tinha que ser combatido. Dai as fogueiras onde supostos
bruxos ou bruxas, vistos como seguidores do Diabo, eram queimados. Isso durou e ultrapassou
a Idade Média.

Além de historico, € muito previsivel que as mulheres que prestassem servigos para si e
para seus familiares fossem cada vez mais procuradas por pessoas da comunidade que nao
possuiam tais conhecimentos, o que € claro, acabou colocando-as na mira dos detentores do
poder, ou seja, da Igreja Catolica e da comunidade médica. Igreja e medicina afinadas em seus
discursos sobre a origem da doenga e da cura sentiram-se ameagadas com as praticas de cura
promovidas pelas benzedeiras e foram logo atribuindo tais praticas as a¢des temiveis do Diabo.
Assim,

[...] tentando impedir o acesso de leigos ao mundo sobrenatural, a Igreja intervinha
rapidamente, atribuindo os remédios e as curas das enfermidades ao poder miraculoso
de santos, santas, de Nossa Senhora ¢ de Deus. Curandeiras ¢ benzedeiras que
curavam com “oragdes, benzimentos, rezas ¢ palavras santas”, pertencentes ao
monopolio eclesiastico, passaram a ser sistematicamente perseguidas, pois as palavras
que empregavam eram consideradas, sobretudo pelos inquisidores do Santo Oficio,
de inspiracdo diabolica. (DEL PRIORE, 2001, p. 92)

O grande paradoxo ¢ que tais praticas taxadas como demoniacas sempre envolveram o
nome de Deus e, na época do Brasil Colonia, a pratica da benzegado era a alternativa mais rapida
e eficaz para o combate as mazelas cotidianas, sejam elas de ordem fisiologica ou psicoldgica.

Devemos lembrar que tais praticas eram feitas majoritariamente por mulheres, e que ainda hoje,

em pleno século XXI, existe uma variedade de apagamentos e violéncias cometidas por

8“Fada”, no caso, a palavra refere-se aquelas que praticam encantamentos para o bem ou para o mal. Seria um
quase sindnimo de “feiticeira”. Mas, as fadas sdo sempre lindas e jovens.
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questdes de género, o que evidencia o pensamento misdgino perpetuado desde o periodo do
Brasil colonial.

Além de serem designadas ao trabalho doméstico, o cuidado da prole e do lar e nao
ocuparem nenhum outro setor da sociedade, essas mulheres tinham um corpo. E o corpo
feminino era uma area quase que completamente desconhecida pela ciéncia de Portugal, e,
consequentemente o era também no Brasil, que vivia em plena negacdo dos avangos cientificos.
Por ser desconhecido pela ciéncia, o corpo feminino representava um grande mistério: ora
compreendido como obra de Deus, capaz de gerar vidas, ora considerado um campo de grande
atuacdo do Diabo, completamente propenso a doengas, que por sua vez também estavam ligadas
as agdes diabodlicas. No imaginario sociodiscursivo da sociedade colonial, o corpo da mulher
era um enigmatico e nebuloso proscénio no qual o duelo entre Deus e o Diabo permanecia cada
vez mais vivo. O corpo feminino que nao seguisse a trajetdria “natural” e inica fungao de sua
existéncia, que era a reproducdo, estava fadado as doencas diabodlicas. Se até o utero, que na
época era vulgarmente conhecido como a madre (DEL PRIORE, 2001), era um completo
mistério para a medicina da época, as demais doengas que porventura acometessem o corpo
feminino eram rapidamente associadas ao Diabo. Uma mulher melancoélica era vista com

olhares impiedosos:

A mulher melancélica, por exemplo, era, aos olhos dos médicos, alguém que sofria
de um “inferno astral” acompanhado de medo e tristeza. [...] os doutores associavam
tais sentimentos a “cor negra” do humor melancdlico obscurecido pelos vapores
exalados do sangue menstrual, causador de alucinagdes espantosas. Acreditava-se que
os humores do organismo (substincias fluidas como o sangue, a bile e a linfa),
responsaveis pelas fungdes vitais do corpo, quando combinados em proporgdes
inconvenientes, provocavam doencas. Entre essas, a melancolia era a preferida de
Lucifer, que tinha ai no entender do médico lusitano Bernardo Pereira, “sua casa”,
“seu banho” e “seu assento”. (DEL PRIORE, 2001, p. 83)

Bem, ¢ evidente que os discursos das autoridades médicas e eclesidsticas eram
misdginos e, neste cendrio, era muito esperado que as benzegodes fossem duramente condenadas.
Era uma verdadeira juncao do mal, completamente amoral: a mulher, as doengas e seu corpo
capaz de gerar o bem ou se satisfazer no pecado.

A benzedeira, aos olhos dos representantes da Igreja e dos médicos, representava uma
ameaca e, exatamente pela eficacia de suas praticas, foi sistematicamente perseguida. Para
afastar mazelas cotidianas as benzedeiras faziam uso de varios elementos da natureza, como
determinadas ervas que ja eram comumente conhecidas pelos seus poderes medicinais € a d4gua
que representa a transmutagdo, a pureza, o limpido. Conciliando tais elementos as oragdes

carregadas de palavras magicas, de forma simples e eficaz, esta mulher levava alivio aos
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enfermos, principalmente as suas congéneres que, por terem seus corpos tdo negligenciados
pela ciéncia, nela buscavam solugdes para problemas uterinos. Em um manuscrito do século
XVIII intitulado, Um manual de simplices’, ja se evidenciava o manuseio de determinadas
boticas e recomendagdes para o uso de canela e “raiz de queijo” para fazer descer a
menstruagdo. Segundo a historiadora Mary Del Priore (2001), existiam outros registros
setecentistas que também revelavam a intimidade que existia entre a benzedeira e sua farmacia

natural:

Outro documento setecentista também evidenciava a dimensdo dessa botica achada
facilmente na horta, no quintal, tipica do saber-fazer de curandeiras e benzedeiras:
“lingua de vaca ou alface silvestre metida dentro da natura atrai a criatura do ventre
[...] suas folhas bebidas com vinho restringem o ventre”. O lirio amarelo, “sua raiz
pisada, bebida ou aplicada a natura com mel ¢ um pouco de 13, purga a aquosidade da
madre’’. A manjerona “metida na natura provoca o ménstuo e enxuga corrimentos’.
A murta mostra-se eficiente para conter fortes hemorragias e o nardo mencionado na
“operagdo magica” contra quebranto servia também para combater inflamagdes.
Chifre de veado era recomendado para a “madre saida fora do lugar” e, para o mesmo
problema, sugeria-se avenca cozida em emplastro ou a urina do proprio doente tomada
por via oral. (DEL PRIORE, 2001, p. 94)

Como ja vimos, as doengas existiam e eram logo associadas aos discursos religiosos
como se viessem de alguma acdo diabdlica ou entdo fosse uma oportunidade de remissdo dos
pecados cometidos. Uma cultura que tinha o sofrimento nas suas origens € ndo aceitava a
presenca de outros discursos e solugdes que nao fossem os “oficiais”, proferidas pelas
autoridades eclesiastica e médica, rejeitava as benzecdes, negava sua eficacia e, mais do que
1sso, as demonizava.

A sociedade colonial admitia a existéncia das doencas ligadas a fatores sobrenaturais,
mas ndo admitia que a cura pudesse vir através de praticas que ndo fossem conduzidas pela
medicina, que por sua vez, tinha seu discurso alinhado com os representantes da Igreja Catolica.
Entretanto, como diz o professor de psicologia da Universidade Federal de Santa Maria, “a dor
¢ sempre intoleravel enquanto significar algo arbitrario. Mas quando ela adquire um sentido,
torna-se suportavel. E em busca dessa linguagem que as pessoas procuram uma benzedeira.”
(QUINTANA, 1999, p. 47)

Desse modo, mesmo diante das constantes ameacgas e perseguicdes, as praticas de cura de
cunho magico-religioso continuaram ocorrendo, se intensificando, proporcionando um lugar de
trocas entre as mulheres, no qual saberes empiricos eram compartilhados, formando uma rede

de apoio feminino. Brancas, negras, mulatas e indias se encontravam em meio a busca pela cura

*Manual de simplices. BNRJ. Manuscritos 1-47-19-20, p.13.
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de mazelas cotidianas, se ajudavam mutuamente e, mesmo sem se darem conta, acabavam
formando uma rede de apoio entre elas, trocando ideias sobre as especificidades da cultura de
cada uma delas, encontrando nas trocas de seus saberes empiricos o que hoje conhecemos como

medicina popular:

A terminologia medicina popular sintetiza dois aspectos, cujas defini¢des variam de
acordo com as orientagdes ideoldgicas. Primeiro, € importante observar que o popular
ndo ¢ mera oposi¢ao ao erudito ou ao cientifico, mas se refere a uma formulacao
especifica da cultura e da realidade tdo significativa quanto as outras duas. Segundo a
medicina popular atua de acordo com a logica de sua estrutura sociocultural. Por isso,
o emprego de ervas curativas, rituais religiosos, simbolos e objetos sagrados sdo
alguns sinais que indicam tratar-se de meios terapéuticos que mantém em relagdo a
medicina institucionalizada posturas de oposicdo ¢ interacdo. (GOMES; PEREIRA,
2004, p. 139)

Portanto, ¢é perceptivel que a existéncia das praticas de benzeg¢do surgiu com o
reconhecimento da importancia dos saberes empiricos dos diferentes povos que construiram
nosso pais. Como ja dissemos anteriormente, o saber popular ndo ¢ concebido por nds como
um saber antagonico ao saber erudito. Ao contrario, o saber popular antecede a instituicdo da

medicina convencional, sendo na pratica um recurso mais viavel para a populagdo em geral.

1.3. O ato de benzer na cultura mineira: algumas breves consideracoes

O ato de benzer pode ser considerado como um ato performativo, no qual as palavras
ditas por quem benze realizam a a¢ao de benzer. Na cultura popular esse tipo de ato vem de
uma tradigdo milenar que, ao que tudo indica, comegou com os proprios membros da Igreja
Catolica, na Europa. Desde a Idade Média, benziam-se casas, rebanhos, monumentos, enfim,
tudo era passivel de receber a ben¢do. S6 mais tarde, entre o final da Idade Média e o inicio da
Idade Moderna ¢ que essas praticas comeg¢am a ser estigmatizadas e banidas. Nas palavras de
Souza:

Benzer animais era comum as sociedades curopeias desde a Alta Idade Média.
Gregorio de Tours deixou notavel deste costume: touros, ovelhas, porcos que eram
levados para béngao ritual e tornavam a basilica semelhante a um rancho texano de
hoje. [...] Em 1499, D. Manuel determinava que, juntamente com os feiticeiros, os
benzedores fossem ferrados com um F em ambas as faces. A pena infamante do ferro
foi depois suspensa; as Ordenagdes Filipinas seriam menos rigidas com o crime de
benzer. (SOUZA, 1986, p. 184)

Benzer vem do latim, bene dicere, ou seja: bem-dizer. Embora, como mostramos
paginas atrds e na citagcdo acima, em alguns momentos historicos a figura da benzedeira tenha
sido estigmatizada e perseguida pelas autoridades eclesidstica e médica, para quem recorria ao

seu oficio, ela sempre foi tratada com respeito e admiracao pela comunidade a qual pertencia.
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E quem sdo essas mulheres capazes de curar através da palavra, mesclando saberes
empiricos aos saberes medicinais das ervas, proferindo oracdes candnicas bordadas com a fé
peculiar de seus devotos que mantém suplicas e dialogos com Deus e sdo capazes de obter a
cura e trazer equilibrio ao enfermo? Para Oliveira (1985, p. 25) “ela € uma cientista popular que
possui uma maneira muito peculiar de curar: combina o mistico da religido e os truques da
magia aos conhecimentos da medicina popular.” Compartilhamos a concep¢do de Oliveira e
vamos além, pois, para nos, ela ¢ uma agente social de seu meio comunitario, no qual trabalha
voluntariamente, em beneficio do bem-estar da comunidade na qual esta inserida.

Sao mulheres que, mesmo que de maneira contida, cantam, rezam, contam a vida em
forma de tradi¢ao. Mulheres devotas, religiosas, que incorporam a magia da fé no cotidiano,
ressignificam a doenga e a cura, fazem uso de seus conhecimentos empiricos sobre as
propriedades das ervas para cuidar do bem-estar da saude de suas familias. Mesmo que em
passos vagarosos, o lugar social que a benzedeira ocupa atrelado ao seu discurso magico-
religioso ¢ uma porta que se abre para o universo feminino, no sentido de legitima-las ndo s6
como representantes de sua comunidade, guardias de saberes culturais milenares, mas também
como agentes sociais, capazes de curar através da palavra e que, portanto, ocupam um espago
importante na engrenagem social que, como sabemos, desde os primoérdios até a atualidade, sao
destinados aos homens. Assim, concordamos com Gomes e Pereira (2004, p. 175), quando
dizem que “as histdrias de vida das benzedeiras indicam a formulagcdo de um discurso de
identidade das mulheres e a demarcacao de um espago de poder feminino a despeito dos valores
patriarcais que ainda atravessam a sociedade brasileira.”

Embora saibamos da existéncia de benzedores e rezadores, o universo da benzecao
sempre foi (e ainda ¢) marcado pela presenca feminina. Talvez isso explique o fato de tantas
perseguicdes ao longo da histéria. Afinal, em uma sociedade patriarcal, os espagos de atuacao
de poder sao exclusivos dos homens. Nas lentes patriarcais, a benzedeira ¢ uma mulher, embora
humilde, ousada, subversiva, uma vez que ela usa o discurso religioso que, na esfera social ¢
do dominio dos padres e, na esfera espiritual ¢ de Deus, que na concepgao da Igreja Catodlica, €

também um homem. Dessa maneira:

O ato da mulher que toma a palavra por “empréstimo” ao Criador de feigdes
patriarcais representa a possibilidade de apropriar-se do discurso dominante, seja para
sustentar-lhe o significado (como ocorre na atividade ritual, onde ¢ Deus quem cura),
seja para reelabora-lo a fim de delinear a identidade de um novo sujeito (como
acontece no espago social onde a mulher se afirma como a benzedeira). Em termos
de metafora para a constru¢ao de uma identidade, nessa situagdo o verbo adquire uma
conotac@o de género para desenhar o movimento das benzedeiras junto aos discursos
dos benzedores, em particular, e dos outros homens em geral. (GOMES; PEREIRA,
2004, p. 177)
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Ainda que ndo exista uma férmula que defina rigorosamente quais atributos devem
existir em uma benzedeira, assim como em todas as defini¢des, existe um esteredtipo que a
acompanha e, mesmo que possa haver variagdes, quando falamos em “benzedeira”, j4 nos vem
a mente uma mulher de idade mais avangada, uma senhora de vida modesta, de pouca (ou quase
nenhuma) escolaridade, casada, com filhos, dona de casa, ancia, uma mulher sabia.

Em muitos casos a benzedeira acaba desempenhando o papel de psicanalista, escutando
queixas e pedidos dos que a procuram. Sao mulheres benevolentes, que mantiveram a simpatia
apesar de terem tido, em sua grande maioria, uma vida repleta de desgosto e sofrimento. Talvez
pelos caminhos tortuosos que o destino lhe impds, a benzedeira ¢, de um modo geral, uma

pessoa empatica, solidaria e de muita fé. Nas palavras de Gomes e Pereira (2004):

Contudo, o sentido arquétipo, que revela o circuito de forgas psicologicas ativadas na
benzegdo, possui também um sentido social, que faz da pratica da benzegdo
terapéutica um recurso recorrente das demandas e dos recursos gerados pelos
individuos em suas experiéncias cotidianas. Por isso, a relativa autonomia que as
benzedeiras adquirem no campo psicoldgico — fundamentada pelas leituras especificas
dos processos iniciaticos — interage com os papéis desempenhados na sociedade, de
modo que a senhora da fé se torna, simultaneamente, a senhora do discurso. (GOMES;
PEREIRA, 2002, p. 177)

Minas Gerais ¢ uma terra marcada pela religiosidade. Suas cidades historicas ostentam
suntuosas igrejas repletas de ouro, imagens de santos esculpidas e pintadas por renomados
artistas da arte barroca, tais como Aleijadinho e Mestre Ataide. Por entre as montanhas, ruas,
becos e ladeiras das Minas Gerais, a religiosidade ¢ marcante e ainda se faz bastante presente e
atuante no cotidiano dos mineiros. Em véspera de Semana Santa e Corpus Christi, Ouro Preto
inteira organiza-se, preparando os cortejos e cerimonias de celebragao, enfeitando as ruas com
flores e serragem para o grande espetaculo religioso que acontece todos os anos. Os sinos da
igreja de Mariana, cidade vizinha a Ouro Preto, tocam sistematicamente de domingo a domingo,
em horarios especificos que vao desde o comeco da manha até o anoitecer. A cidade do Serro
e seus distritos mantém as luzes acesas a noite nas comemoragoes das Festas de Sao Sebastido,
Folia de Reis e Nossa Senhora do Rosario, em um rico festival cultural. Cada uma dessas festas
pode durar até trés dias, envolvendo varios setores da sociedade, tais como a culinaria, na
distribuicdo de alimentos para os devotos e demais participantes da festa (contando com turistas
e curiosos), com as dangas durante a procissdo, evidenciando manifestagdes artisticas locais e,
enfim, elementos variados que fazem dessas festas espetaculos da fé e de cultura popular.

Nas Minas Gerais, sempre houve o costume de benzer ¢ mesmo o avanco da medicina

ndo apagou tal pratica, até porque, segundo a tradi¢do, existem enfermidades, tais como o mau-
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olhado, que nao s3o da alcada da medicina convencional e s6 sdo curadas através da benzegao,
jé& que se referem a uma enfermidade de cunho espiritual e/ou psiquico, portanto, logo s6 pode
ser sanada pelas mesmas vias pelas quais ela (a doenga) foi implementada.

Nessa terra em que a arquitetura barroca (principalmente das cidades historicas) nos
remete a época do Brasil Colonia e sua opuléncia em ouro, o imaginario sociodiscursivo da
sociedade mineira ainda acredita na concep¢do de doenga ligada a pensamentos maldosos e,
por mais que as praticas de benzecao tenham sido incompreendidas e hostilizadas em muitos
momentos da historia, nas Gerais, ela nunca foi extinta e permanece ganhando cada vez mais
notoriedade, respeito e admiragao.

Assim como o catolicismo oficial, a benzecdo, fruto do hibridismo religioso, ja era
notdria em terras mineiras, como ¢ possivel ver em documentos dos Autos de F¢, da Inquisi¢ao
Portuguesa:

Em 23 de julho de 1763, Domingos Marinho, natural de Vila Rica, confessa junto a
Inquisic¢@o que, por padecer de “algumas enfermidades”, chamara a curandeira Maria
Cardosa e seu afilhado Antonio, de 16 anos, ambos pretos forros. Estes fizeram varias
oragdes, correndo-lhe o corpo com uma pedrinha branca, depois com uma navalha
amarrada com novelo de algoddo. Rezaram ainda para a Santissima Trindade, para
Sdo Domingos, para Sdo Francisco, falando “na sua lingua”. Domingos Marinho
estava arrependido, ou pelo menos dizia estar. No final da confissao, declarou: “Estas

Minas estao bastante infectadas do Demonio. (ANTT, Inquisi¢do de Lisboa, Caderno
do Promotor, n° 126, 1.413 apud SOUZA, 1984, p. 71)

Levando em conta o que foi dito no decorrer deste capitulo, reforcamos aqui a
importancia de destacar o resgate e a valorizagdo das praticas de benzegao, inseridas na cultura
popular mineira, como expressoes genuinas do conhecimento de um povo. A riqueza e
profundidade dessas praticas, que tém suas raizes no cotidiano das comunidades e na sabedoria
transmitida oralmente de geragdo em geragdo, tem se mostrado um valioso objeto de estudo.

Ao longo do tempo, esses saberes populares tém sido muitas vezes negligenciados,
esquecidos ou até mesmo rejeitados. Influenciados por correntes culturais hegemonicas e visdes
dominantes de conhecimento, eles foram relegados a um plano secundario, considerados
supersticiosos ou primitivos. Essa marginalizagdo representa uma perda significativa, tanto para
a compreensdo da diversidade cultural quanto para a preservagdo de tradigdes valiosas.
Valorizar as diferentes manifestagdes da cultura popular ndo significa negar os avangos da
ciéncia e da tecnologia, mas sim reconhecer que o conhecimento humano ¢ multifacetado e que
diferentes perspectivas podem coexistir € se complementar.

Aqui fornecemos algumas informagdes sobre as origens e a continuidade que as

benzegdes alcangaram no estado de Minas Gerais, sem ter a pretensdo de exaurir tal tema. Mas
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basta dizer que para alguém nascido e criado em outros locais do Brasil, o ato de benzer pode
parecer ainda hoje bizarro, algo vindo de uma supersticdo profunda ou mesmo de um atraso
social. No entanto, serdo muito poucos os mineiros que irdo ter essa reacao de inquietude diante
desse fenomeno, que lhes parecera natural. Por que nao? “Se nao fizer bem, mal também nao
fard”, eis um enunciado que ¢ muito ouvido por turistas que passam pelas cidades historicas de

Minas Gerais.
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CAPITULO 2 — COMO A DISCIPLINA ANALISE DO DISCURSO NOS AJUDA A
MELHOR ABORDAR A CULTURA POPULAR

E, outra coisa: o diabo, ¢ as brutas; mas Deus ¢ traigoeiro!
Ah, uma beleza de traicoeiro — da gosto! A forga dele,
quando quer — mogo! — me da o medo pavor! Deus vem
vindo: ninguém néo vé. Ele faz ¢ na lei do mansinho —
assim ¢ o milagre. (ROSA, 2001, p. 39)

Neste capitulo queremos evidenciar os aportes que a AD, sobretudo a Semiolinguistica,
pode trazer para nossa pesquisa. A Semiolinguistica guarda muita complexidade em si, ainda
que seus seguidores e, sobretudo, o seu criador, Patrick Charaudeau a explique com uma
linguagem simples e precisa. Trata-se também de uma teoria que oferece muito apoio para quem
a aplica: entre todas as outras correntes, mesmo sem desfazer de nenhuma, temos que
reconhecer que a Semiolinguistica (no ambito franco/brasileiro) oferece um instrumental amplo
e bem explicado, passivel de ser aplicado em quaisquer corpora.

Ha sutilezas que merecem que nosso olhar se detenha sobre elas. E o que faremos aqui.
Em seguida, falaremos rapidamente sobre a importancia do contrato de fala ou de escrita da
teoria e apresentaremos os modos de organizacao do discurso, segundo Charaudeau. Iremos
também nos deter sobre os imagindrios sociodiscursivos, outra parte inovadora da
Semiolinguistica e, finalmente, discorreremos sobre sua aplicacdo pratica, ou seja, mostraremos

alguns dos interpretativos possiveis de algumas rezas.

2.1. Sutilezas da Semiolinguistica

Fornecemos, a seguir, algumas informacdes sobre a corrente de andlise do discurso que
nos acompanhara ao longo da pesquisa. Em 1977, o linguista francé€s, Patrick Charaudeau, a
partir de sua tese de doutorado, defendida na Sorbonne/Franga, amplia o estudo da anélise do
discurso, trazendo a tona no¢des de uma nova teoria: a Semiolinguistica.

Posteriormente, em 1983, os conceitos que definem e amparam a teoria Semiolinguistica
foram divulgados em seu livro Langage et Discours, ao qual se seguiu em 1992 o livro
Grammaire du sens et de [’expression. Podemos considerar esses dois livros como pedras
fundadoras do grande edificio que ¢ a Sociolinguistica.!’ e, de modo mais rapido, analisar os

discursos de pessoas ligadas ao universo da benzecao através das narrativas de vida.

1%Muitos outros livros se seguiram a estes dois. Charaudeau é um grande observador do “discurso do mundo” e
suas obras buscam sempre acompanhar os discursos atuais. Além disso, nota-se nos ultimos livros por ele langados
a presenca preciosa de uma reflexao filosofica, a nosso ver.
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Ao se debrucar sobre o conjunto de producdes linguageiras, a Teoria Semiolinguistica
alinhou seus conceitos aos de outras disciplinas, entre elas a Sociologia, a Historia, a Psicologia
Social. Para Machado (2018, 2020), estudiosa de Charaudeau, trata-se de uma teoria composita,
que permite estudar diferentes corpora entre os quais incluimos o nosso, centrado na analise de
oragdes ou rezas populares e em algumas narrativas de vida das benzedeiras.

Charaudeau (2008) salienta como uma problematica da linguagem a diferenca que existe
entre o processo historico das teorias linguisticas e o processo historico das teorias cientificas.
O que ndo quer dizer que a linguistica ndo seja cientifica, € claro. A diferenca se deve ao fato
de a linguistica ndo conseguir colocar o objeto de estudo a distancia. Este ndo distanciamento
do objeto de estudo, vivido no campo da linguagem, acarreta a inexisténcia de uma unicidade
de um percurso historico no campo da linguistica.

Jano campo da Semiolinguistica propriamente dita, a produgao dos atos linguageiros se
da pela discordancia/concordancia. A primeira, segundo Charaudeau (2008), esta ligada ao
sujeito falante no ambito individual, e a segunda se liga ao sujeito em seu aspecto coletivo.
Portanto, a partir desta teoria, ndo ¢ possivel analisar os atos linguageiros sem considerar as
especificidades desses dois ambitos em um dos sujeitos presentes na cena enunciativa. Isso,
justamente porque a Semiolinguistica considera os parceiros do ato de linguagem como sujeitos
individuais e coletivos. O sujeito enquanto ser social ¢ forgosamente portador de saberes
compartilhados e tem comportamentos discursivos que dependem da situagdo de comunicagao
em que ele se insere. Eis o porqué da nossa escolha pela vertente Semiolinguistica, j& que nela
encontramos a possibilidade de considerar o social em diferentes tipos de discurso.

Assim, a Semiolinguistica surge como uma vertente da AD que tem como objetivo situar
historica e socialmente as condi¢des de producdo dos enunciados, retirando o véu que mostra o
como ¢ o porqué da existéncia de cada um deles, dentro de uma troca comunicativa. Afinal de
contas, quem os produz sdao seres historicos e sociais. Segundo Machado (2018, p. 20), a
seducdo e a persuasdo sdo fatores importantes para o entendimento da subjetividade contida nos

discursos, pois, nas palavras do criador da teoria:

Comunicar, nao ¢ s6 informar, mas também convencer e seduzir. Convengdes sociais,
normas linguisticas e rituais relacionais formam o quadro obrigatorio para as trocas
linguageiras, mas deixam também um largo espago para o jogo ¢ para a estratégia dos
atores [de tais trocas]. (CHARAUDEAU, 1995, p. 20)

Os parceiros de um ato linguageiro, como seres sociais que sao, de forma consciente ou
nao, t€ém comportamentos estratégicos entre as normas sociais ¢ a sua singularidade. Eles tém

posicionamentos sociais dentro dos saberes que circulam na sociedade. Isso faz com que o
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sujeito seja livre, mas, de maneira relativa, pois, ele ¢ sobredeterminado pelas regras sociais
que o condicionam a ter uma certa adequacdo a elas, para ter sucesso em suas trocas
linguageiras.

A Semiolinguistica apreende a linguagem como algo indissociavel de seu contexto
socio-historico. Concebe o seu objeto de estudo, o fendmeno linguageiro, como o resultado de
uma dupla dimensdo: a dimensao implicita e a dimensao explicita. Em todo ato de linguagem,
existe uma série de sentidos implicitos que podemos recuperar por conta do nosso
conhecimento de mundo, pela situagdo sécio-historica em que estao inseridos os parceiros da
comunicagao.

Ao comparar as trocas linguageiras com estratégias de atores, Charaudeau nos conduz
a imaginar os atos linguageiros tais como se estivessem em uma peca teatral. E, a encenagdo
dessa peca teatral, ou seja, a enunciacao, seria o resultado da competéncia discursiva dos atores
envolvidos nessa cena. E tal competéncia discursiva vai se formar por meio de trés dimensdes
diferentes: a comunicacional, a enunciativa e a intencional.

Vamos descrevé-las separadamente:

(1) A dimensdo comunicacional estd relacionada aos dispositivos situacionais de um
ato linguageiro, no sentido que considera as caracteristicas de cada situacdo de
comunicacio. E nessa dimensdo que se encontra a nogdo de contrato de
comunicagdo, que define a legitimidade do ato de linguagem, ou seja, a
legitimidade dos parceiros enunciativos presentes no ato comunicacional. Essa
dimensao se faz a partir do contrato de comunicagdo que fornece instrugdes
discursivas de conformidade ao contrato de comunicacdo estabelecido. Ela
representa o quadro fisico da situagdo comunicacional, na qual se situa o
reconhecimento reciproco dos parceiros.

(11) A dimensdo enunciativa diz respeito ao momento em que ¢ posto em cena o
discurso, ou seja, o ato de linguagem. Ela se empenha em responder as questdes:
“Quem fala com quem?” e “Como esta falando? De que modo?”. Essa dimensao
se baseia no processo de enunciagdo, na organizagdao do discurso segundo os
modos: narrativo, descritivo e argumentativo. Ela aporta a ideia de que o sujeito
tem dupla identidade, a social e a discursiva. Descreve as estratégias discursivas
que permitem assegurar a credibilidade do sujeito falante e a relagdo de captagdo
com o tu.

(ii1)) A dimensao intencional considera os saberes, os conhecimentos, as crengas dos

sujeitos envolvidos no ato linguageiro. Ela considera os imaginarios sociais, o
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lugar de compartilhamento dos saberes do mundo, das representacdes que o
sujeito tem do mundo. Isso € o que nos permite distinguir a diferenga de saberes
de conhecimento e saberes de crenca, nos remetendo a analise dos imaginarios
sociais. E a andlise dos imaginarios sociais se faz através do processo de

intertextualidade.

Assim, o sentido de todo ato linguageiro se encontra na articulagdo destas trés
dimensdes, o que quer dizer que ndo € possivel analisar um ato linguageiro sem considera-las.
Dessa forma, a partir de uma situacdo de comunicagdo, ¢ estabelecido o contrato de
comunica¢do que dard as instrugdes discursivas ao sujeito falante. Cabe aos sujeitos presentes
no ato comunicacional respeitar ou ndo as instrugdes discursivas que dependem da situacao de
comunicagdo. E por isso que dizemos que o sujeito é sobredeterminado somente em parte, pois
ele pode desenvolver estratégias discursivas que serdo de legitimidade,
credibilidade/identificacdo (imagem/Ethos) e de capacitacdo (emocao/Pathos).

E a juncdo dessas competéncias que possibilita ao sujeito de uma dada situagdo de
comunicagdo interpretar o que esta explicito ou implicito no discurso do seu parceiro.

As circunstancias nas quais se desenvolve o ato de linguagem sdo para Charaudeau o
elemento vital dos atos linguareiros, revelando duas dimensdes indissocidveis neste: o valor
explicito e o valor implicito por ele assim denominados. O explicito associa-se a atividade
estrutural da linguagem e o implicito associa-se a significacdo da totalidade discursiva. Nas
palavras de Charaudeau (2008, p. 28): “Quando se procura o sentido de uma palavra, ¢ no
dicionario que vamos busca-lo (situagdo fora de contexto); porém quando se trata de
significagdo de um texto ou de uma conversa, estamos ai nos referindo ao fato de discurso”.

Outro aspecto importante em relagdo aos saberes diz respeito a um processo de filtragem
operado pelo interpretante. Nesse sentido, o tedrico afirma que o sujeito interpretante filtra, no
conjunto dos saberes possiveis, um subconjunto destes em fun¢do do que ele supde ser o saber
do enunciador. Esses supostos saberes construidos pelos protagonistas da linguagem sao
denominados por Charaudeau filtros construtores de sentido.

Assim exposto, Charaudeau define as circunstancias de discurso como o conjunto dos
supostos saberes que circulam entre os protagonistas da linguagem (CHARAUDEAU, 2008, p.
32). Em outras palavras, as circunstancias de discurso sdo o conjunto dos saberes supostos a
respeito do mundo e gerem as praticas sociais partilhadas. Ja os supostos saberes mostram
pontos de vista reciprocos dos protagonistas do ato de linguagem (ou seja, os filtros construtores

de sentido).
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No universo das benzegdes, as circunstancias de discurso sdo sempre permeadas pelo
compartilhamento mutuo da fé, tanto da benzedeira quanto da pessoa que a procura,
independentemente da sua orientacdo religiosa, quando se dispde a participar do rito da
benzecao. Ambas compartilham a crenca na cura através da palavra. Os atores enunciativos da
cena de uma benzegao, benzedeira e benzido, sabem que, por ter a oralidade como fio condutor
da cura, o discurso da benzedeira deve ser respeitado, no sentido de nio ser contestado e sim
apreendido, seguido. Dessa forma, ndo s6 o discurso magico-religioso proferido no ato da
benzecao, mas também o discurso que a comunidade e a propria benzedeira constréem sobre a
eficacia de seu oficio funcionam como filtros condutores de sentido, legitimando-a como
detentora de um saber cultural especifico, capaz de curar diversas mazelas.

A elaboracao discursiva das benzedeiras €, portanto, um aspecto importantissimo da
nossa analise, uma vez que, para além do seu discurso magico-religioso, nos interessamos
também em analisar como as historias de vida delas se assemelham as suas ac¢oes cotidianas,
afirmando-as como importantes agentes sociais comunitarias, mesmo que inconscientemente.
Para os pesquisadores Gomes e Pereira (2004), a elaboragao discursiva dos rezadores ¢ também

um componente estratégico de vida:

A elaboragdo discursiva ¢ um componente estratégico na vida dos rezadores. Eles
podem ter mais ou menos prestigio em fun¢do daquilo que as pessoas dizem a seu
respeito e também em fungdo daquilo que eles mesmos dizem sobre suas atividades.
Ao comentarem sobre os procedimentos e os modos de agdo no ritual, os rezadores se
revelam como habeis elaboradores do discurso. (GOMES; PEREIRA, 2004. p. 154)

A teoria Semiolinguistica considera a linguagem como uma realidade multidimensional,
j& que o sujeito que se encontra no centro do ato linguageiro ¢ um ser social e individual. O que
o coloca em constante luta entre o social e o singular e, como ele ¢ dotado de intencionalidades,
¢ capaz de engendrar suas proprias estratégias discursivas.

No campo dos estudos discursivos, a Semiolinguistica insere o discurso em uma
problemaética que estabelece uma ligagdo entre os fatos da linguagem e certos fenomenos
psicologicos e sociais, tais como a acdo e a influéncia, sendo, portanto, uma teoria
interdisciplinar.

O sujeito falante ¢ considerado como um ser que atua segundo o que sente, segundo seu
estado psiquico no momento em que fala ou escreve, inserido em um contexto social, capaz de
produzir agdes e reacdes. O pressuposto balizador € o de que a linguagem mantém uma estreita
relagdo com o contexto psicossocial na qual ela se realiza.

Estar na linguagem, fazer o uso dela, é estar permanentemente negociando um conflito

interno e externo. Todos nos ja fomos mal interpretados, e isso ¢ da natureza da linguagem. O
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que nos dizemos ndo se resume apenas as palavras ditas: por tras delas ou mesmo no seu interior
age todo um universo do sujeito-que-deseja-comunicar e, sabe-se 14 por qual razdo, em
determinados momentos, face a determinadas pessoas se comunica mal. Ou ¢ mal-entendido
pelo outro. O que nos leva a considerar que a linguagem nao ¢ clara, objetiva e transparente
(como antes ja foi concebida), pelo contrario, ela é opaca e, portanto, passiva de equivocos. E
¢ justamente essa caracteristica opaca da linguagem que promove por vezes confusdo nas

comunicagoes, como bem esclarece Machado:

Comunicar, ao contrario ¢ algo perigoso: uma espécie de “aventura e expedi¢do”,
como diz Charaudeau em seu primeiro livro (1983). “Aventura”, pois, ao tentar
estabelecer uma comunicacdo, podemos ndo ser bem-sucedidos € mesmo
incompreendidos por nosso interlocutor. Ele pode entender apenas parte do que
tentamos dizer (ou escrever), ou transformar completamente o que estamos dizendo,
enfim, pode nos interpretar mal ou de forma erronea. (MACHADO, 2018, p. 25)

Para obtermos o €éxito comunicativo em um ato de linguagem precisamos, de antemao,
considerar suas condi¢des de produgdo, ja que diferentes enunciados demandam diferentes
modos de organizacdo de seus discursos. O que implica dizer que um sujeito falante que
pretende elogiar algo ou alguém mobilizara estratégias discursivas diferentes do sujeito falante
que tem como objetivo depreciar algo ou alguém. Ou seja, o0 modo de organizacdo desses
sujeitos falantes ndo sera igual, ja que eles t€ém objetivos distintos e, portanto, estdo em situacdes
comunicativas diferentes.

Assim, sabendo que todo enunciado se insere em uma situacao de comunicagdo e que,
por sua vez, toda situacdo de comunicagdo ¢ dirigida por um contrato e que tal contrato esta
relacionado a situagdo discursiva, fica mais claro conceber que todo discurso exige um contrato.

Neste trabalho de analise discursiva de discursos escritos de rezas populares, propomos
um possivel interpretativo para os procedimentos e verificagdo das estratégias contidas em um
conjunto de rezas, retirado do livro Assim se benze em Minas Gerais: um estudo sobre a cura
através das palavras, organizado por Nubia Pereira de Magalhdes Gomes e Edimilson de
Almeida Pereira. Além dele, utilizaremos outro livro que trata do assunto “reza” para completar
esta abordagem: O oficio das benzedeiras— um estudo sobre praticas terapéuticas e a comunhao
de crencas em Cruzetas — RN, de autoria de Francimario Vito dos Santos.

