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Dedico este trabalho aos benzedores de Sao Miguel das
Missbes/RS, os quais deram vida a esta escrita por meio
de suas vozes e memoarias. Espero que o oficio de benzer
siga sendo luta e resisténcia, personificado pelo saber-

fazer junto a sociedade.
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RESUMO

Esta tese busca estudar a construcdo das identidades dos benzedores atuantes na
localidade de S&o Miguel das MissGes/RS a partir de suas memarias e tradi¢des, a
fim de demarcar e debater a respeito dos principais elementos que envolvem os
processos materiais e imateriais que os compdem. O oficio de benzer, pratica
popular representada pela busca de cura e protecdo por meio da fé, manifesta
concepc¢Oes de mundo caracteristico de seus praticantes. No¢cOes de fé, saude, vida
e morte sdo construidas e compartilhadas socialmente, sendo que processos
memoriais marcam o imaginario e as relacdes entre os benzedores e a comunidade
em que estdo inseridos, sendo ambos indissociaveis no que se refere a existéncia
de benzedores e ao reconhecimento destes, por parte da comunidade. Tais relacdes
sdo sociais e envolvem a pratica, o discurso, as crencas e 0s valores relacionados
as experiéncias que cada benzedor construiu ao longo de sua vida, seja no ambito
familiar ou coletivo, sendo estas determinantes, e também essenciais, para a
construcdo das imagens desses sujeitos perante a sociedade. Nesse sentido, a
respectiva pesquisa é direcionada aos benzedores atuantes na localidade de Séo
Miguel das Missbes/RS, no que toca a construcdo de suas identidades a partir de
memorias e tradicdes desenvolvidas e compartilhadas coletivamente. Essas
identidades se desenvolvem de forma plural e sdo diuturnamente influenciadas por
distintos fatores, quer sejam: familia, religido, patriménio historico, governo,
natureza, comunidade, medicina, demais benzedores, bem como outros elementos
gue podem, a posteriori, intervir nas expressdes corporais, simbdlicas e orais do
oficio de benzer. Para tanto, utilizou-se como metodologia a pesquisa bibliografica
relacionada aos temas ligados a benzimentos, memoria, cultura, tradicdo, identidade
e demais assuntos afins. Da mesma forma, realizou-se o acesso a acervos publicos
e particulares, em especial as residéncias dos benzedores, os quais forneceram
elementos importantes no curso da investigacdo por meio de observacdo direta e
participativa. De maneira predominante, utilizou-se a histéria oral para o
desenvolvimento qualitativo da pesquisa, a partir da qual, por meio de entrevistas
realizadas junto a uma parcela destes sujeitos, identificaram-se em suas narrativas
0s principais elementos que envolvem o oficio, momento de escuta que
proporcionou identificar a significacdo de histérias, a reutilizacdo de objetos, a
ressignificacdo de doencas e a legitimacdo de suas identidades, manifestando,
assim, por intermédio da oralidade, as referéncias tradicionais desta pratica ao longo
do tempo. A hipotese, portanto, que demarca os resultados da presente pesquisa, é
de que os sujeitos identificados como benzedores, atuantes na comunidade
miguelina, possuem sua préatica alicercada, a priori, em processos memoriais
produzidos socialmente, os quais, transmitidos entre geracgdes, efetivam um oficio
tradicional que demarca as identidades de seus praticantes e da comunidade onde
vivem.

Palavras-chave: Memoria. ldentidades. Tradicdo. Sao Miguel das Missoes/RS.
Benzimento.



RESUME

Cette thése étudie la construction des identités des guérisseurs travaillant dans la
localité de S&o Miguel das Missbes / RS, a partir de leurs mémoires et traditions,
pour délimiter et débattre des principaux éléments qui impliquent les processus
matériels et immatériels qui les composent. L'art de bénir, une pratique populaire qui
cherche a guérir et protéger grace a la foi, manifeste des conceptions du monde
caractéristiques de ses pratiquants. Les notions de foi, de santé, de vie et de mort se
construisent et se partagent socialement, et les processus mémoriels marquent
I'imaginaire et les relations entre les guérisseurs et la communauté dans laquelle ils
sont insérés, tous deux étant inséparables en ce qui concerne l'existence des
guérisseurs et la reconnaissance des ceux-ci, par la communauté. Ces relations sont
sociales et impliquent des pratiques, des discours, des croyances et des valeurs
liées aux expériences que chaque guérisseur a construites tout au long de sa vie,
gue ce soit dans la sphére familiale ou collective, ces facteurs étant déterminants, et
aussi essentiels, pour la construction d'images sujets avant la société. En ce sens, la
recherche respective est dirigée vers les guérisseurs travaillant dans la localité de
Sao Miguel das Missbes / RS, et porte sur la construction de leurs identités a partir
de mémoires et de traditions développées et partagées collectivement. Ces identités
se développent de différentes maniéres et sont quotidiennement influencées par ces
différents facteurs : famille, religion, patrimoine historique, gouvernement, nature,
communauté, médecine, autres gueérisseurs, ainsi que d'autres éléments qui
peuvent, a posteriori, intervenir dans expressions corporelles, symboliques et orales
de l'art de bénir. Pour cela, la méthodologie utilisée est la recherche bibliographique
portant sur les thémes des guérissons, de la mémoire, de la culture, de la tradition,
de lidentité et d'autres sujets connexes. Par ailleurs, l'accés aux collections
d’ouvrages publiques et privées, notamment au domicile des guérisseurs, a fourni
des éléments importants au cours de l'enquéte par l'observation directe et
participative. L'histoire orale a été surtout utilisée pour le développement qualitatif de
la recherche, a partir de laquelle, a travers des entretiens menés avec une partie de
ces sujets, les principaux éléments qui impliquent le travail, le moment de
I'identification, ont été identifiés dans leurs récits. d'histoires, la réutilisation des
objets, un autre sens de comprendre les maladies et la Iégitimation de leurs identités,
manifestant ainsi, par l'oralité, les références traditionnelles de cette pratique au fil du
temps. L'hypothése sur laquelle s’appuie la présente recherche, est que les sujets
identifiés comme guérisseurs et qui travaillent dans la communauté miguelina, ont
une pratigue basée sur des processus mémoriels construits socialement lesquels,
transmis entre générations, effectuent une fonction traditionnel qui délimite l'identité
de ses praticiens et de la communauté dans laquelle ils vivent.

Mots-clés: Mémoire. Identités. Tradition. Sdo Miguel das Missfes / RS. Benzimento.



Figura n® 01:

LISTA DE FIGURAS

Localidade miguelina na década de 60

Figura n° 02: Remanescentes da reducdo de S&o Miguel Arcanjo antes de seu

reconhecimento pelo Estado

Figura n° 03: Mapa do Rio Grande do Sul e a localizacdo geografica de Sado Miguel

das Missbes/RS
Figura n°® 04:
Figura n° 05:
Figura n° 06:
Figura n°® 07:
Figura n° 08:
Figura n°® 09:
Figura n° 10:
Figura n® 11:
Figura n® 12:
Figura n°® 13:
Figura n°® 14:
Figura n° 15:
Figura n° 16:
Figura n°® 17:
Figura n° 18:
Figura n® 19:
Figura n° 20:
Figura n® 21.:
Figura n°® 22:
Figura n° 23:
Figura n° 24:

Figura n°® 25:

......................................................................................................... 61
Benzedor Cipriano DOrNelles ... 64
Benzedeira Laides Dutra da Silva ..........ccccooecuiieiiiieiiiiiiiee e 67
Benzedeira Alzira de Oliveira LEite ...........occcuvviieiiiiiiiiiiiiieeee e 72
Benzedeira Maria Luiza Cerpa da Silva ..............ccoevvvveviiiiiiiiiiicieeee, 77
Benzedeira Leonora Brasil dOS SANntOS ............ccccvviiiriiieeiniiiiiiieee e 80
Benzedor Aureliano JOSE Jardim .........cceeeveeiiiiiiieiiiiee e 83
Alzira de OlIVEIra LEIE .....cooceiiiiiie e 91
Aureliano JOSE JAardiMm .......cccueeeieeiiiiiiiie e 92
Laides Dutra da SilVa .........coooiiiiiiiieiiiieee e 94
NOEMA DULIA ...cevvviiiiiii i e 95
Elvira Teresinha de SouSa TOITES .........coeeeiiiiiiiiiiiieeee e 96
JOANA DAMIAO ....eeiiiiiiiiiieiiee e e 97
Jovencilio do NaSCIMENTO .........ueviiiiiiiiiiiiiiiiiee e 98
Leonora Brasil dOS SANOS .........ccooiiiiiiiiiiiiiiiieeeee e 100
Maria Luiza Cerpa da Silva ..........cceeeiiiiiieieeiiciicce e 101
Marlene Machado CasSIan0 ..........ccccuuviiiiiiiiiiiiiieee e 102
Ouriques Gracia d€ JESUS .......cccoveviiiiiieeeieiiie et 103
ROMIlda d& MOF8ES .......ooviiiiiiiiiiie e 104
Ciprian0 DOINEIES .....covviieeee e 105
Rosa Maria Cortez dos SaNtOS ..........ccoeeeeiriiiiiiiiiiiiiee 107
Ordonesa AnNtUNES MaArtiNS .........oooviiiiiiiiiiiiiee e 108
[V £z L] g =] =T - NPT PPPPPPPPPR 109



Figura n° 26

Figura n°® 27:
Figura n° 28:
Figura n° 29:
Figura n° 30:
Figura n° 31:

Figura n°® 33:
Figura n°® 34:
Figura n°® 35:
Figura n° 36:
Figura n® 37:
Figura n° 38:
Figura n° 39:
Figura n° 40:
Figura n® 41:
Figura n°® 42:
Figura n°® 43:

Figura n° 44:

do Estado

Figura n° 45:
Figura n°® 46:
Figura n°® 47:
Figura n° 48:
Figura n°® 49:
Figura n° 50:
Figura n® 51:

: Mapa de localizagdo dos benzedores em S&o Miguel das Missdes/RS

.............................................................................................................. 111
Mapa de localizacdo dos benzedores ... 112
Mapa de localizacdo dos benzedores em S80 JOAO ............ccceevvvnnee 116
Idade média dos participantes da pesquiSa .............uevvveriiiiiieeeeeeennn. 142
[dentifiCaGE0 dE CON .....coeeeiiiie e 144
EStado CiVil ..o s 146

32: Religidbo - Naturais de S&o Miguel das Missdes

.............................................................................................................. 148
Religi&do — N&o naturais de S&o Miguel das Missdes/RS .................. 149
FrequUeNCIa Na IgreJa ........uvureieeieiiiiieeeeeee e e 150
Como considera sua religiosidade .............oooceiiiiiiiiniiiie e 151
Contribuicdes para igreja €m 2019 .....cccooveeiieiiiiiiiie e 152
O qUE DUSCA NA IGIEJA ... e 153
HADITO dE MBZAT ... 156
Quando recorre a religido na solucdo de problemas ......................... 157
Procura no momento da dOENGA .......ccvvvveieeeiiiiiiii e 159
Quem o levou a benzer na primeira vez? ..........ccoeeeeiiiiiieiie 161
Motivag8o dO DENZEr & 12 VEZ ......evveeiiiiiiiieeee e 162
Frequéncia com que SE DENZE ...........uuviiiiiiiiiiiiiiiiie e 163

Igreja de Sao Miguel das Missdes antes das intervengdes do governo

............................................................................................................. 172
Trabalhos de estabilizag8o da TOre ...........eveiiiinieeiiiiiiieiii e 177
Museu das Missdes N0S anos 1940 ... 180
CTG 20 de Setembro (Santo Angelo/RS) em 1966 ...........c..cocu.e...... 182
Capela catolica em S0 MigUel ... 187
Ruinas de S&o Miguel e antigo CEMITErio ........covvvveviiiiiiieiiiiii, 197

Material promocional dos Benzedores Miguelinos (lado 01-frente) ...209

Material promocional dos Benzedores Miguelinos (lado 02-verso) ...210



Figura n° 52 Encontro dos Benzedores em 2008
.................................................................................................................................. 213
Figura n° 53: Peregrinos em visita a Residéncia de Alzira de Oliveira Leite .......... 214
Figura n° 54: Benzedeira Leonora Brasil dos Santos ...........cccceeeevieeeeeeeiieeeceeeeiiiinns 218
Figura n° 55: Divulgacao da programacéo de final de ano 2012 ................cccceee. 220
Figura n° 56: Divulgagao programacao virada de ano 2019 ............cccccvevveeeeeenneenn. 221
Figura n° 57: Salédo Brasileiro de Turismo. Ano de 2011 ...........ccooeiiiiiiiiiciiiiiiine 222

Figura n° 58:
Figura n° 59:
Figura n° 60:
Figura n® 61:

Figura n° 62:

Aureliano durante Festival de Turismo de Gramado/RS, em 2012 ...225
DOorcino da CoSta LEIE ........oceeiiiiieiiiiiiieeeeee e
Residéncias de Nelcinda Galvao (e) e Alzira de Oliveira Leite (d) ....234
Alzira de Oliveira Leite

Imagens representativas de lemanja na residéncia de Alzira de Oliveira

0T PP PP P PP PPPPPPRPPPPPR 257
Figura n° 63: Cruz Missioneira - Sitio Arqueolégico de Sdo Miguel Arcanjo .......... 295
Figura n° 64: Interior do Ponto de Memaria (Manancial Missioneiro) ..................... 298
Figura n° 65: Fachada da residéncia da Benzedeira Alzira de Oliveira Leite ......... 301
Figura n° 66: Santuario do Caard, Municipio de Caibaté/RS ............cccccoviiieierrnnns 303

Figura n° 67:

Reliquia do Padre Roque Gonzéles. Cidade de Assuncao, no Paraguai

Figura n° 68: Missa campal para demarcacdo do local referente ao martirio dos
padres

Figura n° 69: Aureliano José Jardim em sua sala reservada para a realizacdo de
benzimentos

Figura n° 70: Benzedeira Romilda de Moraes

Figura n° 71: Marlene Machado Cassiano no Encontro de Benzedores em S&o
Miguel das Missbes/RS em 31/12/2017

Figura n° 72: Benzedor Edwino Golzer a esquerda e com sua familia na imagem a
direita

Figura n° 73: Residéncia de Edwino na localidade de Serra de Baixo, Entre-ljuis/RS



Figura n° 74: Benzedeira Gertrudes Maria MOretti ...........coccvvvvviiiiiiniiiiiieineeeee, 397

Figura n° 75: Angelina Alves de Oliveira. Mde da benzedeira Alzira de Oliveira Leite

.................................................................................................................................. 402
Figura n°® 76: Graciana Maria Jardim. Avo de Aureliano José Jardim ..................... 408
Figura n° 77: Dorotéia Maria Jardim, mae de Aureliano José Jardim ..................... 410

Figura n° 78: Benzedor Aureliano José Jardim com fotografia de sua mae, Dorotéia

Figura n° 79: Centro Espirita Amor e Caridade — interior de S&o Miguel das
Missbes/RS



LISTA DE TABELAS

Tabela n® 01: Populac8o MIgUEliNa ...........ceuvviiiiiiiiiiiie e 57
Tabela n® 02: Religido da Populagdo Miguelina .........ccccooeeeeeiieiiiiiiiiiciiie e, 70
Tabela n° 03: Fluxo de Visitacdo e Arrecadacdo no Parque Historico Nacional das
YT ESTST 0TSSP 205
Tabela n° 04: Pablico do ESpetaculo SOM € LUZ .......cccccuvvviiiiiiiiiiiicieeeeeeee e 206

Tabela n° 05: Benzedores, doengas e objetos utilizados ..............ccccooviiiiiiiiiinne 308



LISTA DE ABREVIATURAS

AMM: Associacdo Amigos das Missoes.

ARENA: Alianca Renovadora Nacional.

CCM: Centro de Cultura Missioneira.

GPS: Sistema de Posicionamento via Satélite.
IBGE: Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica.
IBRAM: Instituto Brasileiro de Museus.

IPHAN: Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional.
MDB: Movimento Democratico Brasileiro.

OMT: Organizacao Mundial do Turismo.

PDT: Partido Democratico Trabalhista.

PDS: Partido Democratico Nacional.

PIB: Produto Interno Bruto.

RS: Estado do Rio Grande do Sul.

SPHAN: Servi¢co do Patriménio Histdrico e Artistico Nacional.

UNESCO: United Nation Educational, Scientific and Cultural Organization

(Organizacao para a Educacéo, a Ciéncia e a Cultura das Nacfes Unidas).
UBS: Unidade Bésica de Saude.

UFFS: Universidade Federal da Fronteira Sul.



SUMARIO

INTRODUGAO. .....ceuiiiuieieiieeitee et e e et eesaneeeraneeernneeennnsernnsesnnerennnsernnnnnnnnn 19
1 SAO MIGUEL DAS MISSOES/RS: UMA TERRA DE BENZEDORES ............... 40
1.1 S&o Miguel das Missfes: da reducéo a cidade e seus benzedores ................ 41

1.2.“Dai pensei: vou ser benzedor, mas benzedor mesmo!” .....................ll 74
1.3 Uma sintese biogréfica dos benzedores miguelinos...........c.cooiiiiinninennn. 88
1.3.1 Um mapeamento dos territorios de fé e de cura em S&o Miguel das
YT ESST 0TS o T 110
1.4 Um oficio de familia: entre permanéncias, rupturas e a busca por uma pratica
A EMIPOrAl” .. e 119

1.5 Perfil das praticas religiosas em S&o Miguel das Missdes/RS ...................... 140
2 INFLUENCIAS, APROPRIACOES E LEGITIMAGCOES NA COMUNIDADE DE
SAO MIGUEL DAS MISSOESIRS ......ueiiiiiiiiiri it riere s res s s snnnrnens 168
2.1 O patriménio material e arqueolédgico sob o olhar dos benzedores de Sao Miguel
dAS MISSOES/RS ... e e 169
2.1.1 Marcos introdutérios da constituicdo do patriménio em S&o Miguel das Missdes
............................................................................................................. 170
2.1.2 Relacdo benzedores e sitio arqueolOgiCo .........ovvviiiiiiiii i, 185
2.2 Entre o oficiode benzer e o turismo ... 200
3 O OFI'CJO DE BENZER COMO EXPRESSAO PERFORMATICA, DE
NEGOCIACOES, RELACOES E CONFLITOS .....ccoiiiiieiiicccccrcreee e vnn s e e e 240
3.1 Performance e memoria: lugares, corpos e objetos construidos no oficio de
DN ZEr ..o e 240
3.2 Percepgbes de vida e de morte na pratica dos benzimentos: alteridade,
significados e imaginarios nas relagdes de Cura ............cooveviiiiiiiiiiieiiieeeennn, 260
3.2.1 Vida, morte e cura como Vivéncias humanas .............cccoeeiiiiiiiiiinennannnn. 261

3.2.2 Memdrias de cura e fé junto aos benzedores da localidade miguelina .........266
3.3 Simbologias de fé @ de CUra .........oiiiiiiii e 281
3.3.1 Simbologias Religiosas e de Cura em S&o Miguel das Miss6es/RS ............ 290

3.3.2 Simbologias e representacdes da préatica dos benzimentos em Sao Miguel das
Y FEST]o 1 P 308



4 PERSPECTIVAS SOBRE MEMORIA, IDENTIDADE E ORALIDADE NO OFICIO
DE BENZER ..o s s s s e 318

4.1 Memoria, Identidade e Representagdes SocCiais ...........cccvvvviiiiiiiineienennnn. 319
4.2 Lugar de fala: uma construcéo identitaria e de poder no oficio de benzer .......340

4.3 Verdade e imaginacdo em narrativas orais: multivocalidades e construcbes
memoriais N0 Oficio de beNzZer ... 355

4.4 Relagbes familiares no oficio de benzer: uma narrativa dos praticantes em S&o

MIQUEL dAS MISSOES ...ttt e 372
4.5 Memorias presentes: os benzedores de ontem e suas influéncias numa narrativa
AU e 386
4.6 Memodria e esquecimento como alicerces da pratica dos benzimentos ........... 415
5. CULTURA, TRADICAO E REIVINDICACOES IDENTITARIAS NO OFICIO DE
BENZER ... v v s s s s s s s s s r e e e e n e n e r s 436
5.1 Questdes de cultura e reivindicacdes identitarias no oficio de benzer ............ 437
5.2 O oficio de benzer e a passagem do sujeito a ator social ....................oo.eee 456
5.3 O sujeito benzedor e sua representacdo social diante do outro: uma relacéo
entre narrativas e memarias na comunidade miguelina ....................ooiiiinn 472
5.4 O benzimento como pratica tradicional .................ccociiiiiiiiiii 496
CONSIDERAGOES FINAIS ...uiiiieiieeeiieieeeeeneeeeeaneeeeeanneeeeannneeeesnnsannnesesenns 516
REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS ......cevuieeeieieeieeaeeeeeeeeeeesesanssenansesnnnns 527

ANEXOS it 542



20

INTRODUCAO

A discussédo levantada nesta tese surgiu como possibilidade tematica, ainda
no ano de 2010, quando, logo apds concluir o curso de graduacdo em
Administracdo, com Habilitagdo em Projetos e Empreendimentos Turisticos®, e
iniciar atuac&o profissional no setor hoteleiro em Sao Miguel das Missdes/RS?, tive o
primeiro contato com pessoas desta localidade, as quais exerciam uma pratica de
cura por meio da fé, qual seja o oficio de benzer. Chamou atencdo, a época, de
forma empirica, a quantidade® de sujeitos praticantes deste oficio?, bem como as
acoOes politicas locais estimuladas pela Prefeitura Municipal que visavam a promover
“os benzedores” e seus respectivos espacos como locais voltados a uma

atratividade turistica®.

Concomitantemente, neste periodo, iniciei o curso de Especializacdo Lato
Sensu em Histéria, Cultura, Meméria e Patriménio Cultural®, em cujo trabalho de
conclusdo busquei realizar uma discusséo sobre a identificacdo do oficio de benzer
como pratica cultural imaterial daquela localidade’. Este periodo foi fundamental
para a realizacdo dos primeiros contatos junto a alguns individuos, como, por
exemplo, dona Alzira de Oliveira Leite® e Aureliano José Jardim®, os quais, naquele
momento, se dispuseram a narrar as primeiras histérias e caracteristicas de suas
vidas para uma breve pesquisa sobre a tematica. Eles foram igualmente importantes

na indicacdo de outros benzedores que proporcionaram a construcdo de uma rede

! Curso de Bacharelado ofertado na Universidade Regional Integrada do Alto Uruguai e das Missées
(URI), Campus Santo Angelo/RS.
? Cidade localizada no noroeste do Estado do Rio Grande do Sul, hoje com 7.663 habitantes segundo
estimativa do IBGE para o ano de 2018

Inexistiam registros oficiais e pesquisas relacionadas ao tema, especialmente na regido
Missdes/RS.
4 Segundo informacgdes nao oficiais, Sao Miguel possuiria a época em torno de 70 sujeitos
autodenominados de benzedores.
> Destacam-se a realizacdo do Encontro de Benzedores e a confeccéo de material publicitario voltado
a promocao do oficio para turistas. Ver Capitulo 02 deste trabalho.
® Na Universidade Regional Integrada do Alto Uruguai e das Missées, campus Santo Angelo/RS.
7 Trabalho disponivel em formato fisico no CCM (Centro de Cultura Missioneira) da URI campus
Santo Angelo.
® Alzira de Oliveira Leite: nascida no “Passo da Guerrera”, interior de Sdo Miguel das Missdes, 85
anos de idade, benze desde os seus 16 anos; vilva de Dorcino de Marques de Menezes, com quem
teve dez filhos.

Aureliano José Jardim: nascido na comunidade de Coimbra, interior de S&o Miguel das

MissBes/RS, 88 anos de idade, benzedor desde os oito anos de idade; casado com lara da Silva
Jardim, com quem teve dois filhos.
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de contatos que se estabeleceu, ao longo dos anos, junto a estes sujeitos, 0s quais,
em niveis diversos, forneceram, em periodos distintos, materiais riquissimos sobre a
pratica cultural produzida em seus cotidianos. Assim, fiz as primeiras ac¢des visando

a um trabalho permeado pela histoéria oral.

A experiéncia de residir na localidade miguelina'® por quase um ano permitiu-
me inserir, de alguma forma, na realidade produzida pelos benzedores,
proporcionando um olhar para suas vivéncias, seus ritmos e conflitos que, mesmo
nao sendo analisados naquele momento, jamais deixaram de ser objeto de interesse
pela sua compreensédo e registro. De igual forma, atuar no segmento turistico me
proporcionou vislumbrar a maneira como estes benzedores foram alcados como
estratégia para alavancar a visitacdo local, na tentativa da construcdo de um
“produto” a ser consumido turisticamente por aqueles que visitavam a cidade,
reconhecida também por deter o Unico Patriménio Cultural da Humanidade, no Sul
do Brasil, declarado pela UNESCO', qual seja os remanescentes da antiga reducéo
jesuitica-guarani de S&o Miguel Arcanjo, com fundacdo datada de 16872 Neste
ensejo, como profissional, j& alertava para a necessidade da realizacdo de registros
e acOes de salvaguarda do oficio, de forma sustentavel e participativa, iniciando as
primeiras discussdes acerca das relacbes estabelecidas entre turismo e a pratica

cultural do benzer exercida na comunidade.

A possibilidade de seguir pesquisando a temética foi oportunizada ainda no
ano de 2013, quando do ingresso como aluna no Programa de Pos-Graduacdo em

I**, nivel de mestrado, ao realizar um estudo

Memoria Social e Patriménio Cultura
sobre a pratica dos benzimentos em Sdo Miguel das Missdes/RS, identificando suas
principais caracteristicas. Neste contexto, consegui expandir o grupo de
entrevistados e participantes da pesquisa, sendo possivel, a época, elaborar um
trabalho de levantamento dos principais elementos que figuravam o oficio de benzer,
na respectiva localidade. Com um publico maior e compreendendo melhor as

técnicas de entrevistas/histéria oral, a escuta e a observacdo dos benzedores

1% Miguelino: como s&o conhecidos aqueles que residem em S&o Miguel das Missdes/RS. Assim, a
comunidade é denominada de “miguelina”.

" Organizacéo das Nacdes Unidas para Educacéo, Ciéncia e Cultura.

2 Data relativa a sua fundacgdo no periodo compreendido como “Segundo Ciclo Missioneiro”. O
primeiro Ciclo é caracterizado entre os anos de 1626 a 1937. J4 o segundo Ciclo teve duracao entre
0s anos de 1682 a 1756.

3 Cursado na Universidade Federal de Pelotas (UFPEL), entre os anos de 2013 e 2014.
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avancou significativamente neste periodo, o que proporcionou, também, a abertura

de novos questionamentos sobre seus contextos e praticantes.

Desta forma, a tematica permaneceu como pauta em minha atuacao
académica até o presente momento, em que questionamentos e inquietacdes,
motivados pela vivéncia e observacao, foram constantes e pareciam nao findar, visto
a gama de possibilidades que os sujeitos ofertavam através de suas préticas,
expressadas em seus corpos, palavras e objetos, os quais eram significados e
ressignificados de sentidos que, analisados no campo da memobria, permitiam
compreender a multiplicidade de fatores que compunham e interferiam na

construcdo do oficio ao longo de suas vidas.

Assim, foi se desenvolvendo uma relacdo de confianca junto aos benzedores,
em que a alteridade foi determinante nos lagos construidos, bem como no caminho
percorrido, até entdo. Tais individuos, além de abrirem suas residéncias acolhendo-
me, expuseram suas vidas e, de forma generosa, transmitiram-me um pouco de
suas memoarias, selecionadas e cuidadosamente narradas a fim de construirem as
melhores histérias no presente. Desta feita, o fato de ter adentrado como sujeito
exdgeno nestes ambientes oportunizou-me realizar um trabalho de espectadora,
ouvinte e, de alguma forma, como defende Jovchelovitch e Bauer (2002, p. 91),
proporcionou que estes colocassem em ordem e sentido suas memorias através de
narrativas, algo sé possivel no momento em que estas podem e sdo expressadas.
Certamente, essas acoes, aliadas aquelas politicas promovidas pelo poder publico,
motivaram o fortalecimento e o compartilhamento de uma meméria coletiva®* na
localidade estudada, visto a organizacao de parte de seus praticantes que, alcados
como protagonistas do turismo local, se colocaram a frente das manifestacfes
culturais produzidas na cidade, resultando em eventos na area e na divulgacdo de

suas casas como locais de cura.

Assim se desenha, portanto, o inicio do contato e de um trabalho construido a
muitas maos, e que, no seu desenrolar, contou com o apoio de pessoas e

instituicbes que, de formas distintas, consideravam relevante a teméatica para a

" Termo cunhado por Maurice Halbwachs (1877-1975), autor de “A Memoria Coletiva” (1968),
segundo o qual os individuos, portadores de memdrias individuais, produzem igualmente memorias
coletivas a partir das relaces e negociacdes estabelecidas e compartilhadas entre os membros de
um grupo.
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localidade como um todo. Dentro de suas especificidades e seus interesses, cabe
ressaltar: Prefeitura Municipal de Sdo Miguel das Missdes, Secretaria Municipal de
Turismo, Desenvolvimento e Cultura, IPHANY e moradores da comunidade que,
sempre solicitos, auxiliaram nas demandas e informacfes necessarias as pesquisas

realizadas até entao.

*kk *kk *k%k

Como tema proposto nesta pesquisa, a pratica dos benzimentos continua se
apresentando como campo de multiplas possibilidades de investigacdo, visto ser
produzida no interior de comunidades que, dinamicamente, criam e recriam sentidos
de pertencimento através de religiosidades e, nestes processos continuos,
produzem elementos que podem ser objeto de estudo para distintas areas do
conhecimento. Partindo da ideia de que tais manifestacbes ndo sao produzidas ao
acaso e que, da mesma maneira, nao resultam em formas culturais padronizadas,
as explicacbes possiveis para sua pratica variam conforme as perspectivas de
analise a serem realizadas. Assim, olhares distintos podem resultar em analises
diferentes, as quais oscilam dependendo das regides e dos contextos sociais dos
sujeitos a serem estudados. Neste aspecto, o ambiente é fundamental na producéo
dos sentidos desenvolvidos e atribuidos pelos individuos a uma pratica cultural
religiosa que, apenas em sua aparéncia, € homogénea, mas, em sua dinamica

diaria, é envolta de influéncias e significados caracteristicos daqueles que a

produzem.

Deste modo, Gorzoni (2009, p. 17) apresenta como definicdo de “benzeduras’
o “ato de fazer o sinal da cruz sobre uma pessoa ou coisa recitando certas formas
litirgicas que visam abencoar e curar’. De forma simples, a autora sentencia o oficio
como a cura do corpo e do espirito através de rezas e ora¢des as quais atingiriam
seus efeitos, pois, do ponto de vista simbdlico, o ritual exercido auxiliaria na
organizacdo do momento de caos provocado pela doenca (GORZONI, 2009, p. 15).
Denota-se, neste contexto, que o benzimento teria funcdo de béncéo ndo apenas do
“ser humano”, mas também de “coisas materiais”, sendo estes igualmente possiveis
de protecéo divina. Assim, a atribuicdo de valor ao objeto €, desta forma, relevante,
sendo, portanto, provida de sentido a sua bencéo como meio de for¢ca ou de amuleto

> |PHAN: Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional.



24

em seu uso a posteriori pelos individuos. E o caso, por exemplo, de pequenos
objetos sacros, roupas e fotografias, que ganham outros sentidos em sua utilizagéo,
diversos de seu uso original, representando processos de significacdo e
ressignificacdo pelos quais estes sdo submetidos, sendo valorados, entédo, pelo que
passam a representar no cotidiano e nos rituais de béncdo efetivados junto a

comunidade.

Da mesma forma, € preciso considerar que a busca pela cura através da fé é,
igualmente, resultado dos ambientes desprovidos de atendimento médico, os quais,
historicamente, s&o recentes™® e restritos aos grandes centros, sendo geralmente as
regides interioranas destituidas de servico médico e de hospitais. Ademais, a
referéncia do espaco hospitalar constituido, até poucas décadas atras, era a de um
local exclusivo para a morte e para a exclusédo, sendo o processo de cura realizado,
em sua grande maioria, no ambiente familiar ( WEBER, 1999, p. 150). A necessidade
de resolver as demandas relacionadas a salude resultava em praticas e oficios que
se utilizavam dos recursos ambientais e materiais disponiveis, aliados a

religiosidade popular existente nas localidades, geralmente ligadas ao catolicismo.

Weber (1999, p. 182), em suas pesquisas sobre a medicina no Rio Grande do
Sul'’, relata que existiam incentivos e leis que permitiam o exercicio profissional de
pessoas nao formadas que desejassem atuar na area, com excecao das regifes nas
quais existissem médicos formados, 0 que evitaria possiveis concorréncias e
conflitos. Tais acbes visavam, em suma, a que a populagdo nado ficasse
desassistida, rechacando, dentre outras consequéncias, epidemias e o caos na area
da saude. Lidando com as dificuldades, a populacdo, seja ela interiorana ou dos
grandes centros urbanos, buscava resolver suas demandas relacionadas a saude,
momento em que se aliavam préaticas populares e religiosas na solucdo destes

problemas.

N&do se desconsidera ainda, neste cenario, a necessidade dos sujeitos
envolvidos em praticas de cura religiosa, em especial as caracterizadas pelo
catolicismo, em se constituirem como individuos de importancia em seu contexto

social, dadas, via de regra, suas trajetorias de vida, em que a pobreza e as

'° Weber (1999, p. 182) cita que, em 1803, existiam, por exemplo, apenas 16 médicos registrados na
Provincia do Rio Grande do Sul.
v Pesquisa compreendida entre os periodos de 1889 a 1928.
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dificuldades denotavam marcas que permeavam a luta diaria pela sobrevivéncia.
Assim, a atuacdo do benzedor surge como tarefa de relevancia social junto a
comunidade que, carente de atendimento e de referéncias espirituais em locais onde
a igreja também se demonstrava ausente ou pouco atuante, vislumbrava em sua
figura a representatividade necessaria ao suprimento de respostas aos problemas
gue o cotidiano lhes apresentava. Os benzedores legitimaram-se, desta forma, como
figuras de destaque e de sabedoria, de tal maneira que seus conhecimentos, por
serem remetidos a transmissdes geracionais passadas ou por estarem relacionadas
a um “dom” recebido por meio de entidades divinas, resultavam na credibilidade
necessaria ao seu compartilhamento social, motivo pelo qual seus praticantes ainda
sdo demasiadamente procurados na atualidade. Assim, ser benzedor num contexto

marcado pela dificuldade € dar sentido a sua prépria existéncia enquanto individuo.

O conhecimento atribuido ao oficio e sua transmissdo sdo, desta feita,
produzidos inicialmente no ambiente familiar e compartilhados dentro da logica da
repeticdo e do saber-fazer no qual o sujeito mais novo, por observacao, detém, ao
longo do tempo, as informacfes necessérias junto aquele que o pratica h4 mais
tempo. O aprendizado direto ocorre, portanto, via oralidade e gestualidade que,
reproduzida ao longo das geracdes, se reconstroi e perpetua de sentidos diante e
pela comunidade. Por outro lado, distintas narrativas constroem a ideia de que a
transferéncia destes saberes estaria relacionada especificamente a constituicdo de
um “dom” ofertado por Deus ou conquistado em meio a episédio sobrenatural,
desconsiderando, a priori, qualquer aprendizagem e suas influéncias culturais no
processo de producédo e transmissao do saber-fazer dos benzimentos. Isso se deve,
compreensivelmente, pelo fato de que quanto mais envolta em mistério e
subjetividade for a pratica referida, mais poder exercera sobre aqueles que nela

depositam crédito.

Como pratica popular, o benzimento se torna reflexo das realidades locais da
populacdo, sendo os elementos religiosos de distintas matizes, reelaborados e
interpretados conforme as necessidades dos sujeitos que ali constroem suas vidas.
Os sentidos atribuidos a vida, a morte, assim como concepcdes de cura e doenca
passam a representar visées que ganham perspectivas a partir do préprio
benzimento, que, plural e diversificado, ganha peculiaridades que variam conforme o

ambiente familiar no qual é produzido. Isso reforca a ideia defendida por Weber
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(1999, p. 196) de que as praticas espirituais de cura ndo possuem atribuicoes
apenas de sobrevivéncia fisica, mas principalmente de manutencdo dos vinculos
sociais, tradicionais e, consequentemente, identitarios das comunidades. Neste
contexto, Confortim (2005, p. 17) lembra da caracteristica plural dos rituais de cura
produzidos pelos sujeitos em sociedade, sendo estes apoiados em tradicoes e
concepcdes simbolico-mitoldégicas que, transmitidas ao longo do tempo, sé&o
expressdes culturais de distintos povos, dos quais se podem compreender, na

atualidade, suas relacdes com o meio ambiente, com o sagrado, o profano etc.

Cabe aqui destacar, como bem leciona Filho (1993, p. 35), que 0S processos
de cura e magia sempre estiveram historicamente relacionados, sendo ainda seus
métodos empregados muitas vezes incertos e especulativos para muitos. Por outro
lado, possuem sentido e fundamentagdo quando considerados e analisados dentro
dos contextos socioculturais em que sdo produzidos. Oportuno neste campo
mencionar, ainda, que, dentro dos processos interpretativos da cura magica, a
ritualizacdo € caracteristica basica identificada tanto nos rituais leigos quanto
religiosos propriamente dito. Neste cenario, destaca-se, dentre outros aspectos, a
nocéao de eficacia simbolica apresentada por Levi-Strauss (1975) em que diferentes
sistemas de crencas resultam na incorporacdo de procedimentos ritualisticos que
funcionalmente efetivam credibilidade, confianca, bem-estar e efeitos positivos
diante da doenca.

N&o obstante, o autor (LEVI-STRAUSS, 1975, p. 215-216) relaciona, neste
campo, 0 uso ainda de componentes materiais no processo ritualistico da cura
magica, como, por exemplo, plantas, fumacas e demais objetos que ganham
sentidos e s&o envolvidos significativamente na relagado produzida entre “paciente” e

aguele que realiza a acao de cura.

Indubitavelmente, a magia e os elementos simbadlicos permeiam intimamente
a relacdo produzida pelos sujeitos no momento da cura, seja ela magica ou meédica.
Isso porque se manipulam intencionalmente elementos e discursos que, apesar de
parecerem incompreensiveis, ganham status e interpretacbes de valoracdo no
momento da necessidade. Certo € que a ritualizacdo da cura resulta, dentre outros
fatores, também na compreensdo dos “homens” enquanto seres que socialmente

compartilham e significam o mundo, as experiéncias e necessidades.
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S&o Miguel das Missdes/RS™ é marcada em sua histéria por fortes influéncias
religiosas e espirituais. Sua formagdo, que resulta da ocupacgéo indigena em seu
territério, € assim constituida originalmente, sendo distintos grupos étnicos®® os
primeiros povoadores a habitarem a regido. Fundada no ano de 1687, pelo Padre
Jesuita Cristovam de Mendonza, fazia parte do conjunto de Redu¢des Espanholas
construidas no projeto de Contrarreforma da Igreja Catolica, a qual visava a
organizac&o do territorio descoberto através da catequizacdo do nativo®® convertido
ao catolicismo. Os espanhdis possuiam interesse na construgdo de uma “fronteira
limite” que contivesse a invasao portuguesa em seus territérios, definida entdo pelo
Tratado de Tordesilhas®*. Assim, ocupar e organizar eram objetivos vitais ao projeto
de posse das terras pela coroa e para a conquista espiritual pela igreja. Utilizou-se
para o desenvolvimento dos trabalhos junto aos “nativos” a ordem religiosa
Companhia de Jesus?. Desta maneira, a religido e seu aparato ritualistico e
simbdlico se tornaram instrumento central na constituicao territorial e de fronteiras da
regido, sendo Igreja e Coroa, a partir do processo de conquista, determinantes nos
desdobramentos politicos e religiosos decorrentes a partir de entdo (BAPTISTA,
2010)%.