Para alcangar os objetivos que propomos, torna-se necessario aqui levantar alguns
pontos da Semiolinguistica que levaremos em conta no decorrer de nossa analise: a questao dos
sujeitos enunciativos do discurso; a importancia do contrato; os modos de organizagdo
enunciativo, descritivo e narrativo segundo Charaudeau (2008), e as estratégias discursivas por

ele sugeridas; os imaginarios sociodiscursivos e sua divisdo proposta por Charaudeau.
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2.2. Os desdobramentos dos sujeitos na cena enunciativa

Considerando as defini¢des dos sujeitos da linguagem (CHARAUDEAU, 2008),
sabemos que o sujeito-que-narra assume o papel do locutor que pode ou nao assumir a fungao
do enunciador e que o significado do que ¢ dito pelo locutor vai depender de agdes do sujeito
interpretante. Melhor dizendo, para que a comunicagdo tenha éxito, ¢ preciso colocar em cena
quatro sujeitos: o sujeito comunicante (o ser social) que € o emissor/autor ou locutor que delega
a fun¢do de enunciar ao sujeito enunciador, que por sua vez dirige a palavra ao sujeito
destinatario idealizado, que ir4 realizar a a¢do de interpretar o que foi dito, podendo (ou ndo)
ter €xito, pois sua a¢do depende da interpretacdao do ultimo sujeito presente na cena enunciativa,
0 sujeito interpretante, que € o receptor (o leitor ou o ouvinte). Assim, para que o ato
comunicativo tenha sucesso, € preciso que haja uma colaboragao entre os sujeitos. Nas palavras
de Machado (2018):

O sujeito-comunicante aciona entidades que vao funcionar no mundo de papel, os
sujeitos-enunciador e destinatario. Ele tem assim a ilusdo de comandar o jogo
linguageiro. Mas, evidentemente, tal jogo pode lhe escapar... O sujeito interpretante,
como ser social que é, pode ou ndo aceitar a mensagem que lhe é dirigida, pode

contestd-la ou o que ¢ pior ainda: pode ignora-la. Ai o jogo comunicativo se
desmorona. (MACHADO, 2018, p. 39)

Para darmos conta deste cendrio enunciativo, € preciso saber que sob a Otica
Semiolinguistica existem dois espagos que serdo considerados presentes no cendrio
enunciativo, o espaco externo € o espago interno da comunicacao. Nas palavras de Machado
(2018, p. 26): “No caso especifico da Semiolinguistica, a comunicagao resulta de uma tentativa
de articulacdo do externo — ou seja, da situacao de comunicagdo — ao interno — aqui representado

pelo cenario enunciativo da atividade linguageira.” Vejamos o quadro abaixo:

Quadro 1 — Cenario enunciativo da situa¢do de comunicacao

P SITUACAO DE COMUNICACAQ -----------—-- \
(Finalidade)

1
1
1
1
1
(Projeto de fala) '
:
1
1

________ A £\

Locutor | Receptor !
Euc | Eue Tud N
(Sujeito | Enunciador Destinatario | (Sujeito !
comunicante ! (ser de fala) (ser de fala) i Interpretante- !
-ser social) i Espago interno E ser social i
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Fonte: Charaudeau (2008).

Situado no lado externo da situacdo de comunicacao esta o sujeito comunicante que se
dirige ao sujeito interpretante. Esses dois sujeitos correspondem ao que chamamos de atores
sociais, seguindo Charaudeau (1992, 2008). Eles sao responsaveis por conceber o projeto de
fala (ou escrita). Do lado interno da situagdo de comunicacdo, encontramos o sujeito enunciador
e o sujeito destinatario.

Em sintese e nas palavras de Machado:

[...] a situagdo de comunicagdo ¢ regida por fatores que definirdo a finalidade do ato
de linguagem ou do ato de comunicacdo; tais fatores determinardo também a
identidade dos parceiros e mostrardo dados que se relacionam com as circunstancias
materiais nas quais se realiza o ato de comunica¢do. (MACHADO, 2018, p. 31)

E através dessa trama enunciativa que poderemos vislumbrar, para além dos sujeitos
presentes em cada espago da comunicagdo, as vozes do coletivo, ou seja, as contribui¢cdes do
meio em que cada narrador/autor da sua propria historia carrega consigo. Pois, como bem
ressalta Machado (2018, p. 40), “um sujeito do discurso nao ¢ constituido por uma sé voz. Ele
¢ o resultado de uma profusdao de vozes que armazena em si ao longo de sua vida.” Vejamos

agora como se daria o desdobramento dos sujeitos de uma reza retirada do nosso corpus:

“Benzo-te com o sangue de Jesus Cristo
E o leite de Nossa Senhora

Levai para o mar de 4gua salgada

Onde ndo canta nem galo

Nem galinha, nem o sol, nem a estrela
Levai para a agua do mar salgado.”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 161)

Podemos ver com clareza os desdobramos dos quatro sujeitos do ato linguageiro. O
sujeito comunicante ¢ 0 Nosso sujeito andnimo, que uma vez que estas oracdes foram criadas
pela contribuicdo de varias pessoas e, assim sendo, elas fazem parte da coletividade: sdao de
autoria coletiva. O sujeito enunciador, ou seja, quem profere a reza, ¢ a benzedeira, que no

nosso caso também ¢ andnima, uma vez que varias benzedeiras podem utilizar a mesma reza
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em diferentes localidades do pais para atingir seus propositos espirituais. O sujeito destinatario
idealizado corresponde as pessoas religiosas, os consulentes e os enfermos que, por acreditarem
no poder das rezas, buscam por meio delas aliviar dores e alcangar gracas. O sujeito
interpretante da nossa analise € o proprio ser empirico que ird a procura das benzecdes. Este
sujeito muitas vezes corresponde ao sujeito destinatario ideal. Nas palavras de Machado (2018,
p. 22): “O sujeito que ¢ retomado na Semiolinguistica ¢ um sujeito-social, uma espécie de ator
de teatro que se desdobra em diferentes vozes, segundo os papéis que a sociedade o obriga a
assumir e as circunstancias comunicativas em que se encontra.”

No que se refere ao corpus desta pesquisa, mesmo em se tratando de autores andnimos,
pela observacao dos modos de organizacao do discurso (CHARAUDEAU, 2008), lembrando
sempre que o enunciativo ¢ o modo que comanda e domina os outros, esperamos poder
identificar os desdobramentos dos sujeitos, mesmo sendo eles andnimos: seja como for, sdo
sujeitos linguageiros.

Vale também lembrar que, no ato da escrita ou da fala, o sujeito empirico aciona/utiliza,
conforme seu estilo, diferentes modos de organizagao do discurso. A depender do efeito que se
pretende obter ao produzir um enunciado, tais modos podem se imbricar, ou nao.

Baseando-nos na oracdo contra o mau-olhado apresentada logo acima, notamos que
alguns de seus enunciados ou atos de linguagem utilizam o modo descritivo, uma vez que a
oragdo descreve a forma como se benze: “benzo-te com o sangue de Jesus Cristo, e o leite de
Nossa Senhora.” Ela descreve também o lugar para o qual deve ser levada a mazela: “Levai
para o mar de agua salgada, onde ndo canta galo, nem galinha, nem sol, nem a estrela, levai
para a 4gua do mar salgado.”

Ainda sobre o excerto da oracdo supracitada, o modo de organizagado de tal enunciado ¢é
também narrativo, uma vez que para realizar a agao de se benzer alguém, ¢ necessario que exista
uma benzedeira e um consulente, ou seja, um sujeito que assumira as palavras (o narrador na
voz da benzedeira) e um sujeito interpretante (ou a consulente).

A questdo que resta responder €: ha uma organiza¢do do discurso argumentativo na
reza? Se pensarmos na primeira palavra (um verbo assumido pela voz de uma benzedeira)
diremos que a performatividade comanda e d4 poder argumentativo a esta reza € a muitas outras.
Ao enunciar “Benzo-te,” a voz da benzedeira faz com que um acontecimento aconteca. Ela esta
investida pela voz do poder que permite que ela faga com que esse poder se concretize. No caso,
¢ uma acao social, que terd um efeito de mudanga naquele que recebé-la. Como diria Butler
(1994), temos ai um ato de fala que vai atuar no sujeito receptor, por meio nao so da fala, mas

também do gesto, do comportamento. Ter a autoridade mental para assumir um “Benzo-te”
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necessita de um individuo (autor/narrador da prece) que esté realizando uma atividade por meio
da fala e da comunicagao simbolica.

Os outros atos de linguagem que compdem esta prece sdo alocutivos, pois, envolvem a
presenca de um outro (o consulente) na fala da benzedeira.

Ainda sobre a performatividade, segundo Charaudeau (1992, p. 618, traducdo nossa):
“O locutor faz existir um ato no instante mesmo em que ele profere a palavra que descreve este
ato. [...] Ele tem, assim, uma posi¢ao institucional que lhe da autoridade para fazer com que sua
palavra ao tornar-se ato, se revista de um certo carater de solenidade.” Ainda segundo
Charaudeau (1992, p. 651, tradug¢do nossa), no que diz respeito a modalidade em pauta, no
primeiro ato de linguagem da reza, mas também nos outros aparece uma “relacdo de forga”
entre o locutor e seu interlocutor invisivel (Deus) e o visivel (a pessoa que recebe o ato de
benzecao). Ela aparece sob a forma de ordens, ou de injuncdes: “Levai para o mar” e “Levai
para o mar salgado”.

Desse modo, a argumentacdo ¢ solidificada pela relacdo de influéncia mostrada na
posi¢do que a benzedeira desta oragdo (para usa-la, € claro) deve ter assumido em relagdo aquele
que benze (CHARAUDEAU, 1992, p. 642).

Sabemos que a encenagdo discursiva produzida no ato linguageiro se dd por meio do
contrato comunicacional ou contrato de fala estabelecido entre parceiros enunciativos visando
uma finalidade discursiva. Assim, a noc¢do de contrato ¢ primordial para compreender o

esquema enunciativo proposto pela teoria Semiolinguistica. Nas palavras de Charaudeau:

[...] o contrato de fala [...] é constituido pelo conjunto de restri¢gdes que codificam as
praticas socio-linguageiras e que resultam em condi¢des de producdo e interpretagao
(circunstancias do discurso) do ato de linguagem. Esse contrato de fala da um certo
estatuto sécio-linguageiro aos diferentes protagonistas da linguagem, determinando
suas falas. (CHARAUDEAU, 1983, p. 54, tradugdo nossa.)

Aplicada em um contexto em que uma pessoa benze outra, a reza ¢ um contrato feito
entre quem a profere, ou seja, a benzedeira, € os seres que a ela recorrem ou recorrerao, os
consulentes. Dito de outro modo, em um ritual de benzecdo, um contrato de verdade ¢
estabelecido entre os parceiros linguageiros: benzedeira e consulente. Ambos acreditam e
compartilham do mesmo elo, ou seja, hd um contrato de fé estabelecido entre eles. Tal contrato
compreende doses maiores ou menores de crenga da cura através da fé. Tal “dosagem” se liga
a subjetividade dos consulentes. Ligado ao contrato de verdade (f¢), existe também entre eles

(benzedeira e consulente) uma espécie de contrato de promessa de que a cura seja realizada.
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Além disso, neste universo mistico, podemos considerar que existe também um contrato
que ¢ feito entre a benzedeira e Deus'!, uma vez que, segundo as proprias benzedeiras, quem
cura ¢ Deus, o que nos leva a pensar que a benzedeira estaria sendo um veiculo das forgas
sagradas e, para tanto, ¢ possivel pensar que exista entre eles (benzedeira e Deus) um contrato
comunicacional ndo enunciativo.

O modo como o enunciado das rezas ¢ construido gera efeitos emocionais que estao nos
apelos dirigidos as divindades, como podemos verificar logo no inicio da oragdo: “Benzo-te
com o sangue de Jesus Cristo e o leite de Nossa Senhora”, no intuito de invocacao dessas
entidades para garantir a eficacia do ato de benzer.

Os imaginarios sociais, ou discursos sociais, mostram a maneira pela qual as praticas
sociais sdo representadas em um dado contexto sociocultural. Assim, podemos dizer que o ato
de linguagem ¢ o produto da acdo de seres psicossociais que sao testemunhas, mais ou menos
conscientes, das praticas sociais e das representacdes imagindrias as quais pertencem. Dito isso,
podemos considerar as rezas como parte constituinte do imaginario de crencas de uma
comunidade, uma vez que tais as rezas, sao baseadas na fé de quem delas faz uso, seja por meio

de atos de linguagem orais ou escritos.

2.3. Os modos de organizacio do discurso

Situagdo de comunicagao, texto, lingua e modos de organizagao do discurso compdem
dispositivos presentes no ato de comunicagao. De acordo com Charaudeau (2008), o ato de
comunicagdo demanda uma organiza¢do dos procedimentos das categorias da lingua em
funcao, de sua finalidade comunicativa, e esses procedimentos sdo agrupados em quatro modos
de organizacao do discurso: o Enunciativo, o Descritivo, o Narrativo e o Argumentativo. O que
quer dizer que, ao enunciar, seja através da escrita ou da fala, o sujeito falante organiza seu
discurso de acordo com a sua finalidade discursiva. Cada modo de organizagdo do discurso
detém uma func¢do de base e um principio de organizagdo. A fun¢do de base diz respeito a
finalidade discursiva e se empenha em responder: O que ¢ “enunciar”’? O que ¢ “descrever”? O

4 r

que € “contar”? O que € “argumentar”?

""Denominaremos como “Deus” toda e qualquer manifestagdo dos atos magicos, do poder do Bem, da cura e da
forca transcendente.
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2.3.1. O modo de organizacio enunciativo

O modo enunciativo comanda os demais modos, o que faz com que o principio de
organizac¢do seja duplo para o modo Descritivo, o Narrativo e o Argumentativo. Segundo o

criador da teoria Semiolinguistica:

O Modo Enunciativo tem uma fungao particular na organizagdo do discurso. Por um
lado, sua vocagdo essencial ¢ a de dar conta da posi¢do do locutor com relagdo ao
interlocutor, a si mesmo e aos outros — o que resulta na construgdo de um aparelho
enunciativo; por outro lado, e em nome dessa mesma vocacao, esse modo intervém
na encenagdo de cada um dos trés outros Modos de organizagio. E por isso que se
pode dizer que esse modo comanda os demais. (CHARAUDEAU, 2008, p. 74)

Invariavelmente, os atos de linguagem, independentemente do(s) modo(s) a que eles
pertencem, demandam a existéncia de um proposito referencial que se encontra no ponto de
vista enunciativo dos sujeitos falantes, ambos presentes em uma situagdo de comunicagao.

Na enunciagdo, o sujeito-falante assume uma posicao em relagdo ao seu interlocutor

e pode atuar de acordo com trés comportamentos enunciativos. Segundo Charaudeau (2008):

1. O comportamento alocutivo ¢ marcado pela relagdo que se da entre o sujeito
falante e seu interlocutor, implicando esse ultimo em uma tomada de decisdo frente as
acoes do seu parceiro enunciativo. A relacdo de influéncia entre eles (locutor e
interlocutor) decorre das identidades psicossociais de ambos. No comportamento
alocutivo, digamos, por exemplo, no caso de um enunciado contendo o nome do
interlocutor, proferido pelo sujeito falante no tom de uma ordem, o sujeito falante
encarrega seu interlocutor de fazer algo. Desta maneira, o sujeito falante, ao assumir
uma postura de autoridade, confere a si e ao seu parceiro enunciativo papéis
linguageiros. Ao interlocutor ¢ imposta uma posi¢do de inferioridade, de quem deve
acatar (espera-se) o comando de ordem do sujeito falante. A relacdo de forca que se da
entre locutor e interlocutor esta na imposi¢do do primeiro para o segundo. Isso acontece
quando os atos linguageiros modalizados pela injungdo em uma benzegao, tais como
este que pertence ao nosso corpus, no qual o locutor, que ¢ também o sujeito falante,
impde algo ao seu interlocutor, que, no caso deste excerto ¢ o mal, a mazela, a doenga:
“Véas-te quebrante, olhado, mau olhado e olho ruim, acompanhado por reflexo do sol
daquela estrela gloriosa e danova”. A interpelagdo, a proposta, a injungao sao categorias

da lingua dessa modalidade.
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2. O comportamento elocutivo, ao contrario do alocutivo, ndo demanda uma
atitude do seu interlocutor, ele mostra o envolvimento do sujeito falante consigo mesmo.
Ao enunciar o seu ponto de vista sobre o mundo, o sujeito falante deixa transparecer se
sua visdo é favoravel ou ndo e tal agdo ndo implica a atitude do seu interlocutor. E no
comportamento elocutivo que o sujeito se sente confortavel para opinar, julgar ou
avaliar algo ou alguém. O comportamento elocutivo ¢ bem recorrente nas rezas de cura,
como podemos perceber neste trecho retirado do nosso corpus: “Deus quando andou por
este mundo encontrou mulher ruim, homem bom, cama de palha e casa suja.” A opinido,
a recusa, a aceitacao etc., também sdo exemplos de categoria da lingua presentes no
comportamento elocutivo, e a sua modalidade ¢ subjetiva.

3. O comportamento delocutivo, assim como o elocutivo, também nao implica
uma atitude do interlocutor e ele ¢ marcado pelo apagamento do sujeito falante, o que
atribui aos enunciados uma forma impessoal. A constatagdo, a apreciagdo, a promessa,
a declaragdo etc., sio modalidades do comportamento delocutivo. Retiramos no nosso
corpus um exemplo do comportamento delocutivo: “Isso pra Deus nao sera nada. Nada

nao seja que tira esse mal.”

Em nosso corpus, percebemos varias vezes a presenga do comportamento alocutivo
em certos enunciados das rezas, ao notar a existéncia de uma “relacao de influéncia do locutor
sobre o interlocutor”. O sujeito falante, no ato linguageiro, ao atribuir para si e para seu
interlocutor papéis linguageiros, posiciona-se frente ao seu interlocutor em um movimento de
superioridade que impde ao seu parceiro enunciativo a execu¢do de uma agao. Nas palavras de
Charaudeau (2008, p. 82), “essa imposi¢ao do locutor sobre o interlocutor estabelece entre
)

ambos uma relagdo de for¢a. E o caso das modalidades de “Injungdo”, “Interpelacio”, etc.’

Vejamos um exemplo extraido do corpus da pesquisa:

“Vas-te quebrante, olhado, mau olhado e olho ruim, acompanhado por reflexo do sol daquela
estrela gloriosa e da nova; va para casa que nao canta galo, nem vaca berra, nem cachorro late,
nem menino chora, com os poderes de Deus e da Virgem Maria. V6s, Maria concebida sem
pecado, rogai por nds, assim como vds rogai fulano. Meu Deus, cura que eu ndo posso curar.

Meu Deus, dai as gracas que eu nao posso dar.” (GOMES; PEREIRA, 2004, p. 159)

No excerto acima, podemos ver que o sujeito enunciador, a benzedeira, dirige seu

enunciado a um sujeito destinatario ideal que, neste caso, ¢ a propria doenga, a propria mazela
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que acomete o consulente. Ela, a benzedeira, lhe delega a funcao de sair do corpo do consulente,
de abandona-lo. Se existisse a necessidade de se personificar o mal para que ele fosse
considerado um sujeito destinatario menos abstrato, poderiamos dizer que ela se dirige a propria
personificacao do mal, o Diabo, e a ele impde que execute uma agao.

No mesmo excerto, também podemos notar um comportamento elocutivo, que se refere
a relacdo do locutor consigo mesmo, explicitando seu ponto de vista, seu engajamento e o seu
grau de adesdo ao seu proposito enunciativo, o que evidencia a presenga de modalidades como
a declaracdo, a promessa, a aceitagdo e a recusa, € o acordo e o desacordo. Voltemos ao exemplo

anterior;

“Vos, Maria concebida sem pecado, rogai por nds, assim como vés rogai fulano. Meu Deus,
cura que eu ndo posso curar. Meu Deus, dai as gragcas que eu nao posso dar.” (GOMES;
PEREIRA, 2004, p. 159)

No trecho acima notamos a presen¢a da modalidade declaracao, quando a benzedeira,
sujeito enunciador, diz: “Vo6s, Maria concebida sem pecado, rogai por nds, assim como vos
rogai fulano.” A modalidade da promessa e da aceitagdo quando diz: “Deus, cura que eu ndo
posso curar. Meu Deus, dai as gragas que eu ndo posso dar.” Ainda neste excerto, notamos a
presenca da modalidade “constatacao” que acontece quando a benzedeira constata a presenga
de alguma mazela em seu consulente e pede a Maria e a Deus, seus sujeitos destinatarios ideais,

para que lhes curem o mal, constatando que tal a¢do ndo lhe cabe resolver.

2.3.2. O modo de organizacao descritivo

O modo de organizacao descritivo, de acordo com Charaudeau (2008), na medida em
que nomeia, localiza e qualifica, colabora para a existéncia dos seres no mundo. As
qualificacdes e as identidades dos actantes estdo ligadas as acdes de descrever e contar. Porém,
descrever nao € exatamente contar e, nomear também se distingue (de descrever e contar), uma
vez que nomear equivale em atribuir um nome a um ser ou objeto, dando-lhes um lugar no
mundo do sujeito-falante.

Entretanto, tal nomeag¢do dos seres fica restrita a finalidade de cada situagdo de
comunicagdo em que ela se apresenta e as descrigdes também irdo depender da sua finalidade,
podendo inclusive, desempenhar mais de uma funcdo. Dessa maneira, ¢ fundamental que
consideremos mais de uma finalidade para o modo de organizacao descritivo, pois a descri¢ao

tem sempre uma outra finalidade, além de apenas descrever. Descrevemos um livro, detalhando
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sua trama, suas personagens e seus cenarios com a finalidade de incentivar a leitura. O que ¢
bem diferente, por exemplo, de uma descrigdo dos ingredientes de uma receita de bolo. Nas
palavras de Charaudeau (2008, p.108) : “Com efeito, tal sequéncia (ou passagem) de um texto
pode se inscrever no modo de organizagao descritivo, enquanto o texto, em seu conjunto, possui
outra finalidade além de uma pura descri¢do. ”

Ainda sobre as descrigdes, ¢ importante frisar que cada descri¢do sera construida a partir
do conhecimento de mundo do sujeito falante, ja que “o universo assim construido ¢ relativo ao
imaginario pessoal do sujeito” (CHARAUDEAU, 2008, p. 125), ou seja, a descricao dos seres
e suas acdes ¢ construida de modo subjetivo, ja que depende da sua visao de mundo para fazé-
lo.

O segundo componente do modo de organizagao descritivo procura localizar e situar o
ser, determinando o tempo € o espago em que ele se situa, o que também acaba por lhe conferir
suas caracteristicas e suas fungdes, influenciando sua existéncia, ja que o ser ¢ determinado pela
sua posi¢ao espago-temporal.

Qualificar ¢ o terceiro componente e ele ¢ responsavel, de maneira mais ou menos
objetiva, em caracterizar o ser, atribuindo-lhes sentidos particulares que o especificam. A
qualificacdo dos seres ¢ o que permite ao sujeito falante a manifestacdo do seu imaginario
individual; que muitas vezes pode entrar em choque com visdes do imagindrio coletivo,
impostas pelo consenso social.

Em nosso corpus, o modo descritivo marca a sua presenga em diversas passagens das
rezas, tais como a que mostraremos a seguir, na qual o sujeito enunciador qualifica a mulher e

0 homem em uma reza contra o mau-olhado:

“Deus te fez, esta te criando e ha de criar.

Deus Nosso Senhor, que tira este mal que esta te acompanhando.
Deus quando andou por este mundo encontrou

Mulher ruim e homem bom,

Cama de palha e casa suja.

Encontrou também Nossa Senhora, sentada na pedra fria.
Maria perguntou:

— Deus, o que tira cento, mau-olhado e quebrante

No corpo de fulano?

Deus respondeu:

— Maria, ¢ trés pais-nossos e trés ave-marias.

A atirarei, jogarei para as ondas do mar

Onde nao se ver pinto piar e nem galinha cantar

Nem menino Jesus chorar

Onde tem o compadre e a comadre.

Isso pra Deus nao serd nada.
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Nada ndo seja que ndo tira esse mal.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 159-160)

Nessa oracao, podemos perceber os trés componentes que compdem o modo de
organizagao descritivo: nomear, localizar/situar e qualificar. O sujeito enunciador nomeia Deus
e localiza a doenca logo nos primeiros versos da ora¢ao quando diz: “Deus, Nosso Senhor, que
tira este mal que esta te acompanhando.”

Em seguida, o sujeito enunciador localiza Deus e Nossa Senhora no tempo e no espago.
Qualifica a figura mitica do homem e da mulher, da cama e da pedra na qual se encontra Maria

ou Nossa Senhora:

“Deus quando andou por este mundo encontrou

Mulher ruim e homem bom

Cama de palha e casa suja

Encontrou também Nossa Senhora, sentada na pedra fria”

E importante notar que ao mesmo tempo em que o sujeito enunciador faz uso do modo
descritivo ao nomear, localizar/situar e qualificar os seres presentes nas rezas, notamos também
a presenca do modo de organizacao narrativo, uma vez que ele narra a ordem dos fatos, como
quem nos relata um acontecimento. O modo de organizagdo descritivo, muitas vezes, se mescla
com o modo de organizacdo narrativo e essa unido vai dotar a oragdo de uma forca
argumentativa. Charaudeau (2008, p. 109) nos alerta que “uma mesma categoria de lingua pode
estar presente em diferentes modos de organizacao de discurso.” Discorreremos a seguir sobre

o modo de organizagao narrativo.

2.3.3. O modo de organiza¢io narrativo

Contar ¢, a partir de uma logica temporal, descrever uma sequéncia de agdes. Tanto as
narrativas reais quanto as narrativas ficticias necessitam de um “contador” que tem uma
intencionalidade frente ao seu destinatario. Por meio de uma logica de inicio e fim, as narrativas
organizam o mundo de forma continua e sucessiva. O descritivo e o narrativo se diferenciam
por sua visao de mundo e pelos papéis que o sujeito que narra ou descreve desempenha.

Segundo Charaudeau:

O sujeito que descreve desempenha os papéis de observador (que vé os detalhes), de
sabio (que sabe identificar, nomear e classificar os elementos e suas propriedades), de
alguém que descreve (que sabe mostrar e evocar). O sujeito que narra desempenha
essencialmente o papel de uma testemunha que esta em contato com o vivido (mesmo
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que seja de uma maneira ficticia), isto €, com a experiéncia na qual se assiste a como
os seres se transformam sob o efeito de seus atos. (CHARAUDEAU, 2008, p. 157)

J& o discurso construido pelo modo narrativo obedece a uma estrutura logica e a uma
superficie semantizada. Esta se baseia na primeira e pode transforma-la. O discurso que ¢
construido pelo modo de organizagdo narrativo, ao contrario do descritivo, obedece a um
principio de fechamento e de ldgica sintdtica, o que lhe possibilita fazer redugdes ou
amplificagdes.

Essa estrutura, segundo Charaudeau (2008), faz com que o modo de organizacao
narrativo se caracterize por uma dupla articulacao: a construg¢ao de uma sucessao de acoes e a
realizagdo de uma representacdo narrativa. A primeira articulagdo, a constru¢do de uma
sucessdo de agdes, obedece a uma logica acional que vai edificando os acontecimentos de uma
histéria, também conhecida como organizacao da logica narrativa.

A segunda articulacdo, a realizacdo de uma representagdo narrativa, como sugere seu
proprio nome, diz respeito a organizagdo da encenacdo narrativa, ou seja, como a sucessao de
fatos torna-se um universo narrado.

A primeira articulagdo dos componentes da logica narrativa diz respeito aos agentes
(ou actantes), aos processos e as sequéncias. Os actantes sao aqueles que desempenham papéis
nas agdes da narrativa em que se inserem, os processos sao responsaveis pela unido dos actantes
entre si, € as sequéncias sao responsaveis por unir os actantes e seus processos para determinada
finalidade narrativa.

A segunda articulagdo preocupa-se com os elementos que constituem o dispositivo da
encenagdo narrativa que estdo interligados em um espago extratextual e intratextual,

considerando os protagonistas e seus parceiros presentes na narrativa.

2.3.4. O modo de organizacio argumentativo

O dispositivo do modo argumentativo ocorre a partir de uma proposta sobre o mundo e
de uma ou mais proposi¢des que sao relativas a proposta. O sujeito que argumenta propoe algo,
através de argumentos logicos, tenta estabelecer uma verdade (CHARAUDEAU, 2008). O seu
parceiro linguageiro, ou seja, o sujeito que recebe a proposta da argumentagao por parte do
sujeito que argumenta, pode concordar ou ndo com o que lhe foi compartilhado. Assim,
(CHARAUDEAU, 2008), o modo de organizagdo argumentativo consiste em uma relagdo
triangular que se da entre o sujeito que argumenta, a sua proposta sobre o mundo € o sujeito-

alvo.
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Para argumentar, o sujeito participa de uma dupla busca: a busca pela racionalidade e a
busca pela influéncia. O sujeito que faz uso da argumentag¢ao combina diferentes componentes
que dependem da situacdo que tem a finalidade persuasiva (CHARAUDEAU, 2008). Dessa
maneira, ¢ importante frisar que os dispositivos argumentativos dependem do contrato de fala
estabelecido no ato linguageiro e dos fatores situacionais e contextuais em que se encontram 0s
parceiros da cena enunciativa. O que implica dizer que uma mesma argumentacdo pode ser
percebida de maneiras diferentes, dependendo da visdo de mundo e das experiéncias de cada
individuo.

Na cena argumentativa, o sujeito argumentante faz uso de procedimentos que o auxiliam
na validagdo da sua argumentacao que visa persuadir seu interlocutor. Esses procedimentos que
0 sujeito argumentante lanca mao podem ser da ordem do discurso (como comparagdes,
descricoes, defini¢des, citagdes etc.) e da ordem de valores sociais.

A seguir, veremos a presen¢a do modo de organiza¢do argumentativo, um uma oracao

utilizada para benzer retirada de nosso corpus. Trata-se de uma reza para a cura do cobreiro:

“Eu te corto coxo, coxao

Sapo, sapao

Cobra, cobrio

Lagarto, lagartao

E todo bicho de sua nagao

Para que ndo crescas € ndo aparegas

E nao dobres o rabo com a cabeca

Santa Iria tinha trés filhas

Uma se assava, outra cozia e a outra pela agua ia
Perguntou Nossa Senhora que lhe fazia
Que lhe cuspisse e assoprasse que sararia.”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 182)

No universo das benzegdes, para que o mal do cobreiro desapareca, € preciso fazer um
movimento de corte, utilizando faca ou tesoura, em uma representacdo de cortar o mal que se
acomodou no corpo do consulente. Na reza em destaque, vemos a presenca do modo de

organizac¢do argumentativo quando a benzedeira argumenta o porqué de tal corte:

“Eu te corto coxo, coxao Sapo, sapao Cobra, cobrdo, lagarto, lagartao
E todo bicho de sua nagdo

Para que ndo cresgas e ndo aparegas

E ndo dobres o rabo com a cabega”

Nareza de cura que citamos acima, a organizagao da logica argumentativa ¢ construida

através de uma razdo demonstrativa de causalidade, ou seja, o motivo pelo qual a benzedeira
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corta o cobreiro ¢ justificado através do argumento de que ele pode crescer e se desenvolver
ainda mais.

Por se tratar de uma benzegao, ¢ preciso levar em conta que em um ritual de benzecao
se estabelece um contrato de comunicagao especifico, no qual o consulente (que seria 0 nosso
interlocutor) aceita, acredita e compartilha de todo o discurso proferido pela benzedeira, nao
havendo espaco para contestacdes dos argumentos defendidos por ela no decorrer de sua
pratica.

Segundo Amossy (2006), existem duas formas de argumentacdo que devemos destacar
ao estudar diferentes discursos: a da Visada argumentativa e a da dimensdo argumentativa. Os
conceitos dessa tedrica mostram que, segundo os discursos, had diferentes graus da
argumentatividade.

O primeiro deles seria o dos discursos com visada argumentativa evidente. E o caso dos
discursos realizados nos tribunais do juri por exemplo. Eles insistem em um s6 ponto de vista
que para eles € o correto e necessario. Sao contrapostos a outros, que, por sua vez, apresentam
outro ponto de vista que acham mais justo. E a disputa entre advogado de defesa e o de acusacio
(promotoria). Vemos isso também em todos os discursos extremistas que s6 pregam uma
verdade, como os dos fanaticos religiosos de diferentes origens. No geral, as oragdes do nosso
corpus, ao se expulsarem o mal, fazem uso dessa visada argumentativa evidente.

Mas ha um segundo tipo de argumentatividade. E aquela, mais nuangada, que é dada
aos discursos de filmes, romances, contos. Trata-se da dimensdo argumentativa. Uma descri¢ao
romanesca — vista em um filme ou em um conto ou romance (ou em uma letra de musica e
mesmo uma oragdo) — ndo deve ser vista apenas como um desejo do cineasta ou do escritor de
conceder tracos de realidade ou de maior verossimilhanca ao que conta. Tais discursos sdao
também argumentativos, isso ¢, de uma forma que ndo ¢ nem aparente nem explicita. Os
procedimentos de uma descrigdo mostram ja uma argumentagdao interna. Esta dimensao
argumentativa ¢ também encontrada nas oracgdes e nas narrativas de vida do nosso corpus.

No capitulo 3, discorreremos sobre as narrativas de vida das benzedeiras e seus discursos
sobre o sagrado. Adentraremos o conceito de imaginarios sociodiscursivos proposto por
Chareaudeau (2006), a fim de compreender como tais imaginarios moldam os discursos
presentes no universo magico-religioso. Abordaremos também o conceito de sujeito transclasse

e anogao de decolonialismo sob a perspectiva das praticas da benzecao.
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CAPITULO 3 — AS PALAVRAS SAGRADAS, A CURA E AS NARRATIVAS DE VIDA

A vida ¢ igual um livro. S6 depois de ter lido é que
sabemos o que encerra. E nés quando estamos no fim da
vida ¢ que sabemos como a nossa vida decorreu. A
minha, até aqui tem sido preta. Preta ¢ a minha pele. Preto
¢ o lugar onde eu moro.

(Carolina Maria de Jesus, 2014, p. 167)

O estudo de narrativas, relatos ou historias de vida, ja bem difundido em outras areas
das Ciéncias Humanas (tais como a Historia, Antropologia e Sociologia), foi em grande parte
introduzido no Brasil nas Ciéncias da Linguagem, e no caso especifico do PosLin, na década
de 1990, através dos trabalhos de Ida Lucia Machado e do grupo que se formou em torno dela,
voltado para os estudos em Analise do Discurso. Anos depois, os trabalhos de Machado e seus
projetos junto ao CNPq (ligados ao POSLIN/FALE/UFMG) marcam a implementacdo de
estudos sobre Narrativas de Vida, vistas como uma nova materialidade discursiva que seria
também apropriada para ser tratada pela Analise do Discurso, sobretudo, sob a 6tica da corrente
Semiolinguistica. Abordaremos neste capitulo a nogao amplificada da palavra que, além de
permear todas as nossas relagdes sociais, pode também servir como um veiculo de cura em um
rito de benzecao. Interessa-nos também a reflexdo acerca da palavra utilizada nas Narrativas de
Vida vistas como constituintes da propria historia do individuo que as narra. E também através
das palavras que os imaginarios sociodiscursivos vao sendo constituidos ao longo do tempo na
sociedade, em diversos meios sociais. Para tanto, abordaremos o conceito de Narrativa de Vida
segundo Machado (2020), a fim de elucidar como as palavras moldam o discurso contido em
excertos de narrativas de vida do nosso corpus e, paralelamente, construindo e perpetuando os
imaginarios sociodiscursivos presentes nos diversos nichos da sociedade. Acrescentaremos
ainda a nogao de sujeitos transclasse, pois ela vem enriquecer a analise semiolinguistica na otica
dos desdobramentos dos sujeitos e dos imaginarios sociodiscursivos, entre outros.

A andlise de excertos das narrativas de vida de benzedeiras, como veremos ao longo
deste capitulo, nos fornece pistas que levam ao olhar que elas tém de si mesmas, sobre o oficio
de benzer, incluindo seus conhecimentos de crengas e valores socioculturais.

A Semiolinguistica estabelece uma ligacao entre fatos de linguagem e alguns fendmenos
psicossociais (CHARAUDEAU, 1995). O estudo das Narrativas de Vida, tradu¢ao de Machado
(2018) para a expressao francesa récit de vie, proposta pelo socidlogo francés Daniel Bertaux

(2005), tem como principal objetivo:

(...) estudar um fragmento particular de realidade social-histdrica, um objeto social;
compreender como ele funciona e como ele se transforma, enfatizando as
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configuracdes das relagdes sociais, 0s mecanismos, 0s processos, as logicas de acdo
que os caracterizam (BERTAUX, 2005, p. 7).

Para fazer suas analises, os fragmentos aos quais o socidlogo se refere sao coletados
através da interagdo entre o pesquisador e o sujeito a ser entrevistado, que, neste caso, tem a
liberdade de narrar trechos de sua vida sem seguir um roteiro de perguntas dirigidas a ele. Dessa
forma, a principal caracteristica dessa narrativa ¢ a “descri¢ao sob a forma narrativa de um
fragmento da experiéncia vivida” (BERTAUX, 2005, p. 9). Desse modo, para trazer a voz de
uma protagonista do imaginario sociodiscursivo da benzecao, inserimos um fragmento da

narrativa de vida de uma benzedeira sobre a sua perspectiva do que seja o ato de benzer:

A benzegdo vem de familia, as minha avd se benziam, a minha mée se benzia e eu
passei a benzer por intermédio de familia: vento virado, quebrante, oiado (...) essa ¢ a
principal entendeu. Depois dessas que € a principal vem varias outras doenca, que a
gente benze. Vem o fogo savagem, vem o cobreiro, vem a impinja, vem, tem mais
uma que faltou da cabega, depois ela vem, a gente reza c’o aquela fé viva em Deus.
Que Deus ¢ que cura pra gente, ndo ¢ a gente, entende: ¢ Deus quem cura. (GOMES;
PEREIRA, 2004, p. 110)

A metodologia de Bertaux (2005), mutatis mutandis, dialoga com teorias da AD, como
¢ o caso da teoria Semiolinguistica, uma vez que “o sujeito que ¢ retomado na Semiolinguistica
¢ um sujeito-social, uma espécie de ator de teatro que se desdobra em diferentes vozes, segundo
os papéis que a sociedade o obriga a assumir e as circunstdncias comunicativas em que se
encontra” (MACHADO, 2018, p. 22).

As rezas de cura populares sao frequentemente usadas em culturas tradicionais para
tratar uma ampla gama de condigdes fisicas, emocionais e psiquicas. A andlise semiolinguistica
nos ajuda a explorar como as rezas de cura populares usam simbolos, signos e elementos
linguisticos para criar um sentido de autoridade e eficdcia na cura. Através dela, podemos
também examinar o papel das rezas como uma forma de expressao cultural e transmissao de
crengas, valores sociais e culturais. Além disso, a Semiolinguistica nos auxilia na investigagao
de como as rezas de cura populares se relacionam com a identidade cultural e a construcao de

significado na sociedade.

3.1. Os imaginarios sociodiscursivos

O conceito de imaginarios sociodiscursivos abordado no decorrer de nossas analises ¢

proposto por Charaudeau (2007) a partir de uma andlise de Castoriadis (1982). Para melhor

entendimento desse conceito, faremos um recuo no tempo em busca da sua origem.
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O conceito de representacdes sociais ja foi amplamente discutido na psicologia social e
nas analises antropoldgicas, e surgiu originalmente como "representacdes coletivas" na obra de
Durkheim (1970 [1898]). O socidlogo Emile Durkheim adota uma visdo dicotdmica entre o
social e o individual, tornando impossivel abordar as representacdes coletivas apenas por meio
de uma perspectiva individual.

Durkheim (1898) defendia a distingdo entre conceitos psicologicos e socioldgicos,
argumentando que as representagdes devem ser compreendidas em categorias separadas,
algumas como representagoes coletivas e outras como representacdes individuais.

Algum tempo depois, o socidlogo Moscovici (2012 [1978]) propos a possibilidade de
uma integracdo mais ampla entre as areas de psicologia e sociologia, buscando compreender as
representacoes coletivas de forma abrangente. Ele reconheceu a importancia do conhecimento
popular e cotidiano como um dispositivo que engloba multiplas racionalidades, questionando
assim a visdo restrita e elitista de Durkheim. Moscovici enfatizou que os processos sociais sao
dindmicos e moldados ao longo do tempo, variando de acordo com diferentes contextos e
prop0s o conceito de “representacdes sociais”.

A evolugdo do conceito de “representacdes coletivas™ para “representagdes sociais” vai
ao encontro do objetivo desta pesquisa, uma vez que a abrangéncia adquirida deste conceito
nos servird como base para o melhor entendimento dos imagindrios sociodiscursivos proposto
por Charaudeau.

Para Moscovici, a construgdo das representacdes ocorre no contexto social, em um
intercambio coletivo que proporciona a estruturacao, moldagem e modificacdo das ideias. No
entanto, nesse processo de troca de pensamentos diversos e heterogéneos, ndo ha
necessariamente um consenso ou um "saber hegemonico". Assim, como veremos no decorrer
das nossas andlises, as trocas que acontecem nas praticas das benzegdes entre a benzedeira e o
consulente, despertam, por vezes, interesses por partes desses Ultimos que antes eram
sumariamente ignorados, como se fossem invisiveis.

Quando estamos imersos em uma comunidade, tendemos a enxergar o mundo de acordo
com uma perspectiva comum compartilhada por aqueles que possuem experiéncias
semelhantes. Por exemplo, julgar a crenca de alguém como "certa" ou "errada" deriva de uma
bagagem cultural e contextual que adquirimos vida afora, de acordo com as nossas vivéncias.

Uma das preocupagdes do supracitado socidlogo, ao estudar as representacdes sociais
esta em decodificar o desconhecido, a fim de torna-lo familiar em nossas percepgoes. Ele
argumenta que, devido a nossa preferéncia por estruturas estaveis em detrimento das estruturas

instaveis, sentimos a necessidade de categorizar e rotular o desconhecido, em um processo no
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qual “a finalidade de todas as representacdes € tornar familiar o ndo familiar, ou a propria nao
familiaridade” (MOSCOVICI, 2012, p. 54). Esse processo de tornar o ndo familiar em familiar
envolve duas etapas: ancoragem e objetivagao.

A ancoragem nomeia e atribui significados ao objeto desconhecido, com a finalidade de
referencia-lo para que ele receba algum valor. Saindo do anonimato, o objeto adquire uma
identidade dentro de um grupo, tornando-se comunicavel e passivel de ser discutido. Ja a
objetivagao opera no campo das ideias, transformando-as em imagens concretas, ou seja,
“objetivar ¢ descobrir a qualidade iconica de uma ideia, ou ser impreciso; € reproduzir um
conceito em uma imagem.” (MOSCOVICI, 2012, p. 71).

Para Castoriadis (1982), o conceito de imagindario social refere-se a dimensao criativa e
produtiva da atividade humana que envolve a criagdo de significados, valores, simbolos e
institui¢des sociais. O autor argumenta que o imaginario social ¢ um aspecto fundamental da
vida em sociedade, pois molda nossa percepcao da realidade e orienta nossas acdes.

Nessa concepgdo, o imaginario social ndo se limita a mera reproducdo de ideias
preexistentes, mas envolve a capacidade humana de imaginar e criar novas formas de
organizagao social. Castoriadis destaca que o imaginario social ndo ¢ apenas uma construgdo
individual, mas uma construcao coletiva que emerge das interagdes e praticas sociais.

O imagindrio social esta enraizado na linguagem, nos simbolos e nas instituigdes sociais.
Esses elementos simbolicos e institucionais fornecem estruturas e significados que moldam
nossa compreensao do mundo. No entanto, o imagindrio social também ¢ dindmico e pode ser
transformado ao longo do tempo. As mudangas sociais e historicas podem gerar novas formas
de imaginar e conceber a sociedade.

Castoridis afirma que a sociedade ndo ¢ apenas uma estrutura imposta de cima para
baixo, mas um resultado da atividade imaginativa e criativa dos individuos que a compdem. O
filosofo analisa as diferentes dimensdes da sociedade, incluindo as instituigdes politicas,
econdmicas e culturais e examina como essas institui¢des sdo moldadas pelo imaginario social.
Ele destaca a importancia das instituicdes simbolicas e dos sistemas de significado na
organizagao social e na constru¢do de identidades coletivas. Nas palavras de Castoriadis (1982,
p. 152):

A sociedade constitui seu simbolismo, mas ndo dentro de uma liberdade total. O
simbolismo se crava no natural e se crava no histérico (ao que ja estava 14); participa,
enfim, do racional. Tudo isto faz com que surjam encadeamentos de significantes,

relagdes entre significantes e significados, conexdes e consequéncias, que ndo eram
nem visadas nem previstas.
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Charaudeau (2005), por sua vez, propds o conceito de imaginario sociodiscursivo,
baseando-se nas contribui¢des de Castoriadis. O analista do discurso destaca como a
compreensdo ¢ construida por meio das representacdes sociais do sujeito falante no processo
de significagdo sobre os objetos do mundo. Ele enfatiza a importancia do discurso e das praticas
sociais na constru¢do dos imaginarios sociodiscursivos, ressaltando como as representagoes
sociais estdo na base desses imaginrios.

Em resumo, Durkheim, Moscovici ¢ Castoriadis forneceram contribuicdes
fundamentais para o desenvolvimento do conceito de imaginario sociodiscursivo, proposto por
Charaudeau. Suas perspectivas destacam a importiancia das representacdes coletivas, dos
sistemas simbolicos e do discurso na formagao dos imaginarios sociodiscursivos, contribuindo
para uma compreensdo mais abrangente das dinamicas sociais e culturais.

O uso da palavra imagindrio como um adjetivo pejorativo, como algo que ndo tem
correspondéncia com a realidade, que ¢ ilusdo e que s6 existe no contexto da imaginagao, ja foi
amplamente utilizado e, por algumas disciplinas, tais como a Antropologia, ja foi superado.
Interessa-nos trabalhar com o conceito de imaginario proposto pela Antropologia e aderido por
Charaudeau que ultrapassa a concepgao pejorativa do termo € o concebe como “um processo
de simboliza¢do do mundo de ordem afetivo-racional através da intersubjetividade das relagdes
humanas, e se deposita na memoria coletiva. (CHARAUDEAU, 2017, p, 578).

Ao propor o conceito de imaginario sociodiscursivo, Charaudeau destaca como a
compreensdo ¢ construida por meio das representagdes sociais do sujeito falante no processo
de significacao sobre os objetos do mundo. Dessa forma, “os imagindrios sao engendrados pelos
discursos que circulam nos grupos sociais, se organizando em sistemas de pensamento
coerentes, criadores de valores, desempenhando o papel de justificagdo da agdo social e se
depositando na memoria coletiva.” (CHARAUDEAU, 2017, p. 576).

A proposito, sobre os imaginarios psicossociais, existem varias explicacdes de
Charaudeau para o sintagma, como as que encontramos no livro Le discours politique (2005).
Note-se que, a esse respeito, em alguns escritos do tedrico, menos recentes, ele se justificava a
respeito das criticas que recebeu e que diziam que a Analise do Discurso ndo deveria adentrar
nesse terreno. Charaudeau (1990) explica assim que o conceito de ‘“imagindrios
psicossocioculturais” foi tratado pelos seus detratores como sendo o de um sintagma
“improprio” para pesquisas ligadas a analise do discurso: segundos tais criticos, tal tema seria
mais apropriado ao trabalho de um psicologo... Porém, felizmente, o linguista nao hesitou em

afirmar: “[...] se trabalhamos para analisar discursos produzidos em uma sociedade, temos que
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nos dar conta dos imaginarios sociais contidos nestes discursos ou a eles implicito.” (1990,
traducdo nossa).

E interessante notar que, ao nosso conhecimento, esse linguista foi um dos primeiros
analistas do discurso a trabalhar com tal questao e a contextualizé-la, atribuindo suas origens a
ideologia vigente em determinadas sociedades ou grupos sociais (CHARAUDEAU, 2005, p.
145).

Como uma coisa explica a outra, lembramos que as crengas e depois a
imposic¢ao/difusdo do cristianismo pelo mundo em geral e especialmente em um pais como o
Brasil e, mais ainda em um estado fechado e cercado por montanhas, em cidades com tantas
igrejas catdlicas como Minas Gerais, estejam na origem das rezas e oragdes populares com as
quais trabalhamos nesta tese. Embora elas ndo sejam avessas a alguns principios catolicos,
podem ser colocadas a margem destes e ndo deixam de revelar certos toques do sincretismo
religioso africano, em um pais onde a escraviddo foi aceita e durou vergonhosamente tanto
tempo.

No sentido de compreender melhor como as praticas da benzecao sao representagdes de
um determinado grupo social, nos apoiaremos no conceito de imaginario sociodiscursivo
proposto por Charaudeau (2005), que entende o processo de representagdo social como algo
primordial para a significagdo da realidade, para a constru¢do e consolidacdo dos saberes. O
conceito de imaginario sociodiscursivo, como a propria nomenclatura sugere, esta ligado ao
ambito social que o discurso abrange e que ¢ capaz de moldar os sistemas de pensamento de
dado grupo social que, a partir da materialidade discursiva, desempenha o papel de reflexo
identitario que impulsiona o processo de representacao.

Assim, a noc¢do de imaginario sociodiscursivo concebe, através da linguagem, as
inimeras formas de manifestacdo da vida cotidiana, das doutrinas e crengas de um povo, que ¢
o foco do nosso olhar, uma vez que a benze¢do ¢ uma atividade ligada as manifestagoes da
cultura popular sob uma vertente religiosa.

O imaginario ¢ um modo de apreensio do mundo que nasce na mecanica das
representagdes sociais, a qual, como dito, € construida a partir da significa¢do sobre
os objetos do mundo, os fendmenos que se produzem, os seres humanos e seus
comportamentos, transformando a realidade em real significante. Ele resulta de um
processo de simbolizagdo do mundo de ordem afetivo-racional por meio da
subjetividade das relagdes humanas, e se deposita na memoria coletiva. Assim, o

imaginario tem uma dupla fungdo de criagdo de valores ¢ de justificagdo da agdo.
(CHARAUDEAU, 2007, p. 3).
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Essas representacdes sociais vistas sob as lentes da Anélise do Discurso se dividem em
dois grandes grupos de saberes, segundo Charaudeau (2007); saberes de conhecimento e
saberes de crenga.

Os saberes de conhecimento tém como caracteristica principal a busca por estabelecer
verdades acerca dos fendmenos do mundo que independem da subjetividade do sujeito. Eles se
baseiam em métodos cientificos e/ou empiricos que permitem a verificagdo e comprovacao das
hipoteses, de forma que “o discurso assim produzido ndo ¢ ponto discutivel, uma vez que se
impde sobre a verdade objetiva.” (CHARAUDEAU, 2017, p. 581). E o processo de construgao
do saber de conhecimento se divide em outros dois tipos de saberes: (i) o saber cientifico e (i)
o saber de experiéncia.

O saber cientifico se baseia em procedimentos de observacao, experimentagao e calculo,
assim como acontece com as teorias. De acordo com Charaudeau, uma das principais
caracteristicas do saber cientifico ¢ a sua capacidade de ser provado. Isso significa que o
conhecimento cientifico busca fundamentar suas afirmagdes por meio de evidéncias empiricas
e pela aplicagdo de métodos rigorosos, como observagao, experimentacao e calculos. Essa
busca pela prova e validacao das proposi¢des cientificas ¢ fundamental para estabelecer uma
base so6lida de conhecimento e construir explicagdes confiaveis sobre o mundo.

Os saberes de experiéncia, segundo Charaudeau, envolvem a constru¢do de explicagdes
baseadas no conhecimento de mundo, porém ndo oferecem garantia de comprovagdo. Ao
contrario do conhecimento cientifico, esses saberes ndo sdo sistematizados em teorias € nao
buscam uma validac¢ao por meio de metodologias especificas. Esses saberes sao gerados a partir
da experiéncia socialmente compartilhada, ou seja, sdo construidos coletivamente através das
interagdes e vivéncias em um determinado contexto social.

Os saberes de crenca sao caracterizados pela auséncia de possibilidade de verificagao.
Eles podem ser divididos em duas categorias principais: (i) saberes de revelagao e (ii) saberes
de opinido.

Os saberes de revelagdo baseiam suas explicacdes em uma verdade externa ao sujeito,
mas que ndo pode ser comprovada. O individuo aceita essa verdade independentemente de
possiveis contradi¢des com os saberes de conhecimento. Exemplos desse tipo de saber incluem
doutrinas religiosas e ideologias politicas.

J& os saberes de opinido sdo fundamentados no julgamento e na opinido de um sujeito
especifico. Esses saberes sdo construidos com base em motivagdes variadas, como necessidade,
probabilidade, verossimilhanca, conflito entre razdo e emogdo, entre outros. E importante

destacar que esses saberes podem ser de uma esfera pessoal, refletindo o julgamento de um
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individuo, ou de uma esfera social, uma vez que o sujeito utiliza os saberes existentes na
sociedade para embasar sua opinido, seu argumento.

Os saberes de crenca referem-se as formas como as pessoas percebem e interpretam o
mundo a partir de suas crencas e valores, muitas vezes ancorados em tradigdes religiosas,
culturais e folcloricas. Essas crencas influenciam a maneira como as pessoas compreendem e
interpretam os acontecimentos da vida, buscando explicar e atribuir significados a fendmenos
que muitas vezes sdo considerados inexplicaveis pela ciéncia ou pela razdo. Assim, os
imaginarios sociodiscursivos se constituem como um conjunto de crencas, valores, mitos e
simbolos que permeiam a vida social e sdo compartilhados por grupos e comunidades. Esses
imagindrios podem ser transmitidos por meio de narrativas orais, rituais, praticas religiosas,
entre outras formas de expressao cultural.

Embora saibamos que, ao longo das construgdes dos imaginarios que nos constituem,
nos valemos dos dois saberes, os de conhecimento ¢ os de crenga, esse ultimo merecera maior
destaque em nossas andlises, em virtude da proximidade com nosso objeto de investigagao.

Os imaginarios sociodiscursivos sao representacdes sociais compartilhadas e formadas
ao longo do tempo, através da interacao social e da construcao discursiva da realidade dos atores
linguageiros de determinados contextos sociais. Esses imaginarios sdo uma parte importante da
cultura e da sociedade, moldando as percepcdes, atitudes e comportamentos das pessoas. Eles
sdo influenciados por uma variedade de fatores, incluindo a midia, a religido, a politica e a
histéria. Eles também podem ser utilizados para perpetuar ou mudar as estruturas sociais
existentes, para construir identidades coletivas e para influenciar as politicas publicas e a

tomadas de decisdes. Como esclarecem Emediato e Franco,

os sujeitos sdo interpretantes ativos e vivem em praticas sociais complexas com
diversos fatores determinantes. Os discursos e suas formas trazem reflexos nos
discursos das pessoas, afetam as suas identidades, orientam parte significativa de suas
percepcdes e de suas acdes no mundo social, mas € na interagdo social que os proprios
discursos sao construidos. (EMEDIATO; FRANCO, 2017. p. 2014)

A andlise Semiolinguistica ¢ uma ferramenta util para compreender como a linguagem
¢ usada para construir e transmitir mensagens e sentidos em contextos sociais e culturais, e

também para examinar questoes como género, poder, identidade e representagdo. Dessa forma,

O encontro entre narrativas de vida e analise do discurso semiolinguistica permite, ao
mesmo tempo, analisar a dimensao existencial das relagdes sociais e verificar que cada
relato ou fragmento de relato de vida de determinado individuo revela um destino.
(MACHADO, 2020, p.80)
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Dito isso, nosso objetivo ¢ compreender como os imaginarios sociodiscursivos,
sobretudo aqueles de origem longinqua que permeiam o universo da benzegao e, principalmente
o universo da mulher benzedeira, ainda se mantém nos dias atuais. Para tanto, como ja foi dito,
iremos analisar trechos de narrativas de vida de algumas benzedeiras, retirados dos livros: Assim
se benze em Minas Gerais: um estudo sobre a cura através das palavras de Nubia Pereira de
Magalhdes e Edmilson de Almeida Pereira e O oficio das benzedeiras — um estudo sobre
praticas terapéuticas e a comunhdo de crengas em Cruzeta - NR, de autoria de Francimario

Vito dos Santos, dos quais coletamos 0 nosso corpus.

3.2. As narrativas de vida das senhoras do discurso sagrado

E através da linguagem, mais precisamente das palavras, ou melhor, do poder delas, que
muitas pessoas procuram a cura por meio da benzegao. Essa tradicdo milenar tem a oralidade
como carro chefe. Tudo o que se aprende nessas praticas de cura ¢ passado de geracdo em
geragdo, através da oralidade. Dentro das rezas de cura, apesar de serem minimamente alteradas
com o tempo através da oralidade, as palavras ndo adquirem novos valores, mantendo sempre
o seu papel de trabalhar para a cura de uma doenga ou de um problema psicoldgico, que possa
estar afligindo o consulente. Contudo, como cada benzedeira tem autonomia em desempenhar
seu oficio, o discurso por elas usado (tanto na abordagem quanto na finalizagdo da interagao
dialogica com seus respectivos e diferentes consulentes) varia de acordo com a imagem que ela
propria tem de si perante o meio no qual esta inserida.

Benevoléncia, caridade, solidariedade e doacdo sdo caracteristicas intrinsecas as
benzedeiras. Mulheres que dedicam a maior parte de seu tempo a ajudar ao préximo, por
intermédio de suas praticas de benzecao. Nesse universo, a cura se da através da linguagem,
das palavras sagradas, carregadas de um saber ancestral. E essa habilidade humana,
culturalmente instituida que nos permite interagir. Entendemos que a linguagem esta presente
em todos os fendmenos historicos, sociais e culturais de um povo. Partindo da perspectiva de
que a linguagem ¢ também um ato social, somos levados a crer que:

O homem ¢é um ser social (no sentido amplo da palavra) criado/condicionado pela
sociedade/cultura do lugar onde vive. Logo, enquanto sujeito-falante, ele “repete” a
voz do social, mas o lado psicossocial-situacional lhe garante também uma

individualidade. Nem completamente individual, nem completamente coletivo: um
amalgama [mescla] dos dois. (MACHADO, 2001, p. 46)

Falaremos aqui dessas mulheres devotas, que conseguem levar conforto aos enfermos e

que sdo capazes de curar através das palavras por elas proferidas. Um dos fatores que nos
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impulsiona a estudar esse discurso ¢ conhecer mais sobre o discurso das benzedeiras, suas
historias de vida, a imagem que a sociedade criou acerca delas e a imagem que elas proprias
tém de si.

A benzedeira exerce um importante papel social em prol do bem-estar da sua
comunidade, principalmente em contextos de zona rural e pequenas vilas, nas quais existe uma
comunidade carente e ndo ha facil acesso a hospitais e postos de saude. Assim, muitas dessas
mulheres, na medida em que prestam servigos aos enfermos, foram se tornando figuras
importantes do seu meio social e, mesmo que inconscientemente, interferem no processo
historico e social do qual fazem parte. Dessa maneira, elas sdo legitimadas pela comunidade e
passam a ressignificar a cura de varias mazelas presentes no cotidiano de suas vidas, usando a
palavra como instrumento principal para obter a cura.

Abordaremos o sintagma Narrativas de Vida, uma vez que o nosso interesse também se
encontra nas entrelinhas dos discursos que as benzedeiras deixam escapar de si, entre uma reza
e outra, entre uma pausa para o café, em uma prosa qualquer. Ao narrar, contar sobre fatos ja
acontecidos em sua vida, a benzedeira visita seu passado, fazendo um exercicio de colocar em
cena varios atores, inclusive o proprio “eu’” do pretérito, que naturalmente ja foi modificado.

Esse movimento de costura que fazemos ao revisitar fatos ja vividos evoca varios atores
discursivos para reconstituir uma cena. Varios sujeitos sdo postos “no palco do discurso” e,
como somos todos seres sociais, varias vozes do que nos tornaram quem somos hoje também
ali se encontram, atuando fortemente nessa reconstru¢ao dos fatos passados.

Nesse processo de narrar, contar a propria vida, o sujeito se (re)constroi, buscando em
sua memoria acontecimentos ja vividos, construindo a sua maneira o seu protagonismo diante
dos fatos narrados. Ainda que de modo inconsciente, o sujeito narrador da sua propria historia,
em um exercicio de costura com as lembrangas do passado, langa mao de estratégias linguisticas
que julga serem necessarias para dar visibilidade ao que ele deseja destacar, construindo assim
uma imagem de si. No entanto, mesmo que nds enquanto sujeitos-narradores de nossas proprias
vidas nos empenhemos neste exercicio de revisitar fatos passados para narramos nossa propria
histéria, ainda assim, o que narraremos nao corresponde fidedignamente ao que de fato ocorreu.

Nas palavras de Machado:

Ao mergulhar no passado pensavamos, um tanto quanto inocentemente, que
poderiamos descrever os sentimentos experimentados em nossas lembrangas tal qual
0 sentimos, na época em que os fatos rememorados aconteceram; no entanto, o
neurologista-filosofo portugués (Damadsio) nos adverte que o que queremos aqui
explicar, através de palavras, nunca serd a correspondéncia exata do sentimento
primeiro (o do passado), mas apenas uma simples reconstru¢do imaginaria deste.
(MACHADO, 2020, p. 29-30)
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O ato de narrar a propria histdria de vida exige que o narrador faga uma pequena viagem
no tempo, o que o possibilita revisitar pessoas, situacdes e até mesmo emocgdes do passado. Para
que a constru¢do de uma narrativa de vida aconteca, ¢ preciso considerar situacdes vividas

outrora, nas palavras de Bertaux (2005):

Para que uma narrativa conte a histéria de uma vida, ela deve ser estruturada em torno
de uma sucessdao temporal de acontecimentos, situagdes, projetos e agdes deles
resultantes: esta sequéncia constituird de algum modo, uma coluna vertebral. Tal
“coluna vertebral” constitui pois a linha de uma vida, linha que ndo pode ser
assimilada a uma linha direta ou a uma curva harmoniosa, como parece sugerir o
termo “trajetoria”. A maior parte das existéncias ¢ sacudida por forgas coletivas que
reorientam suas rotas de maneira imprevisivel e geralmente incontrolavel.
(BERTAUX, 2005, p. 38)

O que quereremos enfatizar € que o sujeito acessa, através de sua memoria, fragmentos
da sua vida em um passado remoto. No entanto, nesse jogo de reconstrucao do passado, o sujeito
pode apresentar uma versao nao tao fiel dos fatos, uma vez que a memoria pode nos “pregar
pecas” e até mesmo nos favorecer, guardando apraziveis lembrangas, ou apagando lembrancas
desastrosas. Assim, concordamos com Machado (2020, p. 60), ao afirmar que “As narrativas
de vida carregam em si uma natural estratégia discursiva: a da juncdo do factual com o ficcional.
Evocar e colocar o passado por escrito abre as portas da memoria para um mundo que talvez so6
tenha existido nos sonhos do eu-narrador.”

O real e o imaginario muitas vezes se confundem em nossas lembrancas em um
movimento de tornar nossas lembrangas um lugar afavel, fagueiro, estimavel. Lembrangas
muito traumadticas tém tendéncia a ser apagadas, pelo menos em parte, por vezes para evitar a
dor de alguns acontecimentos ocorridos aos sujeitos que se contam, ou para dar um brilho
especial a sua imagem, aquela que quer passar para o outro, seja este ouvinte ou leitor. Esse
jogo entre o factual e o possivel real que acompanha o ser que narra acrescenta as narrativas de
vida um ingrediente a mais, atribuindo-lhes versdes que fogem da insipidez, tornando-as cada
vez mais instigantes. O nosso interesse nos estudos sobre narrativas de vida, a luz da teoria
Semiolinguistica da andlise do discurso nao reside na investigagdo se tais fatos narrados do
passado sdo fidedignos ou ndo, ja que para nos, assim como para Machado (2020, p. 48-49)
“ndo ha lugar para inquietagdes sobre a ‘“verdade” ou ‘“ndo-verdade” das palavras dos
narradores. Ao mergulhar em suas lembrangas, eles as escolhem e preenchem as lacunas das

memorias com o poder de sua imaginagdo.” Talvez ai resida muito do nosso interesse, pois,

Para n6s um fato inegavel ¢ que as lembrangas que compdem uma narrativa de vida
virdo sempre carregadas do olhar de quem as conta, olhar este que pode conferir aos
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fatos e lembrangas contornos diferentes dos reais. Felizmente, pois, sendo as
narrativas, de modo geral, seriam muito mondtonas! As asas da imaginag¢do ou do
estilo de cada um, dardo as suas palavras um sabor proprio. (MACHADO, 2020, p.
48)

Ainda sobre a memdria, ferramenta fundamental para acessar lembrangas de outrora,
como individuos, muitas vezes fazemos parte de varios grupos sociais € nos ramificamos em

muitos sujeitos. Como bem disse Halbwachs:

Nossas lembrancas permanecem coletivas e nos sdo lembradas por outros, ainda que
se trate de eventos em que somente nos estivemos envolvidos e objetos que somente
no6s vimos. Isto acontece porque jamais estamos s6s. Nao € preciso que os outros
estejam presentes, materialmente distintos de nos, porque sempre levamos conosco e
em noés certa quantidade de pessoas que nao se confundem. (HALBWACHS, 2008, p.
30)

E também através da memoria, neste ambito que abarca o coletivo, que podemos
percorrer caminhos que nos levem a desvendar algo sobre a identidade das benzedeiras, ou seja,
a imagem de si, tanto no que diz respeito a como elas se veem e como a sociedade as vé'2.

No exercicio de fazer emergir as memorias através das narrativas de vida, a benzedeira
pode trazer a tona sentimentos por ora adormecidos, dando vez a sua propria voz, extrapolando

a logica que a mantém marginalizada, esquecida pelo Estado e submetida ao
patriarcado/machismo que ainda persiste, com violéncia ou com disfarces mais que intoleraveis
em nossa sociedade.

Em uma cena enunciativa, segundo Charaudeau, como vimos paginas atras, os sujeitos
se desdobram em outros quatros sujeitos. O desdobramento dos sujeitos em uma cena
enunciativa nos leva a pensar nos outros desdobramentos que cada sujeito ¢ capaz de fazer ao
longo da vida. Como seres sociais que somos, ocupamos mais de uma fun¢ao na sociedade, nos
desdobrando em varios “eus” capazes de desempenhar diferentes fungdes ou papéis sociais. A
benzedeira, por exemplo, ¢ uma mulher que geralmente ¢ mae, avo, esposa, filha, amiga,
vizinha. S6 aqui neste pequeno exemplo, tal sujeito ja se desdobrou em varios outros.

Diante do que foi exposto, este capitulo pretende, sob a dtica da Semiolinguistica,
analisar trechos de falas de pessoas ligadas ao universo da benzegdo atreladas a conceitos de
narrativas de vida (MACHADO, 2018, 2020, 2022).

Todas as 22 oracdes e os 12 trechos de narrativas de vida que compdem o0 nosso corpus

foram transcritas tal qual se encontram publicadas nas obras.

12F; evidente que podemos pensar em narrativas de vida como produto da histéria oral — alids, as narrativas de vida
tém seu inicio na forma oral - que esta ligada as memorias subterraneas (POLLAK, 1989). Apesar disso, preferimos
aqui, adotar as narrativas de vida ja escritas, o que ndo nos impedira de futuras/eventuais abordagens das narrativas
orais em outros escritos nossos.
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A nossa analise dos trechos das narrativas de vida das benzedeiras se apoiara, através
da perspectiva Semiolinguistica, na elaboragdo de discursos que evidenciem os aspectos
identitarios e sociais da figura da benzedeira enquanto mulher, agente social de seu meio e
sujeito-transclasse.

O conteudo linguistico/semantico presente nas narrativas de vida das benzedeiras nos
permite observar sua habilidade enquanto sujeitos-comunicantes na elaboragdo de seus
discursos. Ao se referirem as suas proprias experiéncias, elas permitem a identificacdo de
valores que delineiam tanto as suas vivéncias individuais quanto as coletivas. Assim, bem
observaram Lessa e Rolim (2022, p. 203): “¢ na e pela narrativa que sujeitos constroem sentidos
para suas existéncias e para suas agdes cotidianas, projetando assim, um fio do dizer, uma
identidade narrativa, construindo imagens de si e de outrem.” As benzedeiras buscam
reproduzir em suas narrativas de vida as trajetorias de entidades exemplares, tais como os
santos/santas ou até mesmo Cristo/Deus, e, para tanto, utilizam esquemas de relagdo que
refletem a ordem social em que o sagrado exerce uma fungao crucial na institui¢do de valores
€ comportamentos.

Comecaremos pelo relato de uma benzedeira de Belo Horizonte, Dona Hilda Isabel

Chagas:

(i) “Bom, eu vou comega pela minha mae. Ela era benzedeira desde os seis anos de idade. Comeg6 pela
uma dor de dente de um empregado da fazenda. E como o empregado ndo teve mais dor de dente, a fama dela
correu na regido, como era uma pessoa, uma crianga que ja fazia curas.

E como cla era filha, a mie dela chamava-se Maria Ramos, desde que ela nasceu eles botaram o nome
dela, o apelido de Maria Raminha. E ficou mais Maria Raminha porque ela benzia com ramo. Ela colhia os
raminhos na horta, no campo, qualquer folhinha que ela encontrasse servia para ela fazé as benzegao dela.

Entdo toda vez que ela era procurada pra faz€ uma cura, uma benzeg¢ao, aquela pessoa saia curada. Que
ela continu6 a vida dela, a missdo, até os oitenta e cinco anos. Foi quando ela faleceu.

Mas antes dela falecer, ela reuniu os trés filhos que ¢ minha irma mais velha, eu e meu irmao. E pediu
que um de nds trés continuasse a missao dela. A minha irma tir6 o corpo fora, num quis. O meu irmao também
num quis. duas Af ela olh6 pra mim com lagrimas nos olho e falé comigo:

— Minbha filha, rest6 vocé.

Entdo eu respondi pra ela:

— Mamae, isto ¢ um dom de Deus. A senhora tem o dom e eu néo.

Ela foi e me respondeu:

— Filha, o dom de Deus ¢ for¢a da orag@o. Se vocé fiz€ a oragdo com fé em Deus e a pessoa também tivé
fé, ficara curada. Segue a minha missdao porque eu to morrendo, estd levando coisas linda para a sepultura. Os
velhos sabem e os novo num querem aprendé. Segue minha missao, pelo amor de Deus. Cura as pessoas porque

eu ja curei muito, vocé vai curd também.



78

Me senti preocupada porque era uma missao muito séria, uma promessa que eu tinha que cumprir nao sé
com minha mée, mas com Deus. Rezei muito, pedi muito a Deus a prote¢do, que ele me iluminasse, me desse
forga, que eu tivesse o dom que minha mée tinha de cura todas as pessoas.

Bom, pass6 uns meses. Um dia de Natal chego a minha vizinha que vocé também conhece, Rosangela,
com uma dor de dente que ela estava com a cabega toda cheia de galos de tanto baté a cabega na parede de dor e
me pediu pr’eu benzesse o dente dela.

Benzi, conversei muito com ela, dei um tempo e falei com ela que podia ir, que ela estava curada. No
momento em que eu acabei de benzé, eu falei pra ela assim:

— O, Rosangela, chegando ali na encruzilhada vocé joga esse raminho fora. Mas niio ¢ o ramo que vocé
esta jogando fora, mas ¢ a sua dor de dente.

E ela saiu e passando a encruzilhada ela esqueceu de joga. Quando ela chegd no portdo da casa dela, a
amiga dela encontr6 com ela e falo assim:

— Uai, Rosangela, que que céta fazendo com este raminho de arruda na mao?

Af ela lembrd e fald:

— 0, meu Deus, a Dona Hilda me benzeu agora e mandé que eu jogasse fora e eu ndo joguei.

E volto correndo aqui pra me perguntd o que que ela ia fazé agora, d’agora em diante porque ela tinha
esquecido de jogé o raminho fora. Eu falei com ela:

— Num tem nada a ver, volta, joga fora e segue pra sua casa.

E entfo, deste momento, ela ndo teve mais dor de dente. Fico tranquila e a minha fama correu o bairro,
que eu estava benzendo, sabe? E passé vim muita gente trazendo criangas, pessoas com dor de dente, pessoa com
dor de estdmago, pessoa com erisipele, perna destroncada, tudo isso. Me pedia pra cosé, pra benzé. Eu continuei
a missdo da minha mae, sabe?

Gragas a Deus todas pessoas que tem vindo, inclusive o seu pai, que teve erisipele, tinha tratado com
médicos e num tinha melhorado, veio aqui, com trés vez que eu benzia a perna dele, ele fic6 bom. Gragas a Deus.

Depois, um outro caso que eu fiquei assim, me deixd muito chocada porque eu achei que num tinha essa
capacidade. Chocada num ponto e satisfeita ni outro porque Deus me deu a forga de cura a perna de uma senhora
que estava com duas ferida, que ja havia sido operada, que ja tinha feito enxerto, ja tinha tratado em centros espirita.

Teve um dia, é, que eu havia saido. Quando eu cheguei, tinha uma senhora aqui me esperando ¢ me
pergunto:

— Senhora ¢ Dona Hilda?

— S6. Senhora deseja alguma coisa?

— Desejo. Eu vim aqui porque eu soube que a senhora benze ferida e eu estd com duas ferida na perna, ja
tratei em diversos lugares e ndo tive éxito em lugar nenhum. Nem com médico, nem com curandeirismo, nem com
pastores. Ja fui em Séo José do Goiabal, em todos os lugares e num tive éxito. Agora sé ta faltando a senhora.

Entéo conversei com ela e falei:

— Minha filha, se vocé foi ni médico que tem toda a capacidade pra curd uma ferida, vocé ndo teve éxito.
Vocé ja foi em curandeirismo, foi em pastores, num teve €xito, por que que sé eu?... sO6 muito pequena pra isso.

— Nao, ¢ a senhora que vai me cura.

— Deus vai te curd, ndo eu. Eu ndo tenho capacidade pra isso, mas Deus tem. Vamos l4.
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Entdo, no momento que ela foi entrando e chegd na minha porta, ela segurd no portal e vird pra tras e
gritd alto, com uma voz diferente:

— Aqui eu ndo entro.

Como eu ndo sabia o nome dela, eu chamei ela pela amiga dela que a trouxe carregada de tdo ruim que
cla estava, e perguntei:

— Como ¢ que ela chama?

— Raimunda.

Al eu respondi:

— Dona Raimunda, que foi batizada em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo, entra na minha casa e
0 que esta te acompanhando, volta. Na minha casa ele ndo entra.

Nesse momento eu vi uma mulher preta com um dente de ouro atras, nas costas dela, rindo até na orelha.
Eu fiquei preocupada porque eu falei que eu nunca tinha visto essas coisas. Eu fiquei preocupada. Eu comecei a
reza, fiz minhas oragio e falei:

— Segue seu caminho, que aqui vocé€ ndo entra. Deixa essa filha de Deus, que ela foi batizada, ela ndo te
pertence. Segue seu caminho, ¢ uma ordem que eu t6 te dando. E a mulher sumiu. Vird uma fumaca e a mulher
sumiu. A mulher entrd e eu benzi a perna dela. Durante a quaresma todinha, toda a sexta-feira da quaresma ela
vinha aqui e eu benzia. Ela fic6 curada.

Passo trés meses, uns trés a quatro meses, a mulher sumiu. Um dia, ela apareceu novamente aqui porque
meu marido havia falado comigo que eu era doida de té pegado uma perna daquela pra benzé:

— C€ é maluca, c€ num tem juizo, cé ¢ doida.

E a mulher escut6. Passado uns trés a quatro meses, ela volt6 aqui e falé comigo assim:

— Eu quero fala com seu marido.

Eu chamei meu marido, ele veio. Ela falo com ele assim:

— Olha, mogo, eu vim aqui hoje pra conversa com o senhor. Porque aquele dia que a sua dona estava me
benzendo o senhor fal6 que ela era doida, que ela era sem juizo, que ela num dava conta de curd minha ferida.
Hoje eu est6 curada.

E bateu na perna. Eu falei pra ela assim:

— Mas a perna da senhora esta enfaixada.

— Ouga, dona, é porque minha perna t4 com a pele muito fina e na minha casa tem muito mato. Mas eu
vO0 tird e vo mostra pra senhora.

Tird a faixa e me mostrd. Realmente, a perna, toda as duas perna dela estava completamente sarada. Havia
bicho na perna da mulher. Eu tirei pedacinho de osso, um mau cheiro que ninguém aguentava fica perto dela. E
em nome de Deus eu consegui cura a perna da mulher. E ndo fui eu, mas foi Deus. Eu confio muito na forga de
Deus. Porque sem ele nés num fazemos nada.” (Narrativa de dona Hilda, in: GOMES; PEREIRA, 2004, p. 104-
108)

O inicio do relato de dona Hilda comeca com a confirmacdo de que a iniciacdo das
benzedeiras se d4, na maior parte das vezes, através de pessoas intimas, geralmente com algum

grau de parentesco. Diferentemente dos processos de iniciagdo de outras vertentes religiosas
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em que o acontecimento ganha notoriedade e €, em muitos casos, um evento publico e festivo,
a iniciag¢do das benzedeiras se dd aos poucos e acontece de forma intimista, sem espectadores.

A auséncia de cerimonias inicidticas nao significa a extingao do processo inicidtico, mas
a sua mudanca mediante a ado¢do de novos comportamentos, de nova elaboragdo discursiva e
de novas formas de apresentagdo do iniciado a sociedade. Em outras palavras, a inexisténcia de
ritos de passagem formais ndo representa, no universo da benzecao, a anulacdo do processo de
iniciagdo, mas sim incorporagdo de novos comportamentos das benzedeiras iniciadas.