Sabe-se que o processo de conquista espiritual do guarani (MELIA, 1985) foi
produzido de forma a garantir o projeto missional, sendo fundamental para a
expansdo e construgcdo das reducdes na regido e, consequentemente, nas
delimitacdes territoriais produzidas a partir dai. Surgem, neste contexto, os conflitos
e as negociacdes, visto a carga simbdlica e cultural ja produzida pelos nativos no
que tangenciava suas concepcdes espirituais e cosmoldgicas, serem determinantes

no desenvolvimento efetivo do projeto missional. As relagdes, portando,

18 Emancipa-se de Santo Angelo/RS, em 29 de abril de 1988, através da Lei nimero 8854, tendo
assim sua autonomia politica e administrativa.

¥ Habitavam nesta regido trés grandes grupos indigenas: os Guarani, os Pampeanos e os Gés.

20 Segundo Kern (2011, p. 10), em torno de 150.000 indigenas foram "reduzidos" em
aproximadamente um século e meio de atuacédo jesuita, no sul da América.

1 O Tratado de Tordesilhas, assinado em 1494, dividia as terras descobertas fora da Europa entre 0s
reinos de Espanha e Portugal.

%> Ordem criada dentro da Igreja Catélica, pelo padre espanhol Ignacio de Loyola, no ano de 1534, e
reconhecida pelo Papa Paulo Ill, no ano de 1540.

%> No primeiro livro da trilogia escrita por Jean Baptista, no ano de 2010, “O Temporal”, o autor reforga
assuntos estruturais dos povoados missionais, seus espacos, formacdo social, dentre outros
aspectos de relevancia no debate sobre a historiografia referente as Missoes.
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desenvolvidas entre Estado, Igreja, nativo e Europeu proporcionaram a composi¢ao
de experiéncias que incidiram, direta e indiretamente, nas préaticas culturais vividas
até a atualidade, bem como na demarcacdo do territdrio, no vocabulario, na
gastronomia e na religiosidade, mesmo depois de decorridos mais de duzentos e
setenta anos do Tratado de Madri**, momento crucial ao declinio das Missdes,
localizadas na banda oriental do Rio Uruguai.

Acredita-se, portanto, que as media¢des ocorridas no periodo reducional,
assim como as construcbes simbdlicas introduzidas a posteriori por
afrodescendentes e demais repovoadores imigrantes das mais variadas
procedéncias auxiliaram na producdo dos sentidos religiosos e culturais na regiao,
identificadas na atualidade pela diversidade de grupos étnicos existentes, 0os quais
possuem suas peculiaridades e diferencas, dentre elas as praticas de cura através

do uso de ervas medicinais ou via benzimentos.

A cura pela fé, na localidade miguelina, portanto, ndo seria apenas uma
expressao da atualidade, mas fruto de uma construcdo memorial que, desenvolvida
e transmitida, ao longo dos anos, no interior dos grupos familiares, € manifestada no
presente como elemento necessario a manutencdo das proprias identidades que
compdem a comunidade. Como efeito, auxilia na organizacado das representacées
histéricas e memoriais nos grupos familiares de cada benzedor, assim como da
propria localidade, detentora de suas lendas, dos mitos e causos que formaram o

imaginério, a cultura e a cidade em seu repovoamento.

O fio condutor das informacfes pertinentes ao oficio estd devidamente
gravado em multiplos suportes memoriais, a fim de ndo padecer no esquecimento.
Podemos citar como exemplo alguns destes suportes: a) oracdes religiosas de
origem catdlica utilizadas para benzer; b) criacdo de rezas e oracdes especificas
para determinadas doencas e béncaos; c) utilizacdo de objetos e utensilios
domeésticos para a realizacdo do benzimento; d) utilizacdo de elementos da natureza
para o ato do benzimento e; e€) o corpo do benzedor, que expressa sinais, gestuais e
sons que performaticamente produzem o seu ritual de benzimento. Alia-se a estes

itens a criacdo de certos espacgos sagrados como altares que, em determinados

** Tratado assinado no ano de 1750, na cidade espanhola de Madri, entre Portugal e Espanha,
visando a troca dos 7 Povos das Missfes por Col6nia do Sacramento. A partir da resisténcia do
guarani em abandonar seu territdrio, se desenvolve a chamada Guerra Guaranitica.
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casos, sdo criados para 0 recebimento de pessoas que, em busca de cura e
béncdos, se deslocam para experienciar essa pratica em um local envolto de

significados, representacdes e mistérios.

Assim, a presente pesquisa se delimita ao municipio de S&o Miguel das
Missdes/RS, por se tratar de uma localidade que apresenta caracteristicas e sujeitos
possiveis de analise social no que tange a sua construcdo histérica e cultural,
baseada também em memorias e tradicbes que produzem, assim, identidades
alicercadas, neste caso, em praticas culturais religiosas e de cura, ou seja, o oficio
de benzer. Sob esta perspectiva, os benzimentos representam significativamente,
neste contexto, o estabelecimento de uma préatica do como saber herdado e, em
determinados casos, diretamente relacionado aos acontecimentos historicos ali
ocorridos, bem como aos remanescentes arquiteténicos e patrimoniais existentes na
localidade, conjunto este que denota constru¢cdes memoriais, as quais ressoam
através de seu compartilhamento social. Por estas razdes, justifica-se a escolha
desta localidade como espaco delimitado para este estudo, pois, pelo seu
significativo arcabouco cultural e patrimonial, se faz necessario um olhar atento ao
ambiente construido e vivido, compreendendo, deste modo, que 0S aspectos
memoriais dos sujeitos que ali habitam sdo balizadores das expressées culturais e

tradicionais decorrentes deste ambiente.

Para Candau (2012, p. 66), memdria significa uma tomada de consciéncia
sobre si mesmo. Assim, considerando que muitas das referéncias historicas sobre a
regido produzidas pelos benzedores sejam de carater ficcional, tais lembrancas séo,
conforme nos cita o autor (CANDAU, 2012, p. 66), algo distinto do passado e do
acontecido, sendo, portanto, uma imagem. Lembrancas, desta forma, sdo meios de
se produzir e reproduzir aspectos memoriais com 0S quais 0S grupos possam
conviver na atualidade, construindo, ao mesmo tempo, suas identidades. Neste
escopo, o oficio de benzer é o meio pelo qual seus praticantes formulam uma
representacdo do passado e do local onde vivem, possibilitando que a imagem
representada seja adequada as suas expectativas enquanto sujeitos detentores de

uma pratica tradicional, neste contexto, no presente.

O oficio denota-se polissémico em suas producdes simbolicas, religiosas e de

aplicabilidade na comunidade miguelina, sendo, portanto, seus sentidos acionados



30

dentro da l6gica de pertencimento e do discurso produzido em seus praticantes e no
contexto em que ocorre. Desta feita, 0s tempos e 0s sujeitos compreendidos na
localidade representam, neste cenario, manifestacées do passado no presente, as
quais edificam simbolismos e elementos de suporte memorial que referenciam suas
identidades. Assim, a compreensao das expressfes que se articulam no exercicio e
na transmissao do benzer é substancialmente importante para o entendimento da

pratica e de seu lugar nas relacdes sociais, na atualidade.

bY

Escolha, selecdo e classificacdo sé@o questdes inerentes a memoria e,
portanto, fundamentais para o entendimento dos procedimentos que efetivam a
pluralidade de movimentos que compdem a pratica do benzimento que, apesar de
se assimilarem e dialogarem no que tange a determinados aspectos que se denotam
coletivos, reverberam vestigios particulares e peculiares produzidos inicialmente no
interior das familias, grupo principal no qual os sentidos e referéncias do oficio sédo
formados. Como defende Halbwachs (2003, p. 30), as lembrancas sao sempre
coletivas, pois se alicercam no outro. Assim, mesmo soés, os individuos sustentam
suas referéncias baseando-se no que recordam de outras pessoas. Por
consequéncia, ndo se podem desvincular os processos memoriais das identidades
dos individuos em sociedade. Neste tocante, Candau (2012, p. 27) pontua que a
definicdo das identidades pelo coletivo esta diretamente relacionada a pertinéncia
das demarcacfGes construidas estrategicamente entre o “nds versus os outros”,
sendo 0s jogos, estabelecidos para seu desenvolvimento, sutilmente incorporados
através de habitos, simbolos e praticas mobilizados em detrimento de outros

provisoriamente ou definitivamente excluidos pelo grupo.

Assim, o caminhar desta pesquisa baseia-se também na compreensdo das
diversas memorias apresentadas pelos benzedores miguelinos, sendo tais
referéncias muito peculiares do momento em que foram expostas e compartilhadas.
Tem-se esta percepc¢ao pelo fato de que, em outros momentos, os interlocutores
podem apresentar quadros memoriais distintos daqueles que aqui serdo mostrados
e debatidos. S&o justamente as dinAmicas do campo memorial que oportunizam
constantemente um trabalho de identificacdo e compreensdo daquelas lembrancas
gue, em determinado momento, impactam e constituem as culturas e as identidades
do grupo estudado. Deste modo, 0 material a ser exposto nesta tese apresenta o

momento em que estes foram coletados e analisados, sendo, portanto, reflexo dos



31

contextos, interesses e influéncias que, direta ou indiretamente, auxiliaram ou

interferiram em sua constituicao.

Importa ressaltar que a definicdo dos elementos a serem abordados como
referéncia para esta pesquisa foi estabelecida mediante o contato e a observacgao
direta produzida desde os anos de 2013 junto aos benzedores, oportunidade em que
se identificaram aspectos que permeavam as praticas e os discursos, sendo estes,
portanto, relevantes neste contexto atual para um estudo que possibilite a ligacao
direta do benzer com questdes culturais, tradicionais e identitarias de seus
praticantes, pois se consideram, neste escopo, aspectos discursivos, materiais,

simbdlicos, performaticos e religiosos como centrais no oficio exercido.

Desta forma, o trabalho ora referido possui como objetivo central estudar a
construcdo das identidades dos benzedores da localidade de S&o Miguel das
Missf@es/RS a partir de suas memoarias e tradicbes e apresentar, por meio de
suas principais caracteristicas, como manifestam, nos distintos contextos e junto aos
grupos com os quais produzem contato, as expressdes e os sentidos atribuidos a
pratica de benzer. Assim, alguns pontos centrais serdo necessarios para se
identificar os processos memoriais e culturais que, trabalhados pelo grupo ora
pesquisado, delimitaram as marcas e as trajetérias que cada elemento compde e
recompde no oficio exercido, na atualidade. Dentre eles, destacam-se: a) a
utilizacdo de objetos e demais utensilios sacros para o ritual do benzimento; b) a
criacdo de espacos e sua relacdo performatica com o oficio de benzer; c¢) a relacdo
do patriménio histérico, cultural, religioso e suas influéncias no oficio de benzer; d) a
relacdo da oralidade e a transmissdo geracional da pratica no seio familiar; e€) a
histéria de vida de cada benzedor e as rela¢gdes construidas no interior de suas
familias; e f) a relacdo da prética junto aos 6rgdos governamentais locais e seu

processo de turistificagéo.

Sob estes enfoques, as memdrias que permeiam as representacdes do
passado e do saber-fazer exercido pelos benzedores na atualidade, em cada caso
analisado, estédo sujeitos ainda as histdrias individuais de cada individuo, visto que a
pratica em si e as memorias em questdo sdo Unicas e sempre dificeis de serem
compartilhadas em sua totalidade (CANDAU, 2012, p. 43). Assim, as dificuldades de

se constituir uma pesquisa em um campo onde ocorrem construgoes,
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esquecimentos, acréscimos e eliminacdo de informacdes por parte dos
entrevistados, ao longo do processo de coleta de material narrativo, possibilitam a
experiéncia proposta neste estudo um grande desafio, conferindo a memoéria e a
identidade destes individuos na regido MissGes a importancia que a historiografia
oficial ndo Ihes atribui, pois esta fora do seu escopo historiografico que ainda se

apresenta dominante.

Ademais, inexistem registros de 6rgéos oficiais, como Prefeitura Municipal e
IPHAN, referente a préatica dos benzimentos na localidade de S&o Miguel das
Missdes/RS, tampouco se identificam acBes da sociedade civil organizada que
visem a organizacao, ao registro e a salvaguarda do oficio junto a seus praticantes.
Em termos de pesquisas académicas, as existentes se referem aquelas
apresentadas no inicio desta introducéo, as quais nao dizem respeito, diretamente e
em sua totalidade, aos aspectos relacionados a construcdo das identidades e
tradicbes destes sujeitos. Desta feita, a constituicdo identitaria, tradicional e
memorial dos benzedores da localidade miguelina se apresenta como um problema
central estudado nesta pesquisa, dando-se conta, portanto, da importancia deste
oficio como expressdo simbdlica para a cultura da regido como um todo. Assim,
pretende-se suprir a lacuna existente junto a este publico e, por meio de sua
compreensao, também registrar um pouco de suas expressdes e caracteristicas,
manifestadas cotidianamente por meio dos saberes e fazeres que lhes séo

tradicionais.

Tendo como foco esse questionamento, quer seja como se constroem as
identidades dos benzedores de S&o Miguel das Missbes/RS a partir de suas
memoérias e tradicbes, pode-se delinear, com mais precisdao, a forma como os
sujeitos praticantes deste saber-fazer efetivam as suas identidades a partir do oficio
gue desempenham. Desta forma, elementos que, por eles sao criados e recriados
para o exercicio da prética, sdo de fundamental interesse no conjunto de fatores a

ser observado e compreendido na seara desta pesquisa.

Torna-se imprescindivel, neste ensejo, o estudo destes individuos e de sua
representatividade, visto que, por se tratar de uma pratica viva, € dinamica e
construida nas inter-relagbes familiares e sociais, em que influéncias e interesses

ocasionam ainda alteracdes resultantes de negociacdes necessarias a manutencao
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e perpetuacdo de uma cultura. Tais jogos, portanto, igualmente fazem parte do
processo de constituicdo do oficio de benzer e nos interessam na compreensao
principalmente no que enseja a suas transmissdes e assimilacbes memoriais

desenvolvidas entre os individuos que a produzem.

Assim, Sdo Miguel das MissbBes/RS, historicamente e culturalmente marcada
como local referéncia de um espaco patrimonializado em seu aspecto monumental e
arquitetdbnico, demanda pesquisas que se direcionem para as pessoas que lhe
constituiram ao longo do tempo, olhando por intermédio de seus saberes e praticas,
gue expressam, igualmente, a formacdo do proprio local e dos sujeitos que ali
habitam. Trazer a luz as narrativas destes sujeitos e demonstrar que eles sao atores
sociais que auxiliaram na elaboracdo de representacfes culturais é coloca-los em
seu devido lugar de protagonistas na histéria local. Trazer os benzedores para um
ambiente de reconhecimento e visibilidade ndo é apenas lhes outorgar importancia,
mas oportunizar que, por si s0, se apresentem e se coloquem no lugar e na posicéo
social que desejarem. Deste modo, a presente pesquisa se torna relevante e
imprescindivel no momento em que coloca o(a) benzedor(a) como sujeito principal, e
suas falas, ideias, percepcoes, visbes de mundo, expressfes e memorias sao
vislumbradas como elementos centrais da cultura e da tradicdo vivida e

compartilhada socialmente na comunidade miguelina.

E necessario, ainda, expor que a presente localidade ndo se constituiu
apenas de um catolicismo instituido, ou que, nos dias atuais, ndo é apenas
evangelizada pelas diversas denominacdes de igrejas pentecostais que se formam
diariamente. Esta pesquisa apresentarda, também, que existem producdes de fé que
coexistem, resistem e negociam, na maioria das vezes, as suas pressoes,
fornecendo a populacdo uma gama de opc¢des para vivéncias religiosas e de fé. Os
benzedores, no entanto, concebem um atendimento de maneira mais livre em sua
concepgao e atuacgdo, motivo pelo qual ainda sao procurados nos dias atuais. Desta
feita, sujeitos que existem e exercem uma funcdo que, por muito tempo, foi
considerada profana por uns ou uma afronta aos preceitos médicos académicos por
outros necessitam, como ja dito, sair do olhar clandestino e ganhar o espaco da

representatividade cultural que devidamente exercem na sociedade.
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Nesta perspectiva, a pergunta principal norteadora desta pesquisa €: Como
sado construidas as identidades dos benzedores de Sdo Miguel das Miss@es/RS

a partir de suas memorias e tradicdes?

Para responder esta pergunta, utilizou-se, como metodologia predominante
ao longo da pesquisa, bibliografia referente aos temas convergentes estudados,
como benzimentos, memodria, identidade, cultura, tradicdo, a qual serviu de subsidio
e base tedrica para a compreensdo do objeto estudado. Arquivos publicos e
privados, por intermédio de seus acervos, igualmente serviram de suporte para o
entendimento da histéria local e dos sujeitos praticantes do oficio. Ainda, e como
suporte central da pesquisa, visto ndo haver registros ampliados sobre a pratica no
municipio, desenvolveu-se um trabalho qualitativo através de narrativas coletadas
por meio de entrevistas orais junto a parcela de benzedores identificada e que teve
ou possui atuacdo na localidade de Sao Miguel das Missdes/RS, no que toca,
principalmente, & zona urbana e as comunidades interioranas de Esquina Coimbra®®
e Sao Jodo das Missbes?®. A histéria oral, desta feita, se coloca neste trabalho como
metodologia, ao passo que viabiliza o estudo no qual o Unico recurso existente para
a pesquisa é o proprio homem, suas experiéncias e memdrias, as quais podem
preciosamente auxiliar na compreenséo de todo um conjunto relacionado ao saber-
fazer de um oficio tradicional reproduzido ao longo de geracfes, como o caso dos
benzedores neste contexto apresentado.

O trabalho com narrativas €, indubitavelmente, fundamental para a captacdo
das histérias de vida e para os processos memoriais produzidos pelos individuos
envolvidos, a fim de estuda-los e compreendé-los, pois 0s depoentes, no processo
narrativo, colocam suas experiéncias em ordem, classificando-as e representando-
as conforme seus anseios atuais (PORTELLI, 1996, p. 111). Nesta logica, a
narrativa esta inevitavelmente, conforme defende Hartmann (2005, p. 126), ligada a
experiéncia, sendo meio dos sujeitos compartilha-la socialmente através de cédigos

compreensiveis e inteligiveis ao coletivo. Assim, a oralidade se coloca, como afirma

> Segundo dados fornecidos pela Prefeitura Municipal, através de agente comunitaria de salde,
moram, nesta localidade, aproximadamente 75 familias, totalizando 211 pessoas.

%® Segundo dados fornecidos pela Prefeitura Municipal, através de agente comunitaria de satde,
moram, nesta localidade, aproximadamente 120 familias, totalizando 311 pessoas.



35

Hoius?’ (1942, p. 10), como uma forma privilegiada de percepcdo da mensagem
dentro de um grupo, a qual, em determinadas culturas, é mecanismo de
comunicacdo predominante. Importante aqui apontar ainda que 0s aspectos orais
sdo centrais no préprio benzimento, seja em sua aplicabilidade ou em seu
compartilhamento, sendo, deste modo, o principal meio pelo qual as informacdes e 0
saber-fazer sao efetivados por seus praticantes na sociedade onde estéo inseridos.

Ademais, a coleta de narrativas em grupos de tradicdo oral, como no caso
aqui estudado, em que nao se vislumbram registros oficiais, pesquisas ampliadas ou
outra forma de escrituracdo, torna-se 0 mecanismo principal na obtencdo dos
objetivos propostos, visto ser determinante a constru¢cdo de uma pesquisa que
possibilite o estudo real das pluralidades e dos contextos em que os discursos, as
memorias e as identidades foram desenvolvidas. Assim, como forma de
escrituracdo, também se buscou, no desenvolvimento desta tese, 0 registro
fotografico de espacos construidos, 0s quais comunicam, materialmente e

simbolicamente, mensagens e discursos produzidos em cada residéncia visitada.

Referenciam-se as localidades centrais e interioranas como delimitacao
espacial utilizada nesta pesquisa, visto serem nestes espacos onde se indicaram
oralmente pela populacdo e através de informagBes empiricas coletadas junto a
algumas agentes de saude da familia que atuam no municipio, como indicativo de
locais com maior nimero de benzedores e, portanto, de eventuais participantes para
a pesquisa. Nao se descartou, porém, a inclusédo de dados coletados junto a sujeitos
em demais regides da cidade, visto que, neste contexto, as informacdes sdo mais
relevantes do que a localizacdo geogréafica das residéncias, considerando que a
delimitacdo espacial da pesquisa considera 0 municipio de Sao Miguel das
Missbes/RS como um todo.

Ademais, verificou-se que muitos dos participantes da pesquisa ndo sao
nativos desta regido, tendo em algum momento construido sua vida e seu oficio na
cidade e, assim, auxiliado na formacdo da historia do municipio, que é formada por

todos aqueles que vieram com familias, trabalhos, culturas, expectativas e saberes.

%7 Maurice Hoius. Oralité et scripturalité, in: Elements de recherché surles langues africaines. Paris:
AGECOOP, 1980, p.12.
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Neste escopo, os resultados obtidos no decorrer desta pesquisa séo fruto de
dados coletados e da observacdo participativa direta, realizada junto a parcela do
grupo de sujeitos que exerce o oficio na localidade miguelina. Entretanto, podem
refletir, igualmente, a realidade produzida pelos demais sujeitos que também detém
a prética do benzimento como saber-fazer em seu cotidiano, pois, excluindo as
diferencas operacionais de cada um, as quais variam por diversos motivos como
influéncias religiosas, familia, dentre outros, a atividade em si possui, em sua
estrutura, o objetivo central de curar e abencoar aqueles que necessitam, marcando
seu espaco na sociedade e fornecendo uma opcéo alternativa de atendimento

espiritual e de cura a populagéo.

Assim sendo, a referida pesquisa cooptou seus participantes por meio de uma
articulacdo realizada junto aos préprios benzedores, em que um indicava a
repassava o contato do outro. A escolha dos sujeitos se deu, utilizando como Unico
critério de inclusdo ou exclusdo, a atuacdo como benzedor na cidade miguelina.
Aponta-se que muitos deles ja haviam participado do estudo realizado ainda no
mestrado, conforme ja reiterado, e, alguns ndo foram novamente localizados para
contribuirem neste momento. Isso se deve a diversos fatores, como 6bito, mudanca
de contato ou de endereco. Neste interim, caso estes sujeitos sejam mencionados
em algum momento deste trabalho, sera por intermédio de dados anteriormente
coletados e observados, e ndo necessariamente por narrativas atuais, o que em

nada desabona a contribuicdo deles na tematica e na andlise do oficio ora abordado.

Cabe mencionar que esta tese abarca diretamente as narrativas de 16
benzedores atuantes na localidade miguelina, sendo estas utilizadas para a
compreensao e o desenvolvimento da tematica objeto deste estudo. Por outro lado,
importa ainda mencionar que se apresentam informacdes referentes a identificacéo
de 21 benzedores, sendo tais dados reunidos e catalogados, como jA& mencionado,

por meio de contatos realizados para pesquisas em anos anteriores a 2017.

*kk KKk **%

No capitulo primeiro, apresentar-se-a a cidade de S&do Miguel das
Missdes/RS como uma "terra de benzedores". Isso porque se levantam dois
aspectos que justificam a referida abordagem: a) inicialmente, porque a cidade

empiricamente denota uma grande quantidade de sujeitos que exercem o oficio
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espiritual da cura e, ao mesmo tempo, b) pela autodenominacdo das gestdes
municipais em enquadrarem publicitariamente e turisticamente a localidade como
um espaco de onde emergem muitas pessoas com a referida pratica no interior de
suas familias. Diante destas premissas, abordar-se-do, entao, aspectos historicos da
constituicdo da atual cidade de S&o Miguel, perpassando por periodos reducionais e
de repovoamento, chegando até a sua constituicdo atual enquanto cidade autbnoma
em sua gestdo administrativa. Ainda, apresentar-se-4 uma breve sintese biografica
de alguns dos participantes deste estudo, bem como das principais caracteristicas
sociais e religiosas da populagédo, o que proporciona um panorama dos benzedores
enguanto sujeitos neste contexto, bem como daqueles que residem em Sao Miguel.

Neste momento do estudo, apresentar-se-do, também, alguns aspectos
familiares do oficio de benzer no contexto desta pesquisa, que, como elementos de
ruptura ou permanéncia, desenham a pratica como "atemporal”, ou seja, de saberes
e fazeres que aparentam ndo ser impactados e modificados pela passagem do
tempo. Cabe aqui apontar que, desde o inicio deste trabalho, o leitor tera contato
com as falas e as expressdes memoriais dos proprios benzedores, sendo tais
caracteristicas presentes e articuladas em cada aspecto abordado ou discutido, o
gue tem por intuito contribuir e tornar mais interessante e dinamica a tematica e os

sujeitos ora estudados.

O capitulo segundo aborda elementos que influenciam diretamente o oficio
de benzer exercido no territério miguelino, perpassando pelos bens culturais e
patrimoniais, 0s quais, originarios de um contexto fortemente determinado por
aspectos religiosos, possuem em sua trajetéria diferentes significacfes, que junto
aos benzedores, influem no momento em que estes reverberam suas praticas,
memoérias e sentidos e que influenciam (ou nado) seus cotidianos enquanto
detentores da pratica do benzer. Na mesma dire¢cdo, e como consequéncia também
de um ambiente patrimonializado, decorrem estratégias e acdes direcionadas ao
setor turistico, que diretamente negocia e influencia os discursos e a atuacao dos

benzedores na atualidade.

Ja no terceiro capitulo, discutir-se-a o oficio de benzer como uma expressao
performatica, que negocia e possui relagdes de legitimacdo e conflito. Por este viés,

apresentar-se-ao as percepcoes a respeito de cura, de vida e de morte, assim como
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imaginarios e elementos materiais utilizados e significados no transcorrer da

ritualizagao do benzimento.

No quarto capitulo abordar-se-& empirica e teoricamente o campo da
memoria e da identidade no oficio de benzer junto aos seus praticantes na
localidade miguelina. Neste ensejo, denotam-se, igualmente, aspectos relacionados
as representacfes sociais, constru¢bes memoriais, esquecimentos, narratividades e
relagBes familiares no contexto do benzimento. Assim, a maneira como as memarias
sao recuperadas e colocadas no presente representam muito a respeito do modo
como a pratica exercida € ressignificada e apresentada ao longo das gerac6es como

um oficio tradicional.

Por derradeiro, 0 quinto e ultimo capitulo trar4 a questdo da cultura e da
tradicdo como determinantes para a constituicdo das identidades dos benzedores,
momento em que suas reivindicagcdes memoriais e representacoes diante dos outros
balizam e validam a pratica como referéncia no contexto em que € exercida. Deste
modo, aponta-se ainda, para a passagem do benzedor de sujeito a ator social, 0 que
corrobora com a ideia central deste estudo de que a constituicdo identitaria do
individuo benzedor é determinada por inUmeros fatores que, de maneira conjunta,
representam tradicionalmente um oficio na comunidade miguelina, momento que se
percebe o rito ora referido como um marcador das memdrias e das praticas culturais

constituidas e caracteristicas deste contexto.

Neste escopo, este trabalho busca apresentar, ndo de forma linear e
padronizada, as diversas interconexdes e as caracteristicas do oficio do benzer na
localidade de S&o Miguel das Missdes/RS, bem como seus atores sociais, sendo o
didlogo aqui exposto resultado tanto de pesquisa bibliografica e documental mas,
principalmente, do contato tido no ambiente no qual o benzimento é exercido, o que
possibilitou, além de uma escuta profunda e qualificada, a observacéo de elementos
e vivéncias representativas na particularidade das expressfes manifestadas por
cada sujeito. Como consequéncia, vislumbraram-se espacgos plurais em que
inimeros conflitos e negociacbes ocorrem de modo a possibilitar as dindmicas
socioculturais que compdem a singularidade, as expressdes, a ambientacdo e as

narrativas resultantes das relacbes que, em cada especificidade, almejam
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reconhecimento e permanéncia deste saber-fazer naquela localidade, ao longo do

tempo.

Compreendendo assim que a sociedade se constréi diante de intensas
relacdes, percebe-se que se estruturam socialmente praticas que, indubitavelmente,
costuram diferencas e possibilitam vislumbrar as aderéncias e as reverberacdes que
se efetivam no ambiente em que o0s sujeitos se manifestam e vivem. Sendo assim,
0os benzimentos decorrentes da localidade miguelina, em suas individualidades ou
coletividades, sdo um meio no qual suas expressodes tradicionais ligadas a cura e a
religiosidade sdo evocadas permanentemente enquanto memodrias e rastros de
saberes trazidos ao longo das geracdes, perpassando ambientes familiares e
adentrando socialmente na vida de uma comunidade que constitui 0 benzer como

forma de obter cura e protecao.

Esta pesquisa traca, portanto, um panorama através da oralidade e da
memoria a respeito das percepcdes e representacdes acerca do oficio de benzer em
Sao Miguel das MissGes/RS, ndo se esgotando, por outro lado, demais abordagens
e interpretacdes que outros campos de estudo possam produzir acerca da tematica.
Como detentores de saberes e visbes de mundo peculiares e dinamicas, 0s
benzedores séo, no contexto ora apresentado, referéncias imateriais e materiais que
salvaguardam seus saberes e crencas, em seus cotidianos, através das expressoes,
simbolos, performances, relacdes e narrativas. Inegavelmente, seus praticantes
marcam a paisagem e o cotidiano da comunidade miguelina, pois estabelecem
vinculos e meios de se relacionarem na sociedade, ja que atuam e também se
associam conforme as necessidades do oficio e dos individuos ao seu entorno,

dando assim sentido e significado ao mundo e ao local onde vivem.

Espera-se que este estudo preencha uma significativa lacuna existente a
respeito da atuagdo dos benzedores no ambiente miguelino, principalmente na
abordagem cultural e identitaria deles enquanto sujeitos populares representativos
em seus ambientes de vivéncias. Do mesmo modo, espera-se que as informagdes e
discussbes aqui apresentadas sirvam de motivacao para agdes da sociedade civil,
mas, igualmente, para o fomento e a implementacao de politicas publicas que visem

ao reconhecimento relativo a pratica do benzer, especialmente no que tange ao

registro do oficio, haja vista inexistirem, até o presente momento, instrumentos nesta
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direcdo, o que se identifica, jA de antem&o, como necessidade urgente e latente

junto aos seus praticantes em Sao Miguel das Missdes/RS.
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1 SAO MIGUEL DAS MISSOES/RS: UMA TERRA DE BENZEDORES

“Eu comecei com a minha mée, que faleceu com 112 anos, ela que
me ensinou. Dai nds ia trabalhar como parteira e benzedeira. Nao
tinha doutor, era s6 curandor e remédio de ervas.” (Alzira de Oliveira
Leite, 2013)

Sao Miguel das Miss6es/RS, desde seus primeiros habitantes, passando pelo
processo reducional até sua constituicdo atual enquanto cidade, foi fortemente
influenciada por elementos e manifestacbes de fé que simbolicamente e
materialmente auxiliaram a compor, em distintos momentos, a subjetividade e as
expressdes resultantes das diferentes relagcdes que, tanto institucionalmente ou
informalmente, fundamentaram as praticas e as narrativas que resultaram, dentre
outros aspectos, na elaboracdo e reelaboracdo das identidades vividas e

manifestadas tanto na localidade quanto na regido onde esté inserida.

Pretende-se, neste capitulo, abordar, em algumas de suas principais
caracteristicas, uma breve trajetéria histérica de S&o Miguel das Missdes/RS,
indicando desta maneira seu periodo reducional, a ocupacdo do territorio, 0
repovoamento bem como sua emancipacdo politico-administrativa. Da mesma
maneira, busca-se apresentar a relacdo existente dos benzedores junto a esta
localidade, que, nos dias atuais, se auto-intitula como uma “terra de benzedores”,
elemento este que narrativamente busca caracterizar e exaltar os aspectos de fé
gue seriam praticados pela populacdo que neste local habita. Tal caracteristica ndo
seria apenas uma tentativa de rotular os sujeitos que vivem nesta comunidade, mas
sim demonstrar que tais expressodes estao diretamente relacionadas a um passado
que, transmitido e significado no presente, reflete a necessidade de produzir praticas
e memorias em comum que fornegam os elementos dos quais precisam no presente

para viverem e reafirmarem suas identidades.

Interessa-nos, portanto, identificar, dentre outros elementos, aqueles que: a)
representam historicamente o desenvolvimento de Sao Miguel das Missdes/RS de
reducdo a cidade atual; b) sdo os sujeitos benzedores que se colocam como meio
de fé e de cura; c) sdo os aspectos religiosos que compdem o cenario atual da

localidade miguelina; d) sdo as caracteristicas e praticas religiosas predominantes e
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representativas de seus moradores. Neste escopo, pretende-se apresentar Sao
Miguel das Missdes/RS como um local que, no decorrer de sua constituicdo, contou
com elementos que auxiliaram na formacédo de sujeitos que, ao longo do tempo,
articularam as relacbes e as praticas de fé apropriadas, vividas e compartilhadas,
fazendo da producao de significados um meio pelo qual se manifestam os aspectos
de fé e de cura hoje existentes nesta localidade.

1.1 S&o Miguel das Miss0es: reducdao, cidade e benzedores

Uma regido se constitui pela acdo dos homens que nela se estabelecem e
constroem suas vidas, marcando, a seus modos, o territério, a geografia e as
relacbes humanas formadas ao longo do tempo. Sabe-se que nenhuma acao
produzida culturalmente € neutra, sendo sua criacdo diretamente relacionada aos
interesses e contextos dos sujeitos envolvidos. Desta forma, atribuem-se sentidos,
significados e lbégicas as estruturas sociais criadas para justificarem, em
determinadas situacdes, a vida e a morte do homem, como é o caso das préticas de
cura constituidas historicamente nas comunidades, as quais caracterizam as
permanéncias e as auséncias religiosas e médicas em cada regido, reverberando,
assim, as concepcoOes elaboradas e tidas popularmente ao longo das geracbes a
respeito desta teméatica.

As praticas de cura populares, em suas diferentes manifestacdes, ja foram
perseguidas e desvalorizadas, tanto por entidades de classe, profissionais médicos,
religiosos bem como pelo préprio governo, o que, nas palavras de Weber (1999, p.
115), buscava descaracterizar e “desautorizar concepgdes e praticas alternativas de
curas existentes em sociedade” a fim de garantir certa autoridade e monopdlio
diante da populacéo. Fato € que, na clandestinidade ou no reconhecimento, 0s
praticantes daquilo denominado como cura através da fé jamais deixaram de existir
no seio das comunidades para aqueles que acreditam e buscam alento fisico e

espiritual nos momentos de preciséo.

E também neste contexto que se destaca Sdo Miguel das Missbes/RS,
localidade historicamente alicercada pela fé, marca expressiva da proposta
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missional e da organizacdo social introduzida pelos jesuitas®® na regido platina, o
que possibilitou uma dindmica de aproximacao entre europeu e indigena, bem como
a ocupacdo dos espacos fisicos e espirituais necessarios ao desenvolvimento do
projeto de ocupacdo e organizacdo do territério através da fé. Aliam-se as
concepcdes de fé e crenca, introduzidas pelos jesuitas, as praticas simbdlicas dos
nativos habitantes da regido, que como resultado estabeleceram as marcas que
delimitaram, a posteriori, 0S parametros espirituais e sociais constituidores tanto da
populacdo que diretamente fez parte do projeto missional quanto daqueles que lhes

sucederam na regido ao longo do tempo.

Erroneamente, desenvolveu-se a ideia de que, pés-guerra Guaranitica®®, as
MissGes e seu territério foram abandonados. Tal pensamento se consolida em
muitos individuos pela imagem e pelos discursos de abandono, por exemplo, dos
remanescentes arquitetdnicos das antigas Reducbes (BAPTISTA, 2015c, p. 132).
Contrariando tais pensamentos, Baptista preleciona que o antigo territério missional
permanentemente foi ocupado por sujeitos resultantes das mobilidades das
fronteiras das coroas ibéricas e do gado criado nas estancias, o que, diretamente,
acabou por influenciar no fluxo de pessoas e por impactar a economia de toda

regido.

Esses fatos, portanto, proporcionaram as permanéncias e a circulacao pelo
territério, em especial a partir do século XVIIl, de diversos grupos étnicos,
desenvolvendo, por exemplo, dindmicas e sentidos para o patrimbnio e as praticas
culturais ja existentes na regido. Essa ideia € corroborada em pesquisa de
doutoramento realizada por Darlan De Mamann Marchi (2018), que trata, dentre
outras questdes, da relacdo do patrimdnio histérico localizado na regido de Sé&o
Miguel das Missdes/RS pela populacgéo antes de seu reconhecimento pelo Estado®.
O autor chama a atencdo para o fato do local jamais ter sido abandonado

completamente, como ja citado anteriormente, argumentando ainda que:

8 Segundo Pinto (2002, p. 15), no ano de 1640, registraram-se, na Provincia Jesuitica do Paraguai,
em torno de 394 religiosos atuando na regido, dos quais 114 eram nascidos na América e
conhecedores de habitos e linguagens utilizados pelos nativos.

** Nome como ficou conhecido o conflito em que indios guarani das Missdes Orientais fizeram guerra
ao exército espanhol/portugués diante da inconformidade em relagdo aos termos do Tratado de Madri
(1750). (PINTO, 2002, p. 109)

*® Tombadas em 1938 a nivel nacional e, em 1983, reconhecidas pela UNESCO como Patrimdnio
Mundial.
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Essa descricdo das Missdes, enquanto projeto interrompido, sonho
inacabado ou territério de injusticas e lutas, foi outra retérica
permanentemente acionada para tratar dos acontecimentos do passado
colonial, ao longo do século XX. (MARCHI, 2018, p. 65)

Desta feita, desenvolve-se um discurso necesséario que busca definir os
acontecimentos produzidos na regido, no qual retéricas relativas a injusticas e ao fim
de um “grande projeto” que se concretizava na regido ganham sentido na construcéo
narrativa, memorial e identitaria. Os acontecimentos recordados aparecem de
maneira isolada, desconsiderando as continuidades e o desenvolvimento de novos
elementos que, igualmente, se relacionaram as producdes, referéncias e sujeitos
que de forma continua, existindo e resistindo, no mesmo lugar em que sempre

estiveram, auxiliaram na construcao social e cultural da regido missioneira.

S&o Miguel Arcanjo®, enquanto redugédo, compds um conjunto de povoados
fundados no intuito de desenvolver e organizar territorialmente a regido através do
trabalho missional introduzido pelos jesuitas. Insere-se diante do contato entre
nativo e europeu uma gama de acdes, como o trabalho e o cristianismo, 0s quais
passam a permear as relacdes, a economia e as praticas sociais existentes na
regido. Como defende Bruxel (1978, p. 124-125), elementos relativos a propriedade,
familia e economia sdo destacados, organizados ou introduzidos nas vivéncias dos
guarani. Tém-se ai um conjunto de fatores que passam a influenciar diretamente nas
acOes desenvolvidas e vividas pelos sujeitos na regido, nas quais se pode incluir, de
modo significativo, as praticas religiosas que, norteadoras do trabalho missional,
estabelece segundo Baptista (2009, p. 47), um importante debate sobre os
elementos que envolvem, por exemplo, as concepcfes a respeito da morte, 0
destino dos mortos, a materializacado da fé e os rituais efetivados no cotidiano da

reducao.

Nutre-se assim um ambiente no qual as negociac¢des entre nativo e padre sé&o
necessarias para que as convivéncias e as peculiaridades sejam trabalhadas a fim

de que as redugcbes como um todo prosperem. Como bem lembra ainda Baptista

' A reducédo de Sao Miguel Arcanjo foi fundada na primeira fase reducional no hoje Estado do Rio
Grande do Sul, no ano de 1623, pelos Jesuitas Cristévdo de Mendonca e Paulo Benavides. Acredita-
se que se localizava em territorio proximo ao que hoje corresponde ao municipio de Santa Maria, no
centro do Estado (MUMBACH, 2018, p. 37). A segunda reducdo de S&o Miguel Arcanjo teria sido
fundada em 1687, pelo Padre Antnio Sepp, no local onde se encontra atualmente a cidade de Sao
Miguel das Missdes/RS.
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(2009b, p. 50), “relagdes sociais nao implicavam necessariamente relagdes
harmoniosas ou amigaveis”. Quevedo (2000, p. 80) reforca também esta ideia, ao
defender que, muitas vezes, o indio resistia ao préprio processo reducional
dificultando em muitos momentos o trabalho dos jesuitas. Eram, portanto, diversos
aspectos que corriqueiramente conflituavam o cotidiano nas missfes; aqueles
relacionados a fé estavam sempre em evidéncia visto a gama de préticas e
concepcOes espirituais e misticas trazidas e vivenciadas ancestralmente pelos
nativos. E neste cendrio que concepcdes consideradas magicas e de feiticaria eram
objeto de atencdo e de monitoramento no espac¢o missional, no qual a figura do
padre buscava competir com todo e qualquer sujeito ou elemento que desvirtuasse

do trabalho e do cotidiano proposto para o coletivo.