Embora seja mais comum ocorrer a iniciagcdo das benzedeiras através de um repasse de
saberes ancestrais (do conhecimento de crenca, de valores religiosos e morais), através de
pessoas com algum laco familiar ou mesmo pessoas bem proximas, a iniciacdo, em alguns
casos, pode acontecer através de uma espécie de chamado espiritual, como foi o caso da mae

de dona Hilda, Maria Raminha:

Bom, eu vou comeca pela minha mae. Ela era benzedeira desde os seis anos de idade.
Comec6 pela uma dor de dente de um empregado da fazenda. E como o empregado
ndo teve mais dor de dente, a fama dela correu na regido, como era uma pessoa, uma
crianga que ja fazia curas. E como ela era filha, a mae dela chamava-se Maria Ramos,
desde que ela nasceu eles botaram o nome dela, o apelido de Maria Raminha. E ficou
mais Maria Raminha porque ela benzia com ramo. Ela colhia os raminhos na horta,
no campo, qualquer folhinha que ela encontrasse servia para ela faz¢€ as benzegao dela.
Entdo toda vez que ela era procurada pra fazé uma cura, uma benzecéo, aquela pessoa
saia curada. Que ela continud a vida dela, a missdo, até os oitenta ¢ cinco anos.
(Excerto da narrativa de dona Hilda, in: GOMES; PEREIRA, 2004, p. 104)

Como vimos, a iniciagdo das benzedeiras pode acontecer através de um chamado divino
(tal como nas premonigdes em sonhos), mas € muito improvavel que a mae de dona Hilda tenha
se tornado uma benzedeira aos seis anos de idade. Ao narrar sobre seu passado, sobre a sua
propria iniciacdo como benzedeira, dona Hilda, talvez para dar mais credibilidade a sua missao,
recua ainda mais no tempo e narra como se deu a iniciacdo de sua mae. Acreditamos que sua
mae, dona Maria Raminha possa ter sido uma crianga espiritualizada e que, de fato, tenha
estreitado seus lagcos com os mistérios espirituais precocemente. No entanto, percebemos na
voz do sujeito enunciador de dona Hilda uma dose um tanto quanto exagerada de imaginagao
do sujeito comunicante que, ao longo de sua vida, foi agrupando outras narrativas as suas,
criando assim, a partir de outros discursos que lhe foram agregados, sua propria narrativa. A
hipdtese que nos parece mais verossimil € considerar “que todos os atos de linguagem por nés
assumidos contém duas partes: uma refere-se ao real, ao acontecido, ao factual; a outra refere-
se a fic¢do, ou seja, ¢ o fruto de nosso imaginario (subjetivo) que atua na construgdo de tal ato.”

(MACHADO, 2020, p. 68).
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A narrativa de dona Hilda sobre a precoce ligacdo de sua mae com os poderes divinos
nos lembrou o conto “A menina de 14,” de Guimaraes Rosa, no qual uma menina de tenra idade

comeca “estranhamente”, sem nenhuma explicacdo plausivel, a manifestar seus ditos, vejamos:
2

O que ela queria, que falava, stibito acontecia. S6 que queria muito pouco, ¢ sempre
as coisas levianas e descuidosas, o que ndo poe nem quita. Assim, a Mae adoeceu de
dores, que eram de nenhum remédio, ndo houve fazer com que Nhinhinha lhe falasse
a cura. Sorria apenas, segredando seu — “Deixa... Deixa...” — ndo a podiam
despersuadir. Mas veio, vagarosa, abragou a Mae e a beijou, quentinha. A Mae, que a
olhava com estarrecida fé, sarou-se entdo, num minuto. Souberam que ela tinha
também outros modos. (ROSA, 2001, p. 70)

Assim como no conto de Guimaraes Rosa, a narrativa de dona Hilda ¢ preenchida por
elementos do nosso imaginario psicossocial que foram sendo construidos ao longo do tempo.
Nao podemos afirmar que ¢ tudo fantasia, tampouco podemos dizer que os fatos se deram tal
qual foram relatados na narrativa de vida e no conto de Rosa. Existe, nos dois, um pouco de
real e de acréscimos do nosso imaginario sociodiscursivo.

Dessa forma, acreditamos que devemos considerar, em todos os atos linguageiros, uma
parcela (maior ou menor, a depender do contexto o qual a fala, ou a escrita, ¢ produzida) de
imaginarios sociodiscursivos que nos compdem como sujeitos comunicantes que Somos.

A narrativa de vida de dona Hilda contém elementos que podem ser analisados a luz dos
dois tipos de saberes que compdem os imagindrios sociodiscursivos. Dentro do saber de
conhecimento, destacamos a presenca do saber de experiéncia: Dona Hilda relata a experiéncia
de sua mae como benzedeira e como ela propria assumiu essa missao apds a morte da mae. Ela
compartilha historias de pessoas que buscaram sua ajuda e foram curadas, mencionando casos
de curas de dor de dente, feridas na perna e erisipela. Essas experiéncias vividas e
testemunhadas por ela constituem um saber baseado na pratica e na observagao dos resultados.

Na continuidade da sua narrativa, dona Hilda evidencia a presenca do saber de crenca
ao relatar que sua mae tinha um "dom de Deus" para curar pessoas. A crenga na existéncia de
um dom divino, que nao pode ser verificado empiricamente, faz parte do saber de revelacao.
Embora dona Hilda afirme nao possuir esse dom, sua mae a encorajou a continuar a missao de
cura. Ainda a respeito do saber de crenga, Dona Hilda menciona que sua fama como benzedeira
correu o bairro e que muitas pessoas buscaram sua ajuda para diversas condi¢des de saude. Ela
se torna conhecida e respeitada em sua comunidade devido as suas supostas habilidades de cura.
Identificamos neste trecho a presenca do saber de opinido comum.

Dessa forma, a narrativa apresenta saberes de conhecimento baseados na experiéncia

pratica da protagonista e saberes de crenca relacionados a ideia de um dom divino para a cura.
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Esses saberes que compdem os imaginarios sociodiscursivos evidenciados na narrativa de dona
Hilda reforgam a sua reputagdo como benzedeira.

Assim, podemos considerar que os atos linguageiros sao influenciados tanto pelo mundo
real quanto pela nossa subjetividade e imaginagdo. Ambas as partes desempenham um papel na
construcdo do significado e da comunicacdo. Essa distingdo entre realidade e fic¢do na
linguagem destaca a complexidade da comunica¢do humana e a interagcdo entre elementos
objetivos e subjetivos na constru¢do dos discursos. Eis o motivo do nosso enfoque nos
imaginarios sociodiscursivos: eles estao presentes em todo e qualquer ato linguageiro, uma vez

que

[...] a enunciagdo € um fendmeno complexo que mostra o modo pelo qual o sujeito
falante “se apropria da lingua”, para organiza-la em um discurso. E neste processo de
apropriagao, o sujeito falante € levado a se situar em relacdo ao seu interlocutor, em
relacdo a0 mundo que o rodeia e em relagdo ao que ¢ dito sobre este mundo.
(CHARAUDEAU, 1992, p. 572)

As benzedeiras, depois de iniciadas, se tornam mediadoras das palavras sagradas e das
acOes divinas. Essa condi¢@o de intermediar a cura através das palavras sagradas confere a elas
a importante missdo de restabelecer o equilibrio dos devotos que se encontram enfermos. Tal
missdo € vista por elas como um privilégio da devogdo, ja que, ao se iniciarem, elas se
aproximam mais do universo religioso do qual fazem parte e passam a ocupar uma posi¢ao
hierarquica no contexto religioso/sagrado. Por outro lado, justamente por reconhecerem o
privilégio, pode acontecer um certo receio, temor, preocupagdo por parte delas, por nio
conseguirem seguir a importante missao divina que lhes foi entregue. Esse receio fica evidente

no relato de dona Hilda, ao dizer:

Me senti preocupada porque era uma missao muito séria, uma promessa que eu tinha
que cumprir nao s6 com minha mae, mas com Deus. Rezei muito, pedi muito a Deus
a prote¢do, que ele me iluminasse, me desse forga, que eu tivesse o dom que minha
mae tinha de cura todas as pessoas. (Excerto da narrativa de dona Hilda, in: GOMES;
PEREIRA, 2004, p. 105)

O passar do tempo ¢ um aliado da benzedeira, aumentando a sua fé interior e a sua
credibilidade social. O éxito de suas benzegdes corre aos quatro ventos e, quanto mais ela ¢
procurada, mais confianc¢a ela mesma tem em si para exercer suas praticas. Observamos que
essa mesma relagdo benéfica do tempo ocorre também em outras praticas culturais, tais como
a Capoeira, os grupos de Catopés e das Marujadas. Os velhos mestres recebem o
reconhecimento, a valorizacao e o respeito do seu grupo que ¢ diferenciado dos mestres recém-

formados, destinando aos velhos mestres uma posi¢do superior na hierarquia.
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A experiéncia adquirida com o tempo das praticas de dona Hilda ¢ notada quando ela
nos relata a cura de uma senhora que ja havia procurado outras maneiras de obter a cura sem
sucesso. Nesse caso, dona Hilda se viu diante de uma situagdo desafiadora e, mesmo receosa,
ela aceitou o desafio, valendo-se da fé (sua e da enferma) e de seus conhecimentos e sua
experiéncia adquiridos ao longo do tempo.

O privilégio de estreitar os lagcos com os poderes divinos, assumindo para si 0s encargos
do oficio da benzegao, ¢ destinado as pessoas dotadas de determinados predicados singulares,
ou seja, de um pequeno e especifico grupo de pessoas. O dom da benzegado torna-se entdo uma
séria e importante missdo de vida, na qual “a missdo do rezador consiste em lidar com a ordem
e a desordem, o bem e o mal, a doenca e a saude, o sagrado e o profano. E por causa da
complexidade da missdo que nem todas as pessoas sao consideradas aptas para assumir a cura
através da palavra.” (GOMES; PEREIRA, 2004, p. 97).

A construcdo discursiva, presente na narrativa de vida de dona Hilda, ocorre através da
interagdo entre os sentidos que emergem de sua experiéncia social e de seu imaginario. Esses
dois dominios, embora sejam relativamente independentes, encontram-se € se organizam
mutuamente, seja através da oposicao, pois estao associados a valores distintos, ou através da
interagdo, pois compartilham os individuos e grupos como agentes comuns.

A experiéncia social abrange os aspectos da realidade vivida por dona Hilda, como suas
relagdes sociais, valores culturais e contextos socioculturais especificos nos quais ela esta
inserida. Por outro lado, o imaginario refere-se também aos elementos subjetivos, como suas
memorias, crengas, percepgdes e interpretacdes pessoais. Tanto a experiéncia social quanto o
imagindrio desempenham papéis importantes na constru¢cdo do discurso de dona Hilda. Eles
podem se opor ou se complementar, dependendo dos valores e significados atribuidos a cada
um. A interagdo entre esses dois dominios contribui para a formacao da identidade e da visao
de mundo de dona Hilda, influenciando sua narrativa e a maneira como ela se expressa.

A narrativa de vida de dona Hilda valida a ideia de que o poder das palavras sagradas
em um ritual de benzecao se insere na relagdo que ha entre o mundo material e espiritual. Assim
como nos relata dona Hilda, tanto ela quanto sua mae foram consideradas benzedeiras apds
realizarem uma benze¢do muito bem-sucedida. Isso nos leva a crer que a legitimacdo da
benzedeira estd sujeita a validagdo da sociedade. Nas palavras de Gomes e Pereira (2004, p.
111): “o saber sagrado adquire sentido quando sua eficécia no plano da transcendéncia pode ser

reconhecida socialmente.”
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A narrativa de dona Hilda ¢ permeada pela presenga da fé do inicio ao fim. Dona Hilda
atrela a sua fé com a simbologia da cura, através do uso de plantas, também utilizado na

medicina popular, como vemos no excerto:
Ela colhia os raminhos na horta, no campo, qualquer folhinha que ela encontrasse
servia para ela fazé as benzecdo dela. (Excerto da narrativa de dona Hilda, in:
GOMES; PEREIRA, 2004, p. 105)
A folha, ou o ramo utilizado na benze¢do, por vezes, desempenha o papel do
medicamento, € como se o ramo absorvesse a doenga e retirasse o mal, tal como consta no relato

de dona Hilda:
— O, Rosangela, chegando ali na encruzilhada vocé joga esse raminho fora. Mas nio
¢ o ramo que vocé esta jogando fora, mas ¢ a sua dor de dente. (Excerto da narrativa
de dona Hilda, in: GOMES; PEREIRA, 2004, p. 105)

A simbologia marca a sua presenga nos rituais de benzecao, principalmente no que se
refere as doencas psiquicas e espirituais. Por terem um viés um tanto quanto subjetivo,
precisam, portanto, que algo se torne palpéavel para que a cura acontega. A simbologia ¢ também
uma maneira de validar as palavras sagradas.

Outro aspecto importante na narrativa de dona Hilda diz respeito a preocupacao dela
com a possibilidade do desaparecimento das praticas de benzecdo. Como ja foi dito, essas
praticas sao transmitidas entre pessoas intimamente ligadas, através da oralidade. Na sociedade
contemporanea, as pessoas, por estarem imersas em ritmos de vida bastante acelerados, tendem
a se distanciar cada vez mais umas das outras. A medida que a sociedade muda, mudam também
os valores sociais. Dona Hilda enxerga seus conhecimentos como algo valioso e, caso seja
preservado, ha de beneficiar toda uma comunidade. Diferentemente dos saberes médicos
cientificos, os saberes empiricos das benzedeiras ndao morrem com elas, caso sejam
transmitidos. A sua preocupagao com o desaparecimento das praticas da benzecao ¢ legitima e

pode/deve ser evitada, como podemos constatar na narrativa de dona Hilda:

Mas antes dela falecer, ela reuniu os trés filhos que ¢ minha irma mais velha, eu e meu
irmdo. E pediu que um de nés trés continuasse a missdo dela. A minha irma tir6 o
corpo fora, num quis. O meu irmao também num quis. duas Ai ela olhd pra mim com
lagrimas nos olho e fal6é comigo:

— Minbha filha, restd vocé.

Entdo eu respondi pra ela:

—Mamae, isto ¢ um dom de Deus. A senhora tem o dom e eu nao.

Ela foi e me respondeu:

— Filha, o dom de Deus ¢ for¢a da oragdo. Se vocé fizé€ a oragdo com fé em Deus ¢ a
pessoa também tivé fé, ficara curada. Segue a minha missdo porque eu to morrendo,
estd levando coisas linda para a sepultura. Os velhos sabem e 0os novo num querem
aprendé. Segue minha missao, pelo amor de Deus. Cura as pessoas porque eu ja curei
muito, vocé€ vai curd também. (Excerto da narrativa de dona Hilda, in: GOMES;
PEREIRA, 2004, p. 105)
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No excerto acima, percebemos que tanto no que diz respeito as doengas ndo-
diagnosticadas quanto as doengas diagnosticadas pela medicina tradicional, a benzeg¢do ¢ uma
alternativa para se obter a cura, principalmente em casos nos quais o diagnostico médico ja foi
feito e a cura ndo foi obtida.

Como constataremos nas analises das rezas do capitulo 4, mesmo ocupando o lugar de
sujeito enunciador, a benzedeira ¢ enfética ao afirmar que quem cura ¢ Deus. E, a partir da sua
iniciacao, ela, a benzedeira, estreita seus lacos com Deus e ¢ autorizada a realizar a cura através
das forgas divinas. Podemos vé-la como um veiculo para a atuagao de Deus.

Passemos agora para a analise da segunda narrativa de vida retirada do nosso corpus:

(11) Benzé num é pra qualqué um ndo, por causa do dom de Deus. Uma pessoa tem que passé a benzegio pra a

senhora, com orde de Deus. Agora tem palavra que pode ensina as pessoas, um pouquinho, pra quando precisé e
num tive benzedo por perto. Coisinha pouca, que muita gente sabe. Pra ajuda, que assim o cristdo mesmo benze

ele, numa hora de apertume. (Fala de uma benzedeira andnima, in: GOMES; PEREIRA, 2004, p. 97)

Mesmo desconhecendo a autoria ou o nome da autora da narrativa do excerto acima,
pelas suas escolhas lexicais, tragos da oralidade e o proprio contetido linguistico, somos levados
a “imaginar” qual seria o esteredtipo do sujeito comunicante (ser social) deste ato linguageiro.
Como podemos notar, a benzedeira pertence a um meio social no qual o conhecimento da
crenga, sobretudo em Deus, ¢ imperativo, como um condutor de suas agdes. O que € bastante
natural e esperado, visto que as benzedeiras (em sua esmagadora maioria) sao mulheres que
nasceram € se criaram em meios sociais menos favorecidos e por vezes negligenciados pelo
Estado.

Sua narrativa € construida a partir de uma visao religiosa, em que a benze¢ao ¢ um dom
de Deus e uma ordem divina que deve ser transmitida. A benzedeira enfatiza que a benzecao
nao € para qualquer um, refor¢ando a ideia de que ¢ uma pratica que requer habilidades especiais
e uma relagdo intima com a religiosidade.

Diferentemente de pessoas que pertencem a uma classe social mais privilegiada e que
podem contar com recursos financeiros para a resolucdo de seus problemas, o universo da
benzecao ¢ permeado por agdes de permuta, de ajuda constante ao proximo. A subjetividade
contida no excerto (ii), quando a benzedeira fala sobre o dom de Deus, nos remete ao conceito
de conhecimento de crenga, construido a partir dos imaginarios sociodiscursivos, tais como
foram propostos por Charaudeau (2007). Assim sendo, a benzedeira acredita que o dom de curar
esta diretamente ligado a uma revelagao divina. Para ela, a oracao feita com ¢ em Deus pode

resultar em cura. Ela menciona que, mesmo sem possuir um dom especifico, se a oracao for
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feita com f¢, a pessoa podera ser curada. Essa ¢ uma crenga comum entre as pessoas que buscam
a cura por meio da f¢é e da espiritualidade.

Pesquisadores e pesquisadoras podem ter acesso a um extenso acervo das formulas das
benzegdes; no entanto, isso ndo os (as) fara benzedores e benzedeiras, pois 0 que torna um
individuo apto a realizar benzec¢des vai muito além do conhecimento tedrico das oragdes. Alids,
¢ mais comum as benzedeiras terem um acervo limitado de oragdes, restringindo-se aquelas
praticadas por elas. O envolvimento com a religiosidade, o processo de iniciagdo e a legitimacao
social sdo os fatores imprescindiveis para a validacao do oficio de benzer.

De acordo com o sujeito comunicante da narrativa (benzedeira anonima), ¢ possivel
ensinar algumas palavras sagradas para as pessoas comuns se precaverem no caso de ndo haver
possibilidade de realizar uma benzecao. Possivelmente essas palavras seriam trechos de oragdes
candnicas, amplamente conhecidas e que servem para algum alivio imediato, mas, ¢ claro, ndo
surtem o mesmo efeito de uma benzecdo feita por uma benzedeira. Enfim, teriam uma func¢ao
similar ao placebo médico.

O excerto (i1) nos mostra que algumas poucas palavras sagradas podem ser ensinadas.

Tais palavras, inclusive, fazem parte da memoria coletiva de um grupo social:

Agora tem palavra que pode ensina as pessoas, um pouquinho, pra quando precisa e
num tive benzedd por perto. Coisinha pouca, que muita gente sabe. (Fala de
benzedeira andnima, in: GOMES; PEREIRA, 2004, p. 97)

No entanto, nada nos garante que essas palavras nao serdao adulteradas pela subjetividade e

necessidade de quem delas fizer uso, uma vez que

[...] a narrativa de determinado fato, ao ser assumida por uma nova voz transformar-
se-4 em uma nova narrativa. Cada “eu” constroi uma versdo de uma mesma historia,
da a ela a sua marca, seja por meio de seu vocabuldrio, seja por meio de suas
expressdes ¢ impressdes sobre o fato narrado. (MACHADO, 2020, p. 66)

Chegamos assim a conclusdo de que as formulas das oragdes de benzedeiras iniciadas,
bem como suas agdes, fazem parte do imaginario sociodiscursivo de narrativas exemplares, ou
seja, das narrativas biblicas que narram a passagem de Jesus Cristo pela Terra. Assim como
algumas palavras sagradas podem ser apreendidas e ditas por qualquer devoto, também podem
se relacionar com o imagindrio sociodiscursivo do pecador que, mesmo tendo a sua fé, ¢
consciente do seu lugar como individuo mundano e, portanto, suas atitudes sdo compativeis
com a sua condicdo de alguém que ndo tem o mesmo nivel de intimidade com os poderes
divinos. Isso restringe o seu acesso as oragdes do ambito da benzegao.

Examinaremos agora o terceiro fragmento das narrativas de vida das benzedeiras:
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(ii1) Eu acho que a palavra de Deus ndo tem prego. Nao ¢ ndo? Deus? Nédo sou Deus, mas Deus quando andou pelo
mundo ele ndo cobrou de ninguém. A palavra de Deus ndo tem prego, ndo. Quem paga a gente ¢ Deus, com os
bons habitos. Se eu planto pros meninos, se eu benzo e eles saram, se as maes fica satisfeita por ele sarar eu to
ganhando ¢ de Deus. Pra mim, meus filhos e os netos, ndo € nao? (...) Se eu cobrasse eu era milionaria do tanto
que vem menino aqui. Mas ndo me interessa as justificativas dos outros com benzegao para ganhar dinheiro, nao.
Eu quero ter a minha vida assim de liberdade. (Fala de uma benzedeira anénima, in: GOMES; PEREIRA, 2004,
p- 96).

O excerto acima aborda uma questdo bastante emblematica do universo da benzecao:
pode existir uma troca monetaria pelos servigos prestados pela benzedeira? Se pensarmos pelo
lado pragmatico da situagdo, seria naturalmente aceitavel a benzedeira receber pelas benzegdes
prestadas, ja que ela dedicou seu tempo e sua energia em beneficio do outro. Essa visao so ¢
aceita sob a oOtica da benze¢ao como um servigo prestado, tal como fazem os médicos e demais
terapeutas em suas consultas.

No entanto, por se tratar de uma pratica que envolve o nome de Deus ou, mais do que
1sso0, a cura ¢ realizada por Deus (que fala ou age por intermédio delas), segundo afirmam as
benzedeiras, a questdo monetdria se torna imoral por muitos fatores. Sendo Deus a
representacdo maxima do bem, da caridade, da benevoléncia, esse ser divino que habita em
nosso imaginario sociodiscursivo, ndo faz muito sentido que ele cobre por realizar a cura e
reestabelecer o bem-estar dos mortais. Mas, para que a cura aconteca através das palavras
sagradas de uma benzecdo, a benzedeira precisa dedicar seu tempo e se adequar aos moldes de
uma vida exemplar. E valido lembrar que o estereétipo da benzedeira é o de uma mulher casada,
mae/avo, de vida bastante modesta, geralmente com pouca escolaridade e que nao ocupa outra
atividade além das demandas domésticas (que, diga-se de passagem, sdo muitas, diarias e
cansativas) e da benzecdo. Seria injusto cobrar por esse servigo prestado a comunidade?

A questdo se agrava mais a medida que a benzedeira ganha notoriedade e as praticas de
benzecao passam a ocupar a maior parte do tempo de seu dia, restando apenas os sabados, os
domingos e os dias santos para seu descanso. Mas, de fato, receber dinheiro por benzec¢des
realizadas € visto por muitos (benzedeiras e devotos) como algo amoral, desvio de carater,
oportunismo e charlatanismo.

Mesmo dedicando seu tempo ao oficio de benzer, em geral, a benzedeira ndo se sente
confortavel em ser retribuida financeiramente por dois grandes fatores: o primeiro € porque a
pratica da benzecdo ¢ uma atividade sagrada e ¢ realizada por Deus (mesmo que através da

benzedeira) e, portanto, ndo cabe valor monetario nessa troca. O segundo fator se deve a
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associagdo que ¢ feita a outros trabalhos espirituais nos quais acontece a troca monetaria, tais
como um jogo de buzios, um ebo para algum orixd, um jogo de amarragdo de amor etc., que,
no geral, ndo sdo vistos com bons olhos pela benzedeira (e nem por alguns devotos) por serem
condenados pelo discurso da Igreja Catdlica.

Como podemos notar no excerto (iii), a retribui¢do acontece, mas se dd, como tudo o
que permeia este universo, através das béncaos divinas:

Quem paga a gente ¢ Deus, com os bons hébitos. (Fala de benzedeira anonima, in:
GOMES; PEREIRA, 2004, p. 96)

Na pratica, esse pagamento divino pode ser visto como a dadiva de ter uma vida honesta
(mesmo que muito modesta), saide e a retribui¢do carinhosa de alguns devotos que, ao
procurarem pelos servigos de uma benzedeira, levam sempre algum alimento (bolos, biscoitos,
café etc.), um mago de velas ou at¢ mesmo alguma indumentaria como forma de retribuigao.

Contudo, percebemos no fragmento (iii) uma preocupagdo por parte do sujeito
comunicante (benzedeira) sobre a inser¢do do dinheiro como possivel forma de retribuigao
pelos servigos prestados através da benzecao. Parece-nos que, o sujeito enunciador (benzedeira)
ao questionar repetidas vezes ao seu interlocutor (sujeito destinatario) sobre a ética da
remuneragdo pelas benzecdes, busca a confirmagdo do seu posicionamento pelo parceiro
linguageiro e, “[...] Tudo o que ¢ exageradamente dito e repetido — em termos linguageiros, no
ambito das trocas comunicacionais — traz consigo algum segredo, alguma falha, por parte do
sujeito enunciador” (MACHADO, 2020, p. 91). A insistente busca pela aprovacao de seus ditos
pode revelar também a importancia moral que ha (ou deve haver) nas condutas sociais das
benzedeiras, de modo que elas estejam sempre atentas quanto aos principios basilares das

praticas de benze¢do, uma vez que

O principio da caridade orienta as permutas que ocorrem nas relagdes estabelecidas
entre rezadores € os pacientes. Dai, a énfase nos valores simbodlicos que indica a
preocupacdo dos rezadores em fazer o bem sem visar recompensas materiais, a
intencdo de legar aos descendentes uma historia de vida honrada e a vontade de
manterem-se dignos aos olhos do Criador. (GOMES; PEREIRA, 2004, p. 96)

Ainda nos dias de hoje, em se tratando de questdes religiosas e espirituais, permanece
em nosso imaginario psicossocial o duelo ferrenho entre o bem e mal. Essa luta, que ¢
personificada pelas figuras de Deus e do Diabo, representa uma eterna disputa entre ideais
opostos, no qual Deus representa a pureza, a caridade, amor, a compaixao, a abundancia e tudo
aquilo que nos remete ao bem-estar. Do outro lado existe a representacdo do oposto dos ideais

divinos que sdo do dominio diabdlico: a escassez, a inveja, a discérdia, a doenga e tudo mais
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que representa o mal-estar. E, pensando que a principal causa dos problemas sociais e das
guerras mundiais acontece pela disputa de poder, de territorio e de dinheiro, a associacdo do
dinheiro ao Diabo se torna possivel e aceitavel. Por outro lado, essa ¢ uma visdo bastante
extremista em que cabem varias andlises sociais. O que nos importa nessa associagdo entre
dinheiro e discoérdia (portanto, dinheiro e a representacdo do mal) ¢ a presenca do saber de
crenga, constatando que permanece no imaginario sociodiscursivo das benzedeiras a nog¢do de
que uma vida modesta e honesta ¢ a mais proxima da vida que teve Jesus Cristo, enquanto
esteve na Terra e, portanto, de uma vida abengoada, sendo privilégio de poucos.

Vejamos agora outro fragmento de uma narrativa de vida de outra benzedeira:

(iv) Ah, eu acho muito bom rezar. Eu continuo sim. Se chegar uma pessoa eu posso ta fazendo o que tiver. Se vier
com aquela boa vontade em receber a reza, eu vou rezar. SO ndo gosto de rezar quando vejo que a pessoa nao crer

na reza. (Fala de uma benzedeira anénima, in: SANTOS, 2018, p. 95)

O fragmento (iv) da narrativa reforca a ideia de que a benzegdo ¢ um oficio no qual a
sua retribui¢do se da através das béncgdos alcangadas. A benzedeira sente-se satisfeita em
realizar as benzegdes, pois sabe que a sua acao trard bem-estar a si propria € a quem a procura.
Como ja dissemos anteriormente, a eficacia da benzecao depende também da intenc¢do e da fé
de quem procura por ela. Por conseguinte, ndo lhe agrada o fato de algumas pessoas a
procurarem sem f€, sem acreditarem que a cura seja possivel de ser alcancada através das
palavras sagradas. Ou entdo, por simples curiosidade.

A narrativa da benzedeira contida no excerto (iv) nos sugere que, ao longo de sua
trajetoria como benzedeira, ela ja passou por situagcdes desconfortaveis, ao realizar uma
benzecao em alguém que ndo acreditava nessa pratica e que talvez estivesse ali para contesta-
la.

Todavia, a pratica da benzegao ¢ apenas um dos muitos recursos que temos para obter a
cura e, ndo sendo o Unico, ndo aprisiona aqueles que ndo acreditam a recorrerem a ela em
momentos de necessidade, o que justifica o incomodo da benzedeira. E, por se tratar de uma
via de cura na qual a sua base ¢ a religiosidade, muito provavelmente a cura pode nao acontecer
mesmo, ja que a fé de quem procura ¢ também um elemento importante para a realizagao da
cura. E como existem varios outros caminhos para a realizagdo da cura de uma enfermidade,
seja fisica ou psiquica, o ideal € procurar a via que mais se adequa as ideologias dos diferentes
individuos que a buscam. Dessa forma, concordamos com Gomes e Pereira (2004) ao
associarem a cura e, mais especificamente, o campo das terapias as ideologias de determinados

grupos sociais:
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As diversas formas de sociedade nos levam a pensar sobre as diferentes praticas e
discursos que envolvem pacientes e agentes de cura. Isso faz com que a analise das
terapias se incline para o campo da producdo ideoldgica, pois ¢ necessario
compreendé-las como parte dos discursos elaborados acerca da doencga, das pessoas e
dos grupos sociais. A demonstragdo disso esta no fato de que é comum as pessoas
procurarem este ou aquele método de cura influenciadas pelo discurso de alguém que
se beneficiou de uma ou outra terapia. Aquilo que se diz a favor ou contra um método
de cura se transforma na historia de sua eficacia ou de seu fracasso. (GOMES;
PEREIRA, 2004, p. 87-88)

No universo da benzecdo, o discurso de outrem na tentativa de influenciar alguém que
se encontra na outra margem do rio das ideologias que sustentam o da benzec¢ao, de pouco ou
nada valera se essas convicgdes forem completamente distintas das do discurso em questao.
Entretanto, a boa fama da benzedeira se da através dos discursos de validacao de sua pratica. O
mesmo acontece com os discursos de desprestigio de suas praticas. Dessa forma, aquele

discurso que desacredita suas praticas ¢ temido por ela, pois:

E a sociedade que legitima a exceléncia dos servigos de benzedeiras ¢ benzedores
através dos discursos favoraveis que os devotos tecem sobre eles. Essa rede discursiva
— que indica uma organizacao ideologica de apoio a um modo de definir, tratar e curar
as doencas — associa rezadores e pacientes e os torna co-responsaveis por uma certa
experiéncia pessoal e coletiva. Por outro lado, o prestigio e a legitimacdo dos
rezadores podem ser cassados pelos discursos de rejeigdo, que geram um sistema de
oposigdo entre os modos de cura da medicina popular e os da medicina cientifica.
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 91-92)

Entendemos os discursos como plurais, uma vez que todo sujeito comunicante, ao
produzir um projeto de fala (ou de escrita), elabora seu discurso somando a ele outras vozes de
discursos que ja foram utilizados por outras pessoas aos quais ele adere, por questoes de
afinidade ideoldgica, e que agora lhes pertencem também. Considerando a logica de que todo
discurso ¢ uma profusdo de outras vozes que foram se somando a ele a partir de trocas
linguageiras, nos parece razoavel pensar que os grupos sociais tendem a partilhar discursos que
sustentem certos imaginarios sociodiscursivos. O sujeito comunicante (benzedeira andnima)
evidencia o seu desgosto em praticar a benzecdo em pessoas que ndo compartilham da sua fé.
Novamente, o imaginario de crenca reaparece contido nos saberes de revelacao.

Observemos mais uma proposta de andlise de outro trecho de narrativa de vida que

compde 0 NOSSO corpus:

(v) Fui rezar Vicente Menino [ja falecido] quando estava doido. Ai, quando eu fui entrando no quarto que eu disse:
Como vai, Vicente? Ele foi logo dizendo: ‘Ah, chegou a feiticeira. Agora voc€ vai me paga!’. Pois bem, ele me
chamou de feiticeira. Muita gente chama de feiticeira quem reza, a rezadeira s6 faz a reza e crer muito em Deus.
A feiticeira ndo crer nunca em reza. Nao sabe nem fazer o sinal da cruz. Ai, quando a gente reza elas fazem pouco

caso. Feiticeira € coisa do cdo. (Fala de benzedeira andnima, in: SANTOS, 2018, p. 98)
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Esse excerto de narrativa (v) traz a tona a polémica que permeia o imaginario
psicossocial do universo da benzecdo: os estereotipos pejorativos ligados as religides de
matrizes africanas. Bem, é claro que todo esse imagindrio estd atrelado a questdes mais
complexas, tais como o racismo e toda a gama de herancas bizarras que nos deixou o processo
de colonizacao. Isso ecoa ainda fortemente em nos.

O curioso € pensar que as manifestacdes de bruxaria/feitigaria surgiram justamente na
Europa durante a Renascenga, a Reforma e o século XVII (RUSSELL; ALEXANDER, 2019).
Mas, ainda assim, quaisquer manifestacdes religiosas que fagam uso de rituais outros que nao
pertencem aos da Igreja Catolica sdao prontamente desqualificadas, marginalizadas,
demonizadas e, € claro, associadas aos povos africanos.

No Brasil, os ataques sdo direcionados as religides de matrizes africanas, sendo o
Candomblé e a Umbanda as mais perseguidas. Mais curioso ainda ¢ saber que as referidas
religides ndo possuem a tdo propagada dualidade catolica entre o bem e mal, o que torna
bastante incoerente a imputagao da personificagdo do mal a elas. A figura do Diabo ¢ um
conceito da Igreja Catolica, criado na Europa, e o brasileiro, por ignorancia, medo e/ou inten¢ao
de desmoralizar as religides de matrizes africanas, tem associado o Diabo a Exu, cuja
representacao ¢ plural, ambigua, mas em nada se assemelha as inten¢des do Diabo ortodoxo da
Igreja Catolica.

Por vezes, as benzedeiras, de um modo geral, demonstram um certo temor em se
assumirem como tal. Esse receio advém do imaginario sociodiscursivo (saber de crenca) da
nossa sociedade que ainda se espelha nos moldes do colonizador, ou seja, ainda tem como
parametro comportamental a visao eurocentrada.

No excerto (v), podemos notar o desconforto da benzedeira ao ser chamada de feiticeira.
Ela, inclusive, justifica sua insatisfacdo, fazendo o que acha ser a devida diferenciagdo entre os
termos: feiticeira e rezadeira (benzedeira), na intencao de associar a figura da benzedeira aos
principios da Igreja Catolica, enquanto associa a feiticeira a agdes demoniacas. O projeto
colonizador nos incutiu uma consciéncia alienada da ancestralidade da pratica da benzecao,
ocultando, quase que por completo, sua memoria de pertencimento a possiveis origens dessa
pratica. Esse projeto colonizador de ocultar nossa ancestralidade foi amplamente abordado nos
estudos de Lélia Gonzales (1983), por entender a complexidade que existe no racismo

estrutural:

A gente ta falando das nogdes de consciéncia e de memoria. Como consciéncia a gente
entende o lugar de desconhecimento, da alienacdo, do esquecimento e até do saber. E
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por ai que o discurso ideologico se faz presente. J4 a memoria, a gente considera como
0 ndo saber que conhece esse lugar da emergéncia da verdade, dessa verdade que se
estrutura como ficgdo. Consciéncia exclui o que memoéria inclui. Dai, na medida em
que ¢ o lugar da rejeicdo, a consciéncia se expressa como discurso dominante (ou
efeitos desse discurso) numa dada cultura, ocultando a memoria, mediante a
imposi¢do do que ela, consciéncia, afirma como verdade. Mas a memoria tem suas
astlicias, seu jogo de cintura; por isso ela fala através das mancadas do discurso da
consciéncia. O que a gente vai tentar € sacar esse jogo ai das duas, também chamado
de dialética. E, no que se refere a gente, a crioulada, a gente saca que a consciéncia
faz tudo para que nossa historia seja esquecida, tirada de cena. (GONZALEZ, 2020
[1983], p. 226-227)

O desfecho do excerto (v) reforca a ideia de que a alienacdo das nossas raizes africanas
esta presente no imagindrio dos sujeitos linguageiros envolvidos na cena enunciativa.
Lamentavelmente, “[...] o racismo € uma praga que se cola na pele e nos sentimentos de alguns
no mundo inteiro” (MACHADO, 2022, p. 139) e se perpetua nas agdes violentas de
menosprezar, silenciar e deslegitimar toda a sorte de riquezas e sabedorias de nossos
antepassados.

Vejamos agora a analise da proxima narrativa de vida:

(vi) Eu so6 deixo de rezar quando morrer... em crianga principalmente. Pode chegar aqui & meia noite, pode ser
quem goste de mim, quem ndo goste... eu rezo. Ja veio menino do hospital pra eu curar... com olhado... ja veio.
Ainda essa semana vieram dois... que estavam internados, doentes. Doutor nenhum da jeito a olhado. Quem da

jeito € a reza de Deus. (Fala de uma benzedeira andnima, in: SANTOS, 2018, p. 99)

Percebemos as primeiras frases do fragmento (vi) da narrativa como um juramento que
nos remete aos que sao feitos pelos estudantes de medicina no evento solene de colacao de grau
do curso, no qual os estudantes se comprometem a exercer a profissdo da medicina em prol do
bem-estar de seus pacientes, atendendo-os sempre que houver necessidade.

A narrativa (vi) nos sugere fazer um paralelo com a medicina tradicional ao afirmar que
ela (a benzedeira) ja realizou curas que ndo foram possiveis de serem realizadas através da
medicina tradicional. Sem que haja uma inten¢do de desqualificar a medicina tradicional, a
benzedeira, nos reforga a afirmacao de que existem doencas que sdo de ordem espiritual e que,
portanto, a medicina tradicional ndo consegue soluciona-las, como € o caso citado da doenga
do mau-olhado. O contrario também acontece, ¢ claro, j& que inimeras doencas nao sao
possiveis de ser solucionadas através da benzegao.

Para essas doengas que sdo de origem espiritual, a benzeg¢ao utiliza-se de uma linguagem
simbdlica/religiosa. Segundo Gomes e Pereira (2004, p. 94) “a linguagem simbdlica que invoca
as entidades exemplares se torna objeto concreto para a cura de males que permitem a

reintegragao das pessoas na vida cotidiana.”
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A narrativa (vi) reforca a ideia de que, depois de iniciada, a benzedeira se compromete
a seguir sua missao de benzer até o fim de sua vida. Diferentemente das demais profissdes
regulamentadas, o oficio da benzedeira ndo se beneficia de nenhum direito trabalhista; ela nao
recebe monetariamente pelos servigos prestados, bem como ndo se aposenta. E, como ja
dissemos anteriormente, a medida que ela envelhece, cresce a sua credibilidade e a procura
pelos servigos e, consequentemente, a sua sobrecarga aumenta com o avancar da idade.

Essa doacao desmedida da benzedeira parece-nos estar associada a maneira como ela
percebe a missao de benzer. A benzedeira, ao acionar o sujeito enunciador para representar o
sujeito comunicante (como ser social que ¢), acredita que, ao receber a bengdo de poder curar
através das palavras divinas, estabelece um pacto com Deus, que deve ser preservado e,
sobretudo, alimentado através das praticas da benzecdo. Para ela, a missao de benzer faz parte
do seu destino: “Eu s6 deixo de rezar quando morrer...”.

Pedimos licenca ao leitor, para abrir aqui um paréntese que acreditamos ser necessario
a0 N0sSso corpus € a teoria que o sustenta.