Neste entendimento acdes voltadas a mdasica, aos ritos, ao batismo e as
esculturas sdo mecanismos dos quais o0s jesuitas se utilizam para a introducédo e a
manutencdo do catolicismo como alicerce de vivéncias e relacbes no interior das
reducbes. Para isso, operam-se transformacgfes e atualizacbes nos mitos até entao
consagrados pelos nativos, oportunidade em que o pajé, segundo Wilde (2011, p.
23), representava uma figura que determina “dimensiones espacio-temporales
distintas y simultaneas”, cuja atuagao significa resisténcia as estruturas incorporadas
no campo religioso nas reducdes. Em vista desta resisténcia, os préprios padres,
conforme ainda nos traz Wilde (2011, p. 23), buscam inserir alguns valores
indigenas no cotidiano reducional em que “los religiosos, supieron aprovechar
politicamente en su favor las significaciones (...)", almejando, assim, um controle dos
valores espirituais. Por outro lado, os indigenas reelaboram, a partir dos elementos
disponiveis, e efetivam um discurso de resisténcia a fim de afirmarem, mesmo que

indiretamente, um espaco de autonomia de duas crencas e percepcdes simbalicas.

Pode-se citar como exemplo deste processo de negociacdo a manutengéo,
adaptacao e ressignificacdo de “ciertos instrumientos musicales y sonoridades
nativos (...) en la liturgia cristiana” (WILDE, 2011, p. 15). O espago reducional,
estrategicamente controlado em seu campo espiritual, € ao mesmo tempo o local
onde o guarani produz e pratica, de maneira ambigua, praticas e representacdes
gue sustentam um modo de vida permeado de fatores e influéncias tanto do europeu

quanto da propria cultura indigena pré reducéo.
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Diante das relacOes estabelecidas entre nativo e europeu, desenham-se
praticas e costumes que mutuamente se associam a fim de tornar viavel a existéncia
do préprio projeto missional. Cabe aqui reforcar que, na cultura guarani, as crencas
eram transmitidas entre geracdes e as cerimbnias decorrentes de suas cosmologias
integravam de maneira costumeira e ritualistica o cotidiano e a vida dos nativos
(QUADROS, 2017, p. 17). Nao € a toa que a igreja se preocupava em propagar sua
doutrina a fim de orientar a monopolizar um campo espiritual junto aos nativos,
introduzindo determinados padrdes de comportamento para, de maneira especial,
concretizar seu objetivo de organizagdo do territorio através do desenvolvimento das
reducBes. Nestas circunstancias, as negociacfes entre jesuitas e indigenas
proporcionaram a condicdo necessaria para a organizacdo, a construcdo e a

manutenc¢ao do cotidiano reducional.

Pode-se citar, a titulo de exemplo, e como elemento que descreve o resultado
da relacao espiritual e de trabalho efetivadas entre padres e nativos, a construcao da
propria igreja da redugcdo de S&o Miguel Arcanjo, a qual teria contato, segundo
Baptista (2009a, p. 45), com mais de mil indios envolvidos em sua edificacdo ao
longo de dez anos, sendo esta edificagdo considerada um “verdadeiro tesouro pelos
missionais”. Em contraponto, sabe-se que, por outro lado, a resisténcia dos guarani
que se negavam a aderir ao sistema reducional potencializa com for¢a seus préprios
templos sagrados, denominados de opys, 0s quais, segundo ainda cita o autor,
“materializavam certas percepc¢des indigenas quanto a espacgos sagrados devido a
demanda colonial” (BAPTISTA, 2009a, p. 47).

Como experiéncia, o empreendimento missional é permeado de conflitos,
resisténcias e negociagbes que resultam fundamentalmente num conjunto de
estratégias, acdes, expressdes e materiais que exercem sentidos diante dos atores
envolvidos em sua constituicdo, ndo excluindo aqui aqueles nativos opositores a
este processo, sendo estes igualmente relevantes no préprio desenvolver dos
espacos reducionais, isso porque, atraves de suas resisténcias, proporcionaram
também a existéncia de praticas que, além de comporem os enredos culturais do
periodo, influenciaram toda a gama de sujeitos que circulavam por distintos espacos,

sejam o reducional ou aqueles mantidos tradicionalmente pelos nativos.
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E num cenério de fronteiras e disputas, tanto culturais quanto territoriais, que
a regiao missioneira, da qual Sdo Miguel Arcanjo faz parte, fica condicionada a
inimeros aspectos histéricos que a constituem como tal. Da relacdo de adeséo e
resisténcia indigena, do ataque dos bandeirantes e da tentativa de desenvolvimento

novamente do projeto reducional®?

da regido ao tratado de Madri, a regido se vé do
apogeu ao declinio, realidade que compfe tanto as identidades dos sujeitos
envolvidos quanto a paisagem que decorre das acdes humanas e do tempo diante

dos espacos e dos lugares ligados ao periodo.

As Missbes, como resultado de um trabalho social e cultural produzido por
diferentes agentes, reflete em sua génese interesses e necessidades de um periodo
em que a busca por novos fiéis, decorrente do movimento da Contra-Reforma, bem
como a ocupacao e organizacao de novos territorios (SILVA, 2014, p. 24-25) eram
temas e acles estratégicas para a politica do periodo. A figura do indio guarani,
envolto num contexto em que demandava, dentre outras coisas, seguranca,
vislumbra na reducdo um meio de sobrevivéncia e manutencdo de sua proépria
existéncia, haja vista os constantes conflitos com tribos inimigas bem como os
ataques dos bandeirantes que vislumbravam nos nativos a méo de obra escrava
desejada pelo mercado da época. Assim sendo, sdo varios os fatores que
influenciam e proporcionam o desenvolvimento e a organizagcdo da regido cujos
personagens envolvidos contribuem diretamente marcando, deste modo, material e

culturalmente, as praticas e as vivéncias efetivadas neste ambiente.

Aponta-se, portanto, que Sdo Miguel Arcanjo, inserida num contexto de
cidades-reducéo, se destaca pela producéo de gado®, produto este que se torna
fundamental na prépria manutencdo das Missdes, seja pelo valor monetério, seja
enquanto alimento, necessario num ambiente com consideravel numero de pessoas
para alimentar, como as reducdes, espaco distinto dos aldeamentos tidos, até entéo,
como espacgos de moradia pelos nativos, 0s quais reuniam menos pessoas e eram

migrados de local sempre que houvesse necessidade.

32 0 que se convencionou chamar de Segundo Ciclo Missioneiro, no qual se fundam os denominados
Sete Povos das Missdes.

** Do gado se extraiam, além da carne, o couro, 0 sebo e o chifre, todos produtos para manutencao
econdmica da reducdo, bem como de exportacdo para demais localidades. (SILVA, 2014, p. 27)
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Cabe aqui destacar, ainda, que os locais escolhidos para a fundagéo das
cidades (reducao) eram, conforme argumenta Baioto e Quevedo (1997, p. 12),
ambientes altos e com abundancia de matas e agua. Tais elementos eram
imprescindiveis para o abastecimento da reducdo em suas necessidades, bem como
para a seguranca do grupo. Destaca-se que a estrutura edificada para a missao de
Sao Miguel Arcanjo é considerada, como frisa Custodio (2002, p. 24), como pioneira
em aspectos arquitetbnicos que inserem, no contexto regional, elementos eruditos
na constituicdo urbana desenvolvida, que, de maneira funcional e também
influenciada por elementos locais e culturais do guarani, constitui uma estrutura que
se pode chamar “missioneira”. Por ter sido edificada basicamente toda em pedra, a
igreja da antiga missdo € testemunho, na atualidade, tanto do trabalho dos
arquitetos europeus que circularam pela regido no periodo quanto do trabalho

indigena em sua edificacao.

Sao justamente os remanescentes deste periodo que, na atualidade, servem
como meio de ativacdo de memorias e da constituicdo de identidades daqueles que
ocupam e vivem na regido, servindo e estabelecendo relagcdes subjetivas e
simbdlicas que perpassam a materialidade dos objetos e dos vestigios
arquitetbnicos. As chamadas ruinas conectam socialmente os sujeitos, servindo de
terreno fértil para os discursos e as interpretacdes que dizem respeito ao espaco, as
imagens e as praticas produzidas e vivenciadas neste contexto. Neste cenério,
indica-se, como defende Prats (1998, p. 69), que um bem cultural, como elemento
simbdlico, além de manter um status, pode também efetivar discursos os quais
legitimam escolhas e identidades que caracterizam determinada regido. Deste
modo, pode-se, por exemplo, compreender, no caso de Sao Miguel, os processos de
constituicdo dos sujeitos e dos discursos por meio da prépria formacdo do lugar, o

qual, vislumbrado hoje como monumento, orienta a paisagem e o imaginario local.

Dentro deste contexto, cabe destacar ainda que a base do processo
organizacional dos povoados € também alicercada no aspecto familiar, o qual, como
lembra Custédio (2002, p. 76), se constituia de maneira extensa e agrupada em
torno da figura do pai e do avd, o que determinava ainda forca, poder econémico e
politico nos processos decisorios do grupo. Esta referéncia tida na organizagéo
social € um dos elementos que o processo reducional ndo conseguiu alterar, sendo

portanto um aspecto significativo no modo de viver do guarani até os dias atuais. Tal



49

caracteristica é vislumbrada assim tanto na organizac¢é@o social quanto no trabalho e
nas decisdes, que comunitarias sdo baseadas na reciprocidade e no espirito
comunal, inexistindo, ainda na concepcdo do autor, o conceito de propriedade
privada e de individualidade. Nesta seara que se desenha a organizacao espacial e
social nas reducdes missioneiras, onde as experiéncias e vivéncias de cada ator
envolvido efetiva simbolicamente e materialmente as praticas e representacdes

decorrentes neste e deste periodo.

Apos o declinio dos povoados missioneiros, localizados na banda oriental do
Rio Uruguai, os quais hoje se denominam de Sete Povos das Missfes, as reducdes
passam por um processo gque vai do abandono, circulacdo de diferentes sujeitos ao
repovoamento e a reorganizacdo social, jA como um territério definidamente
portugués. Destaca-se neste cenario a circulacdo dos proprios guarani pela regiéo,
bem como de portugueses e imigrantes objetivando a posse e um novo povoamento
do territério, o que, como lembra Baptista (2009, p. 133, Vol lll), foi um processo
desafiador pelo fato dos sujeitos estarem em permanente movimento e terem
dificuldades de se fixarem num Unico local. O autor lembra que, por meio do relato
de viajantes que passaram pela regido ao longo do século XIX, varios eram os perfis
daqueles que pelas antigas missdes habitavam e passavam, indo desde os proprios
indigenas até “pardos e negros livres ou libertos”. Mumbach (2018, p. 19)
complementa ainda que, no periodo pos-reducional, a regido foi povoada também
por estancieiros-militares luso-brasileiros e de afrodescendentes escravizados que

passaram a trabalhar nas grandes propriedades que se constituiram neste contexto.

E importante frisar que a motivacdo daqueles que passaram pela regido, no
decorrer do século XVX, como Saint Hilaire (1799-1853), Arséne Isabelle (1794-
1879), Nicolau Dreus (1781-1843) e Robert Aveé-Lallemant (1812-1884), era
botanica, entretanto, suas percepcdes e descricbes sociais tornaram-se, hoje,
recursos valiosos na compreensdo das caracteristicas daqueles que habitavam os
locais onde antes existiam e se organizavam, as redugdes jesuiticas-guarani. Vale
afirmar ainda que estes viajantes nao foram os Unicos a passarem pelas localidades
missioneiras, porém foram aqueles que de maneira mais significativa registraram e
apontaram aspectos que, no transcorrer do tempo, serviram de registro sobre este

contexto. Saint-Hilaire relata, apés visita a regidao, no ano de 1820, que:
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(...) S. Miguel é a mais conservada de todas as aldeias que hei visitado até
agora. Além das casas constitutivas da praca véem-se varias ruas. O
Curraldao apresenta bom estado. A casa do cabildo necessita reparacao,
mas subsiste ainda. A igreja, construida pelos jesuitas, é toda de pedra e
possui uma torre que servia de campanario, mas, ha varios anos, um raio
caindo sobre ela destruiu-o completamente. (SANT-HILAIRE, 1974, p. 152 —
depoimento-relato de 19 de margo de 1820)

No fluxo de forasteiros que passaram pela regido, identificam-se aspectos da
vida e dos elementos materiais ainda existentes, os quais, em seus distintos usos,
compuseram a paisagem que, formada, transformada e transmitida no decorrer dos
dois ultimos séculos, guarda e carrega consigo praticas, representacdes e discursos
acerca de um territorio, o qual, apesar da imagem construida ao longo do tempo ser
de abandono, jamais deixou de ser palco de vivéncias e interacdes sociais de
diferentes sujeitos. Os viajantes langam um olhar de destaque ao espaco reducional
ainda existente na regiao, oportunidade em que detalham o que ainda subsiste, bem
COMO 0S usos e a gestao efetivada sobre os espagcos. Em contraponto, ao olhar de
destaque direcionado as edificacbes, viajantes como Saint Hilaire destacam
percepcdes condenatdrias as pessoas que habitam o0s espacos das antigas
reducbes, indicando que os mesmos teriam caracteristicas infantis, agindo de

maneira desleixada, insolente e muito suscetivel a bebida.

A presenca indigena ao redor e no interior das ruinas dos antigos povoados
missioneiros é percebida pelos viajantes de modo a indicar também que 0s mesmos,
segundo preluz Baptista (2009c, p. 140), refletem herangas que foram “apropriadas,
re-significadas ou, até mesmo, profundamente alteradas pelas popula¢fes indigenas
remanescentes”, indicando que, apesar de um decréscimo populacional pds-guerra
Guaranitica, a presenca indigena na regido se concretiza, com distanciamento e
familiaridades, no cenario cultural do século XIX. Importante aqui destacar que o
gradual afastamento dos indigenas das antigas ruinas foi vislumbrado como
situagdao de “bom grado a medida que afluia a populagdo branca” pelo territério,
sendo que, até o final do século XIX, eles foram praticamente banidos do territdrio.
Tal pratica se justifica, dentre outras questdes, segundo relatou Cénego Gay, pelo
fato de que “com indios puros nunca ha de se conseguir a prosperidade das
missdes, nem de nenhum estabelecimento de alguma importancia”. Tal citagdo
expbe claramente os interesses no cruzamento de ragas a fim de disseminar

aguelas caracteristicas (e sujeitos) considerados, naguele momento, indesejaveis ao
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desenvolvimento da regido, o que faz, segundo relata Bescho-Ren ([1875-1887],
1989, p. 149), as populacdes indigenas desaparecem em 1887 (BAPTISTA, 2009c,
p. 153).

Mediante as mudancas produzidas na regido, cabe apontar ainda que tanto
elementos religiosos bem como ritualisticos ainda permaneceram por muito tempo
no ambiente social da regido. As imagens sacras se espalharam de maneira
consideravel, sendo utilizadas e deslocadas conforme as necessidades dos
habitantes das localidades. O autor supracitado lembra que, longe dos indigenas, a
estatuaria era também constantemente saqueada, vendida®*, alterada e destruida, o
que atesta uma “desconexao entre as novas levas de ocupacdo e o passado
histérico da regiao” (BAPTISTA, 2009c, p. 161). Diante disso, pode-se apontar para
a efetivagdo de novas significacoes para 0s materiais, objetos e espagos
circunscritos ao contexto das localidades reducionais, o que faz, para o autor, com

gue a ideia de ruina, no caso das missées, signifique transformacéo constante.

Os relatos sobre o periodo pos-reducional foram basicamente produzidos por
europeus que, de maneira eurocéntrica, manifestaram percepcdes preconceituosas
e desmoralizantes sobre os indigenas, fundamentando uma imagem que se arrasta
com o passar do tempo, a qual, muitas vezes, ndo considera o trabalho dos
indigenas na efetivacdo do projeto missional tampouco suas contribuicdes culturais
no decorrer de todo processo reducional, bem como apds seu declinio. Refor¢ca-se
aqui também a afirmacéo de que a regido se constituiu, no periodo pés-reducional,
utilizando-se do mesmo espaco e de materiais construtivos que antes formavam as
cidades missioneiras e suas edificacfes, seja com a permanéncia de nativos pela
regido, pela vinda de portugueses, negros, escravos ou ainda, no final do século XIX
e inicio do XX, com a chegada de consideravel nimero de imigrantes (italianos,
alemaes, poloneses), 0s quais passam a compor a diversidade étnica de toda a
regido (MUMBACH, 2018, p. 19). Neste prisma, Mumbach refor¢a ainda a ocorréncia

de trés fases especificas de ocupacéo do territério, sendo:

(...) a primeira fase, até o século XVI, quando o territério era ocupado pelos
grupos étnicos nativos Guarani, Kaingang e Charrua. A segunda, no século

** Além da venda da estatudria, ha registros de uma politica clara de comercializacéo, principalmente
de pedras e materiais construtivos das antigas reducgdes, pelo proprio governo local (Prefeitura de
Santo Angelo/RS — Municipio do qual S&o Miguel fazia parte até sua emancipacio). Esta pratica
parece corriqueira também nas demais localidades onde existiam tais remanescentes.
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XVIl, quando se da inicio a insercdo espanhola e, posteriormente, a
portuguesa e afrodescendente. Por Ultimo, a terceira fase iniciou-se a partir
do final do século XIX e inicio do século XX, com a chegada de diversos
grupos étnicos europeus (alemées, italianos, poloneses). (MUMBACH,
2018, p. 22)

A regido se constituiu desta feita pluralmente em suas caracteristicas étnicas
e culturais, pois, além daqueles elementos remanescentes da cultura guarani ja
existentes, passam a ser edificadas, na paisagem local, referéncias materiais
representativas de cada grupo que ocupa o territério em questdo, o que auxilia na
composicdo de um conjunto de referéncias, expressées, imaginarios e discursos que
implicam nos processos de comemoracdo e esquecimento vividos no presente,
sendo estes suportes para as identidades, os quais, para Candau (2012, p. 19), nédo
podem ser desvinculados da memoria, combustivel que ndo existiia sem uma
relacdo mutavel com o outro. Neste escopo, 0 espagco missioneiro €, portanto, local
de rememoracéo e de afirmacgéo das identidades dos grupos, atendendo deste modo
0s anseios e as necessidades daqueles que os compdem.

Certo é que a antiga reducdo de S&o Miguel Arcanjo d& origem a um distrito
que se emancipa de Santo Angelo, no ano de 1988, o que proporciona a localidade
a gestdo prépria de seu territério, oportunidade em que passa a buscar seu
desenvolvimento econdmico e turistico também através dos remanescentes
provenientes de seu passado. Destaca-se, neste cenario, que as décadas de 1970 e
1980 foram cruciais na producdo e ativacdo de um passado colonial, o que se
comprova diante da quantidade de bens considerados como patriménio cultural,
contexto em que, no ano de 1983, os antigos remanescentes da antiga reducao de
Sado Miguel Arcanjo sao declarados pela UNESCO Patrimonio Cultural da
Humanidade, sendo até os dias atuais 0 Unico nesta categoria no sul do Brasil.

Cabe ainda destacar que aqueles grupos provenientes de outros contextos
gue ocuparam a regido, desde o século XIX especificamente, passaram a incorporar
aspectos do periodo reducional ainda presentes e marcados na regido,
empreendendo um processo de negociacdo junto a um passado que diretamente
nao lhes pertencia diretamente. Evidencia-se como efeito, neste cenario, um
processo de afirmacdo identitaria que, longe de se apresentar rigido, é flexivel e

fluido na maneira de produzir e ativar um passado que se estabeleca junto aos
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sujeitos no presente. Neste debate insere-se, dentre outras questdes, a constituicdo
de uma “identidade regional” que, cercada de jogos de poder, negociagdes e
conflitos, produziu esquecimentos e silenciamentos, 0s quais ainda precisardo de
atencdo nos mais diversos campos do conhecimento. Aponta-se aqui que a decisédo
de se emancipar ndo agradava a todos os moradores do distrito de S&o Miguel, pois,
na consulta realizada para este fim, 638 moradores votaram contra a emancipagéo e

outros 2480 opinaram a favor™>.

S&o Miguel das Missbes, entdo distrito de Santo Angelo, inicia seu processo®
emancipatorio, no ano de 1978, junto a Assembleia Legislativa do Estado do Rio
Grande do Sul. A comissédo responsavel se utiliza, desde o inicio dos trabalhos, de
aspectos histéricos e culturais da localidade buscando, desta forma, o “retorno de
um progresso que o lugar ja tivera em outros tempos”, e referindo-se claramente ao
passado, o qual, neste momento, € evocado na tentativa de constituir um discurso

legitimador para o desmembramento em questao.

A COMISSAO EMANCIPACIONISTA DO FUTURO MUNICIPIO DE SAO
MIGUEL, por seus membros que no fim assinam, pedem vénia para expor e
solicitar o seguinte:

1.-Encontra-se na Comissdo de Constituicdo e Justica dessa Egrégia
Assembleia Legislativa, o Processo de Emancipacdo de S&o Miguel, desde
29 de maio de 1978;

2.-Passados varios anos nao diminuiu o ardente desejo de emancipacao, ao
contrario, mais se avoluma a certeza da necessidade dessa providencia,
como imperativo até de ordem internacional, pois, como é publico, O
MUNDO PROCLAMOU SAO MIGUEL COMO UM DOS SEUS
MONUMENTOS CULTURAIS, ndo faz muito.

Esse fato relevantissimo, PATRIMONIO CULTURAL DA HUMANIDADE,
com justica e merecimento, carregou sobre todos nés a responsabilidade de
responder positivamente a tdo nobre e significativo gesto internacional. Nao
podemos, de modo algum, permitir que a area historicamente vinculada a
Reduc¢éo seja comprometida em seu minimo necessario visando a nossa
Emancipacdo. Seria extremamente lamentavel que outras pretensdes
emancipacionistas, ainda que merecidas, viessem a frustrar SAO MIGUEL
das suas condi¢des minimas naturais, que a propria histéria lhe reservou.
[..I¥" (ASSEMBLEIA LEGISLATIVA DO RIO GRANDE DO SUL - Processo
2258/88-9. 21 de Abril de 1988)

%> Aliam-se a estes nimeros: 33 votos em branco e 27 nulos. (MUMBACH, 2018, p. 78)

*® Toda a documentagado do processo emancipatério de Sdo Miguel das Missdes, expedida desde o
ano de 1978, encontra-se na Assembleia Legislativa do Estado do Rio Grande do Sul, em Porto
Alegre. O mesmo esta dividido em dois volumes, totalizando 431 paginas. Esta disponivel também na
plataforma digital, em: http://www?2.al.rs.gov.br/memorial/.

¥ SOLICITA CREDENCIAMENTO para a emancipacdo de S&o Miguel. Processo 4677/85-4,
07/06/1985. Folha 02. IN: ASSEMBLEIA Legislativa do Estado do Rio Grande do Sul. Comiss&o de
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Tamanho era o desejo das liderancas locais para a emancipacdo que até
mesmo as custas processuais foram, segundo argumenta Mumbach (2018, p. 51),
arcadas pela prépria comunidade. A autora relembra ainda que o processo ficou
aberto até seu desfecho final, no ano de 1988. E importante ressaltar a evocacio
dos aspectos historicos, principalmente aqueles relacionados ao periodo colonial,
como elemento balizador da solicitacdo da populacdo de S&o Miguel, o que também
€ exaltado pelo fato de, no ano de 1982, ter ocorrido a solicitacdo para o
reconhecimento do Sitio Arqueoldgico da antiga reducdo como patriménio da
humanidade, o que efetiva, por consequéncia, maior visibilidade do local tanto
politicamente quanto economicamente em virtude de seu potencial turistico. Cabe
aqui ponderar que, neste contexto, ndo era do interesse de Santo Angelo perder seu
distrito, visto que, dentre outros fatores, o mesmo foi declarado patriménio da
humanidade pela UNESCO, no ano de 1983, sendo entéo o terceiro desta categoria
no Brasil e o primeiro no Rio Grande do Sul. Os reflexos do tombamento foram
intensamente colocados na imprensa local, o que se vislumbra, por exemplo, na
midia que amplamente noticiava os impactos para a regiao:

O reconhecimento das Ruinas de Sado Miguel como Patrimc‘)[lio da
Humanidade, ja esta tendo reflexos diretos na economia de Santo Angelo.
Acontece que desde a prépria semana em que foi anunciada oficialmente a
decisdo da UNESCO, aumentou de maneira significativa 0 movimento nos
hotéis da cidade. Em toda semana passada e no decorrer desta destacou-
se a presenca de professores, pesquisadores e jornalistas provenientes das
mais diversas regides do Rio Grande do Sul e também de outros estados,
gue aqui ocorreram em busca de informacdes e fotografias sobre histéria e
condi¢Bes atuais das Ruinas Miguelinas. Infra-estruturalmente preparados

para esta situacdo, os empresarios do setor fazem um balanco da realidade
(A Tribuna Regional, 15 dez. 1983).

O resultado da visibilidade de S&o Miguel emerge, nas liderancas locais, a
possibilidade de desenvolver economicamente Santo Angelo por meio do setor
turistico, oportunidade em que a propria localidade miguelina passa a receber maior
atencao e investimentos por parte da prefeitura, 0 que aponta para as expectativas
atribuidas ao local pelas liderangas que, por um lado, buscavam manter o distrito
pertencente a Santo Angelo e, por outro, almejavam sua independéncia
administrativa. Produzem-se, neste contexto, embates politicos que, em suas

diversas esferas, fazem do patriménio histérico um elemento ora de reivindicagéo,

Constituicdo e Justica. Cria o Municipio de Sdo Miguel das Missdes. Processo 2258/88-9. 21 de Abiril
de 1988.
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ora de barganha politica (MUMBACH, 2018, p. 54). Neste cenério, as décadas de 70
e 80 se denotam relevantes em seus campos politicos e patrimoniais, oportunidade
em que se acirram localmente as disputas entre os dois principais grupos politicos
de Santo Angelo, que, no periodo, compreendiam as siglas ARENA e MDB, as
quais, na década de 80, com a possibilidade do multipartidarismo, passaram a
figurar também com outras nomenclaturas. Em Sdo Miguel das Missdes, pode-se
citar, conforme nos traz ainda a autora, que partidos como PDT, PDS e PMDB foram
0s primeiros a comporem diretérios, comissdes provisérias e a se estruturarem
localmente, o que estimula e proporciona espacos de articulagdo e organizacéo
politica pelos sujeitos da localidade (MUMBACH, 2018, p. 58).

Num cenério de disputas e reconhecimentos, a entdo comunidade de Sao
Miguel, detentora das popularmente conhecidas “ruinas”, se coloca como espaco
qgue se insere regionalmente como relevante em seus aspectos historicos e
patrimoniais, resultado de articulacdes politicas e sociais que colocam em evidéncia
0S remanescentes ali existentes, resultando na formagao de discursos legitimadores
gue se perpetuam ainda na atualidade. Tal pensamento pode ser comprovado pelo
fato de que, por exemplo, na localidade de Entre-ljuis, também pertencente a Santo
Angelo, onde estdo localizados os remanescentes da antiga reducdo de Sdo Jodo
Batista, ndo se vislumbrou, pelo menos na mesma intensidade, a producéo
reivindicatoria historica e patrimonial daquela produzida entdo em S&o Miguel das

Missoes.

Como um local de destaque histérico e econbmico para a regido, Sao Miguel
das Missbes se constréi como objeto de interesse no decorrer de diferentes
momentos, destacando-se tanto seu reconhecimento como detentora de
consideravel patriménio cultural e arqueolégico como 0 movimento que diz respeito
ao seu processo de emancipacdo e desenvolvimento enquanto municipio. Um
aspecto, no entanto, é perceptivel em ambas as oportunidades: a evocacdo de um
passado que, construido narrativamente, simbolicamente e materialmente diante dos
remanescentes arquitetbnicos existentes, busca consagrar uma identidade comum
entre 0s sujeitos que neste contexto vivem, refletindo-se como consequéncia no
modo como esses vislumbram seu espaco bem como o apresentam diante dos
demais. Marca-se, deste modo, o olhar sobre os elementos reducionais existentes

na localidade, que, empreendidos de valor e significado, suprem as necessidades do
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momento vivido e os quais, reflexo também de um processo seletivo diretamente
ligado as escolhas sociais e politicas, sdo também fruto de embates decorrentes

deste contexto.

Certo é que o territério e o patrimbnio manipulado no decorrer do
desenvolvimento de Sdo Miguel como municipio diz muito a respeito do imaginario e
dos discursos efetivados no - e sobre o - local. Concebe-se, deste modo, a propria
formulacdo e caracterizacdo da histéria atribuida ao espaco, que, creditada
veridicamente por seus habitantes, forma suas opinides e identidades, fazendo dos
espacos e elementos fonte legitimadora de praticas. Ha, portanto, uma consideravel
articulacdo para a emancipacdo de S&o Miguel das Missdes que se alicerca
consideravelmente nos fatos histéricos e nos elementos materiais a estes
relacionados, o que estrutura fortemente o processo reivindicatério como municipio e
a consequente autonomia politica e administrativa. Por outro lado, a possibilidade
das “ruinas” projetarem a regiao turisticamente, trazendo, desta forma, divisas aos
empreendedores e ao comércio, era fator que vislumbrava tanto os grupos politicos

de Santo Angelo quanto aqueles da localidade miguelina.

Cabe aqui destacar que a escolha pela valorizacdo do periodo reducional
como passado comum e reconhecido como relevante localmente é elemento que,
intencionalmente, estd ligado a episédios e sujeitos longinquos, o0s quais, por
consequéncia, nao poderiam ser alterados ou serem reivindicados por outros
grupos, na atualidade, o que se denota pelo atraso institucional no acolhimento dos
guarani que, jA na década de 80, voltam a circular e buscar um espaco neste
contexto de reconhecimento do patrimbnio arqueolégico e histérico local. A
consolidagcdo de um aldeamento préprio para esta comunidade indigena sO se
efetiva no ano de 2001, com a aquisicdo de uma faixa de terra pelo governo do
Estado do Rio Grande do Sul, na qual se instala de maneira definitiva a aldeia Tekoa
Koenju. Nao nos interessa aqui adentrar na constituicdo deste espacgo, apenas
indicar que o mesmo se efetivou tardiamente em relagdo aos demais
reconhecimentos decorrentes das reivindicagdes patrimoniais locais e que 0s
discursos utilizados, via de regra, diziam respeito aos guarani do periodo reducional,
excluindo deste modo os que, na atualidade, perambulavam e viviam no territorio. A

7

exaltacdo de um passado glorioso, manipulado, é assim excludente, em grande
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sentido, em relacdo aqueles que, no contexto atual, sdo também (e legitimamente)

herdeiros diretos deste local e seu patrimonio.

A ideia apresentada anteriormente destoa da narrativa produzida por agueles
gue desejam a emancipacdo, argumentando com isso a necessidade de evocar um
passado e uma sociedade perdida. Como isso seria possivel hum contexto e com
sujeitos completamente diferentes? Desta maneira, reforcam-se localmente os
arquétipos tidos em relacdo aos sujeitos que lutam e defendem seu territério,
elementos estes referéncia a constituicdo dos discursos que sustentam a propria
identidade caracteristica da fronteira em que a regido esta localizada. Apesar disso,
tais individuos imprimem, na paisagem local, elementos que, estrategicamente,
rememoram aquilo que consagram como relevante para a formacao do local que
também auxiliam a constituir. A memoéria da comunidade miguelina é produzida em
seus jogos politicos, de conflitos e interesses, em que a questdo ndo apenas do
patrimdnio, mas da terra e da economia de que o setor agricola e pecuario resulta,
faz a localidade se apropriar de um passado, que é utilizado até a atualidade
retoricamente, como meio de afirmacao de tudo que se efetivou e construiu em seus

diferentes momentos histoéricos.

E importante ressaltar que o discurso missional ndo é o Gnico a representar a
regido, em virtude da mesma ter em sua formacéo a participacéo de distintos grupos
étnicos que lhe povoaram, apdés o fim do século XIX. Entretanto, a retérica do
periodo reducional € intencionalmente evocada quando se necessita legitimar certa
origem em comum do local. De qualquer modo, a regido em si, em meio a
pluralidade de memdrias e representacdes culturais manifestadas, pode ser descrita
como um mosaico em que se configuram diferentes expressdes que se encaixam,
em suas negociagdes e conflitos, constituindo assim localidades com caracteristicas
plurais, que ora evocam o patrimdnio cultural como elemento para uma identidade
“‘missioneira”, ora se diferenciam deste em prol de uma etnia especifica e suas
peculiaridades. Desta maneira, forjam-se relagbes com o passado e a constituicdo
de uma memodria regional que, diversa, atua de maneira a afirmar as identidades e

as necessidades daqueles grupos que compdem a regido no presente.

S&o Miguel das Missdes, em seus diferentes momentos historicos, foi palco

de distintas constru¢cdbes menmonicas que, evocadas ou silenciadas, foram
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representativas na ressignificacdo dos bens culturais e nas praticas vividas e
consagradas socialmente. As manifestacdes e interlocu¢cdes dos sujeitos envolvidos
em seu processo de desenvolvimento vinculam o trabalho tanto da historia quanto
das memodrias que ditam as representacbes que vinculam diferentes sujeitos em
coletivo. Os elementos do passado, ora barganhados, ora reconhecidos, séo, na
respectiva localidade, objetos tanto de disputas quanto de suporte para as
identidades vividas, seja por meio das praticas ou pelos discursos de pertenca que

evocam.

E neste cenario que Sdo Miguel das Missdes/RS se constituiu, tendo, nos
dias atuais, segundo dados do IBGE®®, uma populacdo estimada em 7.663%

habitantes, distribuidos basicamente da seguinte forma:

Tabela n° 01: Populagéo Miguelina

Homens 3.880
Mulheres 3.541
Total 7.421%

Fonte: Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), 2010.

Possui, conforme dados estimados, uma populacao paritaria entre homens e
mulheres. Com renda média per capita de 2,4 salarios minimos*, apresenta uma
estimativa de 949 pessoas ocupadas, ou seja, trabalhando na formalidade com
carteira de trabalho registrada. Apesar de a renda per capita ser superior a média
nacional, a qual, no ano de 2017, segundo o IBGE, era de R$ 1.268,00, os dados
apontam o0s baixos indices de individuos atuando na formalidade, isto,
provavelmente, pelo fato de possuir vocacdo no setor primario, sendo agricultura e
pecuaria responsaveis por grandes latifundios no municipio, que possui uma
extensdo territorial produtiva de aproximadamente 110.033,145 hectares. Estes

nameros podem indicar para o fato de a cidade possuir uma vocacdo no setor

%% IBGE: Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica.

*° Estimativa de habitantes segundo o IBGE para o ano de 2018. O niimero difere do censo de 2010,
0 qual indicava, a época, 7.421 habitantes.

0 Dados referentes ao Censo Demogréfico referente ao ano de 2010.

*! Dados do IBGE. Estimativa do ano de 2016.
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primério, o que faz com que se tenha um alto indice de PIB* e, consequentemente,
dos célculos de renda per capita®® estimados para sua populacdo. Entretanto, na
realidade, a formalidade do mercado de trabalho aponta para uma sociedade
provavelmente divergente das condi¢des financeiras manifestadas pelas estimativas
do IBGE.

Sao Miguel das Missdes esta localizada na regido noroeste do Estado do Rio
Grande do Sul, e desenvolve-se no mesmo espa¢o da antiga Reducdo de Sao
Miguel Arcanjo. Até ent&o distrito do Municipio de Santo Angelo/RS*, se emancipa
no ano de 1988, constituindo-se independentemente com sua propria estrutura
administrativa a qual, a partir de entdo, proporciona significativas transformacdes a
localidade e a seus moradores, transformando um espago predominantemente rural
em urbano (SILVEIRA, 2004, p. 66). Desta feita, sugere-se uma mudanca iminente
nas dindmicas e nos estilos de vida da populacdo, seja pela instalacdo de locais
comerciais, 0rgaos publicos ou pela organizacdo do espaco que passa a ser
redimensionado a esfera urbano-coletiva, redefinindo assim alguns padrdes e
habitos de relacbes e comportamentos sociais, muitos ainda desconhecidos por
parte de seus habitantes. Ainda, conforme nos apresenta a figura a seguir, a
comunidade se organiza a partir do local onde se localiza os remanescentes da

entdo Reducdo Jesuitica, expandindo-se e tendo como referéncia tal ponto.

2 PIB: Produto Interno Bruto.

** O PIB per capita da populacdo Miguelina, segundo o IBGE, no ano de 2015, equivalia a R$
49.139,41.

* Cidade com suas origens na antiga Reducédo Jesuitica de San Angel Custédio, fundada entre os
anos de 1706 e 1707, pelo Padre Jesuita Diogo Haze. Distante a 58 km de Sao Miguel das Missbes.
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Figura n° 01: Localidade miguelina na década de 60.

Fonte: Escritorio do IPHAN de Sdo Miguel das Missdes/RS.

Silveira traz um pouco do contexto de Sao Miguel enquanto distrito rural em

sua pesquisa antropologica, produzida no ano de 2004, junto a moradores locais:
(...) InUmeras pessoas afirmaram que, antigamente, a area que hoje é o
centro da cidade e, inclusive o Sitio Arqueoldgico, estavam tomados por

vegetacdo espinhenta como a unha-de-gato, além das capoeiras. Era uma
regido que misturava campos e matos. (SILVEIRA, 2004, p. 67)

Esta ideia € corroborada quando se vislumbram imagens dos remanescentes
da antiga redugdo, momento em que se denota, em periodo anterior ao processo de
reconhecimento, a paisagem representada até os dias atuais de local considerado
abandonado. Tal percepcdo € controversa e, abordada na pesquisa de Marchi
(2018), apresenta assim a efetivacdo patrimonial e memorial deste espago em
periodos anteriores a atuacdo do Estado na protecdo do local. Isso demonstra,

portanto, que tanto o uso quanto o reconhecimento dos remanescentes, que hoje
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integram a cidade de S&o Miguel das Missdes/RS, eram efetivados
independentemente dos processos de valoragdo realizados pelos 6&rgaos

competentes.

Desta maneira, mesmo a imagem evocada de local ruido e abandonado,
sabe-se que o0 uso e as referéncias culturais sédo caracterizadas pela vivéncia, direta
e indireta, do espaco, dos remanescentes, das préticas ali exercidas e dos discursos

que estes evocavam na populagéo regional, ao longo dos dois ultimos séculos.

Figura n°® 02: Remanescentes® da reducéo de S&o Miguel Arcanjo antes de seu reconhecimento pelo
Estado

Fonte: Arquivo Historico do Rio Grande do Sul

E neste escopo que Sdo Miguel, entdo emancipada, passa a se desenvolver,
trazendo assim a experiéncia da urbanidade, apesar de hoje, 3.694*® pessoas ainda
residirem na zona rural do municipio, ou seja, quase metade de sua populacdo, o

gue aponta dois contrastes experimentados nestas duas realidades, as quais, em

** Imagem anterior & década de 1920.
6 Dados do IBGE. Estimativa no ano de 2005.
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seus ritmos interligados, constituem as paisagens e 0s espa¢os humanos vividos em

uma mesma localidade ao longo do tempo.

Neste cenério, Sdo Miguel se coloca como cidade que, desmembrada de
Santo Angelo/RS, busca se referenciar como polo da regido Missées, vislumbrando,
nos setores primario*’ e turistico, a possibilidade de se projetar regionalmente
enquanto espaco de referéncia para a historia do proprio Estado do Rio Grande do
Sul. Situada geograficamente entre os municipios de Caibaté, Vitoria das Missdes e
Bossoroca, destaca-se, atualmente, como centro de visitacdes turisticas por deter
em seu territorio vastos remanescentes materiais do periodo jesuitico-guarani,
motivo pelo qual tais segmentos se destacam socialmente e monetariamente na
cidade. No mapa da Figura 3, pode-se visualizar a localizagcdo de S&o Miguel,
distante 476 quildmetros da capital do Estado, Porto Alegre:

Figura n° 03: Mapa do Rio Grande do Sul e a localizag&o geogréfica de Sdo Miguel das Missbes/RS

Fonte: Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), 2018.%

*” Segundo o IBGE, S&o Miguel das Missdes produz grande quantidade de plantacdes de soja, milho
e trigo, bem como de cultivo de equinos, bovinos e ovinos.

*®  Informacdes coletadas no banco de dados do IBGE, disponivel em
https://cidades.ibge.qov.br/brasil/rs/sao-miguel-das-missoes/panorama. Acessado em 19 de outubro
2018 as 09h e 50 min.
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Os levantamentos oficiais mostram ainda que a composicdo de cor ou raca®
da populacdo miguelina seria: amarela 0,5%, branca 75%, indigena 2,2%, parda
21% e preta 0%. Os numeros se referem aos dados produzidos na amostragem
realizada durante o Censo Demografico do ano de 2010 e reproduzem o contexto do
periodo em questdo. Muito embora a predominancia branca seja visivel junto aos
dados, observa-se in loco uma realidade distinta visto se identificar a grande
presenca de pardos e pretos na localidade ora estudada. Isso ocorre, em um
primeiro momento, pela auto identificacdo de cada sujeito, que, por vezes, se intitula
de uma maneira a ser cultural e socialmente aceito, fato este manifestado pelo alto
indice de pessoas que se consideram brancas no levantamento oficial, o que néo

necessariamente indica a cor predominante nesta sociedade.

Certo é que Sao Miguel, assim como a regido, foi constituida pela
miscigenacdo de culturas que, ao longo de sua histéria, a fizeram plural, como
lembra o historiador Tau Golin (2014, p. 165-166), ao referir que o processo de
mesticagem era um projeto portugués que representava a efetiva extingdo da cultura
indigena, ao passo que concretizava a ocupacdo do territério e a defesa das
fronteiras. Assim, Golin refor¢ca ainda a ideia do surgimento do “missioneiro” como
novo individuo étnico originario da regido; ideia igualmente compartilhada por
Silveira (2004, p. 08), ao defender que a “aderéncia e a colagem do contrario”
disseminaram e ressignificaram as formas culturais plurais marcadas por distintos
grupos na regido, definindo um novo contexto sécio-cultural-ambiental: o
missioneiro. Caracteriza-se, assim, uma relacdo proficua que postula
simbolicamente as caracteristicas experienciadas e sacralizadas como balizadoras
da identidade e da cultura local, memorialmente transmitidas, as quais
desenvolveram as relacdes dos individuos que formaram e que habitam a regido

atualmente.

Isso se demonstra, grosso modo, na explicacdo fornecida pelo benzedor
Cipriano Dornelles®, ao narrar, em sua concepcdo, como teriam se efetivado as

“misturas” entre as ragas na localidade miguelina:

*> Termos definidos pelo IBGE para seu estudo de recenseamento da populacao.
> Cipriano Dornelles, benzedor, 68 anos, nasceu em Sdo Miguel das Missdes/RS. Entrevista
realizada em 27/12/2017, na residéncia de Cipriano, localizada em S&o Miguel das Missbes/RS.
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Cipriano: O bugre é de sangue e o charrua ja é mestico, brasileiro com
outras cruzas ja, por isso que ficam charrua. Charrua é misturanca ja. Os
velhos mesmo da semente velha eram bugre e dai com o decorrer do tempo
o charrua ja casa com uma brasileira ou gringa ou outras racas e ja sai bem
diferente do que era os tronco velho. (CIPRIANO DORNELLES, 2017)

As entrevistas com Cipriano, realizadas entre os anos de 2013 e 2017,
expuseram alguns aspectos interessantes dos contextos vividos pelo mesmo. Na
passagem, fica nitido, em sua concepgéao, que os “troncos” seriam os originarios da
regido, o que ele préprio denomina como “bugre”*. Como termo popularmente
utilizado para caracterizar a figura do indigena, inclusive em muitos casos de forma
pejorativa, tal expressao denota, para Cipriano, a permanéncia destes individuos na
regido, sendo o entrevistado nascido e criado em Sao Miguel das Missdes/RS,

"52 nascida também

assim como sua méae, a qual cita que “era paraguaia com bugre
no interior de Sao Miguel, ou seja, india conforme narra o entrevistado. As
caracteristicas da ascendéncia de Cipriano sao perceptiveis em sua fisionomia,

conforme pode-se verificar na Figura 4:

>L Atualmente considerado termo pejorativo utilizado para designar o nativo indigena, dando-o uma

conotacéo de inferioridade diante de outras etnias.
>? Cipriano Dornelles (2017). Entrevista realizada em 27/12/2019 em sua residéncia na localidade de
Sao Miguel das Missdes/RS.
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Figura n° 04: Benzedor Cipriano Dornelles.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2017.

O pensamento exposto demonstra, na perspectiva de Cipriano, o fato da
“mistura gerada pelas cruzas” produzir algo diferente do que seria originario de sua
raca, caracterizando, desta feita, mesmo que indiretamente, um sentimento de perda
e de mudancas ocasionadas neste contexto ao longo do tempo. Gera-se, assim, um
discurso de que as coisas ndo sdo mais como eram antes, ndo percebendo ele, no
entanto, que tais mudancas foram necessarias a constituicdo de sua propria

existéncia enquanto individuo detentor das caracteristicas que possui na atualidade,
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sendo ele mesmo resultado dos contatos e dos processos de miscigenacao

ocorridos na regido, ao longo dos dois ultimos séculos.

Cipriano, que "vive junto”®, ha mais de vinte anos, com Romilda de Moraes,
também benzedeira, quando questionado sobre seus parentes maternos, conta que:
Cipriano: Quase estdo no final. Nasceram aqui mesmo. Os parente mais
distanciado nasceram em Santo Angelo.
Juliani: Eram indios também?

Cipriano: Tudo mestico ja. A descendéncia deles eram com indio né,
brasileiro. (CIPRIANO DORNELLES, 2017)

Indubitavelmente, Cipriano é reflexo dos arranjos sociais delineados ao longo
do tempo no territdério miguelino, em especial no pés Guerra Guaranitica, quando 0s
encontros e deslocamentos dos sujeitos resultam na reorganizacdo do territério e da
gente que nele permanecem, constituindo e reconstruindo suas vivéncias de modo
gue a mesticagem se apresenta como fruto do sincretismo de distintas culturas, que,
de forma dindmica, projetaram o universo missioneiro significado, vivido, narrado e
imaginado pelos individuos que pela regido circulavam. Revela-se, ai, a riqueza que
tais interacdes resultam, hoje, em conhecimentos e fazeres que, como legados
humanos, trazem em si as transformacdes vividas na paisagem de toda uma regiao.
Ainda, cabe reforcar que a definicdo de tudo aquilo que é referéncia para um grupo é
fruto de uma sobreposicao trabalhada e negociada por diferentes tecidos memoriais,
sejam eles individuais, sociais e coletivos, os quais definem as estruturas culturais

predominantes no presente.

A partir da fala de Cipriano, pode-se perceber que, apesar do mesmo
referenciar que sua familia materna possui origem indigena, ele ndo define
especificamente a etnia caracteristica da mesma, elemento desconsiderado em suas
especificidades narrativas, visto que o principal elemento destacado seria o fato de
“serem indios”, os quais apds o contato teriam se misturado virando, assim,
mesticos, sendo estes, para ele, os brasileiros. Ainda, fica evidente na fala que sua
familia seria da “regi&o”, sendo os parentes maternos nascidos em Santo Angelo, ou
seja, no mesmo territério que entdo compreendia Sao Miguel das MissGes como

distrito. Importante ressaltar que, segundo Cipriano, sua mée era benzedeira, o que

>? Referéncia ao fato de Cipriano ndo ter se casado oficialmente com Romilda de Moraes.
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aponta, entdo, para possiveis influéncias advindas de sua familia para o exercicio de

benzedor que exerce na atualidade.

Outra narrativa que expde a pluralidade racial que formou a regido é a da
benzedeira Laides Dutra da Silva®, a qual narra que sua familia sempre residiu no
Rincdo dos Moraes, localidade interiorana de Sdo Miguel das Missdes/RS, onde

viveu junto com seus dez irm&os, sendo seis mulheres e quatro homens:

Juliani: A sua familia sempre morou 1a?

Laides: Sempre. O meu pai ele é daqui, a familia dele tudo é daqui e a
minha mae veio por aquele mar, os pais dela, os avds dela era de (siléncio),
como € que é nome? Eu sei que eles vieram pelo mar, pela agua. Ela era
alemoa baixinha dos olhos azuis coisa mais bonitinha. Morreu novinha. Meu
pai morreu com cinquenta e dois anos e minha méae morreu com sessenta e
dois. (LAIDES DUTRA DA SILVA, 2017°)

Assim como no caso de Cipriano, Laides reflete uma possivel realidade das
familias constituidas no contexto miguelino, no qual a hibridizacdo de racas
acontece como fendmeno que passa a redefinir as caracteristicas da regido,
reconfigurando as identidades locais. Importante ressaltar que o resultado do
contato de diferentes culturas geralmente € fruto de um vinculo que se estabelece
de encontros desiguais e de relacdes de poder, em que, segundo Burke (2006, p.
77), aceitacdo, apropriacdo, negociacao, assim como rejeicdo sao consequéncias
possiveis e estratégicas das trocas, ndo sendo estas sempre tolerantes e aceitas
nos processos de interacdo cultural. A memoria de Laides ndo é capaz de lembrar
muitos detalhes de seus avos; ela apenas expde aspectos que ressaltam a diferenca
fisiondbmica de sua avdé com os demais sujeitos habitantes da localidade e o
processo de vinda da mesma para a regiao, a qual precisou “atravessar o mar”, nao

dando, no entanto, maiores detalhes sobre esse fato.

Tal memoéria é trazida por Laides (representada na figura n° 05),
provavelmente, por ter ouvido e convivido com histérias e informacbes que a
auxiliaram a formar a imagem de sua avo desta maneira, sendo, como defende

Pollak (1992, p. 02), vividas por tabela e, posteriormente, representadas e

>* Laides Dutra da Silva é benzedeira, tem 65 anos, divorciada, e nascida no Rincdo dos Moraes,
interior de S&o Miguel das Missdes/RS.

>> Entrevista realizada com Laides Dutra da Silva, em 19 de junho de 2017, na cidade de Sao Miguel
das Missdes/RS.
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compartilhadas como suas. Desta forma, a entrevistada consegue constituir uma
propria histéria de origem, necessaria a sua memoria e identidade na atualidade,
apesar de demonstrar saber pouco historicamente sobre seus antepassados, 0 que

parece comum entre 0s sujeitos entrevistados nesta pesquisa.

Figura n° 05: Benzedeira Laides Dutra da Silva.*

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2013.

E perceptivel, ainda, na fala de Laides, a presenca da morte como elemento
marcante, fazendo-a registrar em sua memoria as idades que possuiam sua mae,
seu pai e sua avlé quando faleceram. A morte se torna, como fato tragico, uma
marca na memoria da entrevistada, ponto de referéncia, portanto, para outros
episodios e/ou caracteristicas de sua vida em relacdo a outras pessoas. E o que

Candau (2012, p. 23) caracteriza como sendo aqueles fatos que, de alto nivel e por

*® Na imagem, Laides realiza um benzimento utilizando copo com &gua, colher e brasa. Tal

procedimento visa a identificar se uma pessoa esta ou ndo "carregada' com algum problema ou
doenga, o que é diagnosticado pela benzedeira conforme a posicdo da brasa no copo: se a mesma
baixar, a pessoa tem algum problema; caso contrario, estd bem. Esta acdo é realizada antes do
sujeito se benzer, sendo o benzer efetivado com as maos, oracdes e ramos verdes. Fonte: Laides
Dutra da Silva, 2013.
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sua forca, sdo capazes de registrar e marcar a realidade social vivida pelos sujeitos.
Justifica-se, assim, a pertinéncia de determinadas recordagbes e representacdes
das quais os individuos se valem para sustentar suas proprias historias e

identidades no presente.

Neste escopo de elementos memoriais relevantes para a formacao cultural da

regido, Laides conta ainda que sua mée benzia para tormenta®’:

Laides: Quando eu comecei a benzer eu ndo sabia benzer e eu comecei a
benzer pra tormenta por causa da minha méae, eu saia nas costas dela
guando se armava o tempo e ela pegava o machado e eu benzo até hoje,
tenho o machadinho certinho ali nos fundos de casa. (LAIDES DUTRA DA
SILVA, 2013%%)

A entrevistada caracteriza, por meio de sua fala, memodrias da pratica de
benzer vividas junto a sua mae. Emergem desta feita contextos, locais e objetos que
eram utilizados quando necessitavam benzer tormenta, algo que a depoente
reproduz ainda nos dias atuais. Apesar de ter, no seio familiar, a influéncia da méae,
qgue realizava alguns benzimentos, Laides narra também o episddio sobrenatural
gue a teria iniciado na "missao" de benzer, fato que se relaciona a visdo do menino
Jesus no céu diante das nuvens, tendo como testemunhas seu filho e marido. Tal
episédio, conforme explicou, durante uma das entrevistas cedidas para esta
pesquisa, mesmo havendo outras pessoas no local, apenas ela conseguiu visualizar
a imagem do menino Jesus projetada no céu, o que a fez benzer a partir daquele
dia.

Episédios sobrenaturais permeiam as narrativas, que, motivadas também
pelas vivéncias, apontam para aspectos direcionados a vida, a morte e a
religiosidade. Como ja dito, a presenca da morte esteve presente em boa parte das
experiéncias vividas por Laides, fato comprovado quando ela conta que seu tio
possuia um centro espirita na localidade onde residiam e que presenciou, quando
adolescente, uma situacdo que “da medo em quem nao entende”. Sobre isso,

explica que:

>’ Temporal; tempestade.
>% Entrevista realizada com Laides Dutra da Silva, em 21/07/2013, na localidade de S&o Miguel das
Missdes/RS.
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Laides: Ai esse meu tio que tinha esse centro que tinha os médium deles
tipo doutor Manoel Fernandes, Bezerra de Menezes, a méde Jurema, tudo
eram os espiritos que vinham neles pra eles salvar os outros, entendeu?
Esta entendendo? (LAIDES DUTRA DA SILVA, 2013)

Laides referencia os médiuns que vislumbrava nos trabalhos do centro
espirita que frequentava. Apesar de se dizer espirita, em entrevista realizada em
2013, e de afirmar que toda sua familia é “espiritista”, em relato no ano de 2017, cita
que “paga o dizimo na igreja catolica e que ja teve também algumas experiéncias
em igrejas evangeélicas e que na atualidade néo frequenta nenhum espaco religioso”,
pois considera o melhor lugar para estar, sua prépria casa onde pode realizar suas
oracfes sem necessitar de intermediarios junto a Deus. Assim sendo, as falas de
Laides e Cipriano dao conta de indicar determinados aspectos acerca da formacao
local e cultural dos que constituiram a localidade miguelina, expondo desta feita a

pluralidade étnica e religiosa vivida pelos sujeitos ali inseridos.

Ainda sobre a constituicdo da populacéo local, Baptista lembra alguns relatos
de viajantes que, por exemplo, no decorrer do século XIX, registraram suas

percepcdes acerca da populacdo e das caracteristicas da regido:

Ainda que menos observado pela maioria dos viajantes quando em solo
missional, a regido também conta com “os pardos, negros livres ou libertos”,
afetados, ao ver do cbnego Jodo Pedro Gay, pelas “mas qualidades
caracteristicas dos indios: o orgulho, a insoléncia e o cinismo” (GAY:
[1861]1942, p. 51). (BAPTISTA, 2015, p. 134)

No juizo produzido por viajantes, como Jodo Pedro Gay, o territorio era
diversamente ocupado por indios, negros e pardos, o que por si ja denota certa
diversidade racial produzida na regido, sendo a figura do indio considerado, em sua
concepcao, de ma qualidade, insolente e cinico. Tal referéncia faz contraponto aos
dados apresentados pelo IBGE, nos quais nédo consta, atualmente, a
autoidentificagdo do negro na localidade. Ficaria entdo a pergunta: onde esta a
figura do negro em S&o Miguel das MissOes? Poder-se-ia responder que 0S negros
inexistem atualmente em territdrio miguelino. Entretanto, a resposta mais apropriada
seria a de que estes permanecem na localidade e de que as estatisticas refletem o
processo de invisibilidade histérica e estrutural produzida, que faz com que os
negros permanecam, apesar disso, com suas préticas, expressoes e religiosidades

compondo, junto a todos o0s outros, 0 mosaico cultural e identitario da regiao.
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Neste escopo, Baptista cita ainda que, para europeizar a regido, séo
destinados, para a entdo localidade de S&o Jod0>°, na regido das Missées, no ano
de 1824, cerca de 67 alemaes “indesejados” provenientes da Colénia de Sao
Leopoldo (BAPTISTA, 2015, p. 135-136). A¢cdes como esta eram comuns e visavam
a europeizacdo do territorio, o0 que em boa parte ndo funcionou; promessas nao
cumpridas e falta de apoio governamental amarguraram o projeto dos homens que
foram trazidos para a regido. Ademais, Baptista lembra que muitos dos grupos
enviados eram considerados “arruaceiros, bébados e vagabundos”, em suas
Colbnias de origem, sendo entdo remetidos a outras regides como estratégia de
ocupacao do territério como meio de desenvolver novas coldnias. Certo é que este
contato se torna também fundamental na formacdo étnica, cultural e territorial
constituida pela circularidade e diversidade decorrente dos diferentes grupos que

circulam e se fixam no territério missioneiro.

Assim sendo, a sociedade miguelina, formada dinamicamente nas
negociacbes sociais dos grupos que a formaram, apresenta na atualidade
identificagcbes no campo religioso que remetem ao catolicismo tradicional,
apresentando, assim, forte influéncia nas praticas religiosas da populagdo conforme
apontam os dados do IBGE referentes ao censo demogréafico de 2010 (Tabela n°®
02).

Tabela n° 02: Religido da Populagdo Miguelina

Religido Quantidade
Sem religido 299
Catélica Apostolica Romana 5.410
Catolica Ortodoxa 03
Espirita 195
Evangélica 1.513

Fonte: Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), 2010.

> Hoje, distrito do Municipio de Entre-ljuis/RS.
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Como demonstrado na tabela, os dados entdo coletados, no censo
demografico de 2010, indicam um expressivo numero de praticantes do Catolicismo
Apostdlico Romano, com 5.410 adeptos, seguido dos evangélicos, com 1.513
praticantes. Apesar dos dados serem relativos ao ano de 2010, visto que 0 censo
geral é produzido a cada dez anos, eles apontam para as possiveis caracteristicas
religiosas mais expressivas para a populagcdo quando da pesquisa institucional
produzida pelo governo por meio do IBGE. Isso ndo desconsidera, no entanto, que a
comunidade miguelina possua outras praticas, acoes religiosas e espirituais as quais

nao foram contempladas diretamente pelo censo.

Mesmo assim, os indicativos da pesquisa sdo importantes, pois, igualmente,
expressam possibilidades de interpretacdo quando observados com atencao,
indicando, por exemplo, que o catolicismo pode ser uma das vertentes de outras
praticas espirituais, sendo “base” para a produ¢ao de novos significados religiosos
como a dos benzimentos, objeto desta pesquisa e oficio caracteristico junto ao
contexto estudado. Desta feita, a fala da benzedeira Alzira de Oliveira Leite®® expde
sua percepcédo sobre a presenca das igrejas na cidade, dando em contraponto uma
ideia das relacdes estabelecidas informalmente entre os praticantes do benzimento
e aqueles que divergem espiritualmente do oficio:

Alzira: Aqui em Sao Miguel tem 2 igrejas catdlicas s@, a daqui do bairro e a
matriz, e as evangélicas deve ter umas 10 ou 12 e eles acreditam muito na
igreja deles. Eu ndo digo que é ruim porque se ndo eu vou Ser contra, eu
nao sou contra igreja, eles é que sdo contra nés. Com noés eles ndo tém fé.
Cada um vive sua parte. S6 que se benzer e remédio de ervas eles nao
tém, s6 fazem oracdo. Eles desfazem muito de nés, os pastores e a igreja
dos outros lados que sdo, porque aqui tem bastante igreja do outro lado e

gue nao acreditam em ndés. Mas aqui na nossa cidade temos muita gente, a
maioria, que acredita em nés. (ALZIRA DE OLIVEIRA LEITE, 2013)

Alzira reforgca que, antigamente, existia apenas uma igreja catolica, sendo
que, na atualidade, existiriam umas “10 ou 12 evangélicas”. Assim, denota-se que,
muito embora a pratica evangélica tenha ganhado espaco na sociedade miguelina,
difundindo-se em distintas denominagdes, ha, segundo os dados do IBGE, uma
predominéncia catélica na auto identificacdo da comunidade local. Entretanto, a

narrativa de Alzira destaca o fato “deles” ndo possuirem fé nos praticantes do

% Alzira de Oliveira Leite. Entrevista realizada em 21 de julho de 2013 em S&o Miguel das
Missdes/RS.
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benzimento, caracterizando a negacdo e a contrariedade destes em relagdo ao
oficio de benzer, produzindo como resultado a¢bes e discursos de resisténcia ao
exercicio e as manifestacfes da pratica. Na figura a seguir pode-se vislumbrar um
pouco das caracteristicas da entrevistada, que ambienta sua residéncia de modo a
melhor compor os elementos por ela elencados como necessarios a sua pratica
como benzedeira, destacando-se, deste modo, o uso de flores e santos. Vislumbra-
se a intencdo de Alzira em tornar aquele ambiente, acolhedor ao publico que busca

0s benzimentos.

Figura n° 06: Benzedeira Alzira de Oliveira Leite.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2018.



74

Alzira, mulher negra, se diz “catdlica de cruz na testa”, caracteristica esta que
tenta reafirmar ao longo de todas as entrevistas realizadas no decorrer desta
pesquisa. Neste sentido, busca reafirmar sua fé como uma continuidade da

religiosidade exercida pela sua mée e por todos os demais membros de sua familia:

Juliani: Qual era a religido da sua mae?

Alzira: Minha mae era catélica. Todos na minha familia sdo catdlicos,
nenhum é evangélico. (ALZIRA DE OLIVEIRA LEITE, 2013)

Quando questionada sobre a religido de sua mae, faz questdo de delimitar
gue ndo apenas esta era catolica, remetendo-se ao passado, mas também que
todos os demais membros de sua familia o sdo, na atualidade, produzindo uma
conexao entre os valores do passado, 0s quais seriam mantidos no presente,
diferenciando-os assim daqueles que sdo evangélicos, grupo oposto ao de sua
religiosidade e da pratica de benzer que exerce atualmente. Para Alzira, ser catélica
é sinénimo de ter fé e de estar no caminho certo. E, portanto, o atestado de que
precisa, na atualidade, para justificar suas acoes e expressdes como benzedeira,
apesar de manifestar aspectos que podem remeter a praticas religiosas distintas,
como a de origem afro, mesmo que, em suas narrativas rememoradas, nao

manifeste diretamente tais influéncias.

Alzira é, portanto, exemplo também de (r)existéncia negra em sua localidade,
onde, ainda que subliminarmente, mantém certos elementos e expressdes ligados a
cultura afro de forma viva junto ao oficio que exerce. Tal caracteristica pode ser
identificada na quantidade de imagens sacras que possui em seu altar pessoal, tais
como lemanja, que representa, dentro do candomblé, uma das mais significativas
orixas, indicando deste modo que, dentro de sua pratica como benzedeira, ha
diferentes representacdes que, significadas de distintas formas tanto por ela quanto
por seu publico, sdo elementos que servem para a consolidacdo do oficio e das
praticas de fé que exerce socialmente, as quais compdem o campo religioso e
simbdlico vivido no decorrer de sua vida e reproduzido socialmente nos dias atuais.
Assim como outros benzedores, a entrevistada demonstra em sua fala elementos
qgue indicam o desejo pessoal e 0s processos constitutivos necessarios para ser

benzedor, sendo importante um olhar detalhado acerca destes processos.
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1.2. “Dai pensei: vou ser benzedor, mas benzedor mesmo!®”

Em observacbes e contatos realizados ao longo dos anos, junto a
comunidade miguelina, muitas foram as pessoas e residéncias adentradas em busca
de individuos que exercem a pratica da cura por meio da fé, ou seja, os chamados
benzedores. Esta busca, nem sempre facil e acessivel, apontou que praticantes do
benzimento se colocam de maneira diversa perante a sociedade; eles divergem em
aspectos religiosos, de ambiente, bem como de visibilidade diante do publico. Por
outro lado, parece notério que emergem, através dos depoentes, narrativas que
colocam o oficio como préatica desejada em ser exercida socialmente. Isso porque,
até mesmo aqueles que indicaram episodios sobrenaturais como demarcadores do
inicio de sua atividade como benzedor, possuiam no ambito familiar sujeitos que ja
praticavam em seus cotidianos a cura através da fé, o que denota o contato tido e a
reproducdo de elementos que se compartilham, direta e indiretamente, entre as

pessoas de uma familia ao longo das geracdes.

Nos contatos efetivados no decorrer desta pesquisa, foi possivel verificar que

"62 5u rezador®®, sendo

alguns exerciam o oficio do benzimento, outros, o de “mateiro
alguns praticantes de ambas as atividades. Apesar dos limites entre os oficios serem
ténues, as implicacbes praticas e légicas constituidas pelos detentores destes
conhecimentos parecem significativas, em especial no que tange a sua construcao
engquanto sujeito em sociedade. Isso porque a figura do mateiro, assim como a do
benzedor, se torna representativa e singular no seio social, entretanto, sua atuacgéao,
salvo excecles, estd desvinculada de um mundo sobrenatural e fantastico, sendo
assim considerado mais objetivo e palpavel. Em suma, benzedores e rezadores
estariam mais relacionados a um campo espiritual e religioso, enquanto o mateiro
representaria os saberes referentes a natureza e ao manejo de ervas como
medicamento. Todos, no entanto, possuem a finalidade de cura, seja através da fé

ou da materialidade e do uso de plantas.

Nao se desconsideram, portanto, em nenhuma das atividades, os saberes e

as percepcdes imagéticas que ambas podem denotar em seus praticantes. Isso

®! Trecho de entrevista com o benzedor Aureliano José Jardim, benzedor na localidade de Sao Miguel
das Missdes/RS desde os seus 08 anos de idade. Entrevista concedida em 19 de julho de 2017.

®2 Nome dado popularmente aqueles que dominam os usos de ervas e plantas medicinais.

® Rezador: aquele que apenas exerce o exercicio de reza, almejando abencoar o préximo; é
considerado sinbnimo de benzedor.
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porque, no caso dos mateiros, por exemplo, podem existir concepg¢des de natureza e
de universo que indiguem e reverberem no cotidiano daqueles que o exercem como
oficio socialmente, ndo cabendo aqui uma desvinculacao total da cosmologia e das
vivéncias familiares e sociais, sendo necessario, para melhor compreensdo, um
estudo especifico e detalhado a respeito desta tematica, 0 que ndo € o caso desta

pesquisa em questao.

E numa perspectiva de producéo simbdélica num campo religioso que Alves e
Minayo (1994, p. 60) defendem que o desenvolvimento dos espacos sagrados, de
forma geral, é producdo dos individuos, 0s quais expressam suas Visdes
cosmoldgicas, que, em partes, tentam se aproximar de poderes excepcionais, a fim
de ter experiéncias que super excitem suas sensacoes. Reforgca-se que 0s espacos
aos quais os autores se referem ndo se relacionam apenas ao material/fisico, mas
principalmente ao simbdlico, que, no caso de algumas praticas, como a dos
benzedores, € necessariamente dependente da figura e do saber-fazer de seu
detentor. Isso porque de nada adiantaria a existéncia de um espaco sagrado sem a
mediacdo de um benzedor que signifique seus elementos e objetos dando-lhes

sentido diante do publico.

E neste mesmo entendimento que Oliveira (1995, p. 14) destaca ainda que,
em cada ato de benzimento produzido, existem no¢Bes de mistério, milagre e poder,
que, reinventadas, geralmente do catolicismo trazido do ambiente rural (GORZONI,
2009, p. 20), alimentam o que se denomina de religides populares, as quais se
reproduzem e manifestam socialmente também nas zonas urbanas, fato este
potencializado nos grandes centros e proporcionado, dentre outros fatores, pelo
éxodo rural e pelas mudancas ocorridas nas paisagens urbanas no ultimo século.
Weber (1999, p. 182) vai além nas andlises em relacdo as praticas produzidas
popularmente, alertando que a producao de rituais ndo se restringe para questoes
de saude, abrangendo, em muitos casos, temas como dinheiro, felicidade e amor,
englobando um leque de possibilidades de atendimentos, o que possibilita também

maior publico e mais adeptos.

Tem-se o caso, por exemplo, da benzedeira Maria Luiza Cerpa da Silva®.
Com setenta e cinco anos de idade, nascida em Sao Lourenco das Missoes, ao lado

* Entrevista realizada em 26 de marco de 2018, em S&o Miguel das Missdes/RS.
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das antigas ruinas desta reducao jesuitica®, hoje localidade interiorana do municipio
de S&o Luiz Gonzaga/RS, proveniente ee uma familia de oito irmaos, inicia sua
carreira de benzedeira aos vinte e sete anos, apds se casar com Turibio Cortez,
vilvo e com quem teve oito filhos: trés homens e cinco mulheres. A respeito de sua
atuacdo como benzedeira, conta que iniciou motivada pelo marido e que o

atendimento que efetiva atualmente é "para tudo que é coisa que precisam". Sobre

este contexto, lembra que:

Maria Luiza: (...) Eu benzia junto com o meu marido pra acompanhar ele.
Depois que eu fiquei vilva eu ia parar, mas ndo pude. Eu ia ficar ruim, tudo
dificil parece e continuei benzer quando me procuram. (...) (MARIA LUIZA
CERPA DA SILVA, 2018)

Maria, de familia predominantemente catélica, depois de casada, passa a
auxiliar o marido em seu centro de umbanda, localizado na comunidade de Sé&o
Lourenco, e, segundo suas narrativas, tinha como caracteristicas ser “mista do preto
velho e do caboclo”. Ambos atendiam pessoas que buscavam solugdes para saude,
“abrir’ os caminhos, relacionamentos e tudo mais que fosse preciso, 0 que denota,
como ja dito, que a busca por atendimentos espirituais se caracteriza diversa em
suas motivacdes, as quais nem sempre estdo diretamente ligadas a aspectos de

saude.

® A Missdo de Sdo Lourenco Martir foi fundada em 1690, pelo padre Jesuita Bernardo de La Veja.
Localizada entre as redugfes de Sao Luiz Gonzaga e Sdo Miguel das Missdes, teve mais de dois mil
indios aldeados, e o local se destacou na pecudria, produzindo gado, cavalo e ovelha, além do plantio
de erva-mate. Sua populagdo chegou a ultrapassar 6.400 habitantes. (Fonte
http://portal.iphan.gov.br/pagina/detalhes/766/ - acessado em 12 de novembro de 2018 as 13h
40min.).
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Figura n® 07: Benzedeira Maria Luiza Cerpa da Silva.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2018.

A entrevistada narra ainda que, em sua familia, ndo havia ninguém que
praticasse o oficio do benzimento, sendo ela a primeira a trabalhar junto a um
campo espiritual. Maria, ap0s casada, se torna "bracgo direito” do marido, ocupando
seu lugar no centro de umbanda apGs a morte dele. A respeito do oficio que exerce,

justifica-o como "um dom recebido”, relatando que:

Maria: N&o. E Deus que promete.
Juliani: Mas é a pessoa que escolhe seguir?

Maria: E uma missdo, ndo é a pessoa querer. Ndo adianta ter aquela
vontade e néo ter o dom. (MARIA LUIZA CERPA DA SILVA, 2018)

Em sua fala, refor¢ca que a atribuicdo do oficio € designada por Deus como
uma promessa, ndo sendo possivel uma simples escolha do individuo para o
exercicio da pratica espiritual em questdo. Em contraponto, a realidade de Maria
denota, a priori, o fato de ter acompanhado o marido nos afazeres do Centro,
referéncia religiosa e de cura na comunidade de S&o Lourenco, sucedendo Turibio

apos sua morte. Portanto, a escolha e o aprendizado fazem o processo de formacéao
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identitaria da entrevistada, que, assim como outros benzedores, atribui ao campo
mistico a l6gica de suas habilidades na atualidade, mesmo havendo influéncias no
ambiente familiar em que viviam. Esta caracteristica permeia, portanto, o discurso
produzido pelos entrevistados, que constituem suas caracteristicas e identidades,
também, através do que narram a respeito de suas vidas. Esta caracteristica, ao
mesmo tempo em que corrobora na consolidagéo da auto-imagem dos benzedores,
contribui ainda, na atualidade, para a constru¢do de um status de S&o Miguel como

localidade referéncia no oficio de benzer.

Cabe aqui apontar a respeito das imagens sacras e do ambiente produzido
por Luiza, conforme nos indica a Figura n® 07. A entrevistada apresenta inUmeras
representacfes, como Sao Jorge, que é santo na Igreja Catélica a0 mesmo tempo
em que também é orixd na umbanda, denotando assim um sincretismo de
divindades africanas e figuras do catolicismo que permeiam o cenario que compde
para realizar seus rituais. Do mesmo modo, a imagem de Buda emerge com as de
lemanja, Nossa Senhora Aparecida e do preto velho, o que configura uma mediacdo
e harmonizacdo de diferentes divindades em um mesmo espaco, caracteristica de
ambientes populares e oriundos de um universo plural em representacfes e praticas
de fé. Observando Maria em um atendimento, visualizou-se que ela mantém-se de
pés descalcos em frente ao altar, enquanto sussurra certos "pontos" diante do
benzido. Ainda, identificou-se o uso de uma folha de arvore costurada com linha,
onde uma agulha cravada nesta folha significa o "cozer" de alguma doenca, sendo
esta acdo uma pratica exercida na tentativa de solucionar especialmente rendidura
ou problemas musculares. Chama a atencdo o fato destes elementos
permanecerem expostos no altar, de forma permanente, sendo utilizados varias
vezes para o atendimento de diferentes pessoas que ali buscam atendimento. Maria,
para todos os rituais que realiza, acende uma vela que é colocada em posi¢ao

central no ambiente de atendimento e de realizacédo dos rituais.

Voltando a questdo da formacgéo no oficio, em seus estudos sobre a pratica
do benzimento, Quintana reforca a ideia da construcdo do benzedor por meio da
aprendizagem ao afirmar que:

Em todos os casos estudados, a formacao da benzedeira depende de uma

aprendizagem assistematica, mas que, a rigor, pode ser dividida em dois
tipos: aquela que é resultado de uma experiéncia sobrenatural e a que é
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consequéncia de um processo imitativo em relacdo a um mestre.
(QUINTANA, 1999, p. 53)

Para o autor, ndo h& a existéncia de uma metodologia especifica nos casos
de aprendizagem por imitacdo. Nestas situagbes, a mesma se desenvolveria pela
observacéo e pelo interesse em repetir as habilidades de determinado mestre. Desta
forma, pode-se concluir que, apesar do benzedor indicar que suas habilidades séo
resultado de um dom atribuido, ha a transmissdo de determinados codigos que séo
reconhecidos e absorvidos pelos sujeitos como relevantes, passando a integrar as
experiéncias e o conhecimento quando do exercicio de certa atividade. Caso oposto
se apresenta com Leonora Brasil dos Santos®®, quarenta e nove anos de idade e
benzedeira desde os seus quinze anos. Casada ha dezessete e mae de um casal,
ela narra seu processo de constituicdo enquanto benzedeira assim como as

dificuldades que vivenciou para ser aceita como tal:

Leonora: Falavam “Ah, la vem a fulana feiticerinha”. Mas ndo tem nada a
ver com isso! (impositiva) Eu sempre t6 dizendo pras pessoas fagam o bem
e ndo olhem a quem. E uma coisa muito boa. Eu depois que comecei vou
te dizer, o que eu passei por ndo assumir (...). (LEONORA BRASIL DOS
SANTOS, 2018)

Leonora expBe, em sua narrativa, o preconceito vivido por iniciar seu oficio
ainda adolescente, o que a fez abrir sua atividade para o publico apenas depois de
adulta e casada, tendo o apoio do marido e da sogra, quem também era benzedeira,
no interior de Sao Miguel das Missdes/RS. Apesar de sua mae, Docelina Teixeira
Brasil dos Santos, e de sua avé também atuarem no oficio, o apoio, segundo a
entrevistada, teria partido da sogra e do marido, apés o casamento, e ndo de sua

familia materna.

% Entrevista realizada em 26 de marco de 2018, em S&o Miguel das Missbes/RS.
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Figura n°® 08: Benzedeira Leonora Brasil dos Santos.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2018.

O apoio recebido se deve, provavelmente, ao fato da pratica ser aceita e
legitimada diante da experiéncia acumulada em decorréncia da idade, sendo que
individuos novos, vistos como principiantes, ndo obtém o devido crédito no oficio e,
por consequéncia, nao tém reconhecimento social enquanto benzedores. Sendo os
benzedores caracterizados como pessoas mais experientes, forja-se concretamente

um dos aspectos reproduzidos a imagem que se possui destes, a qual é validada, na
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maioria dos casos, pela idade, pelo desprendimento do material e pela fé
demonstrada junto a um campo sagrado. Outra possibilidade, no caso de Leonora, é
a legitimacdo produzida pelo casamento, momento pelo qual se ritualiza a
experiéncia da vida adulta, da maturidade proporcionada pelo cuidado dos filhos, da
casa, do marido, pensamentos estes, subjetivamente, introjetados socialmente nas
praticas culturais e nas relacbes humanas, as quais se apresentam tradicionais no
cotidiano vivido pelos benzedores. A respeito do casamento como um rito de
passagem, Gennep (2013) aborda, em seus estudos, a relevancia dada socialmente
ao matrimdénio, sendo este momento, além de um ato social, uma expressdo de
fecundidade, honra e de continuidade. A formacdo de uma nova familia impacta
diretamente no contexto de parentescos, de amigos e de vizinhancga, reorganizando,

deste modo, relagdes que serdo projetadas publicamente ao coletivo.

Leonora narra ainda que é benzedeira pelo "dom" recebido quando tinha
apenas trés meses de idade. Estando doente, foi levada a um centro espirita pelos
pais, onde teria sido curada, oportunidade em que lhe entregaram "como presente” o
"dom" do benzimento, fato este revelado a Leonora em seus quinze anos de idade.
Assim sendo, ela se reconhece como benzedeira aos quinze anos apos a revelacéo
de ter sido curada aos trés meses de vida, e € por meio da declaracdo oral de uma
terceira pessoa que Leonora se identifica enquanto sujeito detentor da capacidade
de curar através da fé, desconsiderando o fato de possuir na familia pessoas que ja

atuavam neste oficio.

Chama ainda a atencdo o fato de seus pais serem catélicos e, ao mesmo
tempo, frequentarem, mesmo que em menor frequéncia, cultos espiritas, o que
demonstra uma flexibilizacdo nas préticas espirituais da populacdo, a qual circulava
em distintos espacos de fé mediante seus interesses e necessidades. ApOs a
revelacdo aos quinze anos, Leonora teria tentado iniciar suas atividades como
benzedeira e, como ja mencionado, ter sofrido preconceito. Questionam-se, neste
sentido, as influéncias de sua méae e avo até este momento em sua vida, pois ambas
exerciam o benzimento e, provavelmente, foram determinantes em sua formagéo,
haja vista Leonora ter se assumido como benzedeira catolica e n&o espirita, doutrina
esta que a teria proporcionado o dom necessario a pratica. Isto é perceptivel pelo
fato da entrevistada nao ter seguido o espiritismo — fato sobrenatural gerador do seu

"dom" — e sim o catolicismo, religido de sua mée e da sua avdé. Mesmo na
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atualidade, ndo sendo praticante assidua da igreja catdlica, reproduz seus simbolos,
oracdes e imagens conforme se pode identificar na figura n® 08. Em seu altar,
apresenta imagens de cristo e de santos catdlicos, além de expor e utilizar a Biblia e
demais simbolos, como velas, galhos verdes e tercos, 0s quais compdem a estética

para a ritualizagdo do benzer.