Trata-se do seguinte: a Semiolinguistica de Patrick Charaudeau, desde seus primeiros
escritos e suas conferéncias feitas em congressos realizados pelo NAD, sempre mostrou uma
grande simpatia pelo ato de comparar discursos que tenham ao mesmo uma visada em comum.
Seguindo esse mestre, gostariamos de realizar tal procedimento e propor, a seguir uma tentativa
de comparagdo entre o discurso da benzedeira e de um padre catolico.

Desse modo, o proximo fragmento a ser analisado refere-se a uma narrativa realizada
por um padre, que aqui fala de suas percep¢des quanto as praticas de benzegdo. A nosso ver,

elas acabam se projetando ou sendo fruto de um estado de coisas decoloniais. Vejamos:

(vii) Eu penso assim [...] ndo posso fugir as regras da igreja. Eu sou favoravel aquilo que néo prejudique a ninguém.
Desde que seja uma coisa que propicie o bem ao outro, que nao va de encontro a fé cristd. A escala de relagdo do
bem e do mal é muito ambigua. E preciso cuidado. Aquilo que é bom para mim pode nio ser bom para vocé. Mas,
a questdo das benzedeiras eu ndo vejo que possa ferir, desde que nio parta para um curandeirismo barato e, que

no caso das rezadeiras nao é. (Fala de um padre anonimo, in: SANTOS, 2018, p. 186).

O excerto (vil) revela a relacdo entre a linguagem utilizada e a construcdo dos
significados e valores expressos na narrativa de vida do narrador que, por sua vez, exerce o
papel social de um padre. O seu discurso ¢ permeado por elementos religiosos e éticos,
sugerindo a importancia da fé cristd em sua vida.

O sujeito enunciador expressa sua adesdao as regras da Igreja Catdlica, demonstrando

sua obediéncia e respeito pela institui¢do a qual ele pertence. Ele ressalta sua preocupacao em
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ndo ser conivente com agdes que fujam aos principios da doutrina catdlica. Para ele, a relagdo
entre o bem e o mal ¢ ambigua e, portanto, as agdes que sdo relacionadas as rezas de cura devem
estar alinhadas com os principios da fé crista, a fim de resguardar a presenga divina na promogao
do bem para o outro.

A ambiguidade a qual o sujeito enunciador se refere ¢ uma ténue linha que existe entre
0 bem e o mal, indicando a complexidade moral e ética inerente a vida humana. O narrador
reconhece a necessidade de cuidado ao avaliar o que € considerado bom para si mesmo, pois
reconhece que essa avaliacao pode ser diferente para outras pessoas. Essa perspectiva ressalta
a relatividade dos valores e a importancia de considerar diferentes pontos de vista.

Contudo, o sujeito-narrador se revela favoravel as praticas de benzegao, desde que nao
sejam consideradas “curandeirismo barato”. Como o trecho ndo especifica o que o padre
considera ser agdes de um “curandeirismo barato”, cabe a nos fazer a inferéncia da visao
pejorativa enraizada no imagindrio de muitos quanto as praticas das religides de matrizes
africanas. Essa concep¢do de que o Candomblé e a Umbanda sdo religides que, por vezes,
manipulam as forcas do mal nos parece estar lamentavelmente ligada ao racismo estrutural do
nosso pais, ja que esses espagos foram, em seus primordios, ocupados por negros africanos
escravizados. E depois, por ndo-escravos. Seja como for, nos dias de hoje, vérias etnias se
mostram presentes e acompanham tais rituais.

O padre pode também estar se referindo a falsos curandeiros (como os que apregoam
seu poder em cartazes colados em postes, nas ruas, por exemplo.). Essas pessoas cobram, e por
vezes somas altas, daqueles que os procuram.

Enfim, seja como for, o sujeito-narrador padre busca conciliar sua devogdo religiosa
com a ética de ndo causar danos aos outros. Essa reflexdo indica uma postura critica em relagao
as estruturas institucionais e as normas estabelecidas, buscando questionar a rigidez das
fronteiras entre o que ¢ considerado correto e incorreto dentro do contexto religioso.

Em uma abordagem decolonial somos levados a incentivar, reconhecer e valorizar as
diversas formas de espiritualidade e crencas que existem fora dos moldes hegemonicos
impostos. Porém, “[...] por mais que as historias tidas como oficiais se esforcem para que a
formacgdo de nossos imaginarios € esquemas cognitivos se mantenha servil a imagem de uma
suposta redencao colonial, ha inimeras formas de escape.” (RUFINO, 2019, p. 38).

A perspectiva decolonial nos lembra da importancia de considerar diferentes
perspectivas e praticas religiosas, sem cair na intolerancia ou no fundamentalismo. O excerto
destaca também a necessidade de cautela ao avaliar o que ¢ considerado bom ou ruim,

reconhecendo que essas avaliagdes sdo relativas e podem variar de acordo com as experiéncias
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individuais e coletivas. A conduta de aceitagdo do sujeito comunicante do excerto (vii) pode
ser compreendida como uma forma de escape ao pensamento colonizador.

Eis mais um trecho de narrativa de vida, também sob a perspectiva de um padre:

(viii) Tem gente que diz: olhe depois que eu conversei com vocé tO mais leve. A pessoa adoece, 0 menino... a
doenga ¢ tendenciosa a nos levar para abaixo. Isso ¢ mais psicologico do que a propria doenca. O psicélogo nao
cura ninguém, ele vai te ajudar a sair daquilo. Ele tem técnicas para te ajudar. Na questdo das rezadeiras, a
metodologia ¢ semelhante. Elas sdo honestas ao dizer que ndo sio elas quem curam. A questdo da fé se mescla

com o psicologico. (Fala de um padre anénimo, in: SANTOS, 2018, p. 206)

A primeira frase desse fragmento (viii) revela a importancia que existe nas trocas
linguageiras e, em especifico, nas cenas enunciativas em que se busca um consolo, um auxilio.
O trecho revela uma perspectiva interessante sobre a relagdo entre o aspecto psicologico e a
cura nas praticas de benzecao contra doengas espirituais e psicoldgicas. O sujeito-narrador, o
padre, enfatiza a importancia do componente psicoldgico na experiéncia de adoecimento e
recuperacdo, destacando que a doenga ndo se limita apenas ao aspecto fisico, mas também
possui uma dimensao psicologica significativa.

Ao mencionar que o psicologo ndo cura ninguém, o sujeito comunicante (o padre),
aciona o sujeito enunciador, ressaltando a ideia de que a cura depende de outros fatores e
processos. Entretanto, ele reconhece que o aspecto psicologico desempenha um papel
fundamental, auxiliando na superagdao e no enfrentamento das dificuldades causadas pela
doenca. Nesse sentido, o sujeito enunciador enfatiza que o psicdlogo pode oferecer técnicas e
estratégias que ajudem as pessoas a lidar com o sofrimento e a encontrar caminhos para a cura.

O sujeito enunciador também destaca a importancia da fé e sua relagdo com o aspecto
psicoldgico que envolve a pratica das benzedeiras. Ele afirma que as rezadeiras (benzedeiras)
sao honestas ao reconhecerem que ndo sao elas quem curam. A fé se mescla com o psicolégico
processando a cura. O sujeito comunicante do trecho (viii), aquele ou aquela que busca a cura
e as benzedeiras compartilham o mesmo imaginario, imputando a responsabilidade da cura a
Deus. Isso sugere que “a fé ndo necessita conhecer todas as suas mediacoes e dar-se conta de
todas as suas implicagdes tedricas para manter-se na sua verdade e justeza”. (BOFF, 2012, p.
145). A propria fé pode ter um impacto positivo na satide e no processo de cura, ao atuar em
conjunto com o apoio psicologico oferecido pelas benzedeiras.

Dessa forma, o relato do padre nos oferece uma perspectiva que une elementos
psicoldgicos e espirituais na compreensdo das experiéncias de cura e doenga, destacando a

importancia de abordagens holisticas e culturalmente sensiveis na promog¢do do bem-estar e da



96

saude. Porém, ¢ importante destacar que, mesmo que de maneira sutil, o sujeito enunciador (o
padre) exprime em seu discurso uma marca do colonialismo, cujos efeitos se fazem sentir até
hoje, ja que ele, o sujeito enunciador, mesmo apontando para a necessidade de se considerar
um relativismo de visdes de mundo, enuncia da posi¢ao sujeito investido de autoridade para
avaliar o que esta ou ndo conforme a doutrina catdlica

Fechamos nosso paréntese e voltamos a perspectiva das benzedeiras. Eis um novo

segmento do relato de vida de uma dessas mulheres:

(ix) A rezadeira quando senta pra rezar ja vai preparada pensando em Deus. Porque € assim, na hora que eu me
sento para curar vocé, ali eu nao vou olhar o que t na mao, o que vocé tem no bolso. Eu vou me concentrar e pedir
forca para que as palavras de Deus voguem em cima do seu corpo. Que ¢ para quando vocé chegar em casa dizer
aos vizinhos que foi a rezadeira e esta se sentindo bem. Se vocé tem fé, e junta com a minha a gente chega 1a. (Fala

de benzedeira anonima, in: SANTOS, 2018, p. 58)

Para exemplificar os ditos acima transcritos, o sujeito comunicante, representado pela
voz do sujeito enunciador, volta-se para a primeira pessoa do singular (eu) e narra sua
experiéncia pessoal como benzedeira.

Esse mesmo sujeito comunicante, a benzedeira do fragmento (ix), faz parte de um
coletivo que é representado por pessoas que praticam a benzegao. E por isso que, na perspectiva
Semiolinguistica, dizemos que “o sujeito-falante ou narrador é o representante por exceléncia
de um ser social e psicologico externo aos atos de linguagem formadores da narrativa, mas ao
mesmo tempo nele inscrito.” (MACHADO, 2020, p. 78).

No excerto (ix), a benzedeira ¢ descrita como alguém que se prepara mental e
espiritualmente ao se sentar para rezar, direcionando seus pensamentos a Deus. Ela expressa
sua postura de ndo julgar aqueles que buscam sua ajuda. No ritual da benzecdo, sua voz ¢
representada pela voz de Deus, que se manifesta através do sujeito enunciador'®. O sujeito
comunicante, ser social (benzedeira), cede lugar ao sujeito enunciador que, segundo ela mesma
afirma, ¢ a representacdo da voz de Deus. Assim, ela concentra-se em invocar a forca divina
para que as palavras de Deus possam agir sobre o corpo da pessoa em busca de cura.

A benzedeira também menciona a importancia de compartilhar a experiéncia positiva
com os vizinhos e enfatiza que a f¢ e a unido sdo fundamentais para alcangar resultados
positivos. O compartilhamento da crenga individual abarca um coletivo social que fortalece o

imaginario sociodiscursivo das pessoas envolvidas no universo da benzeg¢ao, evidenciando a

13Tal como dizem e repetem padres da igreja catolica e de outras religides “oficiais”.
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valorizacao dessas praticas tradicionais de cura, que t€m origem nas culturas locais e populares.
Ao enfocar a conexdao com o divino e a confianga na eficdcia das palavras de Deus, a benzedeira
desafia a supremacia de sistemas médicos hegemodnicos e valoriza a espiritualidade e a fé como
elementos centrais na busca do bem-estar.

Passemos agora para outro fragmento de narrativas de vida (x), novamente sob a

perspectivada benzedeira:

(x) Um dia desses chegou uma mulher aqui com uma menina que a orelha estava que fazia do, estava quase caindo.
A mae disse: ‘mulher, o que eu fago, pelo amor de Deus? Eu ja gastei com tudo no mundo’. Certo, mulher, vocé
gastou tanto dinheiro a toa. Por que vocé ndo lembrou das palavras de Deus? [referindo-se as rezas]. A gente
procura a reza, se ndo der certo, a gente procura o médico. Ela disse que ndo sabia que existia reza para esse tipo

de doenga. (Fala de benzedeira anénima, in: SANTOS, 2018, p. 112)

Nesse excerto (x), o sujeito enunciador delegado pela benzedeira, nos relata o caso de
uma mulher que a procura, apds ter esgotado as tentativas de obter a cura pelos caminhos da
medicina ocidental. Assim, deduzimos que a pessoa que busca a cura de sua filha, através da
benzecdo como ultimo recurso, possivelmente nao compartilhava do mesmo imaginario
psicossocial da benzedeira. Ela sequer sabia da existéncia de reza para tal mal, enquanto a
benzedeira considerava a reza o recurso de primeira instancia.

A benzedeira expressa sua desaprovagdo pelo fato de a mulher que a procurou ter
gastado dinheiro em tratamentos convencionais sem considerar a possibilidade de obter a cura
através da benzeg¢dao. Mesmo porque, em outra perspectiva, a questao do dinheiro esta presente.
Na visdo das benzedeiras a cura estd atrelada as acdes divinas operando milagres e, nesse
contexto, ndo existe espaco para trocas monetarias. Como ja dissemos, o0 sujeito comunicante,
a benzedeira, tem valores e crengas diferentes das crencgas e valores da mulher que a procurou.
Embora esta inicialmente parecia nao compartilhar dos mesmos valores, ao recorrer a benzegao,
ela e a benzedeira acabam compartilhando, ainda que em graus distintos, da mesma fé. Porém,
a cren¢a da mulher ¢ mais efémera: ela dependera da eficicia da benzecao realizada em sua
filha. Se esta tiver €xito, possivelmente a consulente em questdo passara a compartilhar os
mesmos imaginarios sociodiscursivos da benzedeira, acreditando que tal caminho ¢ realmente
mais simples e eficaz.

A benzedeira, que ja ¢ convicta de seus valores e crengas, valoriza e privilegia o
conhecimento e as praticas de cura baseadas na fé e na tradi¢cdo, destacando a necessidade de

conectar-se com as palavras de Deus. Essa énfase nas praticas tradicionais de cura sugere uma
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resisténcia a imposicdo dos sistemas médicos ocidentais como a Unica forma valida de

tratamento reforcando que

Os mais variados modos de produzir béng¢aos implicam formas diferenciadas de saber-
fazer desse ato, as vezes um oficio. Implicam diferentes maneiras de atualizar a
memoria desse ato e a visdo do mundo que o sustenta e o produz. E de produzir, na
singularidade de cada ato as diferentes falas sociais. (OLIVEIRA, 1985, p. 15)

Além disso, a narrativa revela a falta de conhecimento da mae da crianga sobre a
existéncia de uma reza especifica para o problema de saude da filha. Isso pode nos sugerir um
dos muitos reflexos do impacto da colonizacdo e da imposi¢ao de sistemas de conhecimento
dominantes, que levaram ao apagamento e a marginalizag¢ao dos saberes tradicionais, pois: “[...]
se engana quem pensa que a historia ¢ uma faculdade que se atém somente aquilo que deve ser
lembrado, a historia, como um oficio de tecer narrativas, investe fortemente sobre o
esquecimento.” (RUFINO, 2019, p.14).

Vejamos agora a pentltima analise de fragmentos de narrativas de vida:

(xi) Meu filho, eu ndo curo! Pecador que come feijao e farinha, ndo cura. A gente reza a oracao e oferece a Jesus.
Quem cura ¢é Jesus, nés ndo. Eu td cansada de dizer pra ndo me chamarem de curadeira, me chamem de rezadeira.
Curadeira ¢ Jesus. Eu ndo tenho poder de curar, eu so tenho poder de rezar a oragdo. (Benzedeira anénima in:

SANTOS, 2018, p.109)

O fragmento acima revela um sujeito enunciador que se identifica como "eu", referindo-
se a benzedeira que, por sua vez, envia ao sujeito comunicante da cena enunciativa, no momento
em que, falando de sua vida, ela reflete sobre a ignorancia que acomete alguns de seus
consulentes. Temos ai uma reflexao feita como um desabafo e cujas palavras ou cuja expressao
por meio de palavras foi delegado a um sujeito enunciador. Ele assume uma posi¢do de
propriedade sobre os saberes de crenca no campo das benzegdes, apesar de afirmar que nao
possui o poder de curar. A énfase ¢ colocada em Jesus/Deus como o verdadeiro agente de cura,
enquanto ela, a benzedeira, desempenha o papel de intermediaria por meio da reza. A
benzedeira reivindica sua identidade como rezadeira em oposi¢do ao termo "curandeira",
destacando sua conexdo com Jesus/Deus como o verdadeiro curador.

A afirmacao de que "pecador que come feijdo e farinha ndo cura" confirma a sua convicgao de
que a cura s6 pode vir através dos poderes divinos. A benzedeira, portanto, desempenha o papel
de fio condutor para levar as rezas e as oracdes a Deus, verdadeiro curador dos males.

O sujeito enunciador, em um interessante jogo linguageiro, se afirma pela negativa. Ela
nega, insistentemente, ndo ser capaz de curar, nem ela nem outro ser humano, a cura ¢ obra

divina e deve ser atribuida a Deus. Ao atribuir a cura a Deus, a benzedeira reconhece a limitagao
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de suas habilidades em relagdo a cura. Ela rejeita a designagdo de "curandeira", preferindo ser
chamada de "rezadeira". Essa redefini¢do da identidade e do papel da rezadeira/benzedeira pode
ser interpretada como uma tentativa de se afastar seu oficio de esteredtipos ou concepgdes
preconcebidas associadas as praticas de cura tradicionais. Ao mesmo tempo negando saber
curar, ela se afirma como um veiculo transmissor de preces capaz de se fazer ouvir por Deus.
Enfim, ao rejeitar o titulo de "curandeira", a rezadeira/benzedeira busca se distanciar de
uma visao reducionista e essencialista, que poderia enquadra-la dentro de uma categoria
estigmatizada ou marginalizada. Em vez disso, ela enfatiza o ato de rezar como uma forma de
conexao espiritual e como um meio de acessar uma cura por meio da fé em Jesus/Deus.
Abriremos um ultimo paréntese, para, desta vez, escutar a voz de outro “curador

cientifico”, ou seja, de um médico.

(xii) Eu acho muito interessante esse trabalho que as rezadeiras fazem, inclusive me ajudam. Porque aqui tem
muita gente com problemas psicolégicos. E por qualquer coisa, uma briga com o marido ja vem aqui pedir
antidepressivo. Eu sou cauteloso, mas se estas pessoas pegarem um médico que ndo queira ouvir seus problemas,
passa logo Diazepam para elas ir para casa. E como as rezadeiras ndo t€ém outras atividades para realizar, a ndo ser
receber essas pessoas para ouvi-las, entdo, elas podem ouvir e orientar, porque nos aqui ndo temos tempo para

isso. (Médico anénimo, in: SANTOS, 2018, p. 210)

O fragmento (Xii) apresenta o relato de um sujeito comunicante que exerce a valorizada
profissdo de médico. Este sujeito comunicante, através do sujeito enunciador/narrador expressa
sua visdo sobre o trabalho das benzedeiras.

Diferentemente dos dois padres de nosso primeiro paréntese nessa se¢ao, o sujeito
médico/enunciador/narrador mostra interesse e apreco pelo trabalho realizado pelas
rezadeiras/benzedeiras, ao reconhecer que elas tém um papel significativo na comunidade em
que se inserem. Ele destaca, desse modo, a importancia do oficio das benzedeiras como um
espaco de escuta e acolhimento: as benzedeiras assistem varios doentes de males psicologicos
que normalmente nao teriam acesso a tratamentos pelas vias classicas de atendimento médico.
O acolhimento por parte das benzedeiras sugere uma certa falta de disponibilidade para uma
abordagem mais individualizada e acolhedora por parte dos médicos, o que, convenhamos ¢
também uma pena: o médico reivindica (sem o perceber) seu carater anti-humanista, frio.

E relevante, pois, considerar também a necessidade de uma abordagem intercultural e
dialogica, na qual os conhecimentos tradicionais e os sistemas médicos ocidentais possam

coexistir e se complementar, respeitando as escolhas e crengas individuais, pois
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[...]Ja doenga é o resultado de um processo historico de deteriorizacao das condigdes
concretas de vida de uma dada populagdo e, por isso, a sua cura ndo se relaciona
apenas com a técnica médica. Além disso, a historia registra que o processo de
especializagdo da medicina erudita ocorreu paralelamente ao seu afastamento da
cultura popular e ao processo de sua rejeicao. (OLIVEIRA, 1985, p. 82)

Porém, o discurso do médico parece descredibilizar o oficio das benzedeiras ao lhes
atribuir apenas o lugar de escuta e acolhimento, sem reconhecer que a cura pode acontecer
através das benzecdes. Ele segue seu discurso de descredibiliza¢ao das benzedeiras, afirmando
que elas ndo tém outras atividades além das benzeg¢des, ignorando todas as outras atividades
que elas exercem como sujeitos sociais que sdo. E, assim agindo e citando como exemplo
mulheres que chegam até ele querendo antidepressivos, desmoraliza a classe feminina ¢ a
conduz a antiga condi¢ao de “histérica.” Vemos, assim, que um discurso aparentemente mais
tolerante e lucido que o dos padres ¢ também carregado de estigmas que atingem tanto as

pacientes mulheres quanto as benzedeiras mulheres.

3.3. A subversao da benzedeira como sujeito transclasse e decolonial.

Para fecharmos esse capitulo, pensamos em dois conceitos que acabaram permeando as
nossas analises discursivas: o conceito de sujeito transclasse (MACHADO, 2018, 2020, 2022)
e a nocao de decolonialismo (QUIJANO, 1992; MIGNOLO, 2017). Sobre os estudos
decoloniais, vale destacar a atuacdo da pesquisadora Lélia Gonzales (1983) que, em um
movimento avant la lettre, contribui enormemente para os debates a respeito dessa tematica,
principalmente no contexto brasileiro.

A figura da benzedeira, em determinadas circunstancias, nos parece ser transgressora e,
portanto, se alinha em certa medida, com o conceito de sujeito transclasse. Pelo menos ela foi
assim vista (ainda que de forma mais ou menos implicita) por elementos (padre, médico) que
sao legalmente aceitos e respeitados na sociedade vista em seu todo.

O conceito de sujeito transclasse foi proposto na Franga, pela filosofa Chantal Jaquet
(2014) e introduzido no Brasil através dos estudos discursivos de Machado (2018, 2020, 2022).
O termo transclasse se refere aos individuos que, por variados fatores, fazem a travessia de uma
classe social para outra, na contramao dos determinismos sociais estabelecidos pela sociedade.

Nas palavras de quem cunhou o termo:

[...] transclasse € o individuo que opera a passagem de uma classe social para outra [...].
O prefixo “trans”, no caso, ndo marca o fato de ultrapassar ou de se elevar [de uma
classe para outra], mas o movimento de transi¢do, de passagem para o outro lado.”
(JAQUET, 2015, p. 13)
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Para noés, a figura da benzedeira, embora permanega em sua comunidade, pode ser
considerada como a de um sujeito transclasse principalmente por ocupar uma posic¢ao de poder
e sabedoria ao utilizar a palavra como veiculo da cura e ja sabedora de que vai enfrentar
desacatos dos mais poderosos, legalmente falando. Lembremos também que Machado (2020)
esclarece que o conceito de sujeito transclasse vai além da transposi¢do de uma classe social
para outra. O sujeito transclasse € aquele que, por motivos diversos, ¢ capaz de romper com
determinismos sociais para empreender uma mudanga estrutural em sua vida, melhor dizendo,
“[...] € alguém que tenta avangar seguindo o caminho que escolhe para si” (MACHADO, 2020,
p. 126).

Podemos comparar a figura da benzedeira com o arquétipo das bruxas, ja que ambas sdo
mulheres que descobriram o uso terapéutico das ervas bem como a utilizacao de venenos em
pequenas doses capazes de serem transformados em antidotos. Quando essas mulheres
comecam a atuar como “médicas” dos seus proximos, surgiu entdo o primeiro sinal de
subversao, ja que o espaco destinado a sua atuagao se restringia aos muros domésticos, enquanto
o conhecimento e a atuacao em setores privilegiados da sociedade eram destinados unicamente
aos homens.

Sem que ninguém lhes ensinasse, essas mulheres se voltaram para a observagdo da
natureza, para o contato com as ervas € comegaram a ter surpreendentes resultados. A eficacia
de suas benzegdes correu aos quatro ventos e elas comecaram a ser procuradas por pessoas
pertencentes a outras esferas da sociedade, tais como os membros da aristocracia. Rumores
maléficos corriam sobre elas... Eis o inicio da persegui¢ao as bruxas, um grande movimento
misogino que nada mais foi que uma disputa de poder: do poder da detengdo do conhecimento
sobre a cura, da comunicacdo com o sagrado e, € claro, uma questdo social e também de género.

Houve uma tentativa de constranger as intuigdes naturais da mulher. Sera que os pilares
da misoginia sejam justamente a tentativa de se construir em torno da mulher um conceito de
fragilidade que iria contra a sua propria natureza? Ha todo um (exagerado) arcabouco para
tentar controlar a mulher que diz muito mais sobre o temor ao feminino do que o contrario.
Talvez, mesmo que de uma forma inconsciente, isso explique por que, ao praticarem uma
benzegdo, as benzedeiras falem em tom de voz muito baixo. E bem possivel visto que suas
vozes sempre foram silenciadas pelas instituigdes da Igreja Catolica e de seus representantes
que, por sua vez, sdo homens que se comportam como detentores dos saberes divinos. E dos
saberes terrenos também.

Podemos também pensar que, por motivos diversos, todos os papéis nos quais nos

desdobramos ao longo da vida acontecam naturalmente, de acordo com o meio social em que
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estamos inseridos e as funcdes que exer¢camos na sociedade. Tais papeis, muitas vezes, se
tornam insuficientes em relacdo ao desejo de ser alguém diferente do que ¢é, desejo este que
grande parte dos individuos carregam em si. Essa busca do ser humano para assumir outros
papéis, aqueles que formariam outros sujeitos, diferentes dos que os determinismos sociais
impuseram, por vezes, acabam por infringir certas regras cristalizadas. Os sujeitos que fazem
outros desdobramentos e conseguem fugir dessas imposi¢oes sdo, segundo Machado (2020),
sujeitos transclasses, que tomam as rédeas de suas vidas apesar das oposicoes que lhes surgem
no caminho.

Embora o conceito de transclasse esteja interligado a no¢do de mobilidade social
(principalmente da menor para a mais favorecida), ao se consagrarem benzedeiras, essas
mulheres acabam atuando como agentes de saude da comunidade da qual fazem parte. A
atuacdo do oficio de benzer faz com que essas mulheres ocupem um lugar de prestigio e
destaque em uma pequena comunidade e as leva, por vezes, a conviver com diferentes classes
sociais que vao a procura de seus servigos. Dito de modo mais claro, o ato de benzer lhes
possibilita estar em contato com pessoas de outras classes sociais, mesmo que esporadicamente.
Para nos, a benzedeira, por transgredir regras, acaba se inserindo, em certa medida, no conceito
de sujeito transclasse, ja que, como nos lembra Machado (2020, p. 116): “Os transclasses, vistos
de um modo amplificado, estdo na contramdo dos determinismos sociais.”

Ao analisarmos a atuagdo das benzedeiras sob a perspectiva de sujeitos transclasses,
compreendemos que elas ocupam um lugar hibrido na sociedade, transcendendo as fronteiras
estabelecidas entre as classes sociais. Por meio de suas praticas e saberes, as benzedeiras
conseguem estabelecer pontes entre diferentes estratos sociais, atendendo a demandas de cura
e conforto de individuos pertencentes a diversas camadas da sociedade.

Diante do exposto, fica evidente que existe um grande projeto colonial pensado na base
das estruturas sociais para paises que foram colonizados, tais como o nosso. E que este projeto
de dominagdo colonial se constréi pela manutencdo das nogdes vindas do patriarcado, do
racismo e de uma série de produgdes de subalternidades. Isso ndo ¢ nenhuma novidade para
nos. O que nos interessa € observar a batalha travada por esses grupos que poderiam ser apenas
resignados diante de um destino arruinado e ja arrumado de antemao. Portanto, ao falarmos
sobre essas mulheres que sdo caras para nés, o nosso olhar se cruzou com situagdes em que elas
se mostraram transgressoras, conseguindo driblar esses e outros conceitos muito arraigados em
nossa sociedade.

Para melhor elucidar a atuagao da benzedeira como sujeito transclasse, abordaremos o

conceito de colonialidade tentando esclarecer suas a¢des decoloniais.
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O conceito de colonialidade refere-se a um conjunto de relagdes sociais, politicas,
econdmicas e culturais que sdo fundamentadas nas estruturas e legados do colonialismo. Ele
enfoca ndo apenas o periodo histérico da colonizagao, mas também a persisténcia das formas
de dominagao e exploracao que continuam a afetar as sociedades contemporaneas.

A nog¢do de colonialidade foi desenvolvida primeiramente pelos tedricos latino-
americanos, como Anibal Quijano (2005) e Walter Mignolo (2017), como uma critica ao
eurocentrismo e a visdo de mundo ocidental hegemodnica. Esses tedricos argumentam que o
colonialismo nao ¢ apenas uma etapa historica, mas um sistema de poder que continua a operar
no presente.

A colonialidade se refere as estruturas de poder que foram estabelecidas durante o
periodo colonial e que continuam a moldar as relagdes sociais, as hierarquias e as formas de
conhecimento nas sociedades contemporaneas. Ela esta enraizada nas ideias de superioridade
racial, cultural e epistémica que foram difundidas durante a colonizagao.

A colonialidade abrange varias dimensdes, como a exploragdo econdmica, a imposi¢ao
de valores culturais, a marginalizagdo de grupos sociais, a repressdo de conhecimentos e
praticas locais e a manutengao de estruturas de poder desiguais. Ela perpetua desigualdades e
hierarquias, e limita as possibilidades de autodeterminacdo e emancipag¢do de comunidades e
povos historicamente colonizados.

A critica da colonialidade busca desafiar essas estruturas de poder, questionar as
narrativas hegemonicas e valorizar e resgatar os conhecimentos, culturas e perspectivas
subalternizadas pelo sistema colonial. Ela promove a decolonizagdo do pensamento, das
instituicdes e das relagdes sociais, € a busca por alternativas que se baseiem na igualdade, na
diversidade e na justiga social.

A decolonizagio', por sua vez, busca desfazer os impactos e as estruturas deixadas pelo
colonialismo. Pode ser um processo politico, social, cultural e intelectual que visa restaurar a
soberania, a autonomia e a dignidade das comunidades que foram colonizadas. A decolonizagao
envolve a rejei¢do das hierarquias coloniais e a luta pela igualdade, justiga e liberdade.

Além disso, a decolonizagdo também se aplica a uma reflexao critica sobre os sistemas
de conhecimento, epistemologias e metodologias que foram impostos pelas poténcias

colonizadoras. Isso inclui a necessidade de reconhecer e valorizar os conhecimentos, saberes e

14 Os termos "descolonizagdo" e "decolonizagdo" sdo frequentemente usados de forma intercambiavel, mas é
possivel fazer uma distingd@o entre eles. Enquanto a descolonizagao se refere ao processo politico de independéncia
das nagdes colonizadas, a decolonizagio ¢ uma abordagem mais abrangente (e por isso usaremos esta terminologia)
que envolve a desconstrugdo das estruturas de poder e a transformacdo das mentalidades e praticas sociais
enraizadas no colonialismo e que ainda persistem na atualidade.
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perspectivas das culturas periféricas e ndo-ocidentais e questionar as narrativas dominantes que
perpetuam visdes eurocéntricas e hierarquias de poder.

A figura da benzedeira pode ser entendida como um exemplo de sujeito decolonial,
especialmente em contextos culturais em que as praticas tradicionais de cura e espiritualidade
foram marginalizadas ou suprimidas durante processos de colonizagao.

Como sujeito decolonial, a benzedeira desafia as estruturas dominantes impostas pelo
colonialismo. Ela representa uma resisténcia a supressao ¢ a marginalizacdo das praticas
indigenas, afrodescendentes e populares de cura, que foram desvalorizadas e estigmatizadas
pelas narrativas ocidentais hegemonicas.

A atuacdo da benzedeira envolve uma reconexdo com as tradigdes ancestrais, a
revitalizagdo das praticas de cura tradicionais e a valorizagao da sabedoria local. Além disso, a
benzedeira desempenha um papel importante na promogao da saude holistica, trabalhando tanto
com aspectos fisicos quanto emocionais e espirituais. Ela oferece cuidados e apoio as pessoas,
muitas vezes em locais onde o acesso a servi¢os de saude convencionais ¢ limitado.

No geral, a benzedeira como sujeito decolonial desafia as normas hegemonicas,
reivindica a autonomia das comunidades locais e contribui para a preservacao e valorizacao das
praticas culturais e espirituais tradicionais, fortalecendo assim a resisténcia e a resiliéncia das
comunidades historicamente colonizadas.

O papel social da benzedeira é transgressor!'®> em varios sentidos na medida em que ela
mescla o discurso religioso e seus conhecimentos empiricos sobre a medicina popular com a
finalidade de realizar curas. Portanto, sua acao social pode ser considerada como transgressora
da rigidez dos conceitos e valores herdados do processo de colonizagdo. Assim, o oficio da
benzecdo e seu papel social, mesmo que inconscientemente, trabalha de forma decolonial, pois
(...) “a descolonizagdo deve emergir nao somente como um mero conceito, mas também como
uma pratica permanente de transformacdo social na vida comum, €, logo, uma agao rebelde,
inconformada, em suma, um ato revolucionario.” (RUFINO, 2019. p. 11). No contexto da
decolonidade, as benzedeiras representam uma forma de resisténcia e resgate das tradi¢des e
conhecimentos populares que foram historicamente marginalizados e desvalorizados pelo
discurso hegemodnico. Sua atuacdo rompe com a ldgica eurocéntrica dominante na area da
saude, ao reconhecer e valorizar outras formas de cura e bem-estar que emergem das praticas

tradicionais e do senso de pertencimento cultural.

15 No bom sentido da palavra.
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Essas mulheres desempenham um papel crucial na promog¢ao da saude holistica e no
fortalecimento das identidades culturais, representando uma fonte valiosa de saberes e praticas
terapéuticas que atuam no ambito da satide onde estdo inseridas, revertendo um pouco a légica
do abandono social e da escassez em que vivem as comunidades mais carentes.

Se comparadas as médicas e/ou farmacéuticas, através de suas praticas e saberes, as
benzedeiras acabam por ocupar espagos sociais por elas antes inimaginaveis, através de seus
conhecimentos especificos de cura atrelados ao discurso sagrado, elas se tornam detentoras da
ciéncia popular. Ao transgredir com as regras socialmente estabelecidas a ela, a benzedeira,
mesmo sem se dar conta, se torna subversiva, uma vez que desafia as normas e estruturas
estabelecidas pela sociedade dominante. Sua pratica de cura, baseada em saberes populares e
ancestrais, muitas vezes vai de encontro aos padroes médicos e cientificos tradicionais.

A subversdo da benzedeira ocorre em diversos niveis. Primeiramente, ela desafia a
nog¢do de autoridade e poder institucionalizados, oferecendo uma alternativa de cura baseada
em suas proprias experiéncias e conhecimentos transmitidos oralmente ao longo de geracdes.
Ao se colocar como uma intermediaria entre o divino e os individuos, a benzedeira reivindica
um papel de lideranca e influéncia que ndo estad submetido as hierarquias estabelecidas.

Além disso, a atuagdo da benzedeira ¢ subversiva porque questiona a hegemonia do
conhecimento eurocéntrico e valoriza saberes e praticas tradicionais. Ao resgatar e preservar
esses conhecimentos, ela desafia a imposi¢cdo de um unico paradigma de cura e reconhece a
validade de outras formas de conhecimento e cuidado.

A benzedeira também ¢ subversiva no sentido de que oferece uma alternativa de cuidado
que vai além do aspecto fisico, considerando o ser humano em sua integralidade, incluindo
aspectos espirituais, emocionais e sociais. Essa abordagem holistica desafia a fragmentacao
imposta pela medicina ocidental tradicional, que muitas vezes se concentra apenas nos sintomas
e na cura biologica.

Ao afirmar sua identidade como benzedeiras, essas mulheres estdo desafiando
esteredtipos e preconceitos associados as praticas populares de cura. Elas enfrentam resisténcia
e marginalizagdo, mas continuam exercendo sua fun¢ao social de acolhimento, cuidado e cura,
tornando-se fontes de inspiragao e empoderamento para suas comunidades.

Sabemos que a pratica da benze¢do ndo ¢ um oficio regulamentado e, portanto, ndo
existem valores monetarios pré-estabelecidos e, como ja comentamos anteriormente, a questao
da troca monetaria pelos servigos da benzegao ¢ malvista por muitos, inclusive por elas proprias.
Portanto, ao considerarmos a benzedeira como um sujeito transclasse, ndo nos referimos a

classica mobilidade social que vemos acontecer através da luta diaria de muitos a base de
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bastante esforco e uma dose de boa sorte, para “subir” na vida. A mobilidade social da
benzedeira acontece quando ela passa a ocupar espagos de poder antes destinados apenas a
pessoas estudadas, tais como os médicos e padres. Ela subverte a logica das regras sociais
impostas e transgride seu lugar de mulher submissa, se apropria do discurso religioso e coloca
em pratica seus conhecimentos empiricos em prol do bem-estar de quem a procura,
transcendendo as fronteiras e limitacdes impostas pela estrutura de classes. Nada mais, nada
menos que isso. O que nao ¢ pouco convenhamos.

Na cidade de Rebougas (PR), as benzedeiras locais comecam a ser sistematicamente
perseguidas pelas autoridades locais. O documentdrio da antropdloga Lia Marchi,
“Benzedeiras-Oficio tradicional”, lancado em 2015, nos revela em detalhes como as
benzedeiras locais de Robougas'® se articularam para poderem atuar com suas praticas de
benzecao sem serem perseguidas como criminosas pelas autoridades locais. Convictas de que
suas praticas de benzecdo sempre foram realizadas em prol do bem-estar de todos que delas
fazem o uso, elas se articularam e conseguiram o reconhecimento através de uma lei municipal
n°1.401/2010, para poderem benzer sem serem perseguidas e hostilizadas.

Desde 2010, para se respaldarem, toda benzedeira deve procurar a Prefeitura de
Reboucas e se cadastrar como benzedeira. O cadastro lhes garante uma carteirinha de
identificagdo como benzedeira, na qual consta a seguinte mensagem: “A Secretaria Municipal
de Saude e a Prefeitura Municipal de Rebougas através da lei n°1.401/2010 reconhecem os
conhecimentos tradicionais de Saude Popular, ciente de que esses sdo essenciais a saude publica
dos moradores do municipio de Rebougas.”

O caso das benzedeiras de Reboucas, que sdo obrigadas a se cadastrar na Prefeitura e
receber uma carteirinha de identificacdo ¢ um exemplo interessante para ser analisado a luz dos
conceitos de sujeito transclasse e decolonial.

Em primeiro lugar, o fato de as benzedeiras serem obrigadas a se cadastrar e receber
uma carteirinha de identifica¢do revela a imposi¢do de um sistema normativo e burocratico
sobre praticas ancestrais e tradicionais de cura. Essa imposig¢ao reflete a tentativa de categorizar
e controlar as benzedeiras dentro dos parametros estabelecidos pelo Estado, que geralmente sao

baseados em perspectivas hegemonicas e eurocéntricas.

16 Ver documentario “Benzedeiras - oficio tradicional”:
https://www.youtube.com/watch?v=eBPegB3I11UQ. Acesso em: 05 abr. 2023.
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Nesse contexto, o conceito de sujeito transclasse!” pode ser aplicado, uma vez que as
benzedeiras estdo situadas entre as classes sociais e as praticas culturais. Elas ocupam um lugar
de transgressao e subversdao em relagdo as estruturas de poder estabelecidas, pois suas praticas
de cura e saberes tradicionais desafiam a hegemonia do conhecimento cientifico e médico
ocidental.

A imposicao do cadastro e da carteirinha também pode ser analisada sob a perspectiva
decolonial. Ao reconhecer os conhecimentos tradicionais de satide popular, a Prefeitura de
Rebougcas busca estabelecer um didlogo com essas praticas e valoriza-las como essenciais para
a saude publica local. Essa abordagem, embora possa ser vista como um avango em termos de
reconhecimento, ainda ¢ um reflexo do poder institucional que busca enquadrar e regular as
benzedeiras dentro de um contexto legal pré-estabelecido.

No entanto, ¢ importante questionar até¢ que ponto esse reconhecimento ¢ genuino e
respeita a autonomia e a agéncia das benzedeiras. A imposicdo de um cadastro e a necessidade
de uma carteirinha de identificagdo podem restringir as praticas das benzedeiras, limitando-as
a uma perspectiva normativa e burocratica que pode entrar em conflito com suas proprias
formas de conhecimento e atuacgao.

Portanto, embora o reconhecimento oficial por meio do cadastro e da carteirinha possa
ser considerado um passo em direcdo ao reconhecimento e a valorizagdo das praticas das
benzedeiras, ¢ importante continuar questionando e problematizando as formas de
regulamentagdo impostas, garantindo que as vozes e saberes das benzedeiras sejam ouvidos e
respeitados, sem perder sua autonomia e (boa) subversao como sujeitos transclasses e agentes
de transformagdo decolonial.

Para enxergarmos a benzedeira como um sujeito transclasse ¢ preciso ir além da otica
mais comum das mobilidades sociais. A transposi¢ao social da benzedeira opera em uma
transi¢ao de dominios de poder e estabelece pontes entre diferentes estratos sociais, atendendo
a demandas de cura e conforto de individuos pertencentes a diversas camadas da sociedade.

A subversdo da benzedeira como sujeito transclasse/decolonial ¢ um ato de resisténcia
politica e cultural. Elas desafiam as estruturas de poder estabelecidas, reafirmando a
importancia das praticas tradicionais e da sabedoria popular na construcao de uma sociedade

mais inclusiva e diversa.

17 E preciso lembrar que a propria professora Ida Lucia Machado, ao propor o estudo desse conceito nos
informou que, em seu ultimo e atual, ou seja, vigente projeto ao CNPq, ali deixou claro que seu desejo ¢ o de
ampliar o significado do ser transclasse no Brasil. Na Franga, a criadora do neologismo, Chantal Jaquet o coloca
mais no nivel de mudanca de uma classe para outra. Nos Tropicos, ha que se haver uma adequacao.
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Em um mundo cada vez mais desconectado (ou excessivamente conectado) e
fragmentado, as palavras sagradas presentes nas narrativas de vida das benzedeiras nos
lembram da importancia de honrar as tradi¢des, de reconhecer a sabedoria acumulada ao longo
dos tempos e de buscar a cura nao apenas no corpo, mas também na alma.

As benzedeiras implodem as relagdes de poder sobre a cura por meio de suas escolhas
linguistico-discursivas, que sdo recorrentes e que "vadeiam" a linguagem candnica, ou seja, que
subvertem e transcendem as formas linguisticas e discursivas estabelecidas pela sociedade
dominante. Essas escolhas linguistico-discursivas desafiam as estruturas de poder e autoridade,
e contribuem para a desestabiliza¢do do sistema de conhecimento hegemonico.

Um dos aspectos mais marcantes da linguagem das benzedeiras € o proprio uso das rezas
populares: podemos considera-las como praticas discursivas em prol de um projeto de
decolonizagdo. As rezas sdao formas de comunicagao com o divino, que transcendem os limites
da linguagem candnica e estabelecem uma conexdo direta com o sagrado. Elas sdo passadas
oralmente de geracdo em geragdo, carregando consigo saberes ancestrais e resistindo a tentativa
de supressao e silenciamento impostos pelo processo de colonizagao.

Por meio das rezas, visando ao fim ou a atenuagao dos males fisicos de quem as procura,
as benzedeiras reivindicam uma autonomia sobre os processos de cura e resgatam formas de
conhecimento que foram marginalizadas e desvalorizadas pela hegemonia do saber cientifico
ocidental. Ao utilizarem a linguagem das rezas, elas ressignificam a propria linguagem,
conferindo-lhe um poder simbdlico e transformador.

Seja como for, as praticas discursivas decolonizadoras das benzedeiras sao um desafio
as estruturas de poder e autoridade que pretendem monopolizar a cura e impor um Unico sistema
de conhecimento. Ao adotarem outra linguagem que se distancia do discurso médico
hegemonico, as benzedeiras reivindicam a autonomia e a valorizagao de seus saberes.

Dessa forma, as rezas das benzedeiras promovem uma decolonizacao do pensamento,
da pratica e do cuidado, abrindo espago para a diversidade de vozes e saberes, e contribuindo

para a constru¢ao de uma sociedade plural.
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CAPITULO 4 - ANALISE DAS ORACOES SOB A PERSPECTIVA
SEMIOLINGUISTICA

O Deus, salve o oratério

O Deus, salve o oratério

Onde Deus fez a morada, oia, meu Deus
Onde Deus fez a morada, oia

(Milton Nascimento)'®

Faremos agora a analise das rezas/oragdes que compdem 0 nosso corpus sob a Otica da
nossa teoria basilar, a Semiolinguistica de Chareaudeau, focando nos possiveis desdobramentos
dos sujeitos linguageiros e nos modos de organizag¢ao do discurso presentes em cada enunciado
das rezas. Para tanto, dividiremos a nossa analise em trés blocos. O primeiro bloco ¢ composto
por quatro (04) rezas contra o mau-olhado. O segundo bloco ¢ composto por doze (12) rezas
contra outras enfermidades, tais como cobreiro, erisipela, dor de dente, inflamagao no peito e
dor de cabeca, sendo trés (03) rezas para cada uma delas. O terceiro e ultimo bloco ¢ composto

por trés (03) rezas destinadas a fechar o corpo.

4.1. Mau-olhado

A benzecao contra o mau-olhado (ou quebranto) ¢ uma das mais praticadas. Trata-se de
uma doenga expressa por um olhar carregado de maldade e de inveja, um desejo de prejudicar
uma pessoa, que ¢ langada por outra. Sua transmissao ¢ feita pelo olho do mal, um olho ruim.
Resumindo: o0 mau-olhado ¢ transmitido através de um olhar que pode causar danos ou prejuizos
a uma pessoa, animal, planta ou objeto.

Acredita-se que a intengdo negativa do olhar de uma pessoa pode causar uma série de
maleficios, como moleza no corpo, desdnimo generalizado e tristeza profunda. O mau-olhado
¢ uma doencga que nao tem correspondéncia na medicina tradicional, pois se trata de uma doenga
psiquica e/ou espiritual. No entanto, depois de contrair o mal, seus sintomas podem ser
facilmente confundidos com uma virose ou uma depressao. Resguardadas as devidas excegoes,

muitas pessoas acreditam que tal mal precisa ser expulso através de benzegdes especificas.

18 Musica Calix Bento — obra recolhida do folclore mineiro e cantada (divinamente) na voz de Milton

Nascimento.
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A ideia de que algumas doencas de ordem espiritual/sobrenatural eram capazes de
provocar varios maleficios vém de tempos remotos e estd presente em diferentes civilizagdes,

inclusive na Europa, tal como o registro encontrado na Encyclopedia of Superstitions (2004):

A concepgdo basica é que certas pessoas possam trazer doenca a seres humanos ou
animais e destruir ou danificar objetos inanimados, simplesmente por olhéa-los. Uma
interessante observacao sobre essa tradicdo milenar € que a posse € o uso desse poder

nem sempre ¢ voluntaria. (RADFORD, 1975, p. 155 apud GOMES;
PEREIRA, 2004)

Muitas pessoas acreditam que o mau-olhado possa ser involuntario a vontade de quem
o lanca, ou seja, basta que alguém admire muito algo sem segundas intencgoes, para fazer a
doenga se instaurar, o vaso admirado quebrar, a samambaia murchar. Em virtude disso, muitos
familiares temem quando a crianga recebe muitos elogios, principalmente se apds proferi-los a
pessoa se esqueca de dizer “Benza, Deus,” que seria o recurso para a protecao deste mal.

Por ser uma das benzec¢des mais procuradas, existem variadas oragdes para exterminar
tal mal. Acredita-se que quando ele ja se alastrou ¢ necessario recorrer até a trés benzedeiras
diferentes no mesmo periodo, sem que uma saiba da benzecdo da outra, para que os sintomas
sejam de fato cessados e o enfermo se cure.

Julga-se tal enfermidade muito perigosa, pois, se nao for “diagnosticada” a tempo e
receber as necessarias benzegdes para obter a cura, pode até levar ao 6bito. Uma vez contraido,
¢ necessario benzer-se logo para impedir que o mal se alastre. No entanto, muitas pessoas,
temerosas de contrair tal doenga, t€ém o hébito de carregar amuletos na esperanga de evitar que
a doenca, esse tal “fascinio”, lancado dos olhos alheios, se instaure. Como bem diz a musica “E

hoje”, de autoria de Didi e Mestrinho e cantada lindamente pela voz de Caetano Veloso, “contra

o mau-olhado eu carrego o meu patua.”

4.1.2. Analise das oracdes contra o mau-olhado

1° Bloco - contra o Mau-olhado (04 rezas)

(a) “Tu levas se tu trouxes e s6 Deus € quem te benze, desse mau olho que te olhou e Jesus
ta na cruz e 14 td o demonio; seu olho ¢ o ferro € 0 meu € o ago, tu embaraga ¢ eu desembarago,
com os poderes de Deus e da Virgem Maria. Estava Nosso Jesus Cristo em dia de viagem na
beira do mar; encontrou o Sr. S0 Pedro. O que faz Pedro, que estas sentado em cima da pedra

fria chorando? Nao ¢ nada nao, senhor; estou esperando o raminho da Virgem Maria, t6 curando
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e benzendo de tudo quanto ¢ mal, de quebrante, mau olhado e olho ruim, com os poderes de
Deus e da Virgem Maria. Com o nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo.

Vés-te quebrante, olhado, mau olhado e olho ruim, acompanhado por reflexo do sol daquela
estrela gloriosa e da nova; va para casa que nao canta galo, nem vaca berra, nem cachorro late,
nem menino chora, com os poderes de Deus e da Virgem Maria. V6s, Maria concebida sem
pecado, rogai por nds, assim como vds rogai fulano. Meu Deus, cura que eu ndo posso curar.
Meu Deus, dai as gracas que eu ndo posso dar.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 159)

Como ja foi dito anteriormente, o modo de organiza¢do enunciativo proposto por
Charaudeau (2008) comanda os demais, o que os torna duplos. No excerto acima podemos notar
a concomitancia de mais de um modo de organizacdo do discurso, além ¢ claro, do enunciativo
que se faz presente em todas as oracdes do nosso corpus.

A presenca de um “tu” claramente enunciada pelo “eu” mostra que estamos ali em plena
troca enunciativa, coloca-nos diante de um ato alocutivo. O sujeito enunciador, que, no
enunciado, corresponde a benzedeira, argumenta com a entidade que trouxe o mal/doenca,
sujeito destinatario do enunciado, na tentativa de convencé-lo a deixar o corpo do consulente,
ja que Deus, por intermédio da benzedeira, ird cura-lo. Apds esse primeiro verso, a reza segue
utilizando-se do modo de organizagdo descritivo, localizando onde se encontra Jesus e o
demonio: “Jesus td na cruz e 1a t& o demodnio”.

Em seguida os qualifica, primeiro a ma entidade causadora da doenca e depois o divino,
do qual ela se sente investida por um poder perfomativo: falando em nome das divindades, ela
assume o poder que delas emana: “seu olho ¢ o ferro e o meu ¢ o ago, tu embaraca e eu
desembarago, com os poderes de Deus e da Virgem Maria”. (GOMES; PEREIRA, 2004, p.
159)

Na sequéncia da oracdo, a constru¢do de uma sucessdo de acdes que obedece a uma
logica acional de acontecimentos, nos apresenta a predominancia do modo de organizagao
narrativo, embora o modo descritivo insurja no trecho em que Sao Pedro ¢ descrito e situado e

também quando se qualifica o mal:

“Estava Nosso Jesus Cristo em dia de viagem na beira do mar; encontrou o Sr. Sdo Pedro. O
que faz Pedro, que estas sentado em cima da pedra fria chorando? Nao ¢ nada ndo, senhor; estou
esperando o raminho da Virgem Maria, t6 curando e benzendo de tudo quanto ¢ mal, de
quebrante, mau olhado e olho ruim, com os poderes de Deus e da Virgem Maria. Com o nome
do Pai, do Filho e do Espirito Santo.” (GOMES; PEREIRA, 2004, p. 159)
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Na verdade, a narrativa (por menor que seja) comporta sempre uma localizagdo que se
exprime por meio de uma descricdo. Aqui reunidas, no fragmento supracitado, ambas
funcionam ou adquirem uma forga argumentativa.

No entanto, como podemos verificar nas narrativas das benzedeiras, elas proprias
afirmam e reafirmam que quem cura ¢ Deus. Partindo dessa perspectiva, podemos imaginar que
o sujeito enunciador do inicio deste trecho da reza ¢ uma benzedeira por assim dizer “possuida”
ou “investida” pelo poder divino. Assim tem forgas para ordenar a retirada de cena do seu

inimigo, o proprio mal:

“Vas-te quebrante, olhado, mau olhado e olho ruim, acompanhado por reflexo do sol daquela
estrela gloriosa e da nova; vé para casa que ndo canta galo, nem vaca berra, nem cachorro late,
nem menino chora, com os poderes de Deus e da Virgem Maria. Vos, Maria concebida sem
pecado, rogai por nds, assim como vds rogai fulano. Meu Deus, cura que eu ndo posso curar.
Meu Deus, dai as gracas que eu nao posso dar.” (GOMES; PEREIRA, 2004, p. 159)

Note-se também no trecho supracitado, que hd uma ordem interna argumentativa situada
dentro da propria oracdo. Seguindo Ruth Amossy (2006), nés a chamariamos de dimensao
argumentativa. E ela que contrapde, ao utilizar uma estratégia retorica, elementos belos e
positivos (reflexo do sol, estrela gloriosa) a outros mais materiais (na sociedade rural) que, ao
serem assim empregados, assumem talvez um aspecto ndo positivo. Pois, que casa seria essa
sem seus bons animais caseiros, sem criangas que se manifestam?

O trecho em pauta chama, pois, a atengdo para seu Iéxico.

Vimos entdo que, no final desta oracdo, a benzedeira reassumir o papel de sujeito
enunciador da reza, de simples veiculo transmissor desta que ¢ dirigida ao verdadeiro sujeito-
interpretante, ou seja, Deus.

Tentaremos, a seguir, analisar outra reza (b), contra o mesmo mal (mau-olhado) da

localidade de Divinopolis.

(b) “Deus te fez, esta te criando e ha de criar.

Deus Nosso Senhor, que tira este mal que esta te acompanhando.
Deus quando andou por este mundo encontrou

Mulher ruim e homem bom,

Cama de palha e casa suja.

Encontrou também Nossa Senhora, sentada na pedra fria.

Maria perguntou:

— Deus, o que tira cento, mau-olhado e quebrante
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No corpo de fulano?

Deus respondeu:

— Maria, € trés pais-nossos e trés ave-marias.

A atirarei, jogarei para as ondas do mar

Onde ndo se ver pinto piar e nem galinha cantar
Nem menino Jesus chorar

Onde tem o compadre e a comadre.

Isso pra Deus ndo sera nada.

Nada ndo seja que nao tira esse mal.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 159-160)

A segunda reza do 1° bloco comega com um pronome pessoal (do caso obliquo) da segunda
pessoa do singular “te”, sugerindo a presenga de um sujeito destinatario ideal como se houvesse
ali um didlogo. No entanto, ndo se espera do sujeito destinatario uma tomada de atitude, como
observamos na primeira reza (a) deste bloco. Dessa forma, o sujeito enunciador, que ¢ a
benzedeira, assume um comportamento de observadora dos fatos.

A presenca do “te” em: “Deus te fez, esta te criando e ha de criar”, impede que o
chamemos de ato delocutivo. Teria que ser mais vasto, por exemplo, “Deus fez e criou o
homem?”, algo assim. O “te” ja presume um interlocutor. 4 priori, tal ato seria alocutivo. A nao
ser que o consideremos como uma espécie de “frase feita”, vinda do lugar comum, ditas por
muitos. Ai entdo poderemos chama-lo de “delocutivo”.

Segue-se uma narrativa. E como quase toda boa narrativa, ela contém descrigdes. No
segundo verso, o sujeito enunciador (benzedeira) se dirige ao sujeito destinatario que agora
passa a ser o proprio consulente. Nomeia Deus e Nossa Senhora e situa a doenga, fazendo assim
o uso do modo de organizagao descritivo. Em seguida, situa Deus, qualifica a pedra onde Maria
se situa e também as figuras miticas do homem e da mulher, e, para tanto, utiliza o modo de
organizac¢do descritivo. A oragdo contém assim em sua disposi¢do e por meio de suas palavras,
ou, melhor dizendo, suas escolhas lexicais que novamente contrapdem uma figura linda — Nossa
Senhora — a elementos feios, fazendo uso de uma estratégia retdrica. Novamente, ai vemos uma

dimensdo argumentativa.

“Deus Nosso Senhor, que tira este mal que esta te acompanhando.
Deus quando andou por este mundo encontrou

Mulher ruim ¢ homem bom,

Cama de palha e casa suja.
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Encontrou também Nossa Senhora, sentada na pedra fria.”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 159-160)

Logo em seguida o modo de organizacao descritivo se imbrica ao modo de organizagao
narrativo, uma vez que o discurso passa a edificar uma sucessao de agdes, obedecendo a uma
logica de organizacgdo dos fatos narrados. Um suposto didlogo que se da entre Deus e Nossa
Senhora, a0 mesmo tempo em que o discurso continua situando os seres presentes no enunciado

da reza:

“Maria perguntou:

— Deus, o que tira cento, mau-olhado e quebrante
No corpo de fulano?

Deus respondeu:

— Maria, ¢ trés pais-nossos e trés ave-marias.

A atirarei, jogarei para as ondas do mar

Onde ndo se ver pinto piar e nem galinha cantar
Nem menino Jesus chorar

Onde tem o compadre e a comadre.

Isso pra Deus ndo sera nada.

Nada ndo seja que ndo tira esse mal.”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 159-160)

Passemos agora para a terceira reza (c) do nosso corpus, encontrada em trés localidades de

Minas Gerais; Novo Cruzeiro, Inhapim e Grao Mogol:

(¢) “Fulano, eu creio em Deus Pai

Em Deus filho, em Deus Espirito Santo
Nao creio que no corpo humano

Possa penetrar quebranto, espanto

Mau olhado, inveja e ambicao

O Senhor ordena que todo mal do corpo humano
V4 para o espaco ou para o mar.

Com o poder de Deus Pai,

Deus Filho, em Deus Espirito Santo

Que a Virgem Maria tire o seu quebranto.
Um dia estava Lélia chorando,

Assentada nas montanhas

Quando passou Santa Luzia e disse:

— O que voce tem, Lélia, que tanto choras?
Choro por causa do meu filho

Que estd de quebranto e mau olhado.

— Lélia, seu filho ndo morre

Nem de quebranto, nem de mau olhado
Foi com dois olhos que puseram

E ¢ com trés ramos que eu tiro.”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 160)
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Logo nos primeiros versos dessa reza encontramos um vocativo, “fulano” (que,
evidentemente, na hora da oragdo seria substituido pelo prenome: (1) do consulente ou (2) de
quem supostamente jogou o mau olhado; poderia também ser o nome do (3) Diabo que ela evita
pronunciar para que este nao venha perturbar a reza) e o pronome pessoal do caso reto; “eu”, o
que nos sugere um didlogo entre o sujeito enunciador (benzedeira) e o sujeito destinatario
(consulente). Ao dizer no que cré ou nao cré, o sujeito enunciador (benzedeira) vai nomeando
seres divinos (Deus pai, Deus filho e Deus Espirito Santo) e situa as doengas que acredita nao
terem acesso ao corpo humano. A Benzedeira, ainda atuando como sujeito enunciador, declara
uma ordem de Deus e delega que o mal se va para longe, situando o lugar para o qual ele (o

mal) deve partir:

“O Senhor ordena que todo mal do corpo humano
Va para o espaco ou para o mar.

Com o poder de Deus Pai,

Deus Filho, em Deus Espirito Santo”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 160)

Em seguida, o sujeito enunciador (benzedeira) delega a funcdo de extingdo do mal a
Virgem Maria: “Que a Virgem Maria tire o seu quebranto” e, a0 mesmo tempo em que descreve
uma cena que envolve um dialogo entre os atores comunicativos (Lélia e Santa Luzia)
utilizando-se do modo de organizacdo narrativo. Na cena enunciativa edificada por uma
sucessao de acdes, a benzedeira (sujeito enunciador) faz uso do modo descritivo na medida em
que nomeia, situa e localiza os demais elementos presentes na cena enunciativa.

No pentltimo verso da reza, o sujeito enunciador (benzedeira) se vale do tom delocutivo
ao fazer uma constatagdao: “Foi com dois que te puseram.” Em seguida, no ltimo verso, o
sujeito enunciador que, até entdo, correspondia a benzedeira, cede lugar a Deus. Notemos que
a retirada do mal ¢ declarada com uso do pronome da primeira pessoa do singular: “E é com
tré€s ramos que eu tiro”. (GOMES; PEREIRA, 2004, p. 160)

A ideia de Deus como sujeito enunciador através da voz da benzedeira € bem recorrente
nas benzecdes e acontece em seguida, como veremos ao analisarmos a ultima reza contra o
mau-olhado. Acreditamos que tal ideia pode estar associada ao fenomeno de uma possessao do
bem, possessio de Deus, que acomete a benzedeira com a intengdo de curar os enfermos'®. Mas
essa possessao nada se assemelha a possessao do mal que vemos nos filmes de terror. Dito de

outro modo, acreditamos que quando a benzedeira declara a sua capacidade de curar em um

“Mas essa possessdo nada se assemelha a possessdo do mal que vemos nos filmes de terror, é claro.
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ritual de benzeg¢do, assegurando ter o poder de cura, ela faz apelo a fé do consulente e a sua
propria fé, sendo assim possuida pela energia do bem. Ou, sob uma perspectiva correspondente,
acreditamos que Deus ocupa o lugar da benzedeira de sujeito enunciador para poder realizar a
cura. Resta um mistério: quem é Lélia? E alguém que faz parte da historia de Santa Luzia?
Analisaremos agora a ultima reza (d) contra o mau-olhado presente no 1° bloco do nosso

corpus, encontrada em trés localidades de Minas: Sdo Jodo Del Rei, Ouro Preto e Juramento:

(d) “Benzo-te com o sangue de Jesus Cristo
E o leite de Nossa Senhora
Levai para o mar de agua salgada
Onde nao canta nem galo
Nem galinha, nem o sol, nem a estrela
Levai para a 4gua do mar salgado.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 161)

A nossa ultima reza do 1° bloco também nos apresenta a figura de Deus no papel de
sujeito enunciador, como vimos acontecer nas demais oragdes que compdem este primeiro
bloco. Podemos ver que, mais uma vez, o sujeito enunciador ¢ representado pela voz de Deus,
seja através do pronome pessoal de primeira pessoa do caso reto, “eu”, seja através do sujeito
oculto de “Benzo-te”. E 0 mesmo caso da possessio do bem que analisamos na reza (c) anterior.
Mesmo que representado pela voz da benzedeira, o sujeito enunciador que neste caso ¢ Deus,
ou seja, suas forcas sdo benignas, faz uso de um enunciado delocutivo ao declarar a sua acao
de benzer. Nessa declaragdo, o sujeito enunciador, que corresponde a Deus, nomeia Jesus Cristo
e Nossa Senhora como principais agentes intercessores para a cura. Utilizando-se do modo de
organizag¢do descritivo, o sujeito enunciador (Deus) descreve a maneira e o caminho que o mal
percorrerd, localizando e situando os demais elementos presentes na reza, como o leite, o mar
de 4gua salgada, o galo, a galinha, o sol e a estrela. A oragdo contém como ocorrem com certas
letras de musica — mutatis mutandis — uma pequena narrativa. Narrativa mistica, diga-se de
passagem.

Para fechar a analise do bloco de oracdes destinadas a cura do mau-olhado, ficou em
evidéncia uma pergunta: qual € a acdo que o ato de benzer realiza? A acao de curar. Portanto,
podemos dizer que benzer ¢ um ato performativo do tipo declarativo, a palavra se ajusta ao
mundo e o mundo se ajusta a palavra. O ato de benzer executa uma a¢do no momento em que

se benze. Embora o verbo benzer nio tenha sido considerado como um verbo performativo
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“padrao”, ele ¢ um ato de fala que realiza uma agdo. O ato de proferir palavras sagradas realizara
a acdo de benzer. No entanto, ¢ preciso frisar: sdo poucos os seres capazes de realizar tal ato
performativo da benzecao. O fato de nos interessarmos pelas rezas de cura ndo nos capacita,
tampouco nos fornece as indispensaveis forgas celestiais para dividir o “cargo” e as fungdes do
sujeito enunciador, na cena enunciativa de um ato linguageiro do ritual de uma benzegao.

Até bem gostariamos se assim o fosse. Todavia, o ato performativo que declara uma
bencao depende do estatuto de quem o executa. Soma-se a isto o fato de ainda existir um
elemento fulcral para a realizagdo do ato performativo de benzer; os contratos estabelecidos
entre benzedeira e consulente. Antes mesmo de comecar o ritual da benzecdo, benzedeira
(sujeito enunciador) e consulente (sujeito destinatario) estabelecem um contrato de verdade,
que ¢ o compartilhamento da fé, e um contrato de promessa de que a cura seja realizada.

Analisaremos a seguir diferentes tipos de enfermidade que compdem o 2° bloco,
comecando com trés (03) oragdes contra o cobreiro. A primeira reza do 2° bloco foi encontrada
em cinco localidades de Minas: Divinopolis, Piranga, Presidente Bernardes, Sao Sebastido do

Maranhao e Ouro Preto, segundo Gomes e Pereira (2004).

4.2. Cobreiro

Cobreiro, hoje conhecido como herpes zoster, € uma infec¢do viral que afeta a pele e o
sistema nervoso. E causada pelo virus da varicela-zoster, 0 mesmo virus responsavel pela
catapora. ApoOs a catapora, 0 virus permanece inativo no sistema nervoso por anos e pode
reativar-se, causando tal doenca. Os sintomas incluem dor, coceira, formigamento e erupgdes
cutaneas dolorosas com bolhas cheias de liquido. Encontramos a seguinte definicdo da doenga

segundo Lacorte e Zamith:

A varicela ou catapora e o herpes zoster ou zona, hoje aceitos como uma s6 doenga,
sendo a segunda quase sempre uma recorréncia da primeira, caracterizam-se por
manifestagdes cutaneas e nervosas. Consistem aquelas no aparecimento de vesiculas
e estas em neurites até encefalites, em raras eventualidades. A varicela é doenca
infecto-contagiosa de criancas, largamente disseminada, rara no adulto, ao contrario
do herpes zoster que, por sua vez, tem comparativamente baixo indice de mortalidade.
(LACORTE; ZAMITH, 1976, p. 72)

Acredita-se (sobretudo em regides rurais) que a doenga ¢ contraida ap6s o contato de
pele com bichos peconhentos, tais como aranha, lagartixa, sapo e cobra. A benze¢ao contra o
cobreiro segue a logica de simular o corte do corpo do animal responsavel por transmitir a

doencga. Por esta razdo, todas as trés oragdes que compdem nosso corpus fazem mencao aos
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cortes do corpo do animal: cabega, meio e rabo. O corte € a simbolizagdo do exterminio do mal.
Também se acredita que o perigo maior dessa doencga esteja na possibilidade dela se alastrar
pelo corpo do enfermo, formando um circulo que simboliza o corpo inteiro do animal. Se isso
acontecer, o enfermo pode falecer.

Diferente das demais benze¢des contra outras mazelas, a benzec¢do contra o cobreiro
costuma apresentar um didlogo entre a benzedeira e o enfermo. Nesse didlogo, o enfermo
participa apenas pronunciando o nome da doenga, constatando a presenga do mal que o assola.
A benzedeira, ao proferir os meios pelos quais ele (o enfermo) se livrard da doenga, participa

ativamente da expulsdo do mal, performando o ato da benzegao.

4.2.1. Analise das oracoes contra o cobreiro

2° Bloco — Contra doencas

Cobreiro

a) “— Que corto?

— Cobreiro.

Assim mesmo eu corto
Corto cabega, meio e rabo
Assim mesmo eu corto”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 179)

A benzegao contra o cobreiro traz algumas particularidades que a distinguem das demais
oracdes do 1° bloco. Para cortar o mal e impedir que ele se alastre pelo corpo, a benzedeira
pega um ramo de folhas, coloca em cima das feridas e faz, com o uso de uma faca ou de uma
tesoura, 0 movimento de corte, representando a ruptura da doenga.

De acordo com a crenga popular, o encontro do rabo do animal ou inseto que ocasionou
o cobreiro com sua cabega, ocasionaria a morte do enfermo. Assim, veremos em mais de uma
oragao contra este mesmo mal alusdes ao corte dessas partes do corpo do animal: cabeca, meio
e rabo.

A primeira reza (a) do 2° bloco ¢ uma pequena oracdo contra o cobreiro, muito
procurada pelos consulentes. Ela comega com uma indagagdo, evidenciando o seu tom

alocutivo. Como nos casos explicados em algumas das rezas do 1° bloco, o sujeito enunciador
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se torna duplo, dividindo-se entre a voz da benzedeira e de Deus. De fato, quem enuncia ¢ a
benzedeira, porém, como elas mesmas ja disseram reiteradas vezes, quem cura ¢ Deus através
das oragdes por elas proferidas.

Quem responde a pergunta feita pelo sujeito enunciador ¢ o sujeito destinatario que,
neste caso, corresponde ao consulente. A resposta do sujeito destinatidrio nomeia a doenga:
“cobreiro”. Uma vez que a doenga ¢ nomeada, o sujeito enunciador passa a descrever a maneira
processual da cura, ressaltando o modo de organizagao descritivo.

O ultimo verso da oracao ¢ uma declaracao: “Assim mesmo eu corto”, que pertence aos
enunciados elocutivos, ou seja, aqueles que ndo implicam uma atitude de seu interlocutor.

Passemos agora para a analise da segunda oragdo (b) contra a mesma enfermidade, o

cobreiro, encontrada nas localidades de Campo do Meio, Manga e Caratinga.

b) “Eu te corto coxo, coxao

Sapo, sapao

Cobra, cobrdo

Lagarto, lagartao

E todo bicho de sua nacao

Para que ndo cresg¢as e nao aparegas

E nao dobres o rabo com a cabega

Santa Iria tinha trés filhas

Uma se assava, outra cozia € a outra pela agua ia
Perguntou Nossa Senhora que lhe fazia
Que lhe cuspisse e assoprasse que sararia.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 182)

Como podemos notar, embora haja algumas variacdes em virtude da localidade de
origem da propria reza, a estrutura da benzeg¢do contra o cobreiro segue um padrdo bem
parecido, nomeando a mazela e os possiveis motivos de sua causa para, em seguida, explicar o
modo como sera extinto o mal. O enunciado (b) inicia-se com uma declaragdo: “Eu te corto
cox0, coxdo”, evidenciando o tom delocutivo na fala da benzedeira.

Ao nomear a doenga (“Sapo, sapdo, Cobra, cobrdo, Lagarto, lagartdo, E todo bicho de
sua nagdo”) e os seres divinos (“Santa Iria € Nossa Senhora”) e qualificar as filhas de Santa Iria

(“Uma se assava, outra cozia € a outra pela dgua ia”) a oragdo faz uso do modo de organizacao
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descritivo. E, ao edificar uma sucessao de a¢des, a oragdo ¢ também construida a partir do modo
de organizag¢ao narrativo.

Este mesmo verso ¢ dito pela voz do sujeito enunciador que, neste caso, acreditamos na
possibilidade de duplicidade: benzedeira e Deus. O sujeito enunciador se dirige ao sujeito
destinatario que ¢ representado pela propria doenga, o proprio cobreiro. Mas, assim como
acreditamos que a voz da cura é a voz de Deus, indo por esta mesma linha de raciocinio,
podemos pensar na doenca como a representacdo do mal. Se assim o fizermos, o sujeito
destinatario também se tornaria duplo: a doenga e o Diabo. Quando a cura ¢ obtida o sujeito
interpretante ¢ a propria doencga, que interpretou a mensagem do sujeito comunicante proferida
pelo sujeito enunciador (benzedeira/Deus). E quando a oragdo ndo alcancga seus objetivos de
cura, quem seria o sujeito interpretante? Bem, ao considerarmos o Diabo como sujeito
destinatario e, considerando também toda a sua fama de algoz e ardiloso, construida em nosso
imagindrio, podemos pensar na hipétese de entendimento e recusa da mensagem. Afinal, de
acordo com a tradi¢do cristd, o inicio do duelo entre Deus e o Diabo comecgou a partir de uma
rebeldia por parte de Diabo.2° Assim sendo, nfio seria dificil imaginar a recusa do Diabo ao
receber uma ordem de seu arqui-inimigo.

Mas, como bem sabemos, 0 bem pode perder algumas batalhas, mas jamais perderd uma
guerra. Talvez seja por isso que as benzedeiras sempre recomendam voltar trés vezes seguidas
para benzer. Alids, essa ¢ uma premissa quando a benzegao ¢ contra o cobreiro.

Passemos agora para analise da ultima oragdo (c) contra o cobreiro, encontrada na

localidade de Sao Geraldo do Tumiritinga.

¢) “— Se for de cobra, estou cortando.
Se for de aranha, estou cortando.
Se for de sapo, estou cortando.
Se for fémea ou macho, estou cortando.
Se for calango, estou cortando.

De qualquer bicho mal, eu estou cortando.

2Lycifer, também conhecido como Satanas, Deménio, Diabo ou popularmente “O coisa ruim,” ¢ descrito na Biblia
como um anjo que foi criado por Deus como uma criatura perfeita. No entanto, ele se rebelou contra Deus e foi
expulso do Céu. A razdo exata para a queda de Lucifer ¢ desconhecida, mas ¢ geralmente entendida como uma
questdo de orgulho e desejo de poder. Algumas passagens da Biblia sugerem que ele se considerava igual a Deus
e queria ser adorado como tal. Outras interpretagdes apontam para uma luta de poder ou um desejo de mudar as
regras divinas. De qualquer forma, a queda de Lucifer foi vista como um ato de desobediéncia e rebelido contra
Deus, e ele foi banido para o inferno.
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Cabeca, rabo e meio, estou cortando.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 183)

Diferentemente da maioria das oragdes, esta oragdo ndo apresenta a presenga, tampouco
a predominancia do imperativo como modo verbal. Ela é construida entre o subjuntivo e
gerundio (forma nominal do verbo), o que ndo ¢ muito habitual entre as oragdes de cura
populares. O emprego do subjuntivo nos sugere a tentativa de esgotar as possibilidades da causa
da doenga para, assim, poder expulsa-la. Isso mostra o quao perigosa ¢ melindrosa ¢ a doenga:
a benzedeira sabe bem disso.

O sujeito enunciador (benzedeira/Deus) dirige-se, neste caso, a figura personificada do
proprio Diabo, ao avisar-lhe que cortara o mal instaurado por ele, independente de qual artificio
ele tenha usado para conseguir que a doenca se instalasse no corpo do consulente.

Notamos a presenca do modo narrativo ao descrever uma sucessao de agdes de corte:
“estou cortando”. O modo descritivo ¢ revelado quando o sujeito enunciador nomeia os
possiveis causadores da doenca (“cobra, aranha, sapo, fémea ou macho, calango, bicho mal,
cabeca, rabo e meio”).

Como pudemos observar, as oragdes contra o cobreiro fazem mengao a propria doenga
ou as suas possiveis causas. O verbo cortar também ¢é presente em todas elas, uma vez que o
rito dessa benzecgao ¢ feita de um modo singular, no qual o processo de expulsdo do mal se da
através de cortes, de tesoura ou faca, feitos em plantas perto da pele, onde o cobreiro fez sua
morada no corpo do consulente.

Analisaremos a seguir outras trés oragdes do 2° bloco, estas destinadas a cura da

Erisipela. A primeira oragdo contra a erisipela ¢ da localidade de Patrocinio.

4.3. Erisipela

A erisipela ¢ uma doenga infecciosa que afeta a pele e os tecidos subjacentes, causando
inflamagdo, vermelhiddo e dor intensa. E causada por bactérias, mais comumente pela
Streptococcus pyogenes, que entram no corpo através de uma ferida ou lesdo na pele.

Os sintomas iniciais incluem dor, vermelhidao, inchago e calor na area afetada, podendo
ser acompanhados por febre e mal-estar geral. Com o tempo, podem ocorrer formacao de bolhas

e descamacao da pele e o surgimento de um liquido transparente sob a pele afetada.
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Como veremos a seguir na analise das oragdes contra erisipela, existe uma variedade de
nomes para designar essa doenga. Acredita-se que a pronuncia de seu nome deve ser evitada,

para ndo atrair para si. Segundo Gomes e Pereira:

Pronunciar diretamente o nome da doenga significa atrai-la para o préprio corpo mas,
de outra forma, parafraseando-lhe a denominagao evita-se esse contagio. Ha, sob esse
aspecto, o tabu referente a0 nome em que para proteger-se do mal evita-se a0 maximo
identifica-lo claramente. Por isso, diz-se “carne vermelha” como se diz o tinhoso, o
outro, o que nunca ri, escapando-se a prontncia do nome do anjo das trevas e de seu
séquito maligno. (GOMES; PEREIRA, 2004, p. 189)

Os métodos para tratar a erisipela através da benzegao envolvem o uso da palavra como
uma forca capaz de expulsar a doenca, ordenando a saida do mal, amarrando-o, cortando-o ou
transferindo-o para locais distantes, como o mar. Além disso, historias exemplares podem ser
utilizadas para combinar vérios desses procedimentos.

Tanto o mar quanto a terra sdo fontes primordiais de vida que anulam o mal. Enquanto
o mar ¢ um simbolo da fertilidade que converte as forcas malignas em mantenedoras da
vitalidade, a terra acolhe e sustenta seus filhos, afirmando-se como fonte de criacdo. E como se
a doenca da erisipela morresse e fosse enterrada na terra, para dar lugar ao paciente de forma
saudavel. As vezes, as poténcias regeneradoras da terra e do mar se conjugam nessa absorgao
do mal.