Outro benzedor que relata episoddio que legitima seu oficio é Aureliano José

Jardim®’, ao narrar que:

Aureliano: Benzia. Eu falei pra ela me ensina? Eu tinha oito anos. Sentei
perto dela, ela comecou a olhar pra mim e disse ‘ndo, ndo posso ensinar
porque isso € um dom que Deus da e eu ndo posso e se eu te ensinar nada
vai adiantar, vai s6 perder tempo! Agora, se Deus quiser que tu seja ele vai
te invocar um dia’. Um dia eu encontrei uma velhinha que me benzeu e
disse se eu queria ser benzedor que ela ia me dar, mas nado era pra cobrar
nada.

Juliani: Quem era essa mulher?
Aureliano: Mas ndo conheco. Ela desapareceu.
Juliani: Como aconteceu iss0?

Aureliano: Era uma velhinha bem velha e magrinha e dai estava debaixo de
umas laranjeiras, apareceu e disse assim ‘vou te benzer e vou te dar esse
dom, e tu vai cumprir ele, ndo vai guardar esse dom que eu vou te dar.
Cumpra e ndo cobra!’” Se alguém te der alguma coisa tu recebe, porque dai
ele que te deu e ndo tu que esta cobrando preco. Dai no outro dia ja
comeé%ou uma reagdo forte dentro de mim. (AURELIANO JOSE JARDIM,
2017%)

Casado ha cinquenta e sete anos, com lara da Silva Jardim®, e pai de dois
filhos, Aureliano traz em sua fala o desejo inicial de ser benzedor e a negativa de
sua avo em lhe ensinar o oficio sob o pretexto de o0 mesmo ser um "dom" que s6
poderia ser compartilhado por Deus. Sua avo, falecida entdo com 115 anos de

idade, a qual se refere como “a maior benzedeira da regido da Coimbra”’®

, Se torna
referéncia do oficio para o entrevistado, mesmo tendo sua iniciacdo, segundo suas

palavras, se constituido a partir de episddio sobrenatural, em que teria recebido a

®” Aureliano José Jardim nasceu na comunidade de Coimbra, interior de Sdo Miguel das Missdes/RS;
€ benzedor desde os oito anos de idade.

%8 Entrevista realizada em 19 de junho de 2017, em Sao Miguel das Missdes/RS.

® Jara da Silva Jardim é esposa do benzedor, Aureliano José Jardim, evangélica, tem setenta e cinco
anos e nasceu na comunidade de Coimbra, interior de Sdo Miguel das Missdes/RS.

" Aureliano José Jardim. Entrevista realizada em 21 de julho de 2013, em S&o Miguel das
Missbes/RS.
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missdo divina de curar as pessoas e, através disso, todos os conhecimentos

necessarios para tal.

Figura n° 09: Benzedor Aureliano José Jardim.

Fonte: Juliani Borchardt da silva, 2019.

Sua av6, Graciana Maria Jardim’, Gnica pessoa a benzer em sua familia, é
aguela que desenvolve em Aureliano o desejo em ser benzedor. Assim como no
caso de Leonora e Laides, ha na familia a presenca de parentes que exercem o
oficio, entretanto, a narrativa produzida, como ponto ensejador de suas praticas, se
refere a episddio fantastico/sobrenatural, 0 que aponta para as concepcgdes entre
sagrado/profano criados e recorrentes entre 0s entrevistados. Isso é presente
também junto a outros sujeitos na localidade miguelina, com o0s quais se teve
contato no decorrer desta pesquisa, caracterizando deste modo a permanéncia de
uma pratica cultural advinda da ressignificacao tanto da religido catélica quanto das

experiéncias populares vividas e transmitidas pelos sujeitos nesta localidade. E

"t Graciana Maria Jardim é avé de Aureliano; nasceu na provincia de Corrientes, Argentina, e faleceu
aos 115 anos.
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neste escopo que, quando questionado sobre suas vivéncias e sentimentos a
respeito do inicio de sua atuacao, Aureliano rememora ainda que:
Aureliano: Eu sentia uma vontade de curar as pessoas, uma for¢a que eu ia
benzer e aquela pessoa ia resolver o problema.
Juliani: E o senhor lembra como foi o seu primeiro benzimento?
Aureliano: Me lembro. Benzi uma crianca.
Juliani: O que a crianga tinha, o senhor lembra?

Aureliano: Era nervosa, s6 chorava e ndo dormia. Depois de benzer essa
crianga dormiu. Eu comecei assim a invoca, sO sei que entrou dentro de
mim assim uma forga pra curar essas coisas espirituais. Depois disso tive
diversas visdes, diversas mesmo vizinha. (AURELIANO JOSE JARDIM,
2017)

Fica claro, em suas memdrias, o desejo em desempenhar a atividade de
benzedor e em reproduzir as acdes realizadas por sua avo, a qual via como uma
mulher importante para a familia e a comunidade, provavelmente pela procura que
tinha, em sua casa, por parte de pessoas em busca de atendimento. Destaca em
sua fala que ele é consagrado benzedor quando realiza sua primeira cura, momento
em que teria recebido forcas espirituais que o auxiliaram a atingir o objetivo de
ajudar as pessoas, 0 que comprovaria assim seu "dom", sucedido posteriormente de
diversas visGes que passa a ter ao longo da vida, desenvolvendo também a
habilidade de vidente. Deste modo, Aureliano segue o0s caminhos de sua avo,
continuando como seu sucessor no auxilio a populacdo que busca atendimento
espiritual em sua residéncia. E perceptivel, em sua narrativa, que, apesar das
influéncias de sua avd, ele transcende a atuacéo dela, quando passa a se designar
também como vidente, exercicio que ela nao exercia. Isso demonstra o
aprimoramento da prética cultural em si, momento em que a mesma, além de se
transformar, agrega novos elementos, expressfes e narrativas que mostram
mudancas quanto aquilo antes praticado, de maneira que coloca o oficio de
Aureliano como melhor, mais abrangente e mais elaborado do que aquele efetivado
no passado por seus antecessores. E o que Baumann (2005, p. 18) vai justificar
como sendo a necessidade dos sujeitos em ajustar um local para acomodarem suas

identidades.

Na figura numero 09, pode-se visualizar o espaco desenvolvido por Aureliano

para efetivar seus atendimentos, no qual sdo expostas imagens sacras de cunho
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catdlico, especialmente de Nossa senhora e Jesus Cristo. De igual modo, fotografias
da mée e da avé compdem um cenario que exalta e reconhece-as como relevantes
ao benzer. Evidencia-se, portanto, que a apresentacao destas fotografias séo para o
entrevistado um meio de manter suas memorias e a presenca destas mulheres até
os dias atuais, de modo a coloca-las em local de destaque durante e para sua
atuacao. Demonstra-se, assim, que esta acao nao distingue hierarquicamente todos
0s elementos expostos, sendo a representacdo da mae e da avo tdo importantes

guanto as imagens sacras naquilo que o constitui enquanto benzedor.

Neste prisma, a localidade miguelina se apresenta como espaco de
individuos que se intitulam portadores de habilidades e de “dons” para a cura de
pessoas por intermédio da fé. Como domadores da morte, como cita Philippe Aries,
em “O Homem Perante a Morte” (1977), os benzedores parecem agir na fronteira
entre o natural e o sobrenatural, em que os homens buscam a morte digna e eterna
através da fé (1977, p. 22). Assim, concretizam-se ritos que permeiam as
percepc¢des espirituais do grupo, as quais ganham sentido, por exemplo, em sua
pratica ou no momento de desespero quando da procura por ajuda na hora da
doenca. Portanto, a tematica da morte, como bem lembra o autor, permanece nas
crencas e nas relacdes do homem durante toda sua vida. Compreende-se, assim, a
necessidade que estes possuem de buscar compreender e controlar tanto aqueles
aspectos que dizem respeito a salde quanto aos circunscritos da morte, produzindo,
como efeito, configuracdes religiosas e praticas que supram, diante da doenca e dos
problemas, as necessidades de codificacdo e explicacdo que estes momentos

efetivam.

Deste modo, expde-se uma realidade social que se configura na comunidade
miguelina como persistente e diversa, ao passo que os praticantes do benzimento,
protagonistas no atendimento espiritual de homens e mulheres na regido, sao
marcas vivas da trajetéria histérica e da paisagem cultural da localidade, impossivel
de serem dissociados do cotidiano e das relacdes sociais estabelecidas e mantidas
ao longo do tempo por aqueles que circularam, construiram e, na atualidade,
habitam este local. Neste escopo, como representacéo da vida e das necessidades
(OLIVEIRA, 1985, p. 12), expdem-se os quadros comuns e diversos vividos na
comunidade ora estudada, na qual a vida cotidiana, o desenvolvimento tecnolégico,

a producdo, as relacdes, o meio ambiente e a educacdo sdo elementos estruturais
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que convergem entre si e fazem compreender os sentidos atribuidos as suas
representacfes e ao espacgo habitado, oportunidade em que constituem memarias
que, individuais ou coletivas, comporédo as identidades dos diferentes grupos que ali

vivem.

Ser benzedor se apresenta como 0 momento de reproduzir as acdes
exercidas no seio familiar, em decisdo que, nem sempre manifestada e repassada
diretamente, se reveste de sobrenaturalidade e ganha sentido na objetividade do
proprio oficio: a cura através da fé. Significa, em alguns casos, sofrer preconceito e
resistir as interposicdes da idade e da competéncia; em outros, a possibilidade de
construir um repertério e uma performance particular, a qual fecundamente recria
nocoes de fé e espiritualidade em sua manifestacdo. Considerados invisiveis por uns
e essenciais para outros, 0 certo € que ocupam posicao estratégica na sociedade, o
gue se deve aos processos de sincretismo, 0 que, para Canclini (2008), deixa claro o
mundo fragmentado e contraditério das misturas interculturais, e se pode descrever
como caracteristica da regido ora pesquisada. Deste modo, em sua pluralidade, o
oficio de benzer se coloca estrategicamente como pratica fluida no cotidiano da
comunidade miguelina e, apesar da existéncia de algumas acdes de resisténcia, é
expressao que denota em grande parte a identidade local, oportunidade através da
qual se pode identificar e compreender as percepcdes que 0s sujeitos (tanto
praticantes quanto os do entorno) possuem do local onde habitam, de sua
religiosidade e das manifestacdes de fé, bem como da maneira como se articulam
socialmente na tentativa de manifestar materialmente e simbolicamente aquilo que
sdo. Em suma, por meio da existéncia do oficio de benzer, pode-se produzir um
panorama social dos individuos que dele fazem parte e daqueles que se relacionam,
direta ou indiretamente, com as expressdes simbdlicas que envolvem as praticas de
fé no contexto ora estudado, sendo a aderéncia ao exercicio determinado pelo

envolvimento, pelas concepcdes religiosas e de mundo que os sujeitos tenham.

Cabe aqui reforcar que a escolha pelo exercicio da pratica de benzer pode
ser vista como uma imposic¢ao, se observada pelo viés social vivenciado pelos pais e
avos, que por necessidade tinham de resolver demandas de saude, as quais ai se
aliam também a pratica e a realizagdo de partos e a0 manejo de ervas e plantas
nativas. Portanto, muitos, por desejo em auxiliar o préximo e ser sujeito

representativo em seu grupo social, chamam também para si a responsabilidade de
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seguir o oficio. O sentimento de pertenca manifestado pela pratica conecta-os
coletivamente enquanto sujeitos, criando seu lugar de identificacdo, compartilhado e
reconhecido socialmente por aqueles que compartilham de sua eficacia como meio

de protecéao e cura.

A oferta de benzimentos vista como pratica de cura e protecdo €, tanto no
campo da fé quanto no cultural, oficio caracteristico entre seus moradores e, diante
de suas especificidades, assume local de destaque na configuracdo identitaria
produzida e vivenciada neste contexto. Os benzimentos podem, portanto, de
maneira sistematica, orientar o posicionamento do préprio municipio de Sdo Miguel
como local que possui, em sua ancestralidade até os dias atuais, 0 exercicio da cura
e da protecdo por meio da fé dos chamados benzedores. Invocam-se, deste modo,
aspectos historicos, memoriais e familiares que sdo geridos em direcdo a
caracterizacdo da comunidade como espaco no qual had sujeitos dotados da
capacidade de benzer. Importante destacar ainda que o exercicio €, no contexto
aqui apresentado, meio de recuperacdo e manutencdo da criatividade e das
caracteristicas da populacéo, sendo instrumento para a compreensao das relacbes
entre o0s sujeitos, bem como dos elementos a estes relacionados; €, ainda, segundo
Oliveira (1985, p. 52), uma pratica comprometida com as necessidades da
populacédo, seja em seu campo social, simbdélico ou naquele que diz respeito a fé e a
saude, porque reconhece e atua diretamente na realidade social e econémica da
qgual os sujeitos compactuam e fazem parte, fornecendo, deste modo, o exercicio
l6gico e compreendido pelos sujeitos diante da fé e da doenca, e o entendimento do

qual precisam diante de situacdes limites e problematicas.

Assim, evidencia-se a localidade miguelina como um territério em que
inUmeros sujeitos se forjam nas vivéncias e nas rela¢gdes sociais, ao longo do tempo,
como agentes da cura através da fé, em que criam e reproduzem praticas e
discursos na dire¢do de manter e garantir a existéncia do oficio de benzer em meio a
tantas outras formas e representacdes da fé e da cura. Os benzedores séo,
engquanto agentes de memoria, sujeitos que criam e recriam identidades e relacdes
que caracterizam, para além das necessidades populares, a propria existéncia do
local em que habitam, atribuindo, assim, sentido por meio de suas praticas, que sao

expressdes de resisténcia e permanéncias populares e de cultura.
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Cabe e interessa-nos aqui, portanto, realizar uma breve apresentacéo
daqueles principais sujeitos participantes desta pesquisa e constituidores do oficio
no local ora estudado. No proximo subcapitulo, destacam-se as historias individuais
de cada um dos benzedores, oportunidade em que aponta-se certas caracteristicas
pessoais e de vivéncia que de maneira peculiar constituem memorias da prética por

cada um exercida.

1.3 Uma sintese biogréfica dos benzedores miguelinos

Diante do contato realizado junto & comunidade miguelina, desde meados dos
anos 2013 e, de maneira mais efetiva, a partir de 2017, quando do inicio deste
estudo, intensificou-se o trabalho junto aqueles benzedores com os quais ja se tinha
certa familiaridade, bem como se identificaram outros que, mesmo nao tendo sido
efetivadas entrevistas diretas, podem-se observar referéncias que os colocam como
detentores do oficio de benzer. Pode-se, aqui, indicar que o levantamento’
efetivado possibilitou, para além dos objetos materiais utilizados, as referéncias orais
e memoriais que compdem um conjunto de elementos que constitui a pratica dentro
dos ambientes formados por cada sujeito. Ainda, proporcionou a localizagao
geografica dos benzedores no territério miguelino, resultando assim numa
localizacdo deles no espaco, 0 que constitui uma geografia referente a proépria
existéncia destes no contexto urbanistico e rural nesta localidade, o que possibilita,
em primeira analise, um significativo mapeamento do oficio de benzer em Sao

Miguel das Miss6es/RS.

Neste escopo, cabe ainda realizar uma breve apresentacdo dos sujeitos que
participaram diretamente desta pesquisa, a fim de apontar alguns aspectos
biograficos para que se identifiguem e compreendam o0s principais elementos
histéricos e pessoais que compuseram a realidade daqueles que, na atualidade,
exercem o oficio de benzer na localidade ora pesquisada. De maneira objetiva, tais

informacgdes possibilitam apontar referéncias que influenciaram diretamente a vida

> Reforca-se que, em virtude da pandemia da Covid-19, os trabalhos de campo, que envolviam tanto

a realizacdo de entrevistas, acesso a residéncia dos benzedores, bem como o mapeamento das
mesmas, foram interrompidos por motivo de precaucgéo a fim de se evitar um possivel contadgio do
referido virus a populagéo pesquisada neste trabalho, ou seja, os benzedores que, em sua maioria,
sdo pessoas idosas e que compdem o grupo de risco, além de garantir a integridade fisica da
pesquisadora.
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destes individuos, oportunizando, ainda, a compreensdo, no presente, daquilo que
no passado marcou e ainda marca 0S comportamentos e as crencas dos

benzedores em suas préticas de fé.

Nesta perspectiva, haja vista que esta pesquisa possui carater empirico, as
técnicas utilizadas para seu desenvolvimento se deram de maneira qualitativa por
meio de diferentes estratégias’, no intuito de se coletar dados e informacées
imperativas para o entendimento dos aspectos abordados em seu caminhar. Para
isso, foram realizadas entrevistas ndo-diretivas’®, as quais tém por finalidade captar
e identificar tanto os elementos pessoais, historicos, de memdéria, bem como as
possiveis referéncias tidas em cada entrevistado, no que tange ao oficio de
benzedor(a). Ao mesmo tempo, empregou-se a observagao participante junto aos
entrevistados, a fim de que se pudesse visualizar, in loco, a atuagcdo dos mesmos
em suas residéncias, ou nos locais constituidos para a finalidade do benzer. Estas
ferramentas auxiliam, de forma conjunta, a constituicdo de breves biografias de cada
benzedor, as quais sao relevantes na compreensdo da prépria pratica manifestada,
mas, igualmente, da auto imagem que possuem sobre si, no contexto onde vivem.
N&o sera aqui produzida uma relacao entre cada sujeito em seus aspectos comuns,
visto que foram abordados em distintos momentos desta pesquisa, como, por
exemplo, questbes de fé, familiares, de utilizacdo de objetos e demais espacos
simbdlicos. Neste momento, apenas é efetivada uma apresentacéo sintetizada dos
principais sujeitos participantes deste trabalho. Sendo assim, passa-se a apresentar
de maneira breve, a biografia de alguns benzedores que ilustram esta pesquisa,
bem como demonstra-se, por meio do mapeamento’® realizado, a localizacdo onde

habitam na cidade de S&o Miguel das Missbes/RS.

? As estratégias metodoldgicas se referem aos meios pelos quais esta pesquisa foi desenvolvida,

por exemplo: revisdo bibliografica, entrevistas, pesquisa em acervos publicos e privados, registros
fotogréficos, observacdo e o mapeamento do publico abordado.

" A entrevista ndo diretiva é uma técnica desenvolvida para obter informacdes baseadas no
discurso livre do entrevistado, e pressupfe que o informante € competente para exprimir com clareza
sua experiéncia; € uma maneira de receber informacdes do entrevistado da maneira que ele desejar,
manifestar em seus atos o significado que tém no contexto em que eles se realizam, podendo revelar
tanto a singularidade quanto a historicidade de atos, concepgfes e ideias (HOFFMANN; OLIVEIRA,
2009, p. 928, grifo da autora).

> Ressalta-se que nem todos os benzedores entrevistados foram mapeados por meio de GPS, haja
vista as dificuldades técnicas e de acesso aos mesmos, sendo, portanto, 0 mapeamento resultado
daqueles dos quais se apresentou viavel o registro de sua localizagéo.
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Alzira de Oliveira Leite

Alzira de Oliveira Leite nasceu na comunidade de Pasta Guerrera, interior do
municipio de Sdo Miguel das MissBes/RS, tem 85 anos de idade, é filha de Angelina
Alves de Oliveira e Bernardino Camargo de Oliveira. Tanto sua mée, quanto sua avo
Ernestina Alves, eram benzedeiras e parteiras; seu pai era natural de Sdo Miguel
das MissGes e sua mée do municipio de Jaguari/RS. Bernardino Camargo de
Oliveira faleceu aos 50 anos de idade, em um acidente de trabalho, enquanto
domava um cavalo; ja sua méae trabalhou ao longo da vida como agricultora e dona
de casa, vindo a falecer aos 112 anos de idade.

Alzira é catdlica praticante e devota de Nossa Senhora Aparecida, Sdo Miguel
Arcanjo e Sepé Tiaraju. Quando criangca e adolescente, auxiliava sua méae nos
atendimentos que realizava como benzedeira e parteira por toda a regido. Estudou
até a quarta série (leia-se, hoje, ensino fundamental), tendo dificuldades de ler e
escrever. Ela casou aos 16 anos de idade, com Dorcino da Costa Leite (in
memoriam), com quem teve dez filhos, sendo oito homens e duas mulheres.

Comecgou a atuar como benzedeira aos 16 anos de idade, sendo, na
atualidade, uma das benzedeiras que mais se envolve em atividades e estratégias
de difusdo e reconhecimento do benzer como pratica relevante na localidade
miguelina. Pode-se citar, por exemplo, sua participacdo em eventos regionais e
nacionais no segmento turistico, bem como o encontro dos benzedores e demais
acOes de promocdo de Sao Miguel como atrativo mistico e religioso, sendo,
portanto, uma das pessoas mais procuradas quando da realizacdo de eventos,
entrevistas e reportagens sobre o benzer na cidade, o que esta em evidéncia em
todas as suas falas de maneira positiva.

Sua residéncia possui inUmeros elementos materiais e simbolicos que
indicam a existéncia de uma benzedeira naquele espaco. Na parte externa, ha
referéncias indicativas com sinalizagdo por meio de uma placa, bem como um altar
com flores e demais objetos que se destacam na rua onde mora. Internamente, a
residéncia contempla uma sala especifica para atendimentos, na qual ha um altar
com diversas e imponentes imagens sacras, fotografias de seu publico, e demais

objetos que Alzira utiliza no momento da ritualizacdo do benzer.

Ela acredita que o oficio que exerce é um "dom" dado por Deus, mas aponta,

no entanto, que nenhum dos seus filhos deseja seguir como benzedor, o que lhe
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causa certa preocupacao com o futuro da pratica em sua familia e na localidade
onde esta inserida. Alzira, atualmente, é aposentada.

Figura n® 10: Alzira de Oliveira Leite.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2019.

Aureliano José Jardim

Aureliano José Jardim, 88 anos de idade, nasceu na comunidade de Coimbra,
interior de S&o Miguel das Miss6es/RS. Ele € filho de Jodo Jardim e Dorotéia Maria
Jardim, ambos nascidos na localidade de Coimbra, onde atuaram por muitos anos
como pequenos agricultores e comerciantes e tiveram, ao todo, nove filhos, sendo

seis homens e trés mulheres.

Na familia, apenas a avo, Graciana Maria Jardim, benzia, sendo entdo sua
principal influéncia, motivando-o a ser benzedor, ainda que Aureliano justifique seu
"dom" por meio de um episédio sobrenatural no qual a prépria Nossa Senhora
Aparecida, da qual é devoto, teria Ihe concedido a capacidade de curar as pessoas
por meio da fé. Sua avo faleceu com 115 anos de idade e a respeito de suas
origens, Aureliano ndo possui lembrancas exatas, apontando apenas que acredita
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que ela possa ter vindo da Argentina. Ressalta que ela teria sido a "maior"
benzedeira da Coimbra, sendo procurada por muitas pessoas de toda regiao.

Aureliano estudou até a oitava série (leia-se, hoje, ensino fundamental), tendo
realizado, ainda, um curso por correspondéncia na area de atendimento em
farmacia. Ele se casou com lara da Silva Jardim, com quem teve dois filhos, e
passou a residir na cidade de Sao Miguel apés os 60 anos de idade. Possui, em sua
atual residéncia, uma sala separada da casa, onde atende ao publico que lhe
procura. Neste espaco, hd imagens sacras, ramos verdes e plantas que utiliza nos
rituais, a partir dos quais o publico busca cura e/ou protecdo. Ele diz ser vidente,
tendo a capacidade de enxergar coisas e fatos da vida das pessoas. Assim como
Alzira, Aureliano ja participou de inUmeros eventos e atividades a nivel regional e
estadual, a fim de promover Sdo Miguel como local turistico e referéncia no oficio de
benzer, sendo um dos benzedores mais requisitados na localidade. Hoje, Aureliano

€ aposentado como agricultor.

Figura n® 11: Aureliano José Jardim

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2019.
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Laides Dutra de Oliveira

Laides Dutra da Silva, 68 anos, nasceu no Rincdo dos Moraes, comunidade
interiorana de S&o Miguel das Missdes/RS. E filha de Dileta Alves Marciano Dutra e
Sebastido Rodrigues Dutra, ambos também nascidos na localidade e que tiveram,

ao todo, dez filhos. Sua mée faleceu com 63 anos e seu pai com 53 anos de idade.

Laides ndo frequentou a escola regular, considerando-se, portanto,
analfabeta, mesmo tendo a capacidade de fazer contas e criar letras de musicas. Ela
ndo possui muitas informacdes a respeito de seus avos, sendo suas lembrancas
basicamente direcionadas ao avé materno, o qual teria "atravessado o mar" para

chegar a regido.

De familia espirita, sua mae benzia principalmente “tormentas”, ndo sendo
sua atuacao muito aberta ao publico no contexto onde residiam. Logo, Laides atribui
0 seu benzer a um "dom" dado por Deus por meio de um episddio sobrenatural
guando teria avistado no céu, a imagem de Jesus. Hoje, é divorciada e aposentada,
tem um filho que, segundo suas narrativas, ndo manifesta interesse em atuar como

benzedor, tampouco se importa diretamente com aspectos religiosos.

N&o possui um espaco especifico para benzer em sua residéncia, porém
distribui, por varios cémodos da casa, imagens sacras que representam um pouco
da fé que procura manter no dia a dia, bem como a que passa a seu publico. Esse
elemento pode ser justificado pelo fato da entrevistada possuir forte influéncia
espirita em sua formacdo religiosa, a qual sabe-se que nao significa e utiliza
materialmente, simbolos ou santos. Da mesma forma, ao longo de sua trajetoria, ja
circulou por outras religides, como a catélica e a evangélica. No entanto, atualmente,
argumenta que prefere manter sua pratica de fé de maneira isolada, sem necessitar

de uma instituicdo religiosa para tal vivéncia.



Figura n® 12: Laides Dutra da Silva

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2019
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Noema Dutra

Noema Dutra, 73 anos, casada e mée de dois filhos, nasceu no Rincao dos
Moraes, interior de Sdo Miguel das Missdes/RS, local onde reside até os dias atuais.
Filha de Dileta Alves Marciano Dutra e Sebastido Rodrigues Dutra, pequenos

agricultores desta localidade, é irma da também benzedeira Laides Dutra da Silva.

Noema estudou até a quarta série e comecou a benzer desde jovem, nao
sabendo precisar exatamente a idade. Denomina-se catélica e espirita; possui, em
sua residéncia, um pequeno altar que utiliza para rezar e atender ao publico que lhe
procura; possui, também, o desejo de que uma neta siga benzendo. Ela é devota de
Santo Expedito e ja atuou em diversos eventos, no Estado do Rio Grande do Sul,

divulgando os benzedores que atuam na comunidade miguelina.

Figura n® 13: Noema Dutra.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2019
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Elvira Teresinha de Sousa Torres

Elvira Teresinha de Sousa Torres, 53 anos de idade, nasceu na comunidade
de S&o Jodo das Missbes, interior de Sdo Miguel das Missdes/RS. E filha de
Américo Correia Torres e Maria Santa Torres (in memoriam), ambos também

nascidos nesta localidade, onde tiveram dois filhos.

Elvira é solteira, nunca casou nem teve filhos. Hoje, reside junto com o pai, 0
qual cuida em virtude da idade avancada e dos problemas de salde que possui.
Devota de Nossa Senhora Aparecida, benze desde os seus 13 anos de idade,
motivada pela avo, que também era benzedeira nesta mesma comunidade. N&o
possui, em sua casa, nenhum espaco reservado para benzer, nem faz questao de
realizar uma promocédo de seu oficio tampouco de participar das acdes coletivas

junto a outros benzedores.

Figura n°® 14: Elvira Teresinha de Sousa Torres.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2018.
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Joana Damiao

Joana Damido, 76 anos de idade, nasceu na localidade de Esquina Konrad,
interior do municipio de Entre-ljuis/RS. Seus pais vieram da regido metropolitana de
Porto Alegre para residir em Sao Miguel das Missdes/RS. De familia catolica, sua
mae era benzedeira e faleceu aos 90 anos de idade. Casou-se com Ataides e é méae
de quatro filhos. Comecou a benzer depois de adulta para resolver problemas
familiares; de seus irmaos, apenas uma benzia. Hoje, divide sua residéncia entre
S&o0 Miguel das Missdes e Santo Angelo. E aposentada como agricultora. Mesmo se
denominando catdlica, cita que frequenta, de maneira esporadica, espacos

referentes ao espiritismo.

Segundo conta, ndo busca dar visibilidade a seu oficio, em virtude de que
gosta de viajar e ndo deseja assumir um compromisso permanente com o publico, o
que lhe deixaria apenas em casa a disposi¢cao para atendimento. Diz que se utiliza

mais de oracgOes para efetivar o benzimento, ndo necessitando materializar seu ritual

através de objetos ou imagens de santos.
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Figura n°® 15: Joana Damiéo.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2017
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Jovencilio do Nascimento

Jovencilio do Nascimento, 82 anos de idade, catolico, nasceu na localidade
de Quarto Distrito, hoje interior de S&o Miguel das MissGes/RS. Estudou até o
terceiro ano. De sua familia, apenas a mée benzia, quem, antes de falecer aos
cinquenta anos de idade, em decorréncia de um cancer, repassou para Jovencilio o
gue sabia sobre o benzer, tendo ele iniciado suas atividades no oficio na faixa dos

15 anos de idade.

Segundo conta, seu pai era de origem negra e sua mae de descendéncia
portuguesa. Depois de perder a mae, saiu de casa para trabalhar em fazendas e
galpbes para sobreviver, visto que seu pai casou novamente e constituiu nova
familia. Jovencilio é casado e pai de sete filhos (cinco homens e duas mulheres),
sendo que nenhum deles demonstra querer ser benzedor na atualidade. Devoto de
Nossa Senhora Aparecida, atualmente ndo benze mais, em virtude de problemas de

saude, e é aposentado como agricultor.

Figura n°® 16: Jovencilio do Nascimento.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2018.



100

Leonora Brasil dos Santos

Leonora Brasil dos Santos, 47 anos, nasceu no Rincdo dos Cavalheiro,
interior de S0 Miguel das Missdes/RS. E filha de Osair Neto dos Santos e Docelina
Teixeira Brasil dos Santos, os quais tiveram cinco filhos, trés homens e duas
mulheres. Seu pai era natural de Caibaté/RS e sua méae de Sdo Miguel. Estudou até
o terceiro ano. E casada e mae de dois filhos, Airton Santos do Nascimento e

Leonara Santos do Nascimento.

Catdlica praticante, montou em uma das pecas de sua residéncia um espago
onde recebe as pessoas que Ihe procuram em busca de atendimento. Neste local,
expOe imagens sacras e demais objetos simbdlicos que utiliza em seus rituais. Sua
mae e avd eram benzedeiras. Esta Ultima, falecida aos 98 anos de idade, foi uma
das principais referéncias de Leonora em sua pratica de benzer, a qual exerce
desde os seus 35 anos de idade. Acredita que seu filho ser4 benzedor. Atualmente,

trabalha na agricultura junto ao marido.
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Figura n® 17: Leonora Brasil dos Santos.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2018.

Maria Luiza Cerpa da Silva

Maria Luiza Cerpa da Silva, 76 anos de idade, nasceu na localidade de Séo
Lourenco das MissOes, interior do municipio de S&o Luiz Gonzaga/RS. De uma
familia de oito irméos, ndo sabe precisar muitas informacgdes sobre as origens de
seus pais. Comecou a benzer aos 27 anos de idade, por incentivo do marido, Turibio
Cortez (in memoriam), com quem teve oito filhos. De familia catolica, sua mae
benzia, porém, é junto ao marido que Maria se assume como benzedeira e passa a

exercer atividades religiosas em um centro de umbanda auxiliando Turibio.
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Efetivou, em uma das pecas de sua residéncia, no interior de Sdo Miguel das
Missdes, um espaco com elementos simbolicos e de fé que utiliza como fonte de sua
pratica religiosa junto ao publico que a procura. Acredita que seu oficio € uma
missdo que deve realizar em prol daqueles que precisam. Hoje, é aposentada e

mora junto de uma filha, do genro e dos netos.

Figura n°® 18: Maria Luiza Cerpa da Silva.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2018.

Marlene Machado Cassiano

Marlene Machado Cassiano, 60 anos, nasceu na comunidade de Sdo Joao

das Missdes, interior de Sdo Miguel, em uma familia de dez irmé&os. Filha de um
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francés com uma brasileira, estudou até o quinto ano. E casada ha quarenta anos,
com Adao Martins Machado, com quem teve duas filhas.

Catdlica praticante, Marlene aprendeu a benzer aos treze anos de idade com
sua avo. Devota de Nossa senhora Aparecida, espalhou varias imagens da santa
pela residéncia, além de um pequeno altar que possui em seu quarto. Destaca, em
suas falas, que nenhum de seus irmdos é benzedor, tendo ainda esperanca que
algum neto possa seguir seus caminhos de fé, ja que suas filhas ndo demonstram
interesse no oficio. Atualmente, reside na zona urbana de Séo Miguel das Missdes e

trabalha como agricultora junto ao marido.

Figura n® 19: Marlene Machado Cassiano.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2017.
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Ouriques Garcia de Jesus

Ouriques Garcia de Jesus, 71 anos de idade, nasceu na comunidade de
Coimbra, interior de Sdo Miguel das Missbes/RS. E o mais novo de quatro irmaos.
Casado ha quarenta anos e pai de dois filhos, ndo sabe informacgfes a respeito dos
avos. Trabalhou na agricultura desde os seis anos de idade, auxiliando os pais e
irmaos na subsisténcia da familia, motivo que Ihe impediu de frequentar a escola.

Benze desde os seus dez anos de idade. Seus pais eram catolicos e benzedores.

Ourigues, atualmente, ndo frequenta nenhuma igreja e € aposentado. Possui
um espacgo em sua residéncia onde atende ao publico, em determinados dias da
semana (segunda, quarta e sexta). Atribui seu saber a um "dom" dado por Deus e
gue nao pode ser ensinado. Utiliza-se basicamente de ramos verdes e agua para
benzer. Acredita que seu filho mais novo possa ser benzedor, algum dia, e seguir 0

caminho da cura através da fé.

Figura n° 20: Ouriques Gracia de Jesus.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2017.
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Romilda de Moraes

Romilda de Moraes, 68 anos de idade, nasceu no municipio de Caibaté/RS.
Veio a residir em Sao Miguel das MissGes/RS ha 23 anos para cuidar da filha, de
seu primeiro casamento, e da neta. E mae de trés filhos, todos do primeiro

casamento. Depois, conhece e casa-se com Cipriano Dornelles, também benzedor.

Romilda € de uma familia com trés irmaos, que perderam a méae com
quarenta anos de idade, tendo sido criados pelo pai que os ensina a trabalhar,
desde cedo, na lavoura. Seus pais eram nascidos em Caibaté e se consideravam
espiritas, atuando como benzedores nesta localidade onde residiam. Em suas falas,
cita que ja frequentou espacos espiritas, mas se considera catolica ndo praticante,
tendo, porém, em sua residéncia, algumas imagens sacras que utiliza em momentos
de fé e oracdo. Ela ndo frequentou a escola, e se considera analfabeta. Atua como
benzedeira desde que passou a residir em S&o Miguel, momento em que teve um
problema de saude grave, tendo se curado de um cancer e decidindo assim ajudar

0S outros a partir daguele momento.

Figura n® 21: Romilda de Moraes.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2013.
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Cipriano Dornelles

Cipriano Dornelles, 67 anos de idade, nasceu na comunidade de Mato
Grande, interior de Sado Miguel das Missbes/RS. Sua mae, que era benzedeira,
também era natural de S&o Miguel, sendo seu pai originario do municipio de
Santiago/RS. De uma familia de nove irmaos, sendo quatro homens e cinco
mulheres, Cipriano nao frequentou a escola por precisar ajudar o pai no trabalho na
lavoura. De familia catélica, comecgou a benzer com dez anos de idade. Atualmente,
considera-se catdlico ndo praticante. E pai de cinco filhos de seu primeiro

casamento, sendo que nenhum deles demonstra interesse em ser benzedor.

Figura n°® 22: Cipriano Dorneles.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2013.
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Rosa Maria Cortez dos Santos

Rosa Maria Cortez dos Santos, 69 anos, nasceu na comunidade de S&o
Lourencgo, interior do municipio de S&o Luiz Gonzaga/RS, numa familia de doze
irmaos. Filha de Turibio Cortez e Doralina Ferralina Cortez, ambos benzedores e
responsaveis por centro espirita e de umbanda na comunidade onde residiam, foi
residir em S&o Miguel no inicio dos anos 2000, ndo sabendo precisar exatamente a
data. Atualmente, ela se diz espirita e umbandista e se apresenta como vidente; é
vilva e mée de seis filhos. Narrou que nenhum de seus filhos ou netos deseja ser
benzedor. Além disso, ndo possui um espaco especifico para alocar imagens ou

proceder atendimentos.
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Figura n° 23: Rosa Maria Cortez dos Santos

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2017.

Ordonesa Antunes Martins

Ordonesa Antunes Martins, 81 anos de idade, nasceu no municipio de
Bossoroca/RS, em uma familia com doze irméos. Moradora de S&o Miguel das
Missdes ha mais de quarenta anos, lugar para onde veio com seu marido, Olavo
Bonfim da Silva (in memoriam), para trabalhar em uma granja. Nao tiveram filhos.

Frequentou a escola por apenas um ano, visto ndo existir estrutura educacional



109

proxima a sua residéncia, bem como ter que ajudar na criacdo dos irmédos e no

trabalho para subsisténcia.

Sua mae era benzedeira, com quem aprendeu o que sabe. Ela faleceu aos
quarenta anos de idade, em decorréncia de um cancer, sendo entdo os filhos
criados apenas pelo pai. Atualmente, Ordonesa frequenta esporadicamente uma
igreja evangélica na localidade onde mora, no interior de Sdo Miguel das Missdes; €
aposentada por idade e reside junto com um neto de criacdo. Ninguém em sua
familia demonstrou interesse em benzer, sendo a Unica a exercer tal atividade

depois de sua mae.

Figura n°® 24: Ordonesa Antunes Martins.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2018.
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Valter Braga

Valter Braga, 55 anos de idade, nasceu em Sao Miguel das Missdes/RS,
numa familia de sete irmdos. Ele estudou até a sétima série, e benze desde os
quatorze anos de idade, motivado, segundo cita, pelas atividades misticas e de
campo praticadas por seus parentes e antepassados, tendo aprendido a pratica com

tios e familiares. Diz-se cat6lico ndo praticante, € divorciado e ndo tem filhos.

Funcionario publico municipal da prefeitura de S&o Miguel das Missoes,
desde o inicio dos anos 90, Valter é Idealizador e mantenedor no Ponto de Memdéria
Missioneiro, hoje denominado de Manancial Missioneiro, espa¢co pensado desde 0s

anos 90 e que reune objetos e referéncias da historia local.

=¥l ...:,.r

Figura n° 25: Valter Braga.

Fonte: Acervo da Agéncia Missdes Turismo, 2020.
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1.3.1 Um mapeamento dos territorios de fé e de cura em Sdo Miguel das
Missbes/RS

Como ja dito, o contato junto aos benzedores atuantes na localidade
miguelina possibilitou, dentre outros aspectos, a identificagdo do local criado e
habitado por seus praticantes na atualidade. Deste modo, por meio do registro via
GPS’® destes espacos, pode-se mapear a localizacdo duas residéncias, bem como
dos locais religiosos compostos por igrejas e ainda de hospitais, postos de saude e
atrativos turisticos existentes na localidade, conforme nos apresenta o mapa a

sequir:

’® GPS: Sistema de Posicionamento Global. E um sistema de navegacao por satélite que permite, por
meio de um aparelho, a identificacdo da localizacdo exata de determinado ponto, muito utilizado no
mapeamento de espagos.
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Figura n°® 27: Mapa de
localizacédo dos benzedores

Fonte: Juliani Borchardt, 2018.
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Como exposto, pode-se evidenciar que ha, na localidade miguelina, uma
relacdo geografica muito proxima das residéncias dos benzedores com aqueles
ambientes que dizem respeito a demais espacos religiosos, por exemplo.
Identificaram-se, ao todo, dez Igrejas evangélicas apenas na zona urbana da cidade,
sendo que, em contraponto, apenas uma diz respeito a religido catdlica. Tal
caracteristica foi apontada em narrativa exposta pela benzedeira Alzira de Oliveira
Leite, ja no ano de 2013, a qual referenciava que, na atualidade, haveria um grande
movimento de igrejas distintas ao catolicismo, estando estas se aderindo
socialmente e conseguindo se expandir na localidade, o que em sua concepcao
seria prejudicial aos benzedores, visto que os evangélicos, em sua grande maioria,
nao acreditam nos benzimentos como meio de cura e protecao, o que poderia, como
consequéncia, causar uma diminuicao tanto dos benzedores quanto de seu publico
em decorréncia das acdes de perseguicdo e retaliacdo, efetivadas contra aqueles
que exercem préticas distintas daquelas exercidas em espacos formais de fé, como

as igrejas evangeélicas.

Conforme se pode verificar no mapa da Figura 26, muitas residéncias de
benzedores estdo geograficamente proximas as igrejas evangélicas, o0 que
caracteriza o espaco miguelino como plural, em seus aspectos religiosos, no qual
coexistem simbolicamente diferentes ambientes e individuos que representam
socialmente a pluralidade a que o0s sujeitos possuem acesso quando desejam
consumir ou manifestar simbolicamente suas crencas de fé e de mundo. Deste
modo, ndo se pode dizer que a comunidade de Sao Miguel esta envolta de um
dualismo religioso em que imperam apenas espacos catélicos ou evangélicos, mas,
sim, emergem, significativamente, locais alternativos, como a moradia de
benzedores que disputam territorialmente a preferéncia da comunidade em um

campo tanto de fé quanto de cura.

A presenca de diferentes estruturas de fé em um mesmo ambiente
proporciona que os sujeitos que ali habitam se identifiguem com aquelas que mais
possam suprir suas expectativas em determinado momento. Esta é uma
oportunidade que pode induzir relagdes, conflitos ou negociacdes, na mesma
intensidade, em prol da adesé@o do publico a estes espacos. Assim, necessita-se de
um alto grau de investimento simbodlico e discursivo de cada individuo que

representa cada igreja e/ou local, levando até o publico uma gama de significados
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gue buscam, de maneira constante, se posicionar diante da populacao, introduzindo,
deste modo, préticas e representacfes que permeiam as identidades vividas e
reproduzidas socialmente. Pode-se indicar que tais elementos sejam relevantes para
a compreensao das dinamicas sociais efetivadas, em que, por meio das concepcoes
religiosas e de fé, se estabelecam posturas e acbes que orientam e ditam
diretamente os rumos da prépria localidade e assim efetivem mudancas sociais,

culturais, ambientais e politicas que influenciam a vida de todos.

Por Sado Miguel das MissOes possuir uma zona urbana relativamente
condensada, € plausivel que muitos elementos religiosos estejam localizados de
maneira préoxima. Esta caracteristica também ocorre junto aqueles elementos
culturais e patrimoniais existentes, tais como museus, sitios arqueoldgicos, fontes e
monumentos que, da mesma maneira, integram a paisagem e as relacbes dos que
ali habitam’’. Estes bens condicionam, como defende Lemos (2010, p. 09), as
percepcbes e os comportamentos dos sujeitos em sociedade, orientando usos e
costumes que efetivam a prépria capacidade do homem de viver em determinado
local. H4, portanto, uma relacao que se efetiva necessaria entre artefatos, elementos
materiais, natureza e espagcos que proporcionam condicbes de 0s sujeitos
codificarem suas relacoes e vidas em sociedade. Neste escopo, de maneira ampla,
a estrutura patrimonial trabalha dinamicamente na efetivacdo de sentidos que,
apropriados e vividos, indicam um inter-relacionamento que cada grupo efetiva com
0 espaco no qual esta inserido, oportunidade ainda em que as referéncias
patrimoniais edificadas trabalham para a producdo de novas percepcles e
entendimentos que passam, ao longo do tempo, a também compor o cotidiano e as

identidades dos que ali habitam.

Deste modo, delineiam-se as memorias e as identidades de um grupo, em
gue os sincretismos efetivados diversamente no meio onde vivem dao o contorno
dos significados e das alteragdes que a propria cultura sofre ao longo do tempo, bem
como do entendimento que 0s sujeitos possuem dos referenciais patrimoniais
existentes em seu entorno. Tém-se, assim, construcdes e espacos que, dotados de

sentido, servem as relacbes sociais bem como a evocacdo de memodrias que

"7 Isso porque a cidade de Sdo Miguel das Missdes se desenvolve enquanto ocupacao urbanistica em
torno dos remanescentes do antigo povoado jesuitico-guarani de Sao Miguel Arcanjo, atualmente
considerado patriménio cultural da humanidade pela UNESCO.
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auxiliam na constituicdo identitaria em seus mais variados escopos de vivéncias e
manifestagbes. Por isso, ndo se pode desconsiderar a relagdo direta que se
estabelece entre o patrimbnio material e as vivéncias desenvolvidas por seus
detentores. E o que defende Prats (1998, p. 64), ao argumentar que ha uma
utilizacado social do patriménio cultural que, por seu uso ou desuso, obedece a
interesses distintos através da construcdo e legitimacdo de discursos que
proporcionam sentidos e significados aos elementos patrimoniais, 0s quais
necessitam, ainda, ser constantemente ativados a fim de responderem
identitariamente aos anseios sociais. Para o autor, as diversas ativagbes de
diferentes referéncias patrimoniais sdo representacfes simbdlicas das proprias
identidades, que, em suas diferentes versdes, refletem politica, econémica e
culturalmente as articulacdes e os repertérios produzidos intencionalmente em prol

de marcas que referenciem o passado no presente.

Assim sendo, a localidade miguelina é, desde sua constituicdo, desenvolvida
e alicercada num ambiente patrimonializado, no qual a presenca de elementos
consagrados por 6rgaos governamentais introduz, de algum modo, discursos e usos
do espaco em que estes bens se localizam, fazendo com que a propria nocéo de
cultura dos sujeitos, que desde sempre compuseram o territorio, fosse sendo
desenhada de modo a representar a identidade local baseada justamente no
patriménio edificado ali existente. A relacdo dos benzedores junto ao sitio
arqueoldgico sera abordada em outro momento nesta pesquisa, haja vista a
compreensao de que este espacgo e sua representacdo reverberam na percepcéo e
na pratica do benzer exercida na atualidade por estes sujeitos, o que Prats (2005, p.
26) defende como um dos sentidos do patriménio cultural, ou seja, "construir
discursos na comunidade sobre a comunidade", oportunizando ainda que a

populacao exponha perante os outros como ela se reconhece.

De igual maneira, no transcorrer deste estudo, podem-se vislumbrar, além da
localizacdo dos benzedores, 0os postos de saude e as igrejas existentes também
junto a comunidade de Sao Jodo, interior de Sao Miguel e local onde se identificou
uma consideravel representatividade do oficio de benzer, conforme apresenta o

mapa abaixo:
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Figura n° 28: Mapa de
localizacédo dos benzedores em
Séo Joéo

Fonte: Juliani Borchardt, 2018.
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A comunidade de S&o Jo&o possui, assim como a zona urbana de Sao
Miguel, elementos religiosos que compdem a paisagem local, estando estes
disponiveis ao uso para seus moradores. Assim, dialogam num mesmo contexto
uma capela catdlica (Nossa Senhora de Fatima) e duas igrejas evangélicas de
distintas denominacées. H&, ainda, a presenca de um espaco de satde (UBS™), no
qual atendem profissionais médicos especializados. Ofertam-se, para a populacéo,
diferentes estruturas e espacgos, tanto no campo religioso quanto médico,
oportunizando, assim, opc¢des de atendimento aos individuos que nesta localidade
habitam, em que todas estas estruturas posicionam socialmente seus codigos,
discursos e expressdes na tentativa de atender e suprir as demandas daqueles que
por ali circulam. Este cenario € igualmente vislumbrado no contexto urbano
miguelino, onde se identifica, conforme mapa anterior, que ha na territorialidade local
uma vasta quantidade de postos de saude que, juntamente com o hospital, atendem
a populacao por meio de um campo médico formal e cientifico que, juntamente com
0s espacos religiosos, efetiva uma rede de apoio aos sujeitos que necessitam tanto

de suporte médico quanto espiritual.

Reforca-se aqui que a existéncia de uma vasta rede religiosa, espiritual e
meédica representa os ambientes aos quais a comunidade tem acesso e de que
usufrui em distintas situacdes e para 0s mais variados objetivos. Deste modo,
oportuniza-se que 0s sujeitos codifiguem e atribuam significados, sejam eles
manifestados por meio de simbolos ou narrativas, diante de todo o aparato material,
técnico, humano, estético e ritualistico produzido neste espaco e apresentado ao
publico. E possivel, portanto, ainda apontar que a comunidade miguelina possui, na
atualidade, grupos religiosos opostos que, de maneira ampla, fornecem um
equipamento estrutural formal em que os sujeitos manifestam suas praticas de fé, ao
mesmo tempo em que também estdo acessiveis a populacéo locais constituidos por
benzedores que sustentam, ao longo de suas vidas, um oficio que se alimenta das
concepcbes de fé e vivéncias da populacdo. Ha, no meio deste cenario,
interconexdes que fazem os individuos circularem, muitas vezes, pelo mesmo
motivo, por diferentes espagos como estes aqui citados. Assim sendo, percebeu-se,
no contato junto aos benzedores e a populacdo miguelina, que o exercicio de uma

atividade num local ndo exclui a utilizacdo de outro, o que faz os processos de fé e

78 UBS: Unidade Basica de Saude.
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de cura serem dindmicos, plurais e acessiveis aos mais variados grupos e

moradores desta comunidade.

Lanca-se luz, assim, a uma realidade social que perpassa pela producéo e
pelo uso de espacos que, em conjunto, compdem um territério que da sentido de
pertenca identitaria por meio daquilo que, edificado, representa e congrega 0s
sujeitos na comunidade ora pesquisada, em prol de um objetivo em comum, ou seja,
ser local utilizado e consagrado pela populacdo como referéncia de fé e de cura.
Como j& dito, estes espacos religiosos ndo estdo sozinhos e negociam
diuturnamente com concepcbes meédicas formais e estruturas patrimoniais que estao
no mesmo ambiente e que igualmente compdem as percepcdes e 0s sentidos

identitarios dos individuos que ali circulam.

Ressalta-se aqui que, em relacao a residéncia dos benzedores, podem haver
alteracOes em sua localizagdo e constituicdo ao longo do tempo, visto que aqueles
que exercem o oficio levam consigo, toda vez que se movimentam
geograficamente, seus elementos materiais e simbdlicos, constituindo, a cada vez
em que se mudam, um novo ambiente para exercerem sua prética. Isso faz com
gue a espacialidade hoje identificada seja modificada conforme a movimentacao
efetivada no decorrer da vida de cada benzedor, podendo-se assim concluir que o
oficio de benzer esta diretamente relacionado ao saber e ao fazer de seu praticante,
estando refletido no tempo e no espaco em que este estd. Deste modo, indica-se
que € por meio da atuacdo do proprio benzedor que se desenvolve o ambiente
necessario ao oficio de benzer, sendo, portanto, suscetivel as alteracdes espaciais e
geograficas decorrentes da movimentacdo de seus praticantes, ao longo do tempo.
De qualquer modo, a identificacdo dos benzedores serve para que se documente e
assim permaneca em registro como se desenham espacialmente suas localizacoes,
0 que pode servir de subsidio a futuras pesquisas sobre o tema, bem como para a
elaboracdo de projetos e politicas publicas direcionadas ao reconhecimento dos
benzedores como agentes tradicionais de uma cultura que perpassa geracdes e

significa, de grande modo, a identidade local.

Em suma, mesmo esta pesquisa tendo registrado e mapeado um numero
limitado de benzedores na localidade miguelina, haja vista o contexto de pandemia

iniciado ainda no inicio do ano de 2020, o que impossibilitou um avango no registro e



120

mapeamento dos benzedores, pode-se afirmar que 0s mesmos estdao presentes e
distribuidos por todo o territério do municipio, compondo assim a paisagem,
resistindo e dialogando com demais estruturas de fé e produzindo e compartilhando
uma pratica cultural que, acima de qualquer outra questéo, fornece aos individuos
uma sensacgado de pertenca e 0 entendimento sobre suas vidas no contexto e na

realidade em que vivem.

1.4 Um oficio de familia: entre permanéncias, rupturas e a busca por uma
pratica “atemporal”

A localidade miguelina, como ja mencionado, se constituiu ao longo de sua
histéria por influéncias religiosas, dentre as quais ganha destaque o catolicismo que,
introduzido inicialmente pelos padres jesuitas da Companhia de Jesus, marca
substancialmente as referéncias de fé vividas e compartilhadas na regido ao longo
do tempo. Desta feita, a presenca institucional da igreja transformou as paisagens
fisicas e as relagbes humanas dos grupos na regido Missdes (MARCHI, 2018, p.
41), expressando assim materialmente e simbolicamente as ligagdes estabelecidas
pelo homem junto a natureza e ao local habitado, representando ainda as
interpretacdes advindas do contato e das experiéncias ali construidas. Pode-se citar
como exemplo da importancia dos elementos de fé que ndo é a toa que
comunidades e cidades se desenvolviam, como no caso das Reducfes Jesuiticas,
tendo a estrutura da igreja como centro de uma organizacao social que compunha
um modelo introduzido na constituicdo destes espacos, na regido platina como um
todo. Assim, a estrutura referente a religido deveria, no contexto missional, ser uma
das primeiras edificacbes a serem construidas, tamanha sua importancia no
processo de consolidacdo do projeto missional. Cabe aqui lembrar que espacos de
fé ndo estavam limitados apenas ao espaco reducional em si, mas também a todo o
territdrio que ela compreendia, visto saber-se da existéncia, por exemplo, de capelas
nas estancias e nos trajetos percorridos pelos indigenas em seu cotidiano por toda a

abrangéncia das missoes.

Também, dentro desta ldgica, os povoados missionais sao representados,
segundo argumenta Baptista (2009, p. 18-19), como local seguro e confortavel aos

indigenas, gragcas a um conjunto de “benesses urbanisticos e tecnoldgicos”
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apresentados pelos jesuitas. As estruturas construidas nas reducdes ndo sdo aqui
entendidas como resultados unilaterais, mas sim reflexo dos contatos e dos
empreendimentos significados coletivamente entre europeu e nativo. Compdem-se,
assim, elementos que espacialmente representam os redimensionamentos dos
novos espacos propostos pelo mundo colonial. Baptista (2009, p. 23) lembra que
nesta nova area é que emanava, de forma coletiva, a ordem, as crencas e a
identidade local efetivada também através das proprias estruturas desenvolvidas

com forte participacdo indigena.

Nesta mesma premissa, Kern (1994, p. 36) lembra que a estrutura reducional,
por exemplo, refletia dialeticamente o modelo europeu para o desenvolvimento de
uma cidade com as adaptacdes pertinentes as necessidades apresentadas pelos
indigenas, o que possibilitou a fluicdo do projeto missional, visto que 0s nativos
demandavam a efetivacdo de determinados ajustes que, de forma cultural e
negociada, fez parte da construcdo das cidades-reducdo. Este modelo permitia,
dentre outras coisas, moradias coletivas nas quais habitavam familias extensas, em
moldes muito semelhantes as das aldeias tradicionais dos guarani. Desta forma,
portanto, Marchi (2018, p. 56) argumenta que “as Missbes provocaram profundas
mudancas nas estruturas das sociedades indigenas da época e foram a base da
introdugéo do cristianismo”. Assim sendo, ndo ha como dissociar as influéncias e os
processos religiosos introduzidos na regido, em especial no movimento de
organizacdo missional, como fator relevante de introducdo e de negociacdo de
elementos, discursos e praticas que dizem respeito diretamente a um campo de fé.
Esta influéncia é identificada, por exemplo, nas cidades de Santo Angelo/RS, S&o
Borja/RS e S&o Luiz Gonzaga/RS, nos quais a atual estrutura urbanistica esta
exatamente sobreposta as antigas reducfes jesuiticas-guarani antes existentes
nestes espagos, oportunidade em que os repovoadores destes locais se utilizam da
mesma estrutura espacial da antiga missao para desenvolverem as novas cidades e,
inclusive, de materiais e pedras remanescentes e existentes no territério para a
edificacdo de novos prédios funcionais, dentre eles a igreja, que em todos estes

casos é construida no mesmo local do antigo templo reducional.

Tamanho foi o impacto das acbes religiosas entre nativo e europeu que,
segundo Baptista (2009, p. 37), antes mesmo da efetivagcdo das estruturas da

cidade, ja se realizavam cerimbnias junto ao acampamento, sendo 0S primeiros
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recursos disponiveis geralmente empregados na construcdo de uma igreja, a qual
serviria de elemento de congregacdo dos indigenas junto ao projeto missional,
mobilizando-os por meio do trabalho, da musica e dos rituais para a adesdo ao
catolicismo e, consequentemente, a abolicdo das praticas adversas consideradas
profanas e diabdlicas ao olhar dos padres. Nao obstante, portanto, teve-se o papel
da familia em todo o processo de organizagdo da reducdo, seja em seu aspecto
arquitetbnico, econdémico, social e cultural, sendo assim nucleo fundamental a
construcdo e ao compartilhamento de praticas que auxiliaram na manutencdo de
toda estrutura missional como nudcleo urbano. A sociedade guarani se efetivou a
partir dos grupos familiares que empregaram, diante do modelo proposto pelos
jesuitas, a estrutura que alicercava os povoados, dando, deste modo, condicdes
estruturais e politicas para a propria manutencdo do projeto missional. Pode-se
afirmar, entdo, que o ambiente familiar representou significativamente a construcao
do espaco enquanto territério vivido e compartilhado socialmente e de onde se
produziram também rituais, sentidos e referéncias experimentadas no decorrer do
regime reducional, bem como apds seu declinio. E o que defende Wilde (2011, p.
19), ao lecionar que o espaco desenvolvido produz afetos e apropriacdes que,
simbolicamente, sé@o incorporados e absorvidos, como a religiosidade, por exemplo.
Deste modo, ndo se pode desconsiderar o trabalho produzido nos povoados
missioneiros, visto estes terem efetivado significados e praticas que circularam como
valores ao longo das geracfes, sendo o espaco familiar o meio pelo qual as relagdes
se estabeleciam e se reelaboravam na direcdo de operar como um dos alicerces da

cultura guarani.

E nesta seara que se formam também as subjetividades dos sujeitos, o que
permite, dentre outras questdes, apontarmos para as conexdes efetivadas no campo
familiar e religioso, dos quais, indiretamente, a populacdo do territorio missioneiro €
herdeiro. Cabem aqui as coloca¢des de Pommer (2009, p. 65), ao defender a ideia
de que a regido ndo se constitui apenas nas referéncias historicas que seus
habitantes possuem sobre seu passado, mas, também, e de forma muito
significativa, da utilizacdo das representacoes efetivadas e baseadas neste passado.
Assim, a populacao € estimulada a “reconhecer-se como elemento integrante de
uma espacialidade regional particularizada” a partir de algumas a¢des socioculturais.

Busca, assim, legitimacdo de uma identidade, que, “forjada a partir de um conjunto
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de tradigbes”, conduz o imaginario social em que o0s sujeitos s&o chamados a
dialogar sobre suas praticas culturais e a respeito de seu passado. Neste tocante, a
instituicdo familiar efetiva determinadas acdes, discursos e linguagens que se
definem, na atualidade, como elementos balizadores da identidade coletiva. Sendo
assim, uma das instancias em que o exercicio religioso é denotado diz respeito aos
grupos familiares, que, como espaco também cultural, é responséavel tanto pela
manutencdo quanto pelas rupturas que podem advir e/ou impactar distintas praticas

e representacdes sociais no presente.

Como instituicdo que detém poder e influéncia sobre os individuos que dela
fazem parte, a familia se caracteriza como ponto central no exercicio do oficio de
benzer. Nas palavras de Canclini (2003, p. 288-289), as primeiras informagdes
recebidas possuem como palco a familia, sendo este um espaco de sociabilidade e
de reflexdo diante do “outro”. Desta maneira, a atividade de benzer tenta, dentro de
suas premissas, resolver os problemas fisicos e espirituais no que tange as
concepgOes advindas das crencas e da religiosidade dos sujeitos que creditam
sentido ao ato de benzer, sendo o espaco familiar o primeiro ambiente de
experiéncias e de problemas a serem resolvidos, oportunidade em que meios,
discursos e praticas sdo socializados e consagrados dentro da logica vivida e

acreditada pelos seus integrantes.

Como criagdo humana, o benzimento desenvolve as percepcdes que 0S
sujeitos possuem acerca do sobrenatural e de sua relagdo tanto com as doencas
quanto com os processos de cura que as envolvem. E deste processo dialdgico que
se estabelece, como nas familias, o local em que se determina aquilo a ser
considerado como doenca e cura num campo diferente daquele ditado pela
medicina, por exemplo. Para Weber (1999, p. 186), a maioria das pessoas nhao
entende a forma como funciona a “quimica dos medicamentos no corpo humano”, o
que faz com que a utilizacdo de elementos e praticas acessiveis a sua
compreensao, como 0s benzimentos, tornem-se fatores preponderantes no acesso e
compartilhamento de discursos e mecanismos distintos da prépria medicina. Nesta
seara, a familia assume papel relevante como terreno fértil na consagragao e no
compartilhamento de nocgbes a respeito do benzimento, decodificando e tornando
inteligivel aos seus membros os processos que envolvem a doencga e sua cura. Para

isso, utilizam-se premissas religiosas e de conhecimentos provenientes de saberes e
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experiéncias populares para se compreender o universo da doenga e a realidade

vivida.

E o que Laplantine (1991, p. 90-91) define como sendo abstracdes e
representacdes advindas de uma concepcao nao-cientifica, tornando-se dificil, num
campo medico, a explicacdo racional para a causa de determinada doenca pelo viés
popular e religioso. Para o autor, é preciso ndo caracterizar 0s sujeitos como seres
ignorantes, haja vista a necessidade de compreensao das doencas de forma bipolar,
podendo estas serem pensadas e exemplificadas simultaneamente de duas ou mais
maneiras, dependendo assim do sujeito, do seu contexto de vida e da perspectiva
de andlise a ser utilizada para seu entendimento. Podem coexistir, nas realidades
sociais, diferentes maneiras de se compreender 0s processos de doenca e cura,
sendo estas alcadas pelos individuos toda vez que necessario na solucdo de

determinada demanda, uma nao excluindo a outra.

O benzimento torna-se, assim, uma pratica exercida no ritmo e nos arranjos
apreendidos, sendo, em um primeiro momento, na esfera familiar, na qual a criacéo
e 0s processos de assimilacdo se denotam como tragos caracteristicos dos distintos
espacos em que o oficio é exercido. Nele, constituem-se expressfes e recursos que,
advindos e reelaborados no préprio meio em que sdo produzidos, constroem e
compdem as interpretacées que 0s sujeitos possuem sobre suas vidas, bem como
da realidade em que vivem socialmente. O benzimento marca, portanto, as
referéncias das quais se legitimam tanto as acOes exercidas para a efetivacdo do
benzimento quanto daquelas narrativas necessarias a evocacdo e ao registro

memorial do oficio praticado dentro da familia e para a comunidade.

A familia, como nucleo social, é espaco também de circulacdo daquilo tido
como necessario as relacdes e ao desenvolvimento dos elementos consagrados
materialmente e simbolicamente como relevantes dentro do contexto vivido pelos
seus membros. Os benzedores se auto afirmam, portanto, junto as referéncias
compartilhadas culturalmente, o que significa a mediagcdo e a escolha, direta e
indireta, dos padrdes a serem referenciados como pilares dos sujeitos integrantes do
grupo. Abrem-se, assim, diferentes possibilidades de analise daquelas expressoes e
influéncias que compdem as relacdes familiares no caso dos sujeitos praticantes do

oficio de benzer. E nesta premissa que os meios pelos quais 0os benzimentos s&o
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realizados sdo, em determinados casos, tao diferentes, isso porque certas vivéncias,
experiéncias, influéncias e significados variam de ambiente para ambiente, estando
0s elementos envolvidos na pratica, na maioria das vezes, diretamente relacionados
as especificidades de cada grupo familiar que as exerce. Isso ndo quer dizer que
nao haja pontos de contato e de assimilacdo que sdo compartilhados e consagrados
socialmente como padrdes do benzer, como, por exemplo, a imposi¢cdo das méaos
sobre a pessoa ou coisa benzida, bem como o uso de falas e oracbes que sao
sussurradas no decorrer do rito. Demonstra-se, assim, que, apesar do ambito
familiar, se constitui culturalmente de maneira coletiva uma pratica significada,

compreendida e inteligivel ao coletivo.

Verifica-se a transmissdo de cultura, dentre outras influéncias, por meio da
educacdo tida dentro do grupo familiar, o que, para Morgado (2014, p. 02), é
efetivada de forma sistematica e que, apesar de ndo ser institucionalizada, é
organizada e obedece a determinadas condi¢cdes previamente estabelecidas
socialmente por seus integrantes. Proceder-se-ia, assim, a passagem de
conhecimentos, técnicas, representacdes, modos de viver e demais informacgdes que
compdem o que se denomina de cultura de um grupo, cultura essa que, para
Bauman (2012), é efetivada pela mediacdo humana, o que caracteriza, a priori, certa
liberdade diante das criacdes e necessidades dos sujeitos. H&, portanto,
deslocamentos que alocam discursos e diferencas sobre o mesmo ponto abordado,
0 que, para o autor, significa, dentre outras coisas, a reflexdo e a busca pela
igualdade diante de objetivos e praticas divergentes. Camargo (1991, p. 62) também
aborda esta questdo, momento em que defende que, no ambito familiar, se
socializam “valores materiais, culturais, morais e religiosos”, 0s quais nem sempre
ocorrem pelo ensino, mas sim pelas vivéncias, que, num ambiente de liberdade,
criam condi¢cdes para as escolhas e/ou rejeicdes que proporcionam um status de
“realizagao da propria pessoa”, introduzido nos diversos setores da sociedade, como

escola, trabalho, lazer, religido, dentre outros.

E o resultado das relagdes que, para Bauman, em seu livro “A Cultura no
mundo liquido e moderno” (2013), produz o interesse pelo consumo daquilo tido
como cultura. Como fendmeno social, teria o poder de intensificar diferencas,
desigualdades, discriminacbes e deficiéncias que constantemente permeiam as

relacbes entre sujeitos e grupos. Nesta seara, portanto, efetiva-se o conflito
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existencial dos homens, que, a0 mesmo tempo em que desejam ser 0 outro,
possuem também o desejo de serem singulares e diferentes diante dele. Tal
movimento, na concepc¢do do autor, reforca a ideia da importancia da diversidade
cultural em um mundo cada vez mais globalizado, apesar das classes sociais mais
influentes politicamente buscarem determinar os rumos daquilo a ser cultivado e
consumido socialmente. Nesta premissa, o oficio de benzer se coloca para além do
ambiente familiar como pratica de resisténcia e de permanéncia das expressdes
simbdlicas e da identidade do grupo perante o restante da sociedade. E no momento
do reconhecimento que o benzer deixa de ser algo apenas ligado a familia e passa a
importar como prética exercida por um conjunto de pessoas, de distintas familias e
religides, que vislumbram em seus afazeres os elementos balizadores e necessarios

de sua prépria existéncia.

Entdo, por meio da possibilidade de liberdade, os individuos podem colocar e
reafirmar suas principais caracteristicas. Assim, o grupo familiar, por exemplo,
possui a condicédo de ser espaco tanto desta liberdade quanto da obrigatoriedade de
fazer ou reproduzir determinada pratica social. Desta feita, Augé (1994, p. 53) afirma
gue podem coexistir, num mesmo lugar, elementos distintos e singulares, os quais
igualmente fazem pensar nas relacdes e nas identidades dele advindas, que,
compartilhadas em suas negociacdes ou conflitos, ddo sentido ao lugar de ocupacgéao

comum aos sujeitos.

A cultura como processo de transformacéo social se configura, portanto, de
forma paradoxal na medida em que, apesar de campo fluido, também é local para a
definicdo de identidades que estruturam as relacdes vividas pelos sujeitos em seus
grupos de pertencimento. Nesta seara, estabelecem-se, ainda, disputas entre o
determinado socialmente pelos individuos e aquilo de interesse do Estado, por
exemplo, que por meio de suas “politicas culturais” busca gerenciar e mediar a pauta
das produgdes culturais, materiais e simbdlicas chegadas até a populacédo. Ou seja,
embora a cultura ndo seja engessada, em qualquer tempo, as identidades podem

ser construidas e realocadas conforme as demandas e necessidades do grupo.

Desta maneira, os praticantes do benzimento precisam mediar e negociar
suas relacdes junto a outros benzedores, bem como perante seu publico e 6rgéaos

governamentais. E neste ensejo, portanto, que se estruturam referéncias e
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posicionamentos que, segundo Bauman (2005, p. 33), acomodam as identidades de
maneira a proporcionar e oferecer beneficios aqueles que os reivindicam e utilizam
como seus. Tais caracteristicas, ainda na concepc¢éao do autor (BAUMAN, 2005, p.
35), séo fruto do anseio que os sujeitos possuem pela identidade, elemento este que
proporcionaria seguranca e apoio diante das experiéncias vividas. A identificagéo
com algo parece, deste modo, condicdo para a constituicdo dos sentimentos de
pertenca e de reconhecimento que se produz deste modo sobre a propria existéncia
enquanto sujeito. O autor, no entanto, reforca a ideia de que haveria, "em nossa
época liquido-moderna”, uma forte liberdade e um desimpedimento que faz, ao
mesmo tempo, 0S sujeitos nao se fixarem e assim flutuarem por diferentes
alternativas e identidades, conforme se relacionam e se sentem pertencentes ao

longo das experiéncias vividas.

Por outro lado, cabe expor que, no campo das identidades, projetar-se-ia uma
espécie de hierarquizacdo da cultura, reflexo também das fragmentacdes resultantes
dos diferentes grupos que, organizados ou nédo e direta ou indiretamente,
reivindicam o direito de se manifestarem conforme aquilo que caracterizam como
relevantes identitariamente. Levando tal premissa em consideracdo, afirma-se que
as reivindicacfes se ancoram no desejo de uma identidade comum, a qual se pode
aqui chamar de "meta identidade” (BAUMAN, 2005, p. 42), como um conjunto de
elementos e praticas das quais se reivindica, de maneira livre, como recurso
fundamental para a constituicdo do sujeito ou de determinado grupo. Pode-se aqui
dizer, portanto, que a familia se coloca como o espaco inicial de afirmacoes,
compartilhamentos e conflitos, que se denotam no oficio de benzer, e é também por
si s6 um ambiente que arbitrariamente estratifica e orienta seus integrantes a
viverem e reproduzirem determinadas praticas. Neste contexto, Bauman (2005)
considera paradoxal para as identidades como supra referido, haja vista existirem
estes processos de compartilhamento, mas, ao mesmo tempo, de arbitramento
daquilo que seria o ideal para se expressar no campo das identidades. Assim, em
sua concepcao, a liberdade de reivindicacdo na escolha das referéncias identitarias
e fundamental para as proprias relacdes, o status social e a identificacdo dos

sujeitos diante das manifestacdes culturais e das identidades.

Diante desta premissa, o oficio de benzer pode ser vislumbrado ainda como

pratica fruto de uma variedade de deslocamentos, ansiedades, conflitos e também
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de reivindicacbes que estrategicamente se colocam necessarias a sua propria
existéncia. Isso porque, como uma estrutura que fixa certos elementos na esfera
familiar, € ao mesmo tempo absorvida como pratica por sujeitos exdégenos a este
ambiente, tornando-se, assim, pertencente identitariamente a eles, de modo a
reproduzir comportamentos, discursos e até mesmo reivindicagdes numa esfera para
além da familia. Loyola (1984, p. 25) defende, neste universo, que as
representacdes produzidas no campo das doencas pela populacdo dizem respeito
ainda ao entendimento que 0s sujeitos possuem acerca de seus corpos, momento
também que nomeiam doencas e meios de cura conforme suas consideracdes
praticas e de experiéncias vividas e transmitidas entre geragdes. Este conhecimento
popular € tido perante as classes médicas como um atraso diante de técnicas e
saberes que, em sua visdo, seriam as Unicas capazes de auxiliar as pessoas no
momento de uma doencga. Assim, afirma-se que o exercicio do benzer € instrumento
nao apenas reservado aos seus praticantes, mas sim pratica que dita percepcdes e

influencia acfes e narrativas em outras esferas.

Nesta seara, 0os benzimentos seriam, como argumenta Silva (2014, p. 21),
expressdo do contexto, dos significados e das ligacbes sociais e humanas
produzidas por seus praticantes e, longe de serem, como muitos acreditam, mero
reflexo ingénuo e indefeso destas pessoas, constituem na verdade resisténcia
cultural diante de determinadas concepcodes religiosas e da medicina, as quais nao
atendem, pelo menos de forma direta e completa, 0s anseios e as experiéncias
vividas em seus distintos contextos. Neste campo, Laplantine (1991, p. 97) defende
que, em diversas culturas, a doenga se caracteriza como representagdo popular
que, longe de ser vista como elemento negativo a ser expurgado, é imagem
justamente das estreitas ligacdes sociais, econdmicas e de natureza efetivadas e
expressadas de forma complexa e também contraditoria dentro dos coletivos. Seria
0 meio destes justificarem e compreenderem a propria existéncia humana, dando

sentido a suas vidas e ao mundo como um todo.

Assim, é a familia que possui o papel de efetivacdo daquelas préaticas que
norteiam o cotidiano de fé e de saude vividos socialmente. E a partir da familia que
se reverberam expressdes e praticas que passam a integrar de maneira coletiva a
vida dos sujeitos. Isso ndo quer dizer que os grupos familiares ndo sejam

influenciados; pelo contrario, € neste ambiente em que ocorrem trocas,
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assimilagdes, negociacbes e conflitos que, marcados neste contexto, sao
reproduzidos e compartilhados também com o coletivo. Fatores econémicos, morais,
de saude e religiosos sdo algumas das tematicas que diretamente podem conduzir e
induzir as préaticas consagradas na esfera doméstica. Narrativas desta feita dao
conta, por exemplo, da frequéncia e da atuacdo de padres na localidade ora
estudada, sendo que os interlocutores, Aureliano José Jardim (2017), Laides de
Oliveira Dutra (2017) e Jovencilio do Nascimento (2018), apresentam falas que
remetem a uma periodicidade longa entre uma visita e outra do padre na
comunidade miguelina’, momento este em que se realizavam missas e demais
acOes pertinentes ao catolicismo, como batizados, casamentos e cursos de
formacdo. No restante do tempo, as praticas de cunho religioso se restringiam as
oracdes e demais expressbes de fé realizadas dentro da propria familia, como
lembra Jovencilio do Nascimento:

Jovencilio: Naquele tempo ndo existia igreja aqui. Levavam os santos nas

casas e passavam a noite rezando com aqueles divino que existia.

Rezavam com os santo e com bastante vela, faziam oracdo pros santos.

Era isso que eles praticavam, era desse jeito. (JOVENCILIO DO
NASCIMENTO, 2018)

Neste sentido, identifica-se a necessidade das pessoas em consagrarem e
comporem um campo de fé que forneca sentido as suas vidas, definindo significados
e elementos a subjetividade de suas experiéncias (SANCHIS, 2001, p. 36). Justifica-
se, deste modo, o anseio que os individuos possuem em compor um campo
religioso que supra expectativas, independente da atuacéo de instituicdes religiosas
formais. Tal caracteristica tem como resultado a producdo e a apresentacdo de
praticas e linguagens significadas popularmente, as quais ganham aderéncia em
suas expressdes justamente pelo fato de serem acessiveis, compreensiveis e
identificaveis diante das percepc¢fes e realidades vividas. Assim, as oracfes e
determinadas praticas sdo efetivadas e transmitidas de forma oral, momento em que
objetos, como terco, velas e imagens sacras, sao colocados como ferramenta de
educacao e transmissdo memorial do catolicismo, que da mesma maneira impacta e
auxilia na producao de expressodes de fé advindas da propria comunidade através do

catolicismo popular.

”® Remetendo ao periodo de suas infancias e juventudes, quando S&o Miguel ainda era distrito de
Santo Angelo/RS.
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Justamente na tentativa de introdugdo e manutencao de determinada prética
cultural, Birman (2001, p. 61) traz uma das caracteristicas do individuo
contemporaneo, que possui a liberdade para transgredir dogmas e ultrapassar
fronteiras, situacdo em que “desobedeceria” as ortodoxias desrespeitando as
divisorias entre uma pratica e outra. Assim sendo, apesar das tentativas de se
colocar determinada religiosidade como central nas preferéncias sociais, ha a
possibilidade de seus praticantes adentrarem em diferentes praticas de fé,
frequentando e reproduzindo aquela que lhe conviesse em termos de aceitacédo e
compreensao, diante de suas demandas em determinado momento. Tal acdo faz
com que 0s sujeitos circulem de maneira racional e proposital pelas manifestacoes
religiosas e de cura que bem desejarem, sem que para isso abram mao ou excluam

uma em detrimento da outra.

A fala exposta por Jovencilio representa justamente a introducdo de
elementos advindos do catolicismo que, na auséncia da figura do padre, deveriam
continuar sendo reproduzidos e vividos pela comunidade. No entanto, a utilizacao e
a leitura destes sofre diretamente a influéncia das percepg¢des culturais advindas
tanto do interior das familias quanto dos grupos existentes na comunidade. A
realidade da localidade miguelina era a da auséncia do padre e da igreja de forma
continua na maioria das ocasifes, oportunidade em que cabia a propria populacéo
representar e desenvolver os simbolos de fé relevantes em suas concepcdes miticas
e religiosas, as quais, como ja dito, estavam diretamente sujeitas as influéncias das
experiéncias trazidas do proprio contexto vivido pelos sujeitos, dentre eles os

benzedores, a percep¢ao da natureza, dentre outros.

Vislumbrou-se, nas falas do benzedor Jovencilio do Nascimento®, que,
mesmo a igreja ndo se fazendo presente de forma constante na comunidade, busca
deixar determinados elementos e regramentos praticos que deveriam ser seguidos
em sua auséncia. Entretanto, sem a vigia e o controle institucional, as praticas
catdlicas ndo deixam de ser influenciadas por aquelas igualmente exercidas de
maneira autbnoma e dentro das légicas sociais e culturais ja vividas na propria
familia e diante do restante da comunidade. Loyola (1984, p. 82) lembra que os

sujeitos, a priori, se identificam como agentes de cura e ndo representantes de

% Entrevista realizada em 26 de marco de 2018, na residéncia de Jovencilio do Nascimento,
localizada em S&o Miguel das Missdes/RS.
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determinada igreja, mesmo seu oficio estando estreitamente relacionado a uma
religido, sendo a represséao, sofrida historicamente, o motivo por se enquadrarem em
alguma pratica institucionalizada de fé. Entretanto, buscam se autodesignar de
maneira que possam ser reconhecidos justamente pelas peculiaridades de seus
saberes, resultando, assim, em algo diferente daquilo entdo imposto pelas distintas
instituicdes religiosas existentes e atuantes na localidade onde estéo inseridos.