A erisipela ¢ considerada uma doenca grave e, devido a isso, uma das formas mais
importantes da sua cura no ritual de benzecao ¢ através de uma imagem criada pelo pensamento
mitico. Nessa imagem mitica, o poder secreto das palavras ¢ usado como substrato magico de
cura, o qual s6 ¢ acessivel aos iniciados, ou seja, as benzedeiras. Através dessa imagem, o mito
¢ reatualizado, trazendo a tona os tempos sagrados que unem a benzedeira e o consulente, assim
como Jesus e os pecadores. A benzedeira ¢ investida de uma importante missao social ao ajudar

alguém a recuperar sua saude e bem-estar.

4.3.1. Analise das oracdes contra a Erisipela
Erisipela

(a) “Eripa, erisipele, erisipele

Deu no osso, deu no nervo

Do nervo deu na veia,

Do sangue deu na carne,
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Da carne deu na pele,

Da pele foi pra casa,

Do canta galo da casa

Do canto galo vai pra ilha do mar.
Pra nunca mais voltar.

Com o nome do Pai.

Filho, Espirito Santo, Amém.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 193)

A primeira oracdo contra a eripistela, inicia-se nomeando a doenga e as variagdes
advindas do seu nome: “Eripa, erisipele, erisipele”. Assim dito, logo neste primeiro verso da
oragdo, notamos a presenca do modo descritivo. Notamos também a presenca do modo
narrativo, ja que, ao nomear a doenga e o seu percurso, ¢ narrada a ordem dos fatos.

Na sequéncia do enunciado, os proximos cinco versos localizam as partes do corpo
afetadas pelo mal, em seu percurso de alastramento pelo corpo do doente até o seu destino final.

Ele ¢ enunciado pela benzedeira como uma sentenca de expulsdo nos trés versos
seguintes:

“Do canta galo da casa

Do canto galo vai pra ilha do mar.
Pra nunca mais volta.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 193)

Podemos perceber que a benzedeira usa um enunciado delocutivo quando declara o
destino final do percurso da doenca. A oragdo finaliza confirmando a interse¢do divina através

das palavras abengoadas proferidas pela benzedeira:

“Com o nome do Pai,
Filho, Espirito Santo, Amém.”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 193)

O sujeito enunciador (benzedeira/Deus) se dirige ao sujeito destinatario que ¢ a propria
mazela, e que também aqui corresponde ao sujeito interpretante. No entanto, ao final da oragao,
do 10° ao 11° verso, o sujeito enunciador torna-se Unico, sendo correspondente apenas a figura
da benzedeira, uma vez que ela convoca os seres divinos para realizar a cura.

Analisaremos agora a segunda oracdo (b) contra a erisipela, encontrada nas localidades

de Uberaba, Felisburgo e Bambui:



(b) “Pedro Paulo veio de Roma, com o Senhor encontrou.

O Senhor lhe perguntou:

— Pedro Paulo, de onde vens?

— Eu, Senhor, venho de Roma.
—E o que ha por 14 passado?

— Grande doenga: erisipela.

— Volta atras oh Pedro Paulo.
Vai para esta terra

Com trés folhas de palmas bentas
Outras tantas de oliveira

Para curar desta maneira:
Erisipela, erisipelao

Vai-te para o fundo do mar
Que o Fulano ¢ bem pobre

E ndo te pode sustentar
Homem manso, mulher brava
Nossa Senhora curava. Amém.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 194)
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Essa oracao ¢ construida a partir do modo enunciativo (que, como sabemos, esta

presente em todas as oragdes do nosso corpus), bem como os modos descritivo e narrativo.

Ela obedece a uma logica acional dos fatos, edificando os acontecimentos do encontro

entre Pedro, Paulo e o Senhor (Deus/Jesus Cristo), realizando assim a representacao de uma

cena narrativa.

A oragdo (b) comeg¢a nomeando os seres (Pedro, Paulo e Senhor) e localizando-os (Pedro

Paulo veio de Roma)”, caracteristicas do modo descritivo. A oragdo segue com o modo

descritivo, nomeando a doenga e especificando o local para o qual ela devera ir apds sair do

corpo do consulente, seguindo uma sequéncia semelhante a da primeira oragdo contra este

mesmo mal:

“Erisipela, erisipeldo
Vai-te para o fundo do mar”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 194)
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Ainda mantendo o modo de organizagdo descritivo, nos versos 14 e 16, a oracdo segue
qualificando o consulente e as figuras miticas de homem e mulher:

“Que o Fulano ¢ bem pobre

E nio te pode sustentar

Homem manso, mulher brava
Nossa Senhora curava. Amém.”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 194)

A oracgdo comeca com o tom do delocutivo e, do 3° ao 7° verso, faz uso do comportamento
alocutivo, exemplificado pelo didlogo entre Pedro Paulo e o Senhor.

O sujeito enunciador ¢ a benzedeira, tornando-se também narradora da oracao. O sujeito
destinatario ¢ o consulente que, interessado em se curar, ouve atentamente a historia.

A partir do 8° verso até o final da oracdo, o sujeito enunciador passa a ser duplo
(benzedeira/Deus) e o sujeito destinatario, assim como o sujeito interpretante, passa a ser a
doenca:

“Vai para esta terra

Com trés folhas de palmas bentas
Outras tantas de oliveira

Para curar desta maneira”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 194)

Para finalizar, o sujeito enunciador (benzedeira) pede a interse¢ao de Nossa Senhora.
Passemos agora para a ultima oracao (c) contra a erisipela, encontrada na localidade de Juiz de

Fora:

(c) “Jesus quando andava pelo mundo
Encontrou com Pedro e perguntou:

— Que tens, Pedro?

— E minha erisipela

E meu empolho

Com que cura, Senhor?

— Com trés raminhos de cominho, azeite doce
Trés vezes cada vez,

Trés vezes por dia,

Trés dias seguidos.

E irés sarar dizendo:

Em nome de Deus Pai,
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Em nome de Deus Filho,
Em nome de Deus Espirito Santo.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 195)

Assim como a oracdo anterior (b) contra 0 mesmo mal, o excerto acima (c) comega a
oracdo narrando um episddio da passagem de Jesus pela Terra. Mais uma vez, a narrativa se
desenvolve também em formas de didlogo entre os personagens biblicos, sendo Jesus e Pedro
os atores da cena narrativa. Além do modo narrativo, a oragao utiliza, concomitantemente, o

modo de organizacao descritivo, localizando seus personagens, Jesus e Pedro:

“Jesus quando andava pelo mundo
Encontrou com Pedro e perguntou:”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 195)

Logo nos dois primeiros versos da oracdo podemos perceber a presenga do ato
delocutivo, uma vez que os versos acima nao implicam uma tomada de atitude do interlocutor
e ¢ marcado pelo apagamento do sujeito falante, fazendo parte da modalidade constatagao.
Ainda nesse excerto e no decorrer de toda a oragdo, o sujeito enunciador corresponde a
benzedeira e o sujeito destinatario ideal corresponde ao consulente.

Através dos ensinamentos do legado divino, a benzedeira, ocupando a posi¢ao de sujeito
enunciador da cena enunciativa da oragdo (c), direciona seus atos linguageiros ao sujeito
destinatario que, nessa oragao, € o proprio consulente. A benzedeira revela, entdo, ao consulente
os meios de se obter a cura através das palavras e atos sagrados. O sujeito interpretante, o ser
social, corresponde ao consulente que, ao internalizar o que lhe foi transmitido ¢ capaz de se
curar. Se a cura acontecer, houve €xito na comunicacdo entre 0s quatro sujeitos presentes na
cena enunciativa.

A presenga do elocutivo ¢ evidenciada nos didlogos da oracdo entre os personagens

Jesus e Pedro:

“— Que tens, Pedro?

— E minha erisipela

E meu empolho

—Com que cura, Senhor?

— Com trés raminhos de cominho, azeite doce

Trés vezes cada vez,
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Trés vezes por dia,
Trés dias seguidos.
E iras sarar dizendo:”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 195)

Nos ultimos trés versos da oracdo o comportamento torna-se delocutivo, sugerindo uma
declaracao de que a cura se realizara.
Analisaremos a seguir trés oragdes contra dor de dente. Comecaremos pela oracao (a),

encontrada nas localidades de Virginopolis e Itaobim.

4.4. Dor de dente

A pratica de benzer para aliviar dores de dente ¢ vista como um recurso eficaz e acessivel
para a maioria da populagdo de baixa renda em nosso pais, que sofre com problemas bucais
como caries. As formulas das benzecdes enfatizam a ideia de cortar e transferir a dor para aliviar
o sofrimento.

Na auséncia de um posto de saude que ofereca os servicos de odontologia,
principalmente em se tratando de comunidades da zona rural, a benze¢ao contra as dores de
dente surgem como um recurso para aliviar a dor latente até que se possa recorrer a um
profissional da odontologia. Nesses casos, a benzegao serve como um alivio na dor, ndo na cura
de fato.

Para cessar a dor que acomete o consulente, a benzedeira se vale da palavra como

instrumento para transportar a dor para outro lugar, longe do enfermo.

4.4.1. Analise das oracoes contra dor dente

Dor de dente

(a) “Deus salve a lua nova

De nova para crescente

Peco para me livrar

Da dor de goela

Dor de dente, bicho peconhento

Lingua de ma gente
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E todos os male contagioso.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 200)

Na oragdo acima (a), podemos notar a presenga do modo de organizagao descritivo, uma
vez que a orac¢do comega localizando Deus, as fases da lua e os possiveis percursos da mazela
em questdo. Ainda sob a perspectiva do modo descritivo, percebemos o componente
qualificador ao especificar/caracterizar as dores (de goela e de dente), a lingua (de gente ma) o

bicho (peconhento) e todos os males (contagiosos):

“Da dor de goela

Dor de dente, bicho peconhento
Lingua de mé gente

E todos os male contagioso”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 200)

A oracdo apresenta também uma sucessdo de acdes, como o percurso da doenca,
organizando-se em uma representacao narrativa.

Constatamos a presenca do comportamento elocutivo quando aparece a intengdo do
sujeito falante de julgar os elementos presentes na oragdo, tais como vimos acima.

O sujeito enunciador corresponde a figura da benzedeira que invoca o nome de Deus
para iniciar a sua benzecao:

“Deus salve a lua nova

De nova para crescente

Pecgo para me livrar”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 200)

O sujeito destinatario corresponde a figura de Deus que ¢ saudado logo no primeiro
verso. Ao usar o pronome obliquo “me” no terceiro verso, a benzedeira assume para si a doenga
do consulente com a intenc¢ao de expulsa-la do corpo que padece da dor. O sujeito interpretante
dessa oragdo pode corresponder ao proprio sujeito destinatario (Deus) que, ao receber o apelo
do sujeito enunciador (benzedeira) executara a cura. No entanto, também podemos considerar
o doente/consulente como o sujeito interpretante. Ao assimilar os atos linguageiros do sujeito
enunciador (benzedeira), o consulente atrela a sua fé ao seu imaginario sociodiscursivo,
internalizando as benditas palavras para obter a cura.

Vejamos agora a segunda oragdo (b) contra a dor de dente, da localidade de Teofilo

Otoni:
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(b) “O que cura a dor de dente ¢ falar trés vezes:

‘Assim como se formou espalha,

Se for calor refresca,

Se for sangue fraco fortalece

Se for dente podre cai,

Se for qualquer doenga sara

Com os poderes de Deus Padre, Filho e Espirito Santo, Amém.’”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 202)

Identificamos na oracdo acima (b) a presenga do modo descritivo, uma vez que a oracao
descreve varias possibilidades do modo de se obter a cura e, ao fazé-lo, situa (calor; sangue,
dente e doenca) e qualifica os elementos presentes na oragao (sangue/fraco; dente/podre). Ao
enumerar as possibilidades de reverter o mal, a oracdo faz uso do modo verbal subjuntivo,
enumerando as a¢des de cura ¢ construindo uma sucessao de agoes (refresca, fortalece, cai e
sara) edificando as possibilidades de cura, revelando também a presenca do modo de
organizag¢ao narrativo.

No tultimo verso da oragdo, “Com os poderes de Deus Padre, Filho e Espirito Santo,
Amém”, identificamos um tom elocutivo através da modalidade declaragao.

O sujeito enunciador dessa oragdo corresponde unicamente a benzedeira no primeiro e
ultimo verso. No primeiro verso, o sujeito enunciador (benzedeira) da as instrugdes de como
realizar a benzegao e, no ultimo verso, ela declara a cura através do poder divino. Do 2° ao 6°
verso, o sujeito enunciador pode ser considerado duplo, ja que a benzedeira fala/age como se
tivesse o poder da cura. Mas, como ¢ de nosso conhecimento, a benzedeira enquanto ser social
atribui a acdo da cura aos poderes divinos, ou seja, a figura de Deus. E, uma vez que a cura vem
de Deus e os versos ordenam a retirada do mal “Se for qualquer doenga sara”, acreditamos que
Deus também ocupa o lugar de sujeito enunciador.

O sujeito destinatario corresponde a propria doenga, ou seja, ao proprio mal, a
personificacao do proprio Diabo, que ¢ direcionado a porta de saida para, assim, se estabelecer
a cura.

Passemos agora para a andlise da ultima oracdo (c) contra dor de dente, da localidade

de Pedra Azul.

(c) “Senhor, meu Jesus, ndo recusai a vosso servo o alivio que imploro humildemente em meus

sofrimentos. Procedei para comigo segundo vossa misericordia; lancai vossos olhos sobre mim,
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seja atento a prece de Sdo Desiderato, cuja assisténcia e amparo eu pego agora. Por Nosso

Senhor Jesus Cristo, assim seja.” (GOMES; PEREIRA, 2004, p. 206)

Comecaremos a analise da terceira e Ultima oragdo (c) contra dor de dente a partir dos
desdobramentos do sujeito segundo Charaudeau. Como ja esclarecemos no inicio das nossas
analises, ndo podemos precisar quem seja o sujeito comunicante por ser anébnimo e fruto de
varias vozes. Diremos apenas que, assim como as demais oragdes que compdem este corpus, o
sujeito comunicante (ser social) ¢ andnimo e plural.

O sujeito enunciador da oragdo (c) corresponde a benzedeira que se dirige ao seu
destinatario ideal que ¢ a materializacdo do bem, ou seja, Deus. O sujeito interpretante também
corresponde a figura de Deus, principalmente em casos de éxito da cura, o que reafirma que a
mensagem foi direcionada e compreendida pelo sujeito destinatario e o sujeito interpretante
(ambos correspondentes a Deus).

A oragdo (c) comega com um vocativo (Senhor), o que indica o uso alocutivo, pois se
espera uma tomada de atitude do parceiro linguageiro (Deus, sujeito destinatario).

O sujeito enunciador nomeia seu sujeito destinatario (“Senhor, meu Jesus™) e a si
proprio (“ndo recusai a vosso servo”) constatando a presenga do modo descritivo. O sujeito
enunciador (benzedeira), para alcangar seus prop6sitos comunicativos, suplica uma tomada de
atitude do sujeito destinatario (Deus) e pede a interse¢do de outro ser divino (Sao Desiderato).

Diferenciando-se do formato das demais oragdes do nosso corpus, a oragao (c) nao se
constréi em forma de verso, ela se apresenta em prosa, como uma prece suplicante.

Analisaremos a seguir outras trés oracdes do 2° Bloco destinadas a cura de inflamagao
no peito. Comecaremos com a oragdo (a), encontrada nas localidades de Mutum e Engenheiro

Caldas.

4.5. Inflamacgao no peito

A inflamagao no peito ¢ considerada toda dor mais aguda que se tenha na regido peitoral.
Mais comum entre mulheres, especialmente aquelas que acabaram de parir e estdo no puerpério,
principalmente em casos de interrupg¢do da amamentagao.

As benzedeiras se baseiam em uma historia moral que coloca 0 homem como um ser
bom e a mulher como um ser malévolo, em uma oposi¢do entre os géneros. Elas utilizam as
palavras e fundamentos dessa narrativa para compor suas preces. Essa historia € tdo poderosa

que as formulas das oragdes apresentam apenas pequenas variagdes, mantendo sempre 0 mesmo
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tema. Segundo Gomes e Pereira (2008. p. 252): “As benzedeiras inspiram-se na narrativa
exemplar, que qualifica o masculino como bom e o feminino como mau, na oposi¢ao

homem/mulher. Elas extraem da narrativa as palavras e a fundamentagdo de suas rezas”.

4.5.1. Analise das oracdes contra Inflamac¢ao no peito

Inflamacio no peito

“Homem bom
Mulher ma

Deu casa de cabra
Pra Jesus deita

Esse mal onde entrou
Por ali saira”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 252-253)

A primeira oragao (a) contra o mal de inflamagao no peito ¢ bem sucinta e foi encontrada
nas localidades de Mutum e Engenheiro Caldas. Ela ¢ marcada pelo modo de organizagao
descritivo, nomeando (homem, mulher e Jesus) e qualificando os seres e elementos presentes
na oracdo (“homem bom; mulher m4a, casa de cabra”). O modo de organiza¢do narrativo
também ¢ contemplado, visto que existe uma sucessdao de acontecimentos que descreve uma
narrativa dos fatos.

O uso do enunciado elocutivo ¢ manifestado logo nos dois primeiros versos da oracao,
ao julgar os personagens miticos presentes da oragdo (“homem bom, mulher méa”). A oragdo se
encerra com uma declaragdo, reiterando a presenca do comportamento elocutivo.

O sujeito enunciador na oragdo (a) ¢ a benzedeira, o sujeito destinatario € o sujeito
interpretante correspondem a mesma pessoa que, nessa oracao, ¢ o consulente.

Vejamos agora a segunda oracdo (b) contra a mesma enfermidade, encontrada na

localidade de Vazante:

“Jesus quando saiu para 0 mundo
Chegou numa casa pediu pouso

E o0 homem era bom
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E a mulher era ma

Mandou Jesus pro chiqueiro dos porcos
Entre o cisco, a palha e a lama

Pelas palavras de Jesus

Que sare essa mama.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 253)

A oragdo acima (b), logo nos primeiros versos, comeca nomeando e situando Jesus no
tempo e espaco, demonstrando a presenga do modo de organizagdo descritivo:

“Jesus quando saiu para o mundo
Chegou numa casa pediu pouso”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 253)

Em seguida qualifica as figuras miticas do homem e da mulher, reiterando

caracteristicas do modo de organizagdo descritivo:

“E 0 homem era bom
E a mulher era ma”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 253)

A oracao segue e finaliza-se localizando Jesus e estabelecendo uma ldgica acional dos

fatos, o que comprova a presenca concomitante do modo de organizagao narrativo:

“Mandou Jesus pro chiqueiro dos porcos
Entre o cisco, a palha e a lama

Pelas palavras de Jesus

Que sare essa mama.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 253)

Nos dois tltimos versos da orag¢@o, o comportamento ¢ elocutivo ao declarar que a cura
se restabelecga pelas palavras divinas.

O suyjeito enunciativo corresponde a benzedeira e, nessa oragdo, diferentemente de tantas
outras analisadas até agora, a benzedeira ndo divide sua posi¢cdo com Deus, com excecao do
ultimo verso no qual ela ordena que a cura aconteca: “Que sare essa mama”.

Passemos para a ultima oracgdo (c) contra o mal da inflamacao do peito, encontrada na

localidade de Divindpolis:

(c) “Passar terra com agua na mama, dizendo:
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‘Pedi pousada homem bom me dava
Mulher mé me negava

Me deu manta de animal

E me mandou dormir no celeiro
Lama, cura essa mama.’

Rezar trés vezes.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 255)

Logo no primeiro verso da ultima oragdo (c), o sujeito enunciador corresponde, mais
uma vez, a figura da benzedeira que abre a oragdo propondo a maneira ideal de se iniciar a
benzecdo. A categoria modal “proposta” nos indica a presenca do alocutivo, oferecendo a
realizag¢do da ag¢ao proposta por ele mesmo (locutor) em beneficio de seu interlocutor.

Ainda no primeiro verso, ao nomear os elementos (terra, 4gua e mama), o sujeito
enunciador deflagra a existéncia do modo de organizagdo descritivo que se estende até o final
da oragdo, visto que em seguida o sujeito enunciador qualifica os famigerados personagens

miticos do homem bom e da mulher ma:

“Pedi pousada homem bom me dava
Mulher ma me negava.”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 255)

Como podemos notar, assim como a maioria das oragcdes que compdem 0 NOSSO corpus,
a oracdo (c) também apresenta caracteristicas dos modos de organizacdo enunciativo, narrativo
e descritivo. Ela se encerra com a modalidade injun¢do, ordenando que o elemento lama
(apresentado nas instrucdes antes de comecar a oragao: “Passar terra com agua na mama’’) cure
a mazela: “Lama, cura essa mama.”

Vejamos a seguir as ultimas trés oragdes que fecham o 2° bloco que sdo destinadas a
cura contra dor de cabega. Comegaremos pela oragdo (a), encontrada nas localidades de Ervalia,

Pedro Teixeira e Brasilia de Minas.

4.6. Dor de cabeca

Muitos podem ser os motivos causadores das dores de cabeca, tanto de alerta para o

inicio de alguma enfermidade qualquer, como um sinal de alguma doenca mais grave, tais como
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tumores no cérebro, por exemplo. No entanto, no universo da benzeg¢do, acredita-se que a dor
de cabeca pode ser também causada por excesso de exposi¢do a luz do sol ou da lua.

A dor de cabega ¢ uma queixa muito comum entre as pessoas e, por isso, ¢ bastante
mencionada nas praticas de benzecao. Existem diversas férmulas e rezas para esse tipo de dor,
algumas delas enfatizam a necessidade de cortar e transferir a dor para outro lugar, enquanto
outras pedem protecdo e alivio imediato. Em geral, as benzec¢des contra dor de cabega sdo vistas
como uma forma eficaz e acessivel de tratamento, especialmente para aqueles que nao t€ém
acesso aos servicos de saude convencionais.

As trés oracdes contra dor de cabeca do nosso corpus fazem mencao a Nossa Senhora,
o que evidencia a preservacao do modelo exemplar, ou seja, das referéncias as narrativas

biblicas.

4.6.1. Analise das oracoes contra dor de cabec¢a

Dor de cabeca

“Pega-se uma toalha e da-se nove dobras. Pega-se um meio copo d’agua, com trés punhadinhos
de sal e com um ramo de arruda. Pde-se a toalha em cima da cabeca da pessoa; em seguida,

poe-se o copo. Molha-se o ramo de arruda na dgua e espirra na pessoa, dizendo:”

‘Nossa Senhora quando andou pelo mundo
Um calice bento na mao levou

Toalha com nove dobras

Dor de cabeca curou.’

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 257)

Assim como a ltima oragao analisada (ora¢do (c) contra inflamacao no peito) a primeira
oragao contra dor de cabega comega com informacgdes sobre os procedimentos necessarios para
realizar a benzegdao. Como sabemos, existem benzegdes para muitas mazelas, sejam elas fisicas,
espirituais ou emocionais e, os elementos e a forma como serd realizada a benzegao variam de
acordo com a especificidade do mal para o qual se benze, além ¢ claro, de variar de benzedeira

para benzedeira, sua localidade etc.



135

O primeiro verso da oragdo (a) acima come¢a nomeando e localizando Nossa Senhora:
“Nossa Senhora quando andou pelo mundo”, evidenciando a presenca do modo de organizagao

descritivo. A oracao segue nomeando e localizando elementos presentes na oragao:

“Um célice bento na mao levou

Toalha com nove dobras”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 257)

O ultimo verso da oracdo ¢ marcado pela modalidade constatacdo; “Dor de cabeca
curou” reforgada pelo uso do delocutivo, alids, presente em toda a oracdo, uma vez que a relagao
do locutor ¢ consigo mesmo, ou seja, ele nao implica uma atitude de seu interlocutor.

O sujeito enunciador € representado pela benzedeira e o sujeito destinatario corresponde
ao consulente que também € o sujeito interpretante.
Vejamos agora a segunda oragao contra dor de cabeca, encontrada nas localidades de Rio

Piracicaba, Itabira e Coromandel.

(b) “Encontrei a Virgem Maria

Na beira do mar

Sentada na pedra fria

Tira sol e sereno

Na cabega de sua filha.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 257)

A segunda oracao (b) contra dor de cabeca comeca (e segue até o terceiro verso)
nomeando e localizando a figura da Virgem Maria:

“Encontrei a Virgem Maria

Na beira do mar

Sentada na pedra fria”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 257)

O fato de nomear um ser (Virgem Maria), localiza-lo (na beira do mar) e qualificar um
elemento (pedra fria) valida a presenca do modo de organizagao descritivo. No entanto, como
j& vimos acontecer na maior parte das oracdes do nosso corpus, o modo de organizagdo
narrativo (além, € claro, do enunciativo que demanda os demais) se imbrica constantemente ao
modo de organizacao descritivo, visto que a oragdo se desenvolve apresentando uma sucessao
de acdes da Virgem Maria, construindo assim uma representagdo narrativa. Os dois modos,

reunidos, tornam-se fortes fatores de uma dimensao argumentativa (AMOSSY, 2006).
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O sujeito enunciador da oracdo (a) corresponde a benzedeira e o sujeito destinatario
corresponde ao consulente. O sujeito interpretante ¢ também o proprio consulente que terd o
trabalho de associar os ditos da benzedeira a sua fé para, assim, ser agraciado com a cura.

Passemos agora para a ultima analise das oragdes contra dor de cabega, a oragdo (c),

encontrada nas localidades de Leopoldina, Contagem e Alvindpolis.

(c) “Aqui estd Santa Maria
Sentada na pedra fria
Benzendo de ar, do vento
Do sol, da lua, das estrelas
Das ondas do mar

Jesus, Ave-Maria.”

(Leopoldina, Contagem, Alvinopolis, p. 258)

Assim como a oracao (b) anterior contra o mesmo mal (dor de cabeca), a oracdo (c)
comegca evidenciando o modo de organizagdo descritivo ao nomear e situar Santa Maria logo

nos dois primeiros versos:

“Aqui esta Santa Maria
Sentada na pedra fria”
(Leopoldina, Contagem, Alvinépolis, p. 258)

No verso seguinte, a oragdo continua nomeando os elementos que compdem a benzecao:
“Benzendo de ar, do vento”
Nos dois versos subsequentes, a oragdo nomeia os elementos da natureza e sugere o

destino da mazela:

“Do sol, da lua, das estrelas
Das ondas do mar”
(Leopoldina, Contagem, Alvinépolis, p. 258)

A oragao se encerra nomeando seres divinos, sugerindo a responsabilidade da cura a eles:
“Jesus, Ave-Maria”. A sucessao de agdes presentes nesta oracao demonstra a jungao dos dois
modos de organizagdo como citamos acima. O que quer dizer que a série de agdes
desempenhadas por Santa Maria, narradas nessa ora¢do, demonstram a representagao narrativa

ilustram a retirada do mal (dor de cabega) do enfermo pela figura da Virgem Maria.
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O sujeito enunciador da oracdo (c) ¢ a benzedeira, que se dirige ao sujeito destinatario
que corresponde ao consulente que, nesse caso, € também o sujeito interpretante. A obtengao
da cura através nas benzegdes passa também pela fé de quem as procura e, por isso, o sujeito
interpretante corresponde ao proprio consulente.

Na hipoétese de o consulente ser alguém que ndo acredite nas benzec¢des e que esteja ali
por qualquer outro motivo (um adolescente levado pela mae, uma pessoa curiosa querendo viver
uma experiéncia diferente etc.), o sujeito interpretante nao corresponderia a ele (ao consulente).
Uma vez que o contrato de verdade entre a benzedeira (quem realiza a benzeg¢ao) e o consulente
(quem procura pela cura através da benzec¢ao) nao se realiza, existe uma quebra do contrato de
promessa (de que a cura seja realizada) e a cura pode ndo existir.

Passemos agora para o 3° bloco de oracao de cura composto por trés oragdes para fechar
0 corpo ¢ se proteger contra o Diabo. As oragdes para fechar o corpo nao sdo oragdes
costumeiras, ou seja, ndo pertencem ao grupo de oragdes mais frequentes e conhecidas como
as demais oracdes do 1° e 2° blocos. Por este motivo e também pela complexidade delas (muito

em razao de sua extensao) as colocamos em um grupo separadamente das demais oracdes.

4.7. Fechar o corpo

Fechar o corpo ¢ uma expressdo muito usual no contexto das religides de matrizes
africanas, tais como o Candomblé e a Umbanda. Ter o corpo fechado significa estar protegido
através de um ritual de benzegdo. A oragdo para fechar o corpo busca alcangar a protecdo
maxima para o individuo, de forma que ele ndo se sinta tdo vulneravel aos perigos da vida. Por
se tratar de uma reza preventiva, a benzecao para se fechar o corpo ndo ¢ muito praticada e nem
tampouco amplamente conhecida.

Acredita-se que cada individuo possui uma aura, um campo energético que envolve o
corpo fisico. Esse campo ¢ sensivel a influéncias externas, tanto positivas quanto negativas.
Quando alguém possui o corpo aberto, significa que sua aura estd vulneravel, permitindo a
entrada de energias indesejadas que podem afetar seu bem-estar fisico, emocional e espiritual.
Ter o corpo fechado é estar protegido contra essas influéncias negativas. E como se houvesse
uma barreira ou escudo energético ao redor da pessoa, impedindo que energias negativas se
aproximem ou afetem sua harmonia interior. Ter o corpo fechado esté relacionado a um estado
de equilibrio, paz e seguranga espiritual.

Para esse tipo de reza, Sao Jorge ¢ o santo mais aclamado, justamente pelas suas

caracteristicas de combate e protecao, o que o representam como um guerreiro contra o mal.



4.7.1. Analise das oracdes para fechar o corpo

3° Bloco — Fechar o corpo/protecao contra o Diabo

“La vem Sao Jorge, cavaleiro,

No seu cavalo montado

Na sua rua passou,

Encontrou Nossa Senhora.

Nossa Senhora perguntou:

— Onde vai, Jorge?

— Vou nas minhas intendéncias, Senhora.
— Nao vai, Jorge, que nossos inimigos 14 vém.
— Eu vou, Senhora, porque

Eles de mim ndo passardo.

Se eles tiverem olhos pra mim,

Nao me verao;

Se tiver mao pra mim,

Nao me pegarao;

Se tiver boca pra mim,

Nao me bocario;

Se tiver brago pra mim,

Nao me levantario;

Se tiver arma de corte pra mim,

Ha de virar o corte pela cacunda;

Se tiver arma de fogo,

E de correr agua dos ouvidos & boca
Assim como a agua

Corre pelo Rio Jordao.

Entrei em casa de Abrado

Com minha espada na mao,
Amansar Abrado, e Adao, e Noé,
Assim como essas trés palavras
Amansou Abrado, ¢ Addo, e Noé,

Assim peco para amansar

138
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O coracao de meus inimigos

Que eles hao de ficar

Sempre manso pra mim

Bando e amigo,

Como a sola de meus pés.

Menino Jesus, Maria e José

Valha-me minha pessoa como Fulano de tal.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 314-315)

A primeira oragdo (a) do 3° bloco ¢ a mais extensa das ora¢des que compdem todo o
nosso corpus. Ela foi, sem duvida alguma, elaborada como uma pequena narrativa, que como
as precedentes (ou mais até) incorpora o modo de organizacao descritivo ao narrativo. A oragdo
comega pela descricdo, nomeando (S@o Jorge, seu cavalo e Nossa Senhora), classificando (ele

¢ um cavaleiro) e localizando seres (na rua):

“La vem Sao Jorge, cavaleiro,

No seu cavalo montado

Na sua rua passou,

Encontrou Nossa Senhora.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 314-315)

Ainda do 1° ao 4° verso da oracao, constatamos a presenca do enunciado delocutivo que
¢ marcado pela auséncia do sujeito falante, atribuindo ao enunciado uma forma impessoal.
Logo, a modalidade “constatacdo” ¢ evidenciada nos versos supracitados, ao se narrar a ordem
de acontecimento dos fatos, construindo uma representagdo narrativa. Ao fazé-lo, percebemos
a concomitancia dos dois modos de organizacdo do discurso, além ¢ claro, do modo
enunciativo, o qual demanda os demais: o modo descritivo e narrativo.

O sujeito enunciador ¢ a benzedeira que, por sua vez, se dirige ao sujeito destinatario
que ¢ o consulente/doente que, neste caso, corresponde também ao sujeito interpretante.

Seguindo a oragdo, no 5° verso o sujeito enunciador mostra-se bem mais escondido. O
tom musical da oracdo espera chegar outro sujeito-enunciador (Sao Jorge) para prosseguir e
para o didlogo entre dois sujeitos-falantes tomar corpo. Sdo eles Nossa Senhora e Sdo Jorge.

Nesse momento, o tom da benzecao passa de delocutivo a alocutivo.

“Nossa Senhora perguntou:
— Onde vai, Jorge?
— Vou nas minhas intendéncias, Senhora.
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— Nao vai, Jorge, que nossos inimigos 14 vém.
— Eu vou, Senhora, porque”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 314-315)

Sao Jorge responde a Nossa Senhora qual sera seu paradeiro e, para se justificar, ele

recita parte da sua famosa oragao de prote¢@o contra o mal. Vejamos:

“Eles de mim nao passarao.

Se eles tiverem olhos pra mim,

Nao me verio;

Se tiver mao pra mim,

Nao me pegarao;

Se tiver boca pra mim,

Nao me bocario;

Se tiver brago pra mim,

Nao me levantario;

Se tiver arma de corte pra mim,

Hé de virar o corte pela cacunda;

Se tiver arma de fogo,

E de correr 4gua dos ouvidos & boca”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 314-315)

Toda a sua justificativa é construida na possibilidade de livramento total, mesmo frente
as adversidades. Por isso 0 emprego do modo verbal no imperativo e, em seguida, a sua resposta
afirmativa/negativa apresentada através da modalidade “injun¢d0”, ja4 que o sujeito enunciador
exerce sem questionamentos a sua posi¢ao de autoridade frente ao inimigo.

Em seguida, a enunciagdo se molda a partir de uma comparagao para se chegar a um

destino ideal, o refiigio contra o alcance dos inimigos, vejamos:

“Assim como a agua

Corre pelo Rio Jordao.

Entrei em casa de Abrado

Com minha espada na mao,

Amansar Abrado, e Adao, e Noé,

Assim como essas trés palavras
Amansou Abrado, e Adao, e Noé¢,
Assim peco para amansar

O coragao de meus inimigos

Que eles hao de ficar

Sempre manso pra mim

Bando e amigo,

Como a sola de meus pés.

Menino Jesus, Maria e José

Valha-me minha pessoa como Fulano de tal.”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 314-315)
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Continuando a narrativa, o sujeito enunciador descreve, através de alusdes/comparagdes
as passagens biblicas, a maneira como ele ird proceder a cura. Constatamos a presenca da

modalidade “peticao” no intuito de pedir que os coragdes de seus inimigos sejam amansados:

“Assim pego para amansar
O coracao de meus inimigo”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 314-315)

As oragdes para fechar o corpo ou de protegdo contra os inimigos, como foi dito
anteriormente, nao sao muito solicitadas e ndo sdo de conhecimento geral de todas as
benzedeiras. Essa benzecdo de fechar o corpo e protegé-lo contra os inimigos requer um
conhecimento especifico do ritual de benzecdo e ¢ mais comum e usual nos terreiros de
Candomblé. Inclusive, no sincretismo religioso, Sao Jorge, o guerreiro, corresponde ao orixa
Ogum, o ferreiro. Ambos sdo figuras religiosas conhecidas por serem corajosas e¢ destemidas,
prontas para enfrentar o inimigo com seus aparatos de metal (espada).

A Oragdo de Sao Jorge ¢ uma prece dedicada ao santo catodlico, considerado um
guerreiro e protetor de grande poder presente nas oragdes da cultura popular. Ela carrega em si
uma carga semantica de protecdo contra o mal e os inimigos ocultos (ou ndo). Tal oracao ¢
recitada pelos fiéis para pedir a intercessao do santo em momentos de dificuldades e para obter
sua protecao em batalhas contra o mal. Pelo seu tom, como ja foi dito, de tdo proferida na esfera
da religiosidade popular, ja foi introduzida em varias musicas brasileiras*'. No mundo vegetal,
o santo ¢ também reverenciado pela planta Dracaenatrifasciata que, por ser pontuda, tem a
aparéncia de uma espada e leva o nome popular de espada de Sao Jorge. Vejamos agora a

segunda orac¢do (b) do 3° bloco, encontrada no Vale do Jequitinhonha:

“O nome de Deus e da Virgem Maria

Encomenda min’alma com toda sua dortenca

O corpo com todo o seu sentido

Por conta eu sou.

Entdo por meu pai, a vossa mae Maria Santissima,
Por minha mae, os doze apostolos,

Por mim e por meus irmaos.

2l Artistas como Caetano Veloso, Jorge Bem Jor, Zeca Pagodinho, Maria Betania, entre outros, ji incorporaram em
suas cangOes a famosa ora¢do de Sao Jorge.
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Com os de Deus e o céu andarei

O meu corpo ndo sera preso € nem tomado

Nem meu sangue derramado, nem meu rosto afrontado.
S6 assim, pela fé que tenho em Jesus Cristo,

Andarei dia e noite,

Os inimigos ndo encontrarei,

Os bons mostrardo graga

E a graca me fardo.

Pela fé que tenho em Deus andarei no escuro e no claro
Tao bem guardado como andou o Menino Jesus.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 318-319)

A oragdo (b) comeca nomeando Deus e a Virgem Maria, evidenciando o modo de
organizagdo descritivo. Diferentemente da oragdo (a) precedente, esta oragdo (b) clama pela
interseccao de Deus, Virgem Maria e Jesus para fechar o corpo contra todo o mal. Ao
exemplificar como a protecao do corpo se efetivara, o modo de organizagdo narrativo se faz
presente, como constatamos nos versos:

“Com os de Deus e o céu andarei

O meu corpo ndo serd preso e nem tomado

Nem meu sangue derramado, nem meu rosto afrontado.
S6 assim, pela fé que tenho em Jesus Cristo,

Andarei dia e noite,

Os inimigos nao encontrarei,

Os bons mostrardo graga

E a graga me fardo.

Pela fé que tenho em Deus andarei no escuro e no claro
Tao bem guardado como andou o Menino Jesus.”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 318-319)

Dessa forma, assim como as demais oragdes que compdem nosso corpus, os modos de
organizagdo narrativo e descritivo dividem espagco na cena enunciativa € essas pequenas
histérias em forma de oragdes, mostram todas uma dimensao argumentativa, como ja foi dito.
Seus implicitos levam a outras histdrias, outros lugares.