Fato este também ¢é identificado na trajetéria do benzedor Aureliano José
Jardim®!, que, mesmo narrando episédio sobrenatural para justificar seu “dom” como
benzedor, conta que sua méae lhe presenteou, quando crian¢a, com um livro que
continha oracdes e demais informacdes sobre o terco. Isso denota alguns aspectos
importantes de sua realidade religiosa familiar: 1) o incentivo direto que possuiu ao
ter contato com material religioso quando crianga, 0 que vem ao encontro de sua
avo, que era benzedeira e atuava na regido onde moravam, caracterizando distintas
influéncias em sua educacao religiosa informal; e 2) o material produzido pela igreja,
artificio utilizado de maneira institucional para que as pessoas, mesmo sem uma
presenca frequente do padre, pudessem nortear suas préaticas de fé, numa tentativa

de evitar expressoes fora do contexto catdlico.

Estas acbes serviriam para manter, mesmo que de forma bésica, a presenca
institucional do catolicismo em comunidades longinquas de centros urbanos mais
populosos, pois objetivavam, além da permanéncia da igreja, uma acao estratégica
contra préticas divergentes, delimitando assim seu territério e limites de atuacao.
Aliam-se, neste cenario, outros meios de reproducéo religiosa, como a oralidade e a
gestualidade dos rituais, que igualmente faziam parte dos meios para a conversao e
manutencao de fiéis e praticantes do catolicismo. Desta maneira, identifica-se, por
exemplo, que todos os benzedores entrevistados no decorrer desta pesquisa se
utilizam do "sinal da cruz" e de oragcbes, como o “Pai nosso", durante seus
atendimentos. E certo, portanto, que tal simbologia é assimilada e introduzida nos
rituais praticados, denotando, deste modo, além de um processo de assimilacéo, a
continuidade destes que, apesar de deslocados do ambiente oficial catdlico,
continuam servindo simbolicamente como elemento de fé para a populacdo, sé que

por meio de outros sujeitos e espagos.

81 Segundo dados coletados em entrevistas realizadas nos anos de 2013, 2017 e 2019.



132

E assim que determinados objetos, como santos, tercos e altares, s&o
reproduzidos pelos benzedores em suas residéncias a fim de alicercarem a
religiosidade e as expressdes de fé que, utilizadas também para o benzer, séo
funcionais e influenciadas pela simbologia ditada pela igreja. O mesmo se identifica
no gestual e em determinadas oracdes, que, advindas também do catolicismo,
constituem elementos e praticas utilizadas no benzimento. Cabe ressaltar que tais
expressdes sdo, dentro de cada contexto, ressignificadas e re-elaboradas livremente
nos rituais expressos por cada benzedor, levando em conta suas percepc¢oes de

mundo, as experiéncias e 0s interesses.

E a relacdo paradoxal entre o institucional e o popular que proporciona um
terreno fértil para a expansdo das praticas religiosas e de cura produzidas por
pessoas consideradas “comuns” na localidade miguelina, onde a agao simbdlica
constitui-se no “jogo social’ que, segundo Geertz (1997, p. 45), resulta da interacéo
estratégica entre os sujeitos que, através de seus rituais, se sentem envolvidos e,
por meio deles, contém crises, buscando determinada ordem diante dos problemas

e dos colapsos advindos justamente das relacées humanas.

E o ambiente familiar, em primeira instancia, que proporciona determinadas
condicbes para que se produzam e se retroalimentem préticas religiosas ou de
solucéo para problemas de saude. Isso porque, em especial para as mulheres, pelo
lugar que historicamente lhes foi designado quanto ao cuidado da casa e dos filhos,
tais praticas podem se apresentar de maneira mais latente. Sobre isso Weber
destaca que:

Nesse campo, as mulheres exerciam um papel fundamental em relacdo aos
cuidados com a salde, tanto na familia como na vizinhanga, surgindo como
as figuras mais atuantes. Isso pode ser remetido a situacdo das
comunidades mais carentes, no inicio do século, em que haveria um espaco

de atuacdo tipicamente feminino, principalmente vinculado as curas.
(WEBER, 1999, p. 190)

Neste contexto, identifica-se uma aderéncia da populacdo como um todo
diante da utilizacao e do interesse por formas caseiras de cura, as quais, segundo a
autora, eram procuradas tanto por pessoas do interior quanto da cidade, pobres e
ricos (WEBER, 1999, p. 190), o que agrega sujeitos sociais que atuam, em distintas

escalas, no controle de doencas e na saude publica de suas localidades. Nesta
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perspectiva, vislumbram-se, no oficio de benzer, elementos de poder e de
conhecimento, que, como defende Foucault (1987, p. 27), ilustram ao mesmo tempo
0S processos e as lutas que constituem os sujeitos, delimitando e constituindo
campos e territorios para seus conhecimentos e representa¢ées. E assim que os
sujeitos que se colocam diante da sociedade como benzedores se legitimam e se
reconhecem como pessoas importantes e necessarias. Afirmar, portanto, seu oficio
de maneira publica é alimentar suas identidades, momento em que consolidam,
além da propria pratica exercida, suas percep¢cdes de mundo e suas formas de se

relacionar em sociedade.

Diante da sociabilidade vislumbrada nos contextos em que os benzedores
atuam € que estes afirmam as referéncias memoriais latentes ao trabalho de cura
diante do restante da sociedade. Como recorda Alzira de Oliveira Leite (2019),
elemento marcante em sua trajetéria de vida e enquanto individuo necessario diz
respeito a relacdo junto a sua mae:

Alzira: Minha mae é natural de Jaguari®. Ela veio bem nova. Ela casou com
o namorado dela |4 em Jaguari e ficaram depois morando aqui, compraram
propriedade. Ele era tropeiro, domador e tropeiro e ela ficava trabalhando

em casa, parteriava e criava as criangas. Ele levava as vezes até trinta dias
pra voltar pra casa. (ALZIRA DE OLIVEIRA LEITE, 2019)

O trabalho domeéstico, aliado a necessidade de “parteriar”83

, apresenta a
realidade ndo apenas de Alzira, mas, sim, da comunidade na qual estava inserida,
gue demandava por sujeitos que atuassem como parteiras quando do nascimento
de criancas. Cria-se, assim, num contexto de auséncia de profissionais formados em
medicina, a emergéncia de individuos advindos da propria localidade que se
colocassem a disposicao do coletivo a fim de suprir a méo de obra neste campo, so
que por um viés popular e religioso. Alzira reforca ainda o cotidiano vivido ao
rememorar que:

Alzira: (...) porgue a minha mae tinha muito fregués, muita gente, naquele

tempo nao tinha médico. Tinha, mas era muito dificil. E dai pra mim ajuda

ela, ela me ensino. E dai eu saia com ela, depois de casada eu era parteira,
ajuda ela, tudo. (ALZIRA DE OLIVEIRA LEITE, 2017)

8 Municipio localizado na regido central do Estado do Rio Grande do Sul, distante cerca de 192 km
de Sao Miguel das Missdes/RS.
8 Termo utilizado para designar aquele que serve de parteiro (a).
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Misturam-se, assim, nocdes de fé diante da necessidade de solucionar
problemas de salde que se apresentavam inevitaveis ao contexto vivido. Impunha-
se, desta maneira, uma realidade que tornava os moradores da localidade miguelina
sujeitos invisiveis pela sua condicdo de renda e, consequentemente, de acesso a
recursos médicos caros®, situacdo que os faz produzir acdes que busquem
solucionar seus problemas médicos. Identificam-se, portanto, na realidade
apresentada por Alzira, além do seu desejo em atuar como benzedeira e parteira, a
influéncia e o estimulo advindo de seu meio familiar através da mae, que fez da
necessidade coletiva uma atuacéo profissional e de prestigio diante da comunidade.
E assim que se instaura, nas definicbes de Geertz (1991, p. 50), a periodicidade dos
eventos que caracterizam os comportamentos inscritos na cultura de determinado
grupo. Sao estas permanéncias que efetivam, a priori, a transmissdo e as marcas

memoriais que se constroem ao longo das geragoes.

A reproducdo das tarefas do cuidado, as quais envolvem concepc¢les de
doenca, de fé, discursos e rituais especificos para cada doenga, compde mecanismo
em que estas sdo compartilhadas entre os sujeitos, inicialmente na esfera familiar e,
na sequéncia, junto ao restante dos membros da sociedade que a utilizam como
meio de cura ou de alento religioso. Costa (1986, p. 38) justifica tal caracteristica
como resultado da auséncia de médicos formados, ao que aponta a criacdo de
certas formulas magicas de cura, ja que os chamados “curandeiros” receitavam
remédios vegetais e orientavam a populacdo em busca de saude e bem estar, sendo
tal acdo reproduzida pelo homem ao longo do tempo. A procura por este tipo de
atendimento seria rotineira e, sendo identificada doengca mais grave, se buscava,

geralmente em centros urbanos maiores, o atendimento médico especializado.

Os benzedores Aureliano José Jardim (2019) e Laides Dutra da Silva (2017)
transparecem também a convivéncia tida em familia quando da pratica de benzer,
momento em que expdem que o oficio, apesar de suas variacdes ao longo do
tempo, se denota presente e estimulado no espaco familiar, ainda na atualidade:

Aureliano: (...) Pra mim foi porque me deu o dom. Eu olhei pra ela e vi que

aquele dom ia ser meu. Entdo isso me encaixou muito. (siléncio)
(AURELIANO JOSE JARDIM, 2019)

 Weber, em sua obra As artes de curar: Medicina, Religido, Magia e Positivismo na Republica
Rio-Grandense — 1889-1928, de 1999, traz a informacédo de que, nos anos 1806, existiam, no Rio
Grande do Sul, apenas 16 médicos formados.
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Laides: (...) E bem assustadorzinho, mas é boa. Eu me criei l4 no centro. E
guando eu tinha uma irm& minha que estava com um espirito mal que
pegava ela eu ajudava meu tio e nunca tive medo.

Juliani: Ajudava o que?

Laides: Ajudava a fazer prece e oracao pro espirito sair dali porque chegava
e tomava conta. O espirito chega e o teu sai, fica ele de dono do teu corpo.
(LAIDES DE OLIVEIRA DUTRA, 2017)

Esta marcada, na fala de Aureliano, por exemplo, a reproducdo de uma
pratica que vislumbrava em sua propria familia, o que caracteriza, dentre outras
coisas, além do ensinamento indireto do oficio, a consolidacdo de um trabalho que
n&do necessitava, em primeira instancia, da igreja para ocorrer. E o que Augé (1994,
p. 53) caracteriza como o lugar que conjuga suas relacdes de identidade, definindo
marcos que possibilitam, além de determinada estabilidade, o reconhecimento
daquilo que fornece sentido a sua cultura. Ainda, para o autor (1994, p. 23), as
representacfes efetivadas dentro de uma alteridade coletiva ndo podem ser
dissociadas da identidade individual dos sujeitos, estabelecendo como efeito a
coexisténcia de culturas num espaco que € também compartilhado por outros
sujeitos e representacdes, organizando socialmente as comunidades que buscam se
apresentar por meio de suas culturas proprias. E na familia que Aureliano visualiza e
recebe as influéncias e a motivacéo para atuar como benzedor. O compartilhamento
de vivéncias coloca o oficio de benzer no cerne das praticas simbolicas vivenciadas
pelo entrevistado, oportunidade em que, no seu caso especifico, 0 exercicio da

religiosidade catélica se denota marcante nas expressoées relevantes em sua familia.

Laides também discorre acerca da influéncia vivenciada dentro de sua familia,
sendo que episodios sobrenaturais permeiam suas memorias até os dias atuais.
Assim, concretiza as referéncias de fé vividas juntamente e por incentivo de
membros familiares, momento em que aprende por meio da observacdo e da
repeticdo daquilo tido como referéncia de pensamento, de fé e de no¢do de mundo a

ser vivido e compartilhado perante o grupo de que faz parte.

Desta forma, circulam, na comunidade miguelina, diferentes expressfes que,
no trabalho de significacdo e reapropriacdo, resultam nas praticas religiosas que

sustentam as crencas tradicionais vividas coletivamente. Certeau (1998, p. 40) alerta
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que € nessa producdo de representacdes que se devem observar as manipulagdes,
semelhancas e diferencas que dela advém, porque os processos de utilizacao e de
significacdo dos elementos geralmente é distinta de sujeito para sujeito,
especialmente quando vislumbrados por aqueles que ndo a produzem de forma

direta.

Relacbes econbmicas, sociais e de poder sdo, na concep¢do do autor
(CERTEAU, 1998, p. 39), maneiras de se empregar e impor, mesmo que de maneira
silenciosa, padroes de comportamento e de consumo das expressdes produzidas e
correspondentes a cada grupo. Desta forma, o oficio de benzer se coloca como
pratica que, apesar de vislumbrada como advinda de um meio popular, é fluida
socialmente por diversos setores e grupos que compdem a comunidade miguelina,
atualmente. E assim que se reconhece como manifestacéo plural que representa, ao

mesmo tempo, os anseios de diferentes sujeitos.

Ocorrem, portanto, como questdo de sobrevivéncia, processos dinamicos de
transformacdes nos proprios ambientes familiares que dao suporte a estes anseios,
bem como as permanéncias dos praticantes como representantes legitimos do oficio
de benzer. Neste tocante, os termos dos discursos apresentados pelos benzedores
evocam caracteristicas que apontam para uma interpretacdo de que 0s mesmos sao
reflexo, além das realidades vividas, de um conjunto de representacdes que se
moldam diante dos contextos e das necessidades. O que importa € marcado nas
diferenciacOes das identidades que se colocam de maneira independente diante de
cada situacdo. E assim, por exemplo, que se podem caracterizar os benzimentos
praticados entre os entrevistados daqueles exercidos por seus antepassados,
porque, como pratica viva e dinamica, assumem, na atualidade, contornos que
representam as caracteristicas atuais de seus praticantes e ndo necessariamente
daqueles de quem se teve, no passado, determinada influéncia no meio familiar.
Visualiza-se tal caracteristica na fala do benzedor Ouriques Garcia de Jesus®:

Ouriques: Os dois benziam, mas coisinhas assim. J4 eu benzo pra tudo! O
gue pensar que uma pessoa tem no corpo, uma dor, existe benzimento!

Juliani: Mas o senhor via eles benzendo?

¥ Entrevista realizada em 31 de dezembro de 2017, nas dependéncias da secretaria municipal de
turismo de S&o Miguel das Missdes/RS.
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Ouriques: Eu cansei de ver. Mas 0 meu benzimento ndo tem nada a ver
com o deles. E diferente.

Juliani: E porque é diferente?

Ouriques: O deles é pra ar, cobreiro, eles pegavam um pedacinho de grama
e dizia que cortava, eu ndo, eu benzo! Benzo com meus galinhos. Pra onde
eu vou eu levo os meus raminhos.(OURIQUES GARCIA DE JESUS, 2017)

Ai se define um paradoxo do oficio: ao mesmo tempo em que seus
praticantes buscam apresentar elementos e caracteristicas proprias, possuem
diretamente a influéncia de membros familiares que exerciam a pratica de benzer,
trazendo em suas memodrias rastros daquilo que visualizaram, acompanharam e
aprenderam no seio familiar. Nao se desconsideram, portanto, as diferencas e as

influéncias no ensinamento do oficio.

Nesta légica, Gorzoni (2009, p. 16) reforca a ideia de que o benzimento é
técnica ensinada por alguém do circulo familiar, sendo o aprendizado efetivado
basicamente pela oralidade e gestualidade, transmitida assim entre geracoes, e as
relacbes de reciprocidade se efetivam e sé@o reconhecidas no seio do grupo do qual
fazem parte. Geertz (1997, p. 42-43) justifica, numa visdo antropoldgica, o
desenvolvimento de concepc¢des que orientam e induzem os homens a agirem de
determinada maneira, como uma estratégia que permite, diante da vida social, viver
e proceder da forma necessaria a propria existéncia do grupo. Para o autor, tal acdo
reforca o pensamento de que os homens ndo passam toda sua vida obedecendo
regras, mas agindo para adequar suas necessidades a fim de possibilitar valorizar e
potencializar suas qualidades. E ai que o desejo de desenvolver e apresentar ao
coletivo algo “préprio” faz com que os benzedores caracterizem seus elementos de
maneira livre e diversa daqueles praticados por seus antepassados. Nesta logica,
portanto, Ouriques busca, por meio de sua fala, apresentar uma diferenciagcdo do
benzimento que exerce daquele praticado por seus antepassados. O entrevistado,
apesar de, certamente, ter tido influéncia daquilo que viu e ouviu no ambiente
familiar, busca se colocar na atualidade de forma distinta e melhor do que aqueles
gue o antecederam. Isso se deve, também, pela necessidade de provar, por meio da
palavra, sua capacidade e qualidade enquanto benzedor, reconhecendo assim sua

existéncia e ordenando uma autoimagem no presente.
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Em contraponto a ideia de que os ensinamentos sdo passados de forma
simples no ambiente familiar, emergem também narrativas que expdem, na
atualidade, uma percepcao um pouco mais dificil no que se refere a continuidade do
oficio entre os membros de uma mesma familia. E o que manifestam as falas das
benzedeiras Ordonesa Antunes Martins®® e Alzira de Oliveira Leite®’, ao
mencionarem que:

Juliani: E esse rapaz que mora com a senhora nao tem interesse de ser
benzedor?

Ordonesa: Nao.
Juliani: E nenhum outro dos novo tem interesse?

Ordonesa: Também ndo. Acho que n&o. Eles moram em outro lugar,
Bossoroca, Séo Borja (...) (ORDONESA ANTUNES MARTINS, 2018)

(...)

Alzira: Cada um tem um dom e das minhas filhas nenhuma vai ficar com o
dom. Ela ndo tem forca. Elas nédo tem forca pra seguir. Tu tem que ter forca
pra ti benzer, pra ti rezar e tirar o mal dos outros, e pra ti se defender
também. (ALZIRA DE OLIVEIRA LEITE, 2019)

Segundo Ordonesa, nenhum de seus filhos®® demonstra o desejo de atuar
como benzedor. Tal postura, na realidade da entrevista, apresenta um processo de
liberdade que, apesar da convivéncia e da experiéncia que estes tiveram ao longo
de suas vidas vendo a méae benzer, lhes permite ndo manifestar iniciativa em dar
seguimento ao oficio da méae. Evidenciam-se, desta forma, diferentes niveis de
reconhecimento e de conversao decorrentes do contato no ambiente familiar quando
considerados o0 exemplo e a rotina como fatores de ensino e motivacdo de
sucessores do fazer benzer. Nesta mesma linha, a narrativa de Laides Dutra da
Silva®® reforca a ideia do incentivo atribuido no ambito familiar para a sequéncia do

oficio:

% Entrevista realizada em 26 de marco de 2018, na residéncia de Ordonesa, localizada em S&o
Miguel das Missdes/RS.

¥ Entrevista realizada em 10 de outubro de 2019, na Residéncia de Alzira de Oliveira Leite, em S&o
Miguel das Missdes/RS.

% Segundo entrevista, realizada em 26 de marco de 2018, Ordonesa relata que foi mae de dois filhos,
0s quais “pegou para criar”, ndo tendo tido filhos biolégicos no decorrer de sua vida.

% Entrevista realizada em 19 de junho de 2017, na residéncia de Laides Dutra da Silva, em Séo
Miguel das Missdes/RS.
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Laides: Nao. Eu digo pra ele “de tanto que tu ndo gostava tu vai ser
benzedor” e ele diz “eu nao!” dai eu respondo “tu acha que tu se manda?
Quem manda em vocé é Jesus! Vocé ndo se manda. Ele faz de nés o que
ele quiser e ndo adianta teimar”. (LAIDES DUTRA DA SILVA, 2017)

Como ja mencionado anteriormente, o ambiente familiar € também opressor e
indutor na constituicdo forcada de préticas sociais. Como bem defende Baumann
(2005, p. 11), os sujeitos necessitam de liberdade e autonomia na escolha e nos
encaminhamentos de suas identidades e diante daquilo que consideram enquanto
cultura; caso contrario, pode haver manifestacdes contraditorias e esvaziamento de
caracteristicas e das condi¢cdes necessarias a sua propria execucao. Laides, assim
sendo, diante da negativa do filho em ser benzedor, coloca de maneira impositiva ao
mesmo a necessidade deste em ser e agir conforme o0 que determina como sendo
uma "vontade superior de Jesus". Desta maneira, a entrevistada deixa claro o desejo
de que, dentro de sua familia, se exerca o oficio de benzer através do filho, dando
sequéncia ao trabalho que exerce desde jovem, o que garantiria a existéncia e a

permanéncia de sua pratica cultural ao longo do tempo.

Nesta seara, Hall (2006, p. 13) argumenta que as significacdes culturais, além
de se multiplicarem, se confrontam com a multiplicidade de possibilidades que
cambiam no processo de identidades possiveis dos sujeitos. Por isso, a identidade é
concebida como aquilo que define o sujeito em determinado momento, expressada e
(re)construida nos contextos sociais que a modificam. Neste compasso, as
identidades podem, como bem lembra Castro (2015, p. 39), funcionar de maneira a
buscar o controle sobre aspectos morais dos grupos, ditando e aconselhando
experiéncias e praticas a serem adotadas coletivamente como certas. E ai que,
segundo a autora, as praticas sociais manifestadas nos corpos dos individuos
necessitam se destituir de determinadas regras a fim de poder viver e existir de fato

como sujeito historico e politico.

Cabe, portanto, indicar que o ambiente familiar € o local onde a tradicdo do
oficio de benzer se constitui e se atualiza ancorada em lembrancas e aprendizados,
que, por meio da memoria, ddo continuidade a uma cultura local. A transmissao no
seio familiar possibilita ainda a produgéo de sentidos e o compartilhamento daquilo
gue faz os sujeitos se sentirem pertencentes a uma cultura humana. Apesar de ser

oficio iniciado na esfera familiar, representa valores e trocas de saberes que séo



140

coletivos, reverberando simbolicamente o0s processos memoriais produzidos
culturalmente dentro desta dinamica social. As relagdes intersociais proporcionam o
suporte para que se estabelecam os lacos afetivos necessarios ao registro e as
recordacdes das lembrancas que dao, além de consciéncia do espaco, as ligacbes

entre os sujeitos ao longo do tempo.

Considerando as caracteristicas do oficio, especialmente em seus elementos
de permanéncia e atualidade dos simbolos, narrativas e expressodes utilizadas,
pode-se, também, considerar, em primeira instancia, a atividade desenvolvida pelos
benzedores ora apresentados como uma tentativa de consolidar uma prética
atemporalmente identificada com o presente e, acima de tudo, com aquele sujeito
gue a exerce na atualidade. Desta forma, apesar de toda a gama de referéncias
compartilhadas e estimuladas no ambiente familiar, os interlocutores buscam uma
imagem que o0s caracterize como sujeitos distintos e peculiares no oficio que
exercem, criando uma situacdo paradoxal, pois, a0 mesmo tempo em que assim
procedem, evocam, quando necessario, em especial no reconhecimento e na
valoracdo do oficio, narrativas e memodrias que exaltam seus antepassados que

igualmente reproduziam o benzimento diante da comunidade no passado.

Neste tocante, consideram-se 0s benzimentos como uma expressao sempre
atualizada das memodrias e das influéncias decorrentes do local em que séo
exercidos. De maneira dindmica, retroalimentam-se no seio familiar e no contato
efetivado junto a outros benzedores e do publico que nestes produzem confianca.
Segundo esta légica observada, concretizam-se as posicdes ocupadas pelos
praticantes do benzimento em sociedade, marcando seu campo de atuacdo de
maneira a tentar produzir condi¢cdes para que o oficio tenha continuidade, de
preferéncia, dentro da propria familia. Apesar de, em contraponto, se identificarem
elementos que apontam para o néo interesse de filhos ou netos dos interlocutores
em seguirem a profissdo dos pais, a transmissao se denota gradual e efetiva, ja que,
em algumas familias, ainda assim, ocorrera determinado compartilhamento dos
saberes envolvidos, podendo o exercicio efetivo ser publicizado pelos sujeitos em

determinado momento de suas vidas no futuro.

N&o obstante, o oficio se coloca socialmente de forma que se adapta diante

das realidades, correspondendo, assim, as necessidades atuais da populacdo que o
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pratica. Assim sendo, mesmo na concepcdo popular os benzimentos serem
caracterizados como uma pratica antiga e do passado, reverberam-se,
cotidianamente, elementos que dizem respeito ao presente. Desenvolve-se,
portanto, como estratégia de permanéncia no interior dos grupos, reafirmando
cadigos ja utilizados e introduzindo aqueles que, porventura, sejam necessarios ao
contexto vivido. Efetiva-se, assim, a constru¢cdo social de um campo que contém
referéncias que trabalham no sentido de reafirmar aquelas identidades que convém,
num primeiro momento, a familia e, a posteriori, ao grupo de que fazem parte.
Constréi-se, desta forma, um universo capaz de definir os principios e as
percepcdes das representacdes efetivadas no ato de benzer. E, portanto, de forma
particular, expressdo que proporciona um alto grau de auto-identificacdo por seus
praticantes, sendo elemento que justifica para estes a propria existéncia humana, a

vida e a morte que circundam o cotidiano vivido.

A familia, como instituicdo de valor, assegura a transmissdo daquela
producdo simbdlica exercida na atualidade e carregada pelos sujeitos entre
geracdes; ndo possui o0 monopdlio dos saberes, mas se coloca como espaco no qual
se concretizam as necessidades e as solu¢cfes dos problemas que a vida apresenta
aos grupos, dentre elas, as doencas e a necessidade de um campo espiritual que
responda as inquietacdes vividas. Da mesma forma, incide significativamente nas
expressdes que sao absorvidas e compartilhadas socialmente como fundamentais
para a identidade dos benzedores, bem como nos papéis que cada um ocupa diante

do grupo a qual se pertence.

Deste modo, apresenta-se como importante a identificacdo das principais
praticas religiosas exercidas e significadas na comunidade miguelina, na atualidade,
pois se consideram as mesmas como relevantes ao entendimento do oficio de

benzer exercido neste contexto.

1.5 Perfil das praticas religiosas em Sao Miguel das Miss6es/RS

As expressoes religiosas manifestadas na comunidade miguelina podem ser
consideradas relevantes quando de sua relagcdo com praticas de fé populares, como

a dos benzimentos. As diferentes possibilidades ofertadas e disponiveis para as
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vivéncias religiosas dao conta da pluralidade de expressdes das quais as pessoas
podem se valer para manifestarem suas percepcdes de fé, tanto em um campo

espiritual quanto na solucéo de determinado problema de saude.

E num campo plural que, indubitavelmente, a populacdo habitante de SZo
Miguel das Missdes/RS se constitui identitariamente como sujeitos que necessitam
exercer determinada pratica religiosa como elemento necesséario as suas proprias
vidas. Em questionario® estruturado e aplicado virtualmente, buscou-se identificar
0s principais aspectos referentes as manifestacfes religiosas praticadas e
reconhecidas no contexto local, bem como a relagcdo da populacdo junto aos

benzedores que atuam no contexto ora estudado.

A aplicacdo de instrumento estruturado oportunizou a coleta de dados e,
assim, a identificacdo de elementos diretamente relacionados a aderéncia da
populacdo no exercicio do benzimento e suas percepcbes acerca das
representacfes simbodlicas e materiais que envolvem diferentes crencas e
manifestacdes de fé, oportunidade em que se obteve o numero total de 115 pessoas
entrevistadas, entre os meses de abril e junho do ano de 2020, as quais ficaram
divididas num universo de 32 homens (27,8%) e 83 mulheres (72,2%). Nesta
perspectiva, pode-se indicar que, de maneira geral, as respostas e, por
consequéncia, as conclusbes delas advindas dizem respeito, grosso modo, as
percepcbes referentes ao universo feminino, o qual se pode supor ser mais
suscetivel a praticas religiosas, de fé e de cura em suas mais variadas formas. Esta
perspectiva estd de acordo com os estudos de Almeida (2010), os quais apontam
qgue, no Brasil, o exercicio religioso é mais frequente entre mulheres e em pessoas
com maior idade. O envolvimento religioso das populacdes associa-se diretamente a
distintas variaveis sociodemograficas que influenciam, em maior ou menor escala, as
preferéncias dos individuos em um campo de fé. Nas pesquisas do autor, 0 mesmo

aponta para altos indices de religiosidade da populacdo brasileira, em que 95%

% Questionario disponibilizado virtualmente por meio da plataforma Google docs. Optou-se pela
coleta digital de dados em virtude das restricbes de contato decorrentes da pandemia da Covid-19,
iniciadas ainda no més de marco de 2020. Neste cenario, articulou-se a divulgacdo do questionério
junto a érgéos publicos, como IPHAN (escritério de S&do Miguel), Prefeitura Municipal e Secretaria de
Turismo. De igual maneira, entidades de classe e da sociedade civil organizada auxiliaram na difuséo
do instrumento junto a comunidade, momento em que as midias sociais, como Facebook e
WhatsApp, foram meios pelos quais se promoveu a distribuicdo da pesquisa junto aos moradores de
Sao Miguel das Missdes. Ao todo, 115 pessoas participaram desta etapa da pesquisa respondendo
ao questionario proposto (ver anexo), entre os meses de abril e junho de 2020.
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teriam uma religido, 83% consideram religido algo muito importante na vida como
um todo e 31% costumam frequentar algum espaco religioso pelo menos uma vez
por semana. Tem-se, assim, um parametro geral acerca da religiosidade da
populacao brasileira, que, mesmo ainda estando fortemente ligada ao catolicismo,
ainda é plural nas expressdes de fé existentes e disponiveis a populagéo, fruto
também de um sincretismo cultural que efetivou a existéncia de inimeras formas de

praticar e manifestar a fé.

Nos dados coletados junto a populacdo miguelina, percebeu-se que a maior
incidéncia de participantes se deu junto ao publico adulto, que, compreendido entre
19 e 59 anos, representa 88% daqueles que participaram desta pesquisa, conforme

ilustra o gréfico da Figura 29:

IDADE

M Crianca (0-12) ® Adolescente (13-18) m Adulto (19-59) m Idoso (acima de 60)

Figura n° 29: Idade média dos participantes da pesquisa

Fonte: Questionario aplicado por Juliani Borchardt da Silva, 2020.

Por outro lado, ainda que em menor quantidade, observa-se também a
participacdo de adolescentes, criancas e idosos. Tais dados vao ao encontro do
levantamento demografico produzido pelo IBGE®, que apresenta a faixa etaria

adulta como a predominante na localidade miguelina, refletindo assim a mesma

o Dados do IBGE. Site: https://cidades.ibge.gov.br/brasil/rs/sao-miguel-das-

missoes/pesquisa/23/25888?detalhes=true . Acessado em 06/07/2020 as 13:00h.



https://cidades.ibge.gov.br/brasil/rs/sao-miguel-das-missoes/pesquisa/23/25888?detalhes=true
https://cidades.ibge.gov.br/brasil/rs/sao-miguel-das-missoes/pesquisa/23/25888?detalhes=true
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predominancia junto ao publico participante do levantamento efetuado através da
aplicacdo de questionério referente a esta pesquisa. Cabe aqui observar ainda que,
pelo fato das perguntas terem sido aplicadas de maneira virtual, pode-se ter
excluido, mesmo que nao intencionalmente, um consideravel numero de idosos,
bem como aqueles que ndo possuem condi¢des técnicas e instrumentais de acesso
a computador e internet, por exemplo. Tais exclusdes podem representar, em menor
ou maior escala, uma variavel significativa nos resultados advindos dos dados
coletados, visto se considerarem, a priori, idososS como sujeitos que possuam
praticas religiosas e de fé mais duradouras e permanentes em seus cotidianos do

que pessoas advindas de outras faixas etarias.

De igual sorte, apesar da dificuldade ora apresentada, acredita-se que 0s
dados coletados possam indicar as principais percepcdes e expressoes religiosas
dos sujeitos que habitam S&o Miguel das Missdes/RS, na atualidade, dando, assim,
certo panorama de como a religiosidade se alicerca entre estes sujeitos e como ela
dialoga junto aos benzedores. Isso porque, como abordagem qualitativa das
informagdes adquiridas, se pode, de maneira consistente, identificar, apesar das
dificuldades® operacionais da pesquisa, o envolvimento religioso e as associacées
produzidas acerca da fé junto a populacdo miguelina, aqui representada, como ja

indicado, por 115 de seus habitantes.

Deste modo, podemos caracterizar a coleta destes dados como "néo-
probabilistico”, ou seja, aquele em que, diante das dificuldades de acesso as
informacdes, ndo se pode generalizar os resultados com precisdo estatistica, sendo,
portanto, a aplicacdo do questionario realizada por conveniéncia, jA que apenas
aqueles que possuiam disponibilidade e acesso conseguiram participar e preencher
as perguntas da pesquisa. Apesar das limitagbes operacionais, os dados coletados
fornecem bons indicativos sobre os contextos e as praticas religiosas da localidade
estudada, pois expressam informacbes diretas sobre seus respondentes, o que
expOe caracteristicas similares e igualmente compartilhadas por outros segmentos e
sujeitos desta sociedade. Assim, a relacéo das perguntas realizadas dizem respeito,
num primeiro momento, aos aspectos de idade, cor, sexo, estado civil, ou seja,

informagdes socioculturais dos sujeitos, sendo, posteriormente, realizadas questdes

%2 Tais dificuldades dizem respeito & impossibilidade de aplicar questionario em virtude das restricées
impostas pela Covid-19.
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especificas referentes as préaticas e preferéncias religiosas, bem como da relacédo

efetivada junto aos benzedores atuantes no municipio.

Nesta perspectiva, identificou-se a autodeclaragcdo apresentada pelos
respondentes, cujos dados se colocam também de maneira relacionada com as

informacdes indicadas pelo IBGE, conforme grafico da Figura 30:

IDENTIFICAGAO/COR

Eindigena ®mNegrc ®Pardc ®mAmareloc mMulatc ®Branco

0, 0,

Figura n° 30: Identificacdo de cor

Fonte: Questiondrio aplicado por Juliani Borchardt da Silva, 2020.

A identificacdo pela cor branca, tanto nos dados expostos pelo IBGE quanto
na presente pesquisa, esta em consonancia, demonstrando assim um perfil de auto
identificagdo da populacdo em relacdo a sua cor. Do universo total de sujeitos
participantes desta pesquisa, 83%, ou seja, 96 pessoas se declararam brancas,
sendo a minoria autodeclarada indigena ou negra. Importante ressaltar que a
maneira como as pessoas se estabelecem enquanto detentoras de determinada cor
diz muito sobre suas identidades, ja que aspectos simbdlicos e narrativos podem
constituir as referéncias tidas como centrais socialmente na comunidade em que
habitam. Desta forma, elementos podem ser exaltados ou excluidos das praticas
sociais vividas pelo coletivo, num processo que efetiva determinadas representagcdes
e discursos em detrimento de outros. A cor, deste modo, pode representar

elementos que sdo exaltados ou silenciados ao passo que legitima tanto as relacdes
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sociais quanto o acesso e a democratizacdo dos bens culturais produzidos e
reconhecidos numa sociedade, o que pode influenciar, ainda, diretamente, na
efetivacdo de acdes governamentais e de politicas publicas direcionadas ao campo
cultural, patrimonial, de saude, seguranca, entre outros, impactando, de modo geral,
na vida dos sujeitos em seus grupos sociais. Desta maneira, a auto identificacdo é
tdo importante enquanto meio pelo qual os individuos se posicionam
identitariamente na sociedade da qual fazem parte, influenciando em seus aspectos

identitarios, narrativos, simboélicos e culturais.

Da mesma maneira, o nivel de escolarizagdo predominante do grupo
estudado se apresenta como dado importante, pois pode estar relacionado a outras
variaveis que indicardo, ou ndo, influéncias e conexdes a respeito da tematica
abordada. Portanto, cabe uma atencéo a respeito destes dados, visto dizerem muito
sobre os sujeitos que compdem certo local. Assim sendo, na presente pesquisa,
identificou-se que 52,2%, ou seja, 60 pessoas possuem curso de graduacao
completo. Tal caracteristica € contraria quando vislumbrados os dados daqueles que
se denominam negros ou pardos, ficando para estes niveis de escolaridade
enquadrados no ensino médio ou fundamental (completo e incompleto). Essas
informacdes dizem muito, em uma sociedade, a respeito da realidade e do local de
fala dos sujeitos que nela habitam, os quais comp&em também, identitariamente, a
localidade ora estudada. A exemplo de outras variaveis, o nivel escolar pode, dentro
de um contexto social, influenciar como os individuos se posicionam diante de algo,
demonstrando, assim, por exemplo, a disposicdo e o entendimento que
determinados sujeitos possuem acerca de um assunto ou préatica, como a religido.
Diante disso, pode-se verificar, nos dados coletados, que a maioria dos
entrevistados, ou seja, mais de 50% possuem formacdo superior completa e que,
nesta mesma direcao, ou seja, 45,2% se considera moderadamente religiosa, o que
nos indica certa sincronia entre as questdes abordadas e faz apontar que o aspecto
referente ao grau de formacéo néo €&, a priori, fator determinante nas escolhas e nas
praticas religiosas dos moradores miguelinos. Significa, portanto, que percepgdes
advindas do campo religioso estdo presentes no cotidiano do grupo ora analisado,
independente do nivel de formacdo que estes tenham. Esta caracteristica pode dizer
muito a respeito da maneira como os individuos visualizam o ambiente e as relagdes

vividas, e ndo se podem desconectar as referéncias simbdlicas que o campo de fé
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introduz e coloca como alicerce social, e que direta e indiretamente influenciam e

impactam as demais areas do cotidiano social.

O campo religioso pode ser vislumbrado, portanto, como um fendmeno social
do qual provém o desenvolvimento de percepcfes e argumentos que, formulados
coletivamente, ddo conta de mediar e organizar as relacdbes humanas, provendo,
assim, diante de todos os segmentos que compdem a sociedade, meios simbdlicos
e ritualisticos que instrumentalizam tanto a fé quanto as posturas adotadas pelos
individuos junto ao proximo. Assim sendo, e ao que tudo indica, a religiosidade esta
mais relacionada as concepcdes de mundo e de fé, ambiente este distinto do campo
cientifico e académico, sendo, deste modo, sua aplicabilidade, muitas vezes, nao
influenciada diretamente pela escolarizagdo do publico em si. Isso porque o
ambiente narrativo e simbdlico desenvolvido religiosamente acaba por fornecer aos
sujeitos, de maneira geral, respostas aos questionamentos filoséficos e existenciais
que permeiam a vida do homem desde sempre. E o que defende Sales (2017, p. 33-
34), ao aludir que os sujeitos, independente de classe social e grau de instrugéo,
possuem anseios e buscam satisfazé-los por meio do "auxilio divino" no qual

acreditam, sendo a religido acessada sempre gque necessario.

Outro elemento considerado no levantamento realizado diz respeito ao estado
civil dos participantes da pesquisa, momento em que se identificaram os seguintes

dados de referéncia:

ESTADO CIVIL

m Solteiro (a) mCasado (a) mDivorciado (a) Viavo (a)

<

Figura n°® 31: Estado Civil

Fonte: Questionario aplicado por Juliani Borchardt da Silva, 2020.
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Identifica-se que a predominancia se d&a entre os casados(as) e solteiros(as),
com 49% e 37% respectivamente, seguidos dos divorciados(as), com 11%, e
vilvos(as), com 3%. Assim sendo, € neste contexto que também se dao as vivéncias
sociais e de relagdes da comunidade pesquisada, ja que se identifica que a maioria,
ou seja, 76,5% desempenham alguma atividade laboral remunerada, seguido de
9,6% que trabalham em atividades domésticas (do lar), 3,5% que sdo aposentados
ou pensionistas, 3,5% que estavam desempregados no momento da pesquisa e,
ainda, 7,8% que sdo estudantes. Descreve-se, assim, um conjunto de elementos
que valorizam o perfil dos sujeitos que compdem a comunidade miguelina, os quais
constituem, a priori, caracteristicas identitarias e de sociabilidade que definem,
dentre outros elementos, os sentidos e as vivéncias destes perante a religiosidade e
as praticas de cura dela advindas. Isso porque o0s aspectos de ocupacdo e do
contexto familiar podem, indiretamente, produzir e efetivar determinados conceitos e
exercicios de sociabilidade que podem induzir aquilo vivenciado socialmente no

campo religioso.