A oragdo em questdo nos sugere a presenca do uso do delocutivo, uma vez que o sujeito
enunciador faz uso de marcas modais como a “declaragdao” como podemos notar em varias

passagens, tais como nos versos:
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“O meu corpo ndo sera preso € nem tomado
Nem meu sangue derramado, nem meu rosto afrontado.”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 318-319)

No caso das benzegoes, o sujeito enunciador ¢, evidentemente, a benzedeira. No entanto,
essa oracao possui uma particularidade: a benzedeira (sujeito enunciador) profere a oracdo na
primeira pessoa do singular (eu), o que nos da uma ideia de que ela, a benzedeira, estaria
ocupando o lugar de quem recebe a cura. Esse lugar de recebimento da cura geralmente ¢
ocupado pelo sujeito destinatario que corresponde, na maior parte das vezes, ao consulente.
Acreditamos que tal evento acontece justamente pela finalidade da oragdo, que ¢ fechar o corpo
do consulente contra o mal. Dessa maneira, ele (o consulente) precisaria pedir em seu nome a
protecao para seu corpo. E, como o conhecimento das rezas € da alcada da benzedeira, ¢ natural
que ela tome a palavra em prol do consulente. De toda forma, mesmo que ela ocupe o lugar do
consulente para pedir a prote¢do do corpo, a intengdo ¢ fechar o corpo do consulente, € ndo o
dela, da benzedeira.

Vejamos agora a ultima oracgdo (c¢) para fechar o corpo e também a ultima oragdo do

nosso corpus, encontrada na localidade de Sao Gongalo do Abaeté:

“Anjo da Guarda

Que guarda minh’alma
Desde que nasci

Estiagem daqui

A minha defesa e guarda
Indes que eu nasci.

Assim vos pego

Humilde defendagem:;
Contém vOs carga
Langando da minha alma
Aos espiritos de adever (*)
Faltando as més obras
Encaminhando o meu anjo
Da minha guarda para guarda-lo
Os preceitos divinos
Caridade do proximo

Assim como nos mesmo.
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Amém.”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 320)

(*) Espirito de adever = almas que ndo tem salvagao.

A nossa ultima oragdo para fechar o corpo comeca reconhecendo a presenca e protecao

do anjo da guarda na vida do consulente, por meio do enunciado delocutivo. Vejamos:

“Anjo da Guarda

Que guarda minh’alma
Desde que nasci
Estiagem daqui

A minha defesa e guarda

Indes que eu nasci.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 320)

Ainda no excerto acima, por situar o ser (anjo da guarda), percebemos a presenca do
modo de organizacao descritivo que trabalha em concomitancia com o modo de organizagao
narrativo, uma vez que o trecho acima também apresenta uma sucessao de acdes que nos
possibilita a realizacao de uma representacao narrativa.

A partir do 7° verso, percebemos presenca do alocutivo pela modalidade “peticdo”

quando a benzedeira pede, em prol de seu consulente, protecao:

“Assim vos peco

Humilde defendagem:;

Contém vOs carga

Lang¢ando da minha alma

Aos espiritos de adever (*)
Faltando as mas obras
Encaminhando o meu anjo

Da minha guarda para guarda-lo.”
(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 320)

No trecho acima, a benzedeira assume o lugar de sujeito enunciador que se dirige ao
anjo da guarda, seu interlocutor que, por sua vez, assume o lugar de sujeito destinatario na cena
enunciativa. O sujeito interpretante ¢ o proprio consulente que, ao internalizar o que foi pedido
a seu respeito, ¢ capaz de receber a cura através das benditas palavras sagradas.

O 14° até o 18°verso ¢ feito uma constatagao, modalidade do comportamento elocutivo,
vejamos:
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“Os preceitos divinos

Caridade do proximo

Assim como nds mesmo.

Amém.”

(GOMES; PEREIRA, 2004, p. 320)

Nesses versos a benzedeira, apos pedir a intervencao de seres divinos, constata o poder
que os seres detém e seus preceitos divinos, como se confirmasse a cura, ja que, segundo ela (a
benzedeira/sujeito enunciador), a cura vira apos a intervengao divina.

Analisar os desdobramentos dos sujeitos linguageiros nas oragdes de reza de cura ndo é
uma tarefa simples, sobretudo porque o sujeito comunicante ¢ desconhecido por nos, ja que nao
sabemos a autoria original das rezas que compdem 0 nosso corpus, uma vez que elas foram se
formando ao longo dos tempos através da contribui¢do de muitos. No entanto, em um ritual real
de benzegdo, o sujeito comunicante, muitas vezes, corresponde a figura da propria benzedeira,
que se declara autora de sua propria oragdo. Quando a autoria da reza ndo corresponde a
benzedeira, ela geralmente sabe nos dizer a sua autoria, facilitando, assim, a transparéncia na
identificacao do sujeito comunicante.

De toda forma, ao revelarmos os desdobramentos dos sujeitos nas oracdes do nosso
corpus, podemos concluir que: o sujeito comunicante, como ser social que ¢, ndo pode ser
identificado com exatiddo por ser fruto da contribuicdo de varias pessoas, de diferentes
localidades de Minas Gerais e que, em maior ou menor grau, compartilham de imaginarios
sociodiscursivos, tais como a crenga na cura através da benzecao e a fé nos seres divinos.

O sujeito enunciador, presente nas oragdes do nosso corpus, aquele que assume a funcao
de enunciar, transmitindo a mensagem ao destinatario idealizado, ¢, na maior parte dos casos,
a propria benzedeira. Contudo, como notamos em diversas passagens, o sujeito enunciador,
parece ceder lugar a voz de Deus, dividindo, assim, a sua posi¢ao de sujeito enunciador com a
benzedeira. Seriam dois seres ocupando o mesmo lugar na cena enunciativa: benzedeira e Deus
se fundem para fazer valer o ato performativo de benzer. Mas, caso essa hipotese pareca um
pouco confusa ou ousada demais, nos resta pensarmos em considerar a ideia de uma possessao
do bem, na qual a benzedeira ¢ acometida pelas for¢as do bem para, assim, realizar a cura.

O sujeito destinatario idealizado é por vezes o consulente, por vezes a propria doenga
ou a personificacdo do mal, o Diabo. O que define quem assumiré o posto de sujeito destinatario
¢ quem, no momento da oragdo em questdo, se ocupa do posto de sujeito enunciador.

Geralmente, quando o sujeito enunciador ¢ a benzedeira, o sujeito destinatario ¢ o consulente
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e, quando o sujeito enunciador € a jun¢do entre benzedeira e Deus, o sujeito destinatario ¢ a
propria doenca ou a personificagdo do mal.

Por fim, a revelagdo do sujeito interpretante fica mais ou menos condicionada a
revelacdo do sujeito destinatirio e oscila entre o consulente e o Diabo. Quando o sujeito
enunciador ¢ representado pela benzedeira e o sujeito destinatario corresponde ao proprio
consulente, o sujeito interpretante ¢, na maior parte dos casos, o proprio consulente. Quando o
sujeito enunciador ¢ representado por Deus e o sujeito destinatario ¢ a doenca ou a
representacdo do mal, o sujeito interpretante corresponde a propria representacao do mal, o
Diabo. E ¢ nesse momento que podemos vislumbrar um pouco do famigerado duelo entre Deus
e o Diabo! Note-se ainda que, no caso das oragdes de fecha-corpo elas sdo de certo modo, mais
independentes da benzedeira. Seu proprio formato convida quem quer ser protegido a enuncia-

la sempre que preciso.
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5. CONSIDERACOES FINAIS

Pode-se defender que os discursos sociais presentes em nosso imagindrio
sociodiscursivo moldam nosso discurso através do imaginario psicossocial e contribuem para a
perpetuacdo das praticas de benzecao na atualidade por diversas razoes.

Os discursos sociais tém um papel importante na constru¢do de significados e na
formacao das crengas e valores individuais e coletivos. Quando os discursos sociais veiculam
informagdes, narrativas e ideias sobre a benze¢do como uma pratica legitima, eficaz e
culturalmente valorizada, eles moldam o imaginario psicossocial das pessoas que nelas creem.
A existéncia desse tipo de discurso ¢ disseminada por meio de varias fontes, como midia,
institui¢des religiosas, tradigdes familiares e interagdes sociais.

Os discursos sociais que se referem a benzecao exercem influéncia na maior parte das
pessoas que os procuram, pois, elas percebem que ha uma autoridade que vem legitimar, de
modo natural quem o ministra. E isso exerce um papel fundamental na credibilidade da
benzecao. Quando figuras de autoridade, como lideres religiosos, especialistas em satde ou
pessoas influentes na comunidade, endossam a benzec¢do e enfatizam seus beneficios, isso faz
aumentar a confianga e a crenga nessas praticas. Essa validagdo social contribui para sua
perpetuagdo no contexto sociocultural.

Os discursos sociais também podem estigmatizar e marginalizar outras abordagens de
cuidado e cura que nao sdo reconhecidas ou valorizadas pela sociedade dominante. Isso pode
levar as pessoas a buscar alternativas, como a benze¢do, como uma resposta aos discursos
sociais que desqualificam outras formas de cuidado. A marginalizacdo de praticas médicas
convencionais ou a desconfianca em relagdo a elas pode levar as pessoas a recorrerem a
benzecao como uma opgao valida e culturalmente aceita.

Porém, os discursos sociais podem destacar a importancia da benze¢do como uma
expressdo cultural e espiritual valiosa. Ao enfatizar a benze¢do como uma pratica enraizada na
identidade cultural de determinadas comunidades, esses discursos reafirmam sua relevancia e
legitimidade. Isso contribui para a continuidade e a manutencao das praticas de benzegao,
especialmente quando hé um desejo de preservar as tradi¢cdes culturais em meio a influéncia
dominante da globalizacdo e da homogeneizagdo cultural.

Os discursos sociais também desempenham um papel fundamental na transmissao
intergeracional de conhecimentos e praticas de benzeg¢do. Quando as geragdes mais velhas

compartilham suas experiéncias, crengas e narrativas sobre a benzegdo, os discursos sociais
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facilitam a preservacgao e a transmissao dessas praticas para as geragdes mais jovens, garantindo
sua continuidade e perpetuacao.

As normas, valores e sistemas de crencas de uma determinada sociedade moldam a
forma como a benze¢do ¢ discutida, valorizada e transmitida. Assim, os discursos sociais
contribuem para a perpetuagdo da benze¢@o ao se alinharem com as crengas e praticas existentes
na cultura em questao.

Ao reconhecer, estudar e valorizar a benzegao como um repositorio de saber localizado
na cultura popular, esperamos contribuir para a preservacdo do patriménio cultural, o
fortalecimento das identidades regionais e a promocdo de um didlogo intercultural mais
inclusivo. As praticas de benze¢do sdo um testemunho vivo da sabedoria acumulada ao longo
dos tempos e merecem ser valorizadas e transmitidas as geracdes futuras como um legado
cultural precioso.

A teoria semiolinguistica de Patrick Charaudeau nos ajudou a compreender como os
discursos sociais, por meio de estratégias linguisticas-discursivas, moldam nossa interpretagao
e perpetuam as praticas de benzegdo. Ao analisar os discursos em torno da benzecao, € possivel
identificar como os significados sdo construidos, as representacdes sdo formadas e como esses
discursos vém de muito longe, pois, reproduzem ditos e gestos de outros povos, de outros
tempos, que foram aos poucos se enraizando na cultura popular brasileira.

Com as ferramentas da teoria semiolinguistica nos foi possivel desvendar os
significados subjacentes, os codigos e os valores compartilhados dentro das praticas de rezas
populares. Dessa forma, acreditamos ter ido além da superficie dos discursos e praticas de
benzec¢do ao buscar acessar suas camadas mais profundas no que diz respeito ao seu sentido.

Ao considerar os desdobramentos dos sujeitos na cena enunciativa de uma reza de
benzecao, nos foi possivel enxergar a magnitude que rege as praticas da benzegao, evidenciando
a presenca do comportamento exemplar dos seres divinos. Os preceitos que regem uma conduta
de vida exemplar (baseada nos ensinamentos de Jesus Cristo) se manifestam nos diferentes
atores sociais da cena enunciativa de uma reza de cura. Da mesma forma, a presenca de uma
conduta execravel e condenavel ¢ também manifestada através do comportamento maléfico do
Diabo que, por vezes, compde a cena enunciativa, assumindo o posto de sujeito destinatario
e/ou sujeito interpretante.

Através das narrativas de vida nos foi possivel identificar e reafirmar os imaginarios
sociodiscursivos que permeiam as praticas de benzegao, compreendendo como essas narrativas
sdo construidas, transmitidas, interpretadas e perpetuadas desde a época do Brasil Colonia até

os dias atuais. Serd possivel, em um futuro distante, conceber o comportamento humano
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completamente avesso aos imagindrios do universo mistico? Cremos que nao, pois, se possivel
fosse, ndo estariamos vendo acontecer, em pleno século XXI, as maiores atrocidades em nome
de Deus.

Em suma, os imaginarios psicossociais, mesmo os de intelectuais, se dobram por vezes
diante dos mistérios da existéncia. E o caso de nos lembrarmos do velho ditado popular

espanhol: Yo no creo en brujas, pero que las hay las hay.
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ANEXO A - REZAS

Fonte do corpus: GOMES, Nubia Pereira de Magalhaes; PEREIRA, Edmilson de Almeida.
Assim se benze em Minas Gerais. Juiz de Fora: EDUFJ/Mazza Edig¢des, 2004.

1° Bloco - contra o Mau-olhado (4 rezas)

Tu levas se tu trouxes e s6 Deus ¢ quem te benze, desse mau olho que te olhou e Jesus ta na
cruz ¢ la td o demonio; seu olho € o ferro € o meu ¢ o acgo, tu embaraga e eu desembarago, com
os poderes de Deus e da Virgem Maria. Estava Nosso Jesus Cristo em dia de viagem na beira
do mar; encontrou o Sr. Sdo Pedro. O que faz Pedro, que estds sentado em cima da pedra fria
chorando? Nao ¢ nada nao, senhor; estou esperando o raminho da Virgem Maria, t6 curando e
benzendo de tudo quanto € mal, de quebrante, mau olhado e olho ruim, com os poderes de Deus
e da Virgem Maria. Com o nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo.

Vas-te quebrante, olhado, mau olhado e olho ruim, acompanhado por reflexo do sol daquela
estrela gloriosa e da nova; va para casa que nao canta galo, nem vaca berra, nem cachorro late,
nem menino chora, com os poderes de Deus e da Virgem Maria. Vos, Maria concebida sem
pecado, rogai por nds, assim como vds rogai fulano. Meu Deus, cura que eu ndo posso curar.

Meu Deus, dai as gragas que eu nao posso dar. (Virgem da Lapa, p. 159)

Deus te fez, esta te criando e ha de criar.

Deus Nosso Senhor, que tira este mal que esta te acompanhando.
Deus quando andou por este mundo encontrou

Mulher ruim ¢ homem bom,

Cama de palha e casa suja.

Encontrou também Nossa Senhora, sentada na pedra fria.
Maria perguntou:

— Deus, o que tira cento, mau-olhado e quebrante

No corpo de fulano?

Deus respondeu:

— Maria, ¢ trés pais-nossos e trés ave-marias.

A atirarei, jogarei para as ondas do mar

Onde nao se ver pinto piar € nem galinha cantar

Nem menino Jesus chorar

Onde tem o compadre e a comadre.
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Isso pra Deus ndo serd nada.
Nada ndo seja que ndo tira esse mal.

(Divinopolis, 159/160)

Fulano, eu creio em Deus Pai

Em Deus filho, em Deus Espirito Santo
Nao creio que no corpo humano

Possa penetrar quebranto, espanto

Mau olhado, inveja e ambicao

O Senhor ordena que torto mal do corpo humano
Va para o espaco ou para o mar.

Com o poder de Deus Pai,

Deus Filho, em Deus Espirito Santo

Que a Virgem Maria tire o seu quebranto.
Um dia estava Lélia chorando,

Assentada nas montanhas

Quando passou Santa Luzia e disse:

— O que vocé tem, Lélia, que tanto choras?
Choro por causa do meu filho

Que estd de quebranto e mau olhado.

— Lélia, seu filho ndo morre

Nem de quebranto, nem de mau olhado
Foi com dois olhos que puseram

E ¢ com trés ramos que eu tiro. (Novo Cruzeiro, Inhapim, Grao Mogol, p. 160)

Benzo-te com o sangue de Jesus Cristo
E o leite de Nossa Senhora

Levai para o mar de dgua salgada
Onde nao canta nem galo

Nem galinha, nem o sol, nem a estrela

Levai para a 4gua do mar salgado. (Sdo Jodo Del Rei, Ouro Preto, Juramento, p. 161)

2° Bloco — Contra doencas

Cobreiro



— Que corto?

Cobreiro.

Assim mesmo eu corto
Corto cabega, meio e rabo

Assim mesmo eu corto
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(Divinépolis, Piranga, Presidente Bernardes, Sdo Sebastido do Maranhao, Ouro Preto, p. 179)

Eu te corto coxo, coxao

Sapo, sapao

Cobra, cobrio

Lagarto, lagartao

E todo bicho de sua nagao

Para que ndo cresgas e nao aparegas

E nao dobres o rabo com a cabega

Santa Iria tinha trés filhas

Uma se assava, outra cozia ¢ a outra pela agua ia
Perguntou Nossa Senhora que lhe fazia
Que lhe cuspisse e assoprasse que sararia.

(Campo do Meio, Manga, Caratinga, p. 182)

— Se for de cobra, estou cortando.

Se for de aranha, estou cortando.

Se for de sapo, estou cortando.

Se for fémea ou macho, estou cortando.
Se for calango, estou cortando.

De qualquer bicho mal, ei estou cortando.
Cabeca, rabo e meio, estou cortando.

(Sao Geraldo do Tumiritinga, p. 183)

Erisipela

Eripa, erisipele, erisipele

Deu no 0sso, deu no nervo

Do nervo deu na veia,



Do sangue deu na carne,

Da carne deu na pele,

Da pele foi pra casa,

Do canta galo da casa

Do canto galo vai pra ilha do mar.
Pra nunca mais voltar.

Com o nome do Pai.

Filho, Espirito Santo,

Amém. (Patrocinio, p. 193)

Pedro Paulo veio de Roma, com o Senhor encontrou.

O Senhor lhe perguntou:

— Pedro Paulo, de onde vens?
— Eu, Senhor, venho de Roma.
— E o que ha por 14 passado?
— Grande doenga: erisipela.

— Volta atras oh Pedro Paulo.
Vai para esta terra

Com trés folhas de palmas bentas
Outras tantas de oliveira

Para curar desta maneira:
Erisipela, erisipelao

Vai-te para o fundo do mar
Que o Fulano ¢ bem pobre

E ndo te pode sustentar
Homem manso, mulher brava

Nossa Senhora curava. Amém.

(Uberaba, Felisburgo, Bambuli, p. 194)

Jesus quando andava pelo mundo
Encontrou com Pedro e perguntou:
— Que tens, Pedro?

— E minha erisipela

E meu empolho
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Com que cura, Senhor?

— Com trés raminhos de cominho, azeite doce
Trés vezes cada vez,

Trés vezes por dia,

Trés dias seguidos.

E iras sarar dizendo:

Em nome de Deus Pai,

Em nome de Deus Filho,

Em nome de Deus Espirito Santo.

(Juiz de Fora, p. 195)

Dor de dente

Deus salve a lua nova

De nova para crescente

Pego para me livrar

Da dor de goela

Dor de dente, bicho peconhento
Lingua de ma gente

E todos os male contagioso.

(Virginopolis, Itaobim, p. 200)

O que cura a dor de dente ¢ falar trés vezes:

‘Assim como se formou espalha,

Se for calor refresca,

Se for sangue fraco fortalece

Se for dente podre cai,

Se for qualquer doencga sara

Com os poderes de Deus Padre, Filho e Espirito Santo, Amém.’

(Teofilo Otoni, p. 202)

Senhor, meu Jesus, ndo recusai a vosso servo o alivio que imploro humildemente em meus

sofrimentos. Procedei para comigo segundo vossa misericordia; lancai vossos olhos sobre mim,
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seja atento a prece de Sdo Desiderato, cuja assisténcia e amparo eu pego agora. Por Nosso

Senhor Jesus Cristo, assim seja.

(Pedra Azul, p. 206)

Inflamacio do peito

Homem bom

Mulher ma

Deu casa de cabra
Pra Jesus deita

Esse mal onde entrou
Por ali saira

(Mutum, Engenheiro Caldas, p. 252-253)

Jesus quando saiu para o mundo
Chegou numa casa pediu pouso

E 0 homem era bom

E a mulher era ma

Mandou Jesus pro chiqueiro dos porcos
Entre o cisco, a palha e a lama

Pelas palavras de Jesus

Que sare essa mama.

(Vazante, p. 253)

Passar terra com agua na mama, dizendo:
‘Pedi pousada homem bom me dava
Mulher mé me negava

Me deu manta de animal

E me mandou dormir no celeiro

Lama, cura essa mama.’

Rezar trés vezes.

(Divinopolis, p. 255)
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Dor de cabeca
Pega-se uma toalha e da-se nove dobras. Pega-se um meio copo d’agua, com trés punhadinhos
de sal e com um ramo de arruda. Pde-se a toalha em cima da cabeca da pessoa; em seguida,

poe-se o copo. Molha-se o ramo de arruda na agua e espirra na pessoa, dizendo:

‘Nossa Senhora quando andou pelo mundo
Um célice bento na mao levou

Toalha com nove dobras

Dor de cabega curou.’

(Ervalia, Pedro Teixeira, Brasilia de Minas, p. 257)

Encontrei a Virgem Maria

Na beira do mar

Sentada na pedra fria

Tira sol e sereno

Na cabega de sua filha.

(Rio Piracicaba, Itabira, Coromandel, p. 257)

Aqui esta Santa Maria
Sentada na pedra fria
Benzendo de ar, do vento
Do sol, da lua, das estrelas
Das ondas do mar

Jesus, Ave-Maria.

(Leopoldina, Contagem, Alvindpolis, p. 258)

3° Bloco — Fechar o corpo/protecao contra o Diabo

La vem Sao Jorge, cavaleiro,
No seu cavalo montado

Na sua rua passou,
Encontrou Nossa Senhora.

Nossa Senhora perguntou:



— Onde vai, Jorge?

— Vou nas minhas intendéncias, Senhora.

— Nao vai, Jorge, que nossos inimigos 14 vém.

— Eu vou, Senhora, porque

Eles de mim ndo passardo.

Se eles tiverem olhos pra mim,
Nao me verao;

Se tiver mao pra mim,

Nao me pegarao;

Se tiver boca pra mim,

Nao me bocario;

Se tiver brago pra mim,

Nao me levantario;

Se tiver arma de corte pra mim,
Ha de virar o corte pela cacunda;
Se tiver arma de fogo,

E de correr agua dos ouvidos & boca
Assim como a agua

Corre pelo Rio Jordao.

Entrei em casa de Abrado

Com minha espada na mao,
Amansar Abrado, e Addo, e Noé,
Assim como essas trés palavras
Amansou Abrado, ¢ Addo, e Noé,
Assim pego para amansar

O coracdo de meus inimigos
Que eles hao de ficar

Sempre manso pra mim

Bando e amigo,

Como a sola de meus pés.

Menino Jesus, Maria e José

Valha-me minha pessoa como Fulano de Tal.

(Vazante, p. 314-315)
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O nome de Deus e da Virgem Maria

Encomenda min’alma com toda sua dortenga

O corpo com todo o seu sentido

Por conta eu sou.

Entdo por meu pai, a vossa mae Maria Santissima,

Por minha mae, os doze apodstolos,

Por mim e por meus irmaos.

Com os de Deus e o céu andarei

O meu corpo ndo sera preso € nem tomado

Nem meu sangue derramado, nem meu rosto afrontado.
S6 assim, pela fé que tenho em Jesus Cristo,

Andarei dia e noite,

Os inimigos ndo encontrarei,

Os bons mostrardo graga

E a graca me fardo.

Pela fé que tenho em Deus andarei no escuro e no claro
Tao bem guardado como andou o Menino Jesus.

(Vale do Jequitinhonha, p. 318-319)

Anjo da Guarda

Que guarda minh’alma
Desde que nasci

Estiagem daqui

A minha defesa e guarda
Indes que eu nasci.

Assim vos pego

Humilde defendagem;
Contém vos carga
Langando da minha alma
Aos espiritos de adever (*)
Faltando as mas obras
Encaminhando o meu anjo
Da minha guarda para guarda-lo

Os preceitos divinos
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Caridade do préximo

Assim como nds mesmo.
Amém.

(Sao Gongalo do Abaeté, p. 320)

(*) Espirito de adever =almas que ndo tem salvagao.
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ANEXO B - EXCERTOS DE NARRATIVAS DE VIDA

Relatos de benzedeiras retirados do livro Assim se benze em Minas Gerais: um estudo
sobre a cura através da palavra (Nubia Pereira de Magalhdes Gomes & Edimilson de
Almeida Pereira, 2004).

(D Bom, eu vou comeca pela minha mae. Ela era benzedeira desde os seis anos de idade.
Comecopela uma dor de dente de um empregado da fazenda. E como o empregado ndo teve
mais dor de dente, a fama dela correu na regido, como era uma pessoa, uma crianga que ja fazia
curas.

E como ela era filha, a mae dela chamava-se Maria Ramos, desde que ela nasceu eles
botaram o nome dela, o apelido de Maria Raminha. E ficou mais Maria Raminha porque ela
benzia com ramo. Ela colhia os raminhos na horta, no campo, qualquer folhinha que ela
encontrasse servia para ela faz€ as benzegao dela.

Entao toda vez que ela era procurada pra fazé uma cura, uma benzecao, aquela pessoa
saia curada. Que ele continué a vida dela, a missdo, até os oitenta e cinco anos. Foi quando ela
faleceu.

Mas antes dela falecer, ela reuniu os trés filhos que ¢ minha irma mais velha, eu e meu
irmao. E pediu que um de nos trés continuasse a missao dela. A minha irma tir6 o corpo fora,
num quis. O meu irmao também num quis. Ai ela olho pra mim com duas lagrimas nos olho e
falé comigo:

—Minha filha, restd vocgé.

Entao eu respondi pra ela:

—Mamae, isto ¢ um dom de Deus. A senhora tem o dom ¢ eu ndo.

Ela foi e me respondeu:

—Filha, o dom de Deus ¢ forca da oracdo. Se vocé fiz€ a oragdo com fé em Deus e a
pessoa também tivé f¢, ficard curada. Segue a minha missao porque eu to morrendo, estd
levando coisas linda para a sepultura. Os velhos sabem e 0s novo num querem aprendé. Segue
minha missdo, pelo amor de Deus. Cura as pessoas porque eu ja curei muito, vocé vai cura
também.

Me senti preocupada porque era uma missao muito séria, uma promessa que eu tinha
que cumprir nao s6 com minha mae, mas com Deus. Rezei muito, pedi muito a Deus a protegao,
que ele me iluminasse, me desse for¢a, que eu tivesse o0 dom que minha mae tinha de cura todas

as pessoas.
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Bom, passo uns meses. Um dia de Natal chego a minha vizinha que vocé também
conhece, Rosangela, com uma dor de dente que ela estava com a cabega toda cheia de galos de
tanto baté a cabeca na parede de dor e me pediu pr’eu benzesse o dente dela.

Benzi, conversei muito com ela, dei um tempo e falei com ela que podia ir, que ela
estava curada. No momento em que eu acabei de benzé, eu falei pra ela assim:

— 0, Rosangela, chegando ali na encruzilhada vocé joga esse raminho fora. Mas nao é o
ramo que vocé estd jogando fora, mas ¢ a sua dor de dente.

E ela saiu e passando a encruzilhada ela esqueceu de jogd. Quando ela chegd no portao
da casa dela, a amiga dela encontré com ela e falo assim:

—Uai, Rosangela, que que céta fazendo com este raminho de arruda na mao?

Af ela lembr6 e falo:

— O, meu Deus, a Dona Hilda me benzeu agora e mandd que eu jogasse fora e eu nio
joguei.

E voltd correndo aqui pra me pergunta o que que ela ia fazé agora, d’agora em diante
porque ela tinha esquecido de jogé o raminho fora. Eu falei com ela:

—Num tem nada a ver, volta, joga fora e segue pra sua casa.

E entdo, deste momento, ela ndo teve mais dor de dente. Ficd tranquila e a minha fama
correu o bairro, que eu estava benzendo, sabe? E passd vim muita gente trazendo criangas,
pessoas com dor de dente, pessoa com dor de estomago, pessoa com erisipele, perna
destroncada, tudo isso. Me pedia pra cosé€, pra benz€. Eu continuei a missao da minha mae,
sabe?

Gragas a Deus todas pessoas que tem vindo, inclusive o seu pai, que teve erisipele, tinha
tratado com médicos e num tinha melhorado, veio aqui, com trés vez que eu benzia a perna
dele, ele ficd bom. Gracgas a Deus.

Depois, um outro caso que eu fiquei assim, me deixé muito chocada porque eu achei
que num tinha essa capacidade. Chocada num ponto e satisfeita ni outro porque Deus me deu a
forca de curd a perna de uma senhora que estava com duas ferida, que ja havia sido operada,
que ja tinha feito enxerto, ja tinha tratado em centros espirita.

Teve um dia, €, que eu havia saido. Quando eu cheguei, tinha uma senhora aqui me
esperando e me pergunto:

—Senhora ¢ Dona Hilda?

— S6. Senhora deseja alguma coisa?

Desejo. Eu vim aqui porque eu soube que a senhora benze ferida e eu esté com duas

ferida na perna, ja tratei em diversos lugares e ndo tive éxito em lugar nenhum. Nem com
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médico, nem com curandeirismo, nem com pastores. Ja fui em Sao José do Gioabal, em todos
os lugares e num tive éxito. Agora sé ta faltando a senhora.

Entdo conversei com ela e falei:

— Minha filha, se vocé foi ni médico que tem toda a capacidade pra cura uma ferida,
vocé ndo teve €xito. Vocé ja foi em curandeirismo, foi em pastores, num teve éxito, por que
que sO eu?... sO muito pequena pra isso.

— Nao, ¢ a senhora que vai me cura.

— Deus vai te curd, ndo eu. Eu ndo tenho capacidade pra isso, mas Deus tem. Vamos 14.

Entdo, no momento que ela foi entrando e chegd na minha porta, ela segur6 no portal e
viro pra tras e grito alto, com uma voz diferente:

— Aqui eu nao entro.

Como eu nao sabia o nome dela, eu chamei ela pela amiga dela que a trouxe carregada
de tdo ruim que ele estava, e perguntei:

— Como ¢ que ela chama?

— Raimunda.

Al eu respondi:

— Dona Raimunda, que foi batizada em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo, entra
na minha casa e o que esta te acompanhando, volta. Na minha casa ele ndo entra.

Nesse momento eu uma mulher preta com um dente de ouro atrés, nas costas dela, rindo
até na orelha. Eu fiquei preocupada porque eu falei que eu nunca tinha visto essas coisas. Eu
fiquei preocupada. Eu comecei a reza, fiz minhas oragdo e falei:

— Segue seu caminho, que aqui vocé ndo entra. Deiza essa filha de Deus, que ela foi
batizada, ela ndo te pertence. Segue seu caminho, ¢ uma ordem que eu to dando. E a mulher
sumiu. Vird uma fumaca e a mulher sumiu. A mulher entr6 e eu benzi a perna dela. Durante a
quaresma todinha, toda a sexta-feira da quaresma ela vinha aqui e eu benzia. Ela fico curada.

Passd trés meses, uns trés a quatro meses, a mulher sumiu. Um dia, ela apareceu
novamente aqui porque meu marido havia falado comigo que eu era doida de té pegado uma
perna daquela pra benzé:

— Cé¢ ¢ maluca, cénum tem juizo, c€ ¢ doida.

E a mulher escuto. Passado uns trés a quatro meses, ela volto aqui e falé comigo assim:

— Eu quero fal4d com seu marido.

— Eu chamei meu marido, ele veio. Ela faloé com ele assim:
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— Olha, mogo, eu vim aqui hoje pra conversa com o senhor. Porque aquele dia que a sua
dona estava me benzendo o senhor falé que ela era doida, que ela era sem juizo, que ela num
dava conta de cura minha ferida. Hoje eu est6 curada.

E bateu na perna. Eu falei pra ela assim:

— Mas a perna da senhora est4 enfaixada.

— Ouga, dona, ¢ porque minha perna ta com a pele muito fina e na minha casa tem muito
mato. Mas eu vo tira e v mostrapra senhora.

Tird a faixa e me mostr6. Realmente, a perna, toda as duas perna dela estava
completamente sarada. Havia bicho na perna da mulher. Eu tirei pedacinho de osso, um mau
cheiro que ninguém aguentava fica perto dela. E em nome de Deus eu consegui curé a perna da
mulher. E nao fui eu, mas foi Deus. Eu confio muito na for¢a de Deus. Porque sem ele nds num

fazemos nada.” (GOMES; PEREIRA, 2004, p. 104-108)

(IT) Benzénum ¢ pra qualqué um ndo, por causa do dom de Deus. Uma pessoa tem que passa a
benzecao pra a senhora, com orde de Deus. Agora tem palavra que pode ensina as pessoas, um
pouquinho, pra quando precisa e num tive benzedod por perto. Coisinha pouca, que muita gente
sabe. Pra ajud4, que assim o cristdo mesmo benze ele, numa hora de apertume. (GOMES;

PEREIRA, 2004, p. 97)

(IIT) Eu acho que a palavra de Deus nao tem preco. Nao ¢ nao? Deus? Nao sou Deus, mas Deus
quando andou pelo mundo ele ndo cobrou de ninguém. A palavra de Deus nao tem prego, nao.
Quem paga a gente ¢ Deus, com os bons habitos. Se eu planto pros meninos, se eu benzo e eles
saram, se as maes fica satisfeita por ele sarar eu to ganhando ¢ de Deus. Pra mim, meus filhos
e os netos, ndo € nao? (...) Se eu cobrasse eu era miliondria do tanto que vem menino aqui. Mas
ndo me interessa as justificativas dos outros com benzeg¢ao para ganhar dinheiro, ndo. Eu quero

ter a minha vida assim de liberdade. (GOMES; PEREIRA, 2004, p. 96)

Fonte do corpus: O OFICIO DAS BENZEDEIRAS — um estudo sobre praticas
terapéuticas e a comunhio de crengas em Cruzeta - RN, de Francimario Vito dos Santos,

2018.

(IV) Ah, eu acho muito bom rezar. Eu continuo sim. Se chegar uma pessoa eu posso ta fazendo
0 que tiver. Se vier com aquela boa vontade em receber a reza, eu vou rezar. S6 nao gosto de

rezar quando vejo que a pessoa ndo crer na reza. (SANTOS, 2018, p. 95)
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(V) Fui rezar Vicente Menino [j4 falecido] quando estava doido. Ai, quando eu fui entrando no
quarto que eu disse: Como vai, Vicente? Ele foi logo dizendo: ‘Ah, chegou a feiticeira. Agora
vocé vai me paga!’ Pois bem, ele me chamou de feiticeira. Muita gente chama de feiticeira
quem reza, a rezadeira s6 faz a reza e crer muito em Deus. A feiticeira ndo crer nunca em reza.
Nao sabe nem fazer o sinal da cruz. Ai, quando a gente reza elas fazem pouco caso. Feiticeira

¢ coisa do cdo. (SANTOS, 2018, p. 98)

(VI) Eu s6 deixo de rezar quando morrer... em crianga principalmente. Pode chegar aqui a meia
noite, pode ser quem goste de mim, quem ndo goste... eu rezo. Ja veio menino do hospital pra
eu curar... com olhado... ja veio. Ainda essa semana vieram dois... que estavam internados,
doentes. Doutor nenhum d4 jeito a olhado. Quem da jeito ¢ a reza de Deus. (SANTOS, 2018,
p.- 99)

(VII) Eu rezo assim [...] ndo posso fugir as regras da igreja, eu sou favoravel aquilo que nao
prejudique a ninguém. Desde que seja uma coisa que propicie o bem ao outro, que nao va de
encontro a fé cristd. A escala de relagdo do bem e do mal é muito ambigua. E preciso cuidado.
Aquilo que ¢ boom para mim pode ndo ser bom para vocé. Mas, a questdo das benzedeiras eu
na vejo que possa ferir, desde que ndo parta para um curandeirismo barato e, que no caso das

rezadeiras nao €. (SANTOS, 2018, p. 186)

(VIII) Tem gente que diz: olhe depois que eu conversei com vocé td mais leve. A pessoa adoece,
0 menino... a doenga ¢ tendenciosa a nos levar para abaixo. Isso ¢ mais psicologico do que a
propria doenca. O psicologico ndo cura ninguém, ela vai te ajudar a sair daquilo. Ele tem
técnicas para te ajudar. Na questdo das rezadeiras, a metodologia ¢ semelhante. Elas sdo
honestas ao dizer que ndo sdo elas quem cura. A questdo da fé se mesclar com o psicoldgico

(SANTOS, 2018, p. 206)

(IX) A rezadeira quando senta pra rezar ja vai preparada pensando em Deus. Porque € assim,
na hora que eu me sento para curar voce, ali eu nao vou olhar o que t4 na mao, o que vocé tem
no bolso. Eu vou me concentrar e pedir for¢a para que as palavras de Deus voguem em cima
do seu corpo. Que ¢ para quando vocé chegar em casa dizer aos vizinhos que foi a rezadeira e

esta se sentindo bem. Se vocé tem f¢€, e junta com a minha a gente chega la. (SANTOS, 2018,

p- 58)
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(X) Um dia desses chegou uma mulher aqui com uma menina que a orelha estava que fazia do,
estava quase caindo. A mae disse: ‘mulher, o que eu faco, pelo amor de Deus? Eu ja gastei com
tudo no mundo’. Certo, mulher, vocé€ gastou tanto dinheiro a toa. Por que vocé nao lembrou das
palavras de Deus? [referendo-se as rezas]. A gente procura a reza, se nao der certo, a gente
procura o médico. Ela disse que ndo sabia que existia reza para esse tipo de doenga. (SANTOS,

2018, p. 112)

(XI) Meu filho, eu ndo curo! Pecador que come feijao e farinha, ndo cura. A gente reza a oragao
e oferece a Jesus. Quem cura ¢ Jesus, nds ndo. Eu td cansada de dizer pra ndo me chamarem de
curadeira, me chamem de rezadeira. Curadeira ¢ Jesus. Eu ndo tenho poder de curar, eu sé tenho

poder de rezar a oragdo. (SANTOS, 2018, p. 109)

(XII) Eu acho muito interessante esse trabalho que as rezadeiras fazem, inclusive me ajudam.
Porque aqui tem muita gente com problemas psicologicos. E por qualquer coisa, uma briga
como marido ja vem aqui pedir antidepressivo. Eu sou cauteloso, mas se estas pessoas pegarem
um médico que ndo queira ouvir seus problemas, passa logo Diazepam para elas ir para casa. E
como as rezadeiras ndo tém outras atividades para realizar, a ndo ser receber essas pessoas para
ouvi-las, entdo, elas podem ouvir e orientar, porque ndés aqui ndo temos tempo para isso.

(SANTOS, 2018, p. 210)