Outra questdo relevante apresentada nos resultados diz respeito a
naturalidade daqueles que responderam ao questionario. ldentificou-se que 56,5%,
ou seja, 65 pessoas ndo eram naturais® de S&o Miguel das Missdes/RS, sendo
44,3% (50 pessoas) nascidas na localidade. Tais dados apontam para uma das
caracteristicas vislumbradas junto aos benzedores, pois muitos sdo nascidos em
outros municipios® e, em algum momento da vida, mudaram e passaram a residir
em Sao Miguel, oportunidade em que aderiram e influenciaram, em diferentes niveis,
as préticas e expressdes culturais exercidas na cidade, compondo assim as rotinas
e vivéncias simbdlicas ali manifestadas e compartilhadas ao longo do tempo. De
outro modo, aponta-se que o benzimento é pratica exercida também em outras
localidades, ndo sendo desta forma expressao genuina de Sdo Miguel. No entanto,
0 que pode ocorrer é que, na comunidade miguelina, se efetivem condigcbes mais
propicias para o exercicio de benzer, mostrando que, por todo seu contexto
histérico, religioso, popular e na atualidade pela valorizacdo de seus praticantes, o
benzer possui terreno fértil para existir, resistir e se efetivar como elemento simbdlico

e de fé relevante socialmente.

% N&o s&o naturais de Sao Miguel das Missdes/RS, mas residem na localidade, atualmente.
** A maioria em municipios da propria regido de abrangéncia de Sao Miguel das Missfes/RS.
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Nesta seara, ainda se observaram as caracteristicas decorrentes dos sujeitos
que, nascidos ou ndo em S&o Miguel das Missbes/RS, possuem similaridades e
diferencas quanto a tematica de manifestacdo de suas religiosidades. Tal afirmacéo

pode ser identificada junto a religido principal exercida por cada sujeito:

RELIGIAO - NATURAIS DE SAO

MIGUEL
m Catdlico mEvangélico mEspirita = Umbandista mAteu/Agndstico m Qutro
4% m 0%

Figura n°® 32: Religido — Naturais de Sao Miguel das Missdes

Fonte: Questiondrio aplicado por Juliani Borchardt da Silva, 2020.

Entre aqueles que nasceram na propria localidade miguelina, a
predominéancia pela igreja catdlica se manifesta de maneira destacada na
preferéncia deste grupo, chamando atencéo, no entanto, aos espiritas, que superam
os evangélicos, os quais, nos dados oficiais do IBGE®, s&o considerados a segunda
religidio mais praticada entre os moradores da cidade. Tal indicativo pode
representar a aderéncia de parte da populagdo ao espiritismo, pratica esta que
tradicionalmente é manifestada na cidade, entretanto, se denota em determinados
aspectos que nao possui a visibilidade proporcional aqueles que a exercem

efetivamente.

Justifica-se tal perspectiva pelo fato do catolicismo ter se colocado

historicamente como representagdo religiosa principal e predominante e, em

% Conforme censo realizado no ano de 2010, produzido pelo IBGE.
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localidades pequenas e interioranas, a resisténcia em praticas e a denominacgfes
diferentes ao catolicismo se caracterizava acao dificil e controversa as expressées
tidas socialmente como aceitas e corretas. Isso ndo quer dizer que religiosidades
distintas ndo existissem, mas, sim, que estas se colocavam sem determinada
divulgacdo e promocao, restritas, em muitos casos, a pequenos grupos e familias,
bem como vividas e manifestadas em certa clandestinidade daquilo posto como
moralmente aceito pela sociedade. Os espiritas, por exemplo, se colocaram de
maneira resistente ao longo do tempo a fim de manterem o exercicio de sua fé, fato
gue se comprova Vvisto estes terem expressado e difundido seus preceitos entre as
geragbes, na propria comunidade miguelina, com a existéncia de espagos
destinados ao espiritismo, como aquele efetivado pela familia da benzedeira Laides
Dutra da Silva, ja no ano de 1955, no interior de S&o Miguel, o qual existe até os

dias atuais como espaco de fé.

Ja entre aqueles que ndo sado naturais de Sao Miguel das Missbes/RS,

identificou-se uma predominancia ao catolicismo, conforme gréfico a seguir:

RELIGIAO - NAO NATURAIS DE SAO
MIGUEL

m Catdlico mEvangélico Espirita Umbandista mAteu/Agndstico mOutro

Figura n°® 33: Religidao — N&o naturais de Sao Miguel das Missdes/RS

Fonte: Questionario aplicado por Juliani Borchardt da Silva, 2020.



151

No que se refere a preferéncia, o catolicismo se manteve, como naqueles que
nasceram em Sao Miguel, como a religido predominante, apresentando dados muito
similares entre os dois grupos, assim como 0s evangélicos, que, vislumbrados de
maneira individual, também aparecem como a segunda religido mais praticada.
Chama a atencdo, nos dois grupos analisados, aqueles que se identificam e
praticam a umbanda ou 0s que n&o acreditam em nenhuma religido, os quais
igualmente compdem, de maneira significativa, a comunidade ora pesquisada,

chegando a 10% do total dos participantes analisados.

De igual sorte, a comunidade ora pesquisada pode ser considerada com forte
influéncia catolica, ja que os sujeitos, além de assim se autodeclararem, frequentam
periodicamente espacos relacionados a esta religido. Deste modo, ndo bastaria para
estes sujeitos se denominarem fiéis de determinada ordem religiosa, mas, sim, com
alguma frequéncia, manifestarem em seu espaco institucional os elementos
simbdlicos e de fé que a mesma produz e compartilha socialmente. Nesta logica,
verificou-se ainda que, de maneira geral, 75,7% frequentam alguma igreja (espago

religioso) com a seguinte periodicidade:

FREQUENCIA NA IGREJA

B Semanalmente

® Quinzenalmente
Mensalmente
Anualmente

® Quando necessita ou em eventos especificos

8%

35%

Figura n° 34: Frequéncia na Igreja

Fonte: Questionario aplicado por Juliani Borchardt da Silva, 2020.
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Como se pode verificar, a maioria dos participantes da pesquisa, ou seja, 42
pessoas, costumam frequentar determinada igreja “apenas uma vez ao més’,
seguido daqueles que vao até o espacgo religioso apenas “quando necessitam” ou
em “eventos religiosos especificos” (29%), como casamentos, batizados, dentre
outros. Assim sendo, aponta-se, no respectivo levantamento, que, apesar de 75,7%
frequentarem alguma igreja, a frequéncia com que esta agédo ocorre se denota de
maneira ndo tdo assidua, oportunidade em que os mesmos indicam irem até o
espaco religioso em média uma vez ao més apenas, em contraponto aos 17% que

buscam estar nesses espacos e participar de seus rituais semanalmente.

Cabe reforcar que a utilizacdo de espacos religiosos formais nédo efetiva, a
priori, a religiosidade de um sujeito, sendo esta, como no caso de varios
benzedores, caracterizada de maneira mais latente em suas proprias residéncias e
junto aos objetos e locais por eles produzidos. Efeito similar pode entdo ocorrer junto
a parte significativa da populacdo, que constitui suas manifestacbes de fé
independente da permanéncia e frequéncia em determinado espaco institucional
religioso. Contribui para tal afirmativa a manifestagéo dos entrevistados a respeito da

intensidade de sua religiosidade:

COMO CONSIDERADA SUA
RELIGIOSIDADE

NAO SABE | 2
MUITO RELIGIOSO 24
MODERADAMENTE RELIGIOSO 52

UM POUCO RELIGIOSO 30

EU NAO SOU RELIGIOSO 8 \ ‘ '

0 10 20 30 40 50 60

Figura n® 35: Como considera sua religiosidade

Fonte: Questionario aplicado por Juliani Borchardt da Silva, 2020.
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O cenério apresentado aponta entdo para uma localidade que se apresenta
moderadamente religiosa (45,2%), na qual agueles que ndo sabem e 0s que néo se
consideram religiosos somam 8,7%, ou seja, 10 pessoas na totalidade dos
respondentes do questionario. De maneira oposta, 24 pessoas (20,9%) se
consideram muito religiosas. Neste escopo, a comunidade miguelina se coloca
religiosamente diversa em suas crengas, oportunidade em que se configura, em
inUmeros aspectos, a fé que é expressada entre seus moradores. Traduzindo esta
realidade, verificou-se, ainda, que 87,8% (101 pessoas) contribuiram
financeiramente com alguma instituicao religiosa no decorrer do ano de 2019, sendo
tais contribui¢des distribuidas basicamente da seguinte maneira:

CONTRIBUIGCOES PARA IGREJAS EM
2019

mNada mde 1,002 99,00 mde 100,00 a 499,00
de 500,00 a 999,00 m Acima de 1.000,00

Figura n°® 36: Contribuicdes para igreja em 2019

Fonte: Questionario aplicado por Juliani Borchardt da Silva, 2020.

Assim sendo, percebe-se que a maioria dos entrevistados doaram, em média,
até R$ 99,00 reais para alguma instituicdo religiosa no decorrer do ano de 2019,
seguido daqueles que doaram entre R$ 100,00 a R$ 499,00 (26%). A minoria, ou
seja, 4 pessoas, doaram de R$ 500,00 a R$ 999,00. Chama a atengdo neste

contexto que 4% dos entrevistados doaram acima de R$ 1.000,00, neste periodo, o
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que representa o minimo de R$ 83,34 reais ao més®. Em contraponto, ha ainda
uma parcela significativa que nao procedeu com nenhuma doacdo financeira no
periodo considerado, representando 22% dos participantes da pesquisa, ou seja, 25
pessoas. Assim sendo, se excluida a porcentagem daqueles que se consideram
ateus/agnosticos, os quais pela légica ndo frequentam espacos religiosos e
tampouco doam recursos a estes espagos, ainda se teria um grupo de 18% que

frequenta alguma igreja sem, no entanto, contribuir monetariamente com a mesma.

Pode-se indicar, neste cenario apresentado, determinado envolvimento
religioso da populacdo miguelina junto a espacos e congregacdes religiosas, o que,
com suas variaveis, demonstra uma relacdo constante e consideravel com um
campo de fé que, em primeira analise dos dados, busca oportunizar a manifestacao
da religiosidade destas pessoas, bem como a busca por algo, conforme dados

abaixo:

O QUE BUSCA NA IGREJA

mManifestar afé  mPaz pararesolver problemas  m Cura e milagres

Figura n® 37: O que busca na igreja

Fonte: Questionario aplicado por Juliani Borchardt da Silva, 2020.

Conforme os dados coletados, a maioria das pessoas (64%) busca, ao

frequentar um espaco religioso, uma oportunidade para manifestarem sua fé, sendo

% Média mensal considerando 12 meses ao ano, de janeiro a dezembro.
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gue 33% buscam, nestes locais, paz para resolver problemas decorrentes da vida
cotidiana. Apenas 3% almejam cura para doencas ou a obtencdo de milagres
através da fé. Observando este cenario, estima-se, portanto, que o vinculo
estabelecido entre a comunidade e o ambiente formal religioso esta diretamente
relacionado, a priori, com a necessidade de expressar a fé existente em cada
sujeito, a qual precisaria, neste contexto, de um espaco apropriado e de elementos
gue oportunizem as pessoas se sentirem pertencentes e em condi¢cdes de

manifestar seus desejos e vontades referentes a sua religiosidade.

Considera-se, assim, neste contexto, uma quantidade minima de individuos
que frequentam espacos religiosos formais em busca de cura ou milagres para
possiveis doencas. Esta caracteristica pode ser justificada, em primeira analise, pelo
fato dos sujeitos atribuirem um sentido de cura ou milagre aos ambientes religiosos
apenas no momento em que estes problemas se manifestam, ou seja, apenas
guando precisam, permanecendo a relacdo junto a tais locais apenas como espacos
de manifestacdo cotidiana da fé e das crencas. Nao obstante, as instituicées
religiosas, das mais variadas procedéncias e expressdes, possuem em suas liturgias
e narrativas os efeitos da fé diante de doencas, fazendo seus espacos serem
relacionados também a milagres, sendo, desta maneira, procurados pelos individuos
em momentos de precisdo ou desengano. Por outro lado, pode-se indicar como
outra alternativa possivel para tais dados que o espaco formal religioso esta
diretamente ligado as manifestacfes de fé dos sujeitos, ao passo que o ambiente
produzido pelos benzedores estaria relacionado a busca por cura de algum
problema de salde. Seriam, assim, sentidos diferentes atribuidos a cada espaco, 0s
quais, apesar de se cruzarem e dialogarem em alguns aspectos, podem ser

acessados pela comunidade em momentos e com finalidades distintas.

No que se refere ao uso de objetos, 82,6%, ou seja, 95 entrevistados, nao
fazem uso de nenhum material quando frequentam a igreja, denotando-se assim que
o modo de utilizar tais espacos esta mais relacionado ao simbdlico, ao gestual e aos
discursos produzidos, ficando o uso de objetos e demais elementos mais a cargo
daqueles que executam os rituais nas igrejas do que ao publico em questéo. Apenas
17,4% dos entrevistados se utilizam de objetos quando frequentam a igreja, sendo
tais elementos mais direcionados ao uso da Biblia, de cruzes, tercos e folhetos

litirgicos. Para estas pessoas, acredita-se que estes materiais sirvam de suporte no
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momento da expressao da fé, sendo necessérios e indispensaveis na ritualizacdo e

no elo produzido entre sujeito e igreja.

Relevante ainda destacar que, do grupo que participou da referida pesquisa,
71% nao costuma frequentar duas igrejas diferentes de maneira concomitante. Ja
29% indica que costuma manifestar sua fé em espacos religiosos institucionais
distintos ao mesmo tempo. Tal afirmativa faz crer que as relagbes efetivadas entre
comunidade e igrejas ndo sdo totalmente fixas, j& que os individuos circulam por
diferentes espacos almejando aquele que melhor atenda suas expectativas em

determinado momento e situacao.

H&, portanto, certa articulacdo entre os sujeitos e 0s espacos religiosos, pois,
independentemente de padres e pastores buscarem uma relacdo de fidelidade e
exclusividade junto a seus fi€is, esta acdo denota decisdo e postura particular que
foge, em primeira andlise, as determinac¢des institucionais das igrejas. Desta forma,
parte dos entrevistados circula por distintos espacos de fé, absorvendo, vivendo e
compartilhando elementos religiosos conforme seus interesses nos rituais e em
narrativas e simbologias decorrentes de cada ambiente. Tais dados coletados
apontam apenas para a frequéncia concomitante em igrejas, ndo considerando a
utilizacao de locais e sujeitos alternativos ao mesmo tempo, como as residéncias de
benzedores, podendo, assim, tal relacdo ser muito mais significativa do que os
dados apontam, tendo em vista que 100% dos entrevistados ja se benzeu alguma
vez na vida e 77,4% vislumbram nos benzedores pessoas que possuem "um dom"

para exercerem a cura através da fé.

Outro dado que chama a atencédo diz respeito a crenca das pessoas na cura
através da fé. Como ja dito antes, apenas 3% dos sujeitos frequentam a igreja em
busca da obtencdo de milagres diante de doencas. No entanto, 94,8% diz que
acredita na cura por meio da fé, ao contrario de 5,2% que desconsideram a
possibilidade de se obter determinada cura por meios que ndo o0s cientificos e
médicos. Tais dados indicam, portanto, que tal crenca esta presente nas relagbes e
no imaginario da comunidade miguelina, ndo estando, no entanto, diretamente
ligada a espacos religiosos consagrados, demonstrando assim que 0s aspectos de
fé estdo também relacionados mais a propria pessoa do que na institucionalizacao

de igrejas. Prova disso é a existéncia de sujeitos como os benzedores que, assim
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como alguns lideres religiosos, se colocam diante da populacdo como meio de
obtencado da cura pela fé, oportunidade em que o publico denota a tais individuos a
condicdo para se chegar ao resultado esperado e néo a religiosidade formal que

este benzedor tenha ou exerca junto a alguma igreja.

Pode-se considerar que este pensamento potencialize o desenvolvimento de
distintos ambientes e sujeitos que se colocam socialmente de forma paralela como
capazes de curar doencas e solucionar problemas de saude através da fé,
oportunidade em que a figura do benzedor emerge como opcdo a ser fluida
culturalmente e religiosamente por agueles que denotam sentido a sua atuacéo.
Essa afirmativa pode ser identificada, dentre outros elementos, pela frequéncia, por

exemplo, com que os entrevistados rezam sozinhos, conforme gréfico abaixo:

HABITO DE REZAR
4%

26%

33%
Nunca Uma vez por semana
Algumas vezes na semana Uma vez ao dia
® Algumas vezes ao dia Apenas quando sente necessidade

Figura n° 38: Habito de rezar

Fonte: Questionario aplicado por Juliani Borchardt da Silva, 2020.

Como se pode perceber, o ato de rezar, para os entrevistados, se manifesta,
em sua grande maioria (33%°), como habito diario, o qual inclusive é praticado

“‘mais de uma vez ao dia” por 20% do publico, que, somados, chega ao montante de

%7 33% diz que reza pelo menos uma vez ao dia.
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53% do total, ou seja, 62 pessoas. Em contraponto, 4% indica que “nunca reza”, nao
fazendo desta pratica um habito em seus cotidianos, e 13% apenas o fazem quando
“sentem necessidade”. Tal perspectiva aponta que, em primeira analise, o exercicio
de rezar individualmente faz parte das manifestacbes de fé praticadas pela
populagdo miguelina, oportunidade em que 60% dizem recorrer “sempre” ou

“frequentemente” a religido para solucionar problemas em suas vidas.

QUANDO RECORRE A RELIGIAO NA
SOLUCAO DE PROBLEMAS

mNunca mAsvezes Frequentemente Sempre

0%

29%

30%

Figura n° 39: Quando recorre a religido na solucéo de problemas

Fonte: Questionario aplicado por Juliani Borchardt da Silva, 2020.

O exercicio de manifestar a fé de maneira individualizada, rezando, se alia
com a atribuicdo de valor dado a religido e a fé dela decorrente, no momento de
solucionar os problemas cotidianos. Em suma, apenas 10% dos entrevistados
alegam “nunca” recorrerem a religido para solucionar alguma necessidade, sendo
estes aqueles, em sua grande maioria, que se denominam “ateus/agnosticos” (4%) e
“outros” (7%). De igual sorte, a recorréncia dos entrevistados em alicergar suas
expectativas e desejos na solugdo dos problemas cotidianos se denota consideravel,
fazendo, tanto das instituicbes religiosas bem como das demais expressdes que
proporcionem a manifestacdo das crencas, um meio utilizado nos momentos de

precisdo para a comunidade.
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E desta maneira, por exemplo, que individuos representantes de religiGes
bem como os préprios benzedores exercem papel de influéncia e representatividade,
ao passo que igualmente ganham espaco e poder nas decisdes e demais acbes de
cunho pessoal que os individuos exercem, momento em que se consagram cComo
agentes sociais que também canalizam e direcionam posturas e discursos a serem
utilizados e reproduzidos, tanto na esfera intima quanto perante o restante da
sociedade. Deste modo, os benzedores podem ser considerados como agentes de
fé e também da memdria social, pois, através destes, se perpetuam e consagram
nocoes de religiosidade e de cura que, ressignificados e compartilhados socialmente
ao longo das geracdes, constituem a maneira como 0s sujeitos se relacionam tanto
com elementos consagrados de fé quanto a respeito de concepcdes e meios de se

obter a cura de maneira alternativa e popular.

Questionados ainda sobre a relacdo estabelecida junto aos benzedores, em
Sao Miguel das Missbes/RS, 94,8% declararam que “conhecem pelo menos um
benzedor” atuante na cidade, 2,6% conhece “apenas de nome” e 2,6% “n&o conhece
nenhum benzedor”. Assim sendo, a sociedade, conhecendo o oficio e a atuacao
destes sujeitos, indica, de maneira direta, o reconhecimento dos benzedores como
sujeitos que, com suas praticas, circulam pela localidade e, ao mesmo tempo,
compdem a paisagem religiosa, simbdlica e cultural que circunda, direta ou
indiretamente, a vida e o cotidiano das pessoas que ali habitam. Isso quer dizer que,
mesmo a populacdo nao se utilizando dos servicos prestados pelos benzedores, ha
a percepcao de sua existéncia e presenca no interior da sociedade, o que por si sO
indica que ha um entendimento de que o oficio de benzer esta presente no territério
miguelino e que, disponivel ao publico, faz parte das préticas culturais e de fé

exercidas por parte da populacao.

E ainda a possibilidade de acesso a meios alternativos de cura, em
momentos de precisdo, que faz também os benzedores serem reconhecidos e
vislumbrados em sua area de atuacédo. Essa caracteristica € identificada quando os
entrevistados sdo questionados sobre como procedem quando estdo com algum

problema de saude:
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PROCURA NO MOMENTO DA DOENCA

m Cura espiritualfigreja/benzedor mMeédico/hospital m Todos ao mesmo tempo

38%

Figura n° 40: Procura no momento da doenca

Fonte: Questionario aplicado por Juliani Borchardt da Silva, 2020.

Apesar da maioria (41%) citar que procura, preliminarmente, um médico ou
hospital quando necessitam, 21% indica que busca o apoio inicial junto a uma igreja
ou benzedor; j& 38% afirmam que se valem tanto dos recursos médicos oficiais
quanto religiosos, chegando, assim, ao numero de 59%, ou seja, 69 pessoas
circulam em distintos espacos, com diferentes profissionais, quando necessitam de
ajuda. Desta forma, pode-se afirmar que os sujeitos da localidade miguelina, ouvidos
nesta pesquisa, se valem de locais e estruturas tanto formais relacionados a
medicina quanto daqueles ambientes e representantes de um campo espiritual e
mistico popular, ou seja, igrejas ou benzedores. Essa caracteristica demonstra, ao
mesmo tempo, a aderéncia dos individuos em seus cotidianos quando frequentam e
consomem diferentes referéncias que, embora distintas, fornecem, dentro de cada
caso, as condicdes esperadas para a solucdo de doencas e moléstias que, no
momento do atendimento, Ihe afligem, sem que para isso se sintam obrigados a ter
fidelidade a apenas um destes recursos. Nesta perspectiva, pode-se indicar que o0s
sujeitos fazem, também, diante da necessidade, diferentes leituras dos espagos em
que circulam ao buscar ajuda. Medem-se, desta maneira, as convencgdes referentes

ao uso das regras, dos codigos e dos objetos relacionados tanto aos ambientes
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médicos quanto aos religiosos. Assim sendo, as vivéncias e as representacdes
produzidas e significadas diante de cada contexto fazem das relacdes desenvolvidas
reflexo dos interesses e do trabalho da propria cultura e de seus significados diante

dos espacos estabelecidos como médicos ou religiosos.

Ainda, tém-se, como um dado interessante identificado, o fato de que a
totalidade dos entrevistados, ou seja, 100%, em algum momento da vida j& se
benzeu, experienciando, assim, uma prética que, distinta de uma igreja formal, foi
alcada na solucdo de alguma demanda fisica ou espiritual para estes sujeitos. 1sso
aponta que, independente de religido, classe social, cor e género, todos estes
individuos ja reconheceram, em algum momento, o oficio de benzer como uma
ferramenta de auxilio em seu cotidiano, mesmo tendo sido levados a se benzer por
algum parente quando crianca, por exemplo. Isso denota que a pratica do
benzimento esteve presente na vida de todos em pelo menos um momento e, desta
forma, se coloca como expressao permanente no cotidiano da populacdo miguelina,
apontando para sua relevancia nas praticas sociais, religiosas e culturais
vivenciadas em distintos momentos e contextos, pelos sujeitos habitantes da

localidade.

Chama a atencéo, neste cenario, que até mesmo aqueles adeptos a religides
consideradas conflitantes ao benzimento e seus rituais, como algumas vertentes
evangélicas, por exemplo, ja buscaram a figura do benzedor em algum momento de
suas vidas. De igual forma, aqueles que se consideram ateus/agnésticos também ja
recorreram ao oficio de benzer pelo menos uma vez. Tal perspectiva se justifica,
provavelmente, pelo fato destes terem sido levados a se benzer quando criancas ou
jovens por algum parente, atitude esta que se denota corriqueira nas relagcoes
sociais quando do exercicio e da pratica de fé e cura alternativas. Deve-se
considerar, ainda, que aqueles que hoje se denominam evangélicos ou ateus, no
passado ou no momento de se benzer, poderiam fazer parte de um contexto familiar
catélico, por exemplo, justificando assim uma utilizacdo social e pessoal do
benzedor naquela circunstancia. Tal perspectiva corrobora com a ideia de que o
benzimento & expresséo tradicional vivida no interior da comunidade miguelina,
onde, apesar de suas variagoes, transformagfes e negociacdes ao longo do tempo

ou em relacdo ao publico, resiste e permanece nas praticas sociais da populagéo.
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Pode-se compreender os dados coletados, portanto, quando vislumbrada a
motivagdo em buscar o benzimento como meio de cura e protegdo, conforme
demonstra o grafico a seguir, que identifica quem foi o sujeito que levou os

entrevistados a se benzerem pela primeira vez:

QUEM O LEVOU A BENZER NA
PRIMEIRA VEZ?

SOZINHO -
AMIGOS -

MARIDO/ESPOSA '

PAIS/FAMILIA —

Figura n® 41: Quem o levou a benzer na primeira vez?

Fonte: Questionario aplicado por Juliani Borchardt da Silva, 2020.

Como ja citado anteriormente, a relagcdo produzida junto aos benzedores esta
diretamente relacionada aos vinculos produzidos no interior das familias, sendo que,
para 96 entrevistados (83,5%), a figura do pai ou da mée foi aquela que o levou a
benzer pela primeira vez, confirmando a influéncia e o habito familiar que se
estabelece junto ao benzimento. Neste quesito, apenas 20 pessoas (17,4%) foram
levadas a benzer por amigos ou por iniciativa propria. E nesta seara que o benzer se
compartilha e sustenta socialmente, pois as relagdes mais proximas, do ambito
familiar, séo responsaveis pela iniciacdo na pratica, o que resulta na constituicdo de
um habito tradicional levado por toda a vida para algumas pessoas. Outras, no
entanto, pelas circunstancias da vida e alteracdes na percepcao religiosa, passam,
como ja visto, a pensar e agir de maneira diferente no campo religioso, como 0s

ateus e agnosticos, por exemplo.
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Questionados ainda sobre o que teria motivado o benzimento, o0s

respondentes informaram que:

MOTIVAGAO DO BENZER A 12 VEZ

mProblemas de salide mBéncéao e protecéo

Figura n°® 42: Motivacéo do benzer a 12 vez

Fonte: Questiondrio aplicado por Juliani Borchardt da Silva, 2020.

Assim sendo, parece equilibrada a relacdo existente entre aqueles que foram
inicialmente se benzer em busca de béngéo e protecdo (57%), assim como 0s que
almejavam a solucdo de algum problema de saude (43%). Desta maneira, estas
duas variaveis estdo intrinsecamente ligadas, ao passo que se pode considerar a
propria busca de protecdo um elemento que, na concepcao dos entrevistados, possa
evitar a ocorréncia de problemas de saude. Cabe reforcar que o benzer, muitas
vezes efetivado individualmente no momento de uma oracédo, por exemplo, ganha
um apoio quando tal acdo € produzida por outra pessoa - como um benzedor -
considerado sujeito detentor de uma fé que produziria efeitos protetivos, milagrosos
e de cura. Justifica-se, assim, o fato de, além dos individuos rezarem sozinhos,
necessitarem, em algum momento, do apoio espiritual advindo de outra pessoa,

considerada capaz e mais dotada de condi¢des para abencoar.

Conforme ja ilustrado, o primeiro contato produzido junto ao benzimento, a

priori, ocorre por intermédio das relacdes familiares, o que justifica, dentre outras
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guestdes, o fato de 100% daqueles que se benzeram té-lo feito quando criancas ou
jovens. Nesta mesma dire¢cdo, quando questionados se na atualidade ainda
procedem a busca por benzedores, 68,7% dizem que costumam se “benzer
periodicamente” e 31,3% dizem que “ndo se benzem”. Estes dados indicam, por
exemplo, que o compartilhamento do habito de se benzer ndo ocorre de maneira
integral entre os participantes da pesquisa, ja que se estima que demais influéncias
direcionem e constituam as praticas simbdlicas e de fé para estes individuos,
momento em que a maioria parece, de alguma maneira, reproduzir e seguir
efetivando a tradicdo do benzer principalmente no ambiente familiar. Assim sendo,
apesar das alteracdes no ambito religioso, exercidas pelos entrevistados, pode-se
identificar mesmo assim que o oficio de benzer continua sendo praticado por uma
consideravel quantidade de sujeitos, o que reforca, como ja apontado, que o benzer
se mantém como expressao de fé e de cura na comunidade miguelina, sendo, deste
modo, uma das expressOes culturais efetivadas, ressignificadas, vividas e

compatrtilhadas por aqueles que ali habitam.

Nesta perspectiva, 0s entrevistados apresentam a frequéncia com que

costumam se benzer:

FREQUENCIA COM QUE SE BENZE

Néc me benzo N

Sé quando preciso
Uma vez por ano
Uma vez només

Quinzenalmente

Uma vez na semana
Duas vezes ha semana

Diariamente

o

10 20 30 40 50 60 70

Figura n°® 43: Frequéncia com que se benze

Fonte: Questionario aplicado por Juliani Borchardt da Silva, 2020.
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Chama a atencdo que, entre os participantes da pesquisa, a maioria, 52,2%
(60 pessoas), apena busca o trabalho de um benzedor quando necessita, ou seja,
quando demanda de algum problema de salude ou quando necessita de um
instrumento que |he proporcione um sentimento de protecdo e de béncéo.
Apresentam-se, assim, indices representativos quando a frequéncia predominante
dos entrevistados € de “uma vez ao més” (12,2%) e “uma vez ao ano” (13%). As
variaveis “diariamente” e “duas vezes na semana’ nao tiveram nenhuma indicacao
pelo publico que respondeu ao questionario, indicando, para este grupo, uma nhao

aderéncia permanente e constante do oficio de benzer, em seus cotidianos.

A perspectiva ora apresentada sugere que, para a populacdo em si, a
utilizacado dos benzimentos como meio de cura ou protecdo representa apenas mais
uma opcao a ser utilizada no cotidiano das familias, oportunidade em que se alia a
outras manifestacdes de fé e religiosidade, bem como a outros meios de obtencéo
de cura, como a medicina, por exemplo. Pode-se considerar que um meio de cura
e/ou protecao néo inviabilize o consumo de diversos outros conforme as percepcoes
sociais, de fé e de necessidade de cada sujeito; constitui-se, assim, uma rede plural
de mecanismos que servem de maneira individual e coletiva nas relacdes e

vivéncias dos homens em sociedade.

As representacdes efetivadas neste campo simbdlico, que envolve aspectos
de fé e cura, é o ambiente no qual se produzem elementos, referéncias e narrativas
gue compdem culturalmente e tradicionalmente, neste caso, a sociedade miguelina.
Tal perspectiva é vislumbrada no momento em que 77,4% dos entrevistados
acreditam que os benzedores sdo “pessoas que possuem um dom divino para
ajudar ao proximo”, e 26,1% indicam que estes sdo apenas “pessoas comuns que
possuem determinado conhecimento”. Essa atribuicdo de sentido da populagao
perante 0s sujeitos que fazem o benzer reflete a maneira como a sociedade em si
percebe e se utiliza da atuacdo dos individuos colocados coletivamente como
capazes de suprir determinadas demandas, quando, de forma coletiva, produzem
tradicionalmente um oficio que se reverbera e possui aderéncia cultural em parcela
significativa da populagdo. Estes dados apontam ainda para a possibilidade dos
sujeitos, mesmo nao frequentando de maneira continua e permanente a residéncia
de um benzedor, atribuirem um sentido para eles enquanto agentes de fé e de cura,

0 que caracteriza a percepcao do grupo a respeito daqueles que atuam como
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benzedores, auxiliando, deste modo, na contribuicdo de uma imagem significativa

deles enquanto sujeitos dotados tanto de um "dom" quanto de sabedoria.

Nesta seara, ainda, quando questionados a respeito das percepc¢des que a
igreja teria sobre a atuacdo dos benzedores, 18% alegam que frequentar a casa de
um benzedor ndo substituiria a bencdo dada pelo representante da igreja
institucionalizada (padre, pastor), ao passo que 82,9% destes representantes nao se
importariam em seus fiéis frequentarem praticas alternativas de fé e de cura junto a
outros locais ou sujeitos. Tais dados podem ser considerados relativos, ao passo
gue, na maioria dos casos, padres ou pastores ndo saberiam, de maneira direta, se
0s integrantes de suas igrejas frequentam (ou nao) a residéncia de benzedores em
busca de apoio espiritual ou para cura. Esta perspectiva, como ja citado, oportuniza,
por parte da comunidade, uma circulacdo em diversos espagos, mesmo que
informalmente, os quais em cada momento proporcionam aos sujeitos determinada
referéncia necessaria e almejada, oportunidade em que identificam a possibilidade
de consumir simbolicamente e materialmente os recursos disponiveis por cada

ambiente.

Diante dos dados expostos, pode-se considerar que a percep¢cao geral da
comunidade miguelina, diante de elementos religiosos, de fé e dos benzedores, de
maneira significativa representa, em sua grande maioria, uma populacédo que: a) é
catblica; b) frequenta espacos religiosos mensalmente ou quando precisa; c) se
considera moderadamente religiosa; d) busca em espacos religiosos formais
manifestar sua fé; e) contribui financeiramente para alguma igreja; f) quando
frequenta espagos formais, ndo se utiliza de objetos nos rituais; g) ndo costuma
frequentar mais de um espaco religioso formal ao mesmo tempo; h) acredita na cura
através da fé; i) costuma rezar sozinha pelo menos uma vez ao dia; j) acredita que a
fé auxilia na solucéo de problemas apresentados pelo cotidiano; k) ja se benzeu pelo
menos uma vez na vida; I) foi levada a benzer por algum familiar (pai ou méae); m)
conhece pelo menos um benzedor que atua em S&o Miguel das Missdes/RS; n)
guando estd com problemas de saude busca tanto profissionais de saude quanto
benzedores; 0) quando se benze, a motivacdo primeira é a busca por béncéo e
protecado, ficando num segundo plano os aspectos de cura ou milagre; p) se benze
apenas quando sente necessidade; e q) considera os benzedores sujeitos que

possuem poder divino.
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Tais dados apresentados apontam para uma realidade que, de maneira
estimada, caracteriza determinado perfil dos sujeitos, que hoje residem em Séao
Miguel das Missdes/RS, e suas relacbes no campo de fé, bem como junto aos
benzedores atuantes na referida localidade. Vislumbram-se elementos que
constituem os cotidianos vivenciados e tidos como representativos socialmente para
0s entrevistados, destacando-se, por exemplo, a circulacdo da comunidade por
diferentes espacos e sujeitos em busca de paz, apoio e alento nos momentos de

precisao.

Vistos por uma perspectiva social das representacdes culturais na respectiva
comunidade, pode-se afirmar ainda que as mesmas nao sao fixas, sendo exercidas
e praticadas de acordo com variaveis a partir das quais cada sujeito a efetiva a sua
maneira, tempo e local, demonstrando, assim, que as relagcbes advindas dos
diferentes meios nos quais 0s sujeitos circulam (igrejas ou residéncia de um
benzedor) proporcionam, em determinado tempo e espaco, 0S elementos
necessarios a manutencao das percepcdes simbdlicas e de fé tidas tanto no interior
das familias quanto diante da sociedade como um todo.

Conclui-se, desta feita, que as praticas religiosas exercidas em Sdo Miguel
das Missdes/RS estdo aderidas a diferentes sujeitos, espagos e objetivos que, nao
sobrepostos e excludentes, formam os meios e as relacbes das expressbes
simbdlicas, de fé e de cura manifestadas pela comunidade, fazendo deste conjunto
de elementos alicerce essencial da cultura e das representagcbes vividas e
compartilhadas socialmente. Assim sendo, pode-se indicar ao mesmo tempo que,
assim como o0s benzedores constituem a paisagem e as praticas sociais religiosas
exercidas, os sujeitos que habitam na cidade igualmente formam e influenciam as
dindmicas culturais manifestadas, ja que, de maneira conjunta, se alicercam,
negociam e compdem aquilo tido como representativo e relevante no campo das

praticas religiosas, de fé e cura.

Expressam-se, assim, como efeito, dentro deste cenario apresentado,
diferentes possibilidades de vivéncias e alteracbes que, no decorrer do tempo,
podem passar a constituir as praticas religiosas do ambiente ora pesquisado, pois,
de forma dinamica, novas alteracbes e direcdes podem ser igualmente tomadas

pelos sujeitos que, conforme suas demandas e interesses, formardo as
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representacbes que melhor atendam as suas necessidades em determinado
momento, sendo a fé um campo dindmico que proporciona, como elemento cultural,

diferentes possibilidades para se fazer valer e viver socialmente.

Diante do material e das discussdes realizadas, cabe considerar, ainda, 0s
aspectos referentes a algumas influéncias, apropriacées e legitimacOes produzidas
nas relacdes entre benzedores, comunidade, 6érgaos publicos, patriménio historico e
setor turistico, pois estas resultam em diferentes narrativas e percepcdes acerca do
modo como o benzer se coloca diante destes distintos contextos e espacos, sendo,
portanto, determinantes para melhor compreensdo de como se produz e se
compartilha estrategicamente esta pratica cultural no contexto estudado. Ainda,
para a compreensdo das referéncias patrimoniais existentes, cabe uma breve
retrospectiva da constituichio das mesmas enquanto marcos que introduzem
referéncias, percepcdes e discursos que reverberam no cotidiano dos benzedores.
Acredita-se que, a partir de um olhar e de uma escuta atenta junto aos sujeitos
detentores do oficio, pode-se apresentar, por meio das memodrias individuais, a
constituicdo de um local estrategicamente constituido como ambiente em que
aspectos patrimoniais e turisticos influenciam no presente a forma como se

autorreconhecem e atuam como praticantes do benzer.
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2~INFLUENCIAS, APROPRIACOES E LEGITIMACOES NA COMUNIDADE DE
SAO MIGUEL DAS MISSOES/RS

“...) é porque eu viajo, dai eles me deram aquela oportunidade pra
nés, de dar abertura la no Reveilldbn. Sempre é nés. E eles queriam
sempre que a gente fosse la.” (Alzira de Oliveira Leite, 2018)

O patrimoénio histérico e cultural representa um significativo marco na
constituicdo narrativa e identitaria na regido missioneira, efetivando, ainda,
influéncias, apropriacdes e legitimagbes que, com o passar do tempo, serviram de
suporte para distintas memadrias e expressdes acerca da formacdo cultural e das
praticas a estes bens relacionados. Como evocador de diferentes sentidos, o
patrimdnio consagrado pode ser considerado e utilizado na atualidade de maneiras
multiplas pelos sujeitos e grupos que ali habitam e/ou frequentam.

Neste sentido, este capitulo apresenta uma sintese a respeito da constituicdo
do patriménio cultural material em Sao Miguel das Miss6es/RS, apontando, por meio
das narrativas dos benzedores que hoje atuam neste espaco, as distintas
percepcdes que possuem acerca destas referéncias em sua pratica cotidiana,
enquanto sujeitos que atuam num campo de fé. O oficio exercido €, em boa parte,
influenciado pelas representacbes coletivas produzidas acerca do local
patrimonializado, ao mesmo tempo em que também reverbera discursos de
contrariedade a respeito de sua constituicdo ou uso no presente. Assim sendo,
apresenta-se como o0 espaco referente ao sitio arqueoldgico, existente nesta
comunidade, influencia diretamente na manifestacdo cultural exercida por meio do
oficio de benzer.

Como efeito, ainda, a atividade turistica se apresenta como reflexo tanto a
respeito dos bens patrimoniais existentes neste contexto, bem como ao proprio
benzimento, que, na atualidade, é vislumbrado como pratica a ser consumida em
sua potencialidade mercadolégica junto ao publico e, motivado por suas
caracteristicas, serve de suporte e incremento ao setor que tem desenvolvido, nos
altimos anos, acdes que objetivam potencializar o fluxo de visitantes e os ganhos
financeiros também através de politicas baseadas na propria pratica do benzer
enquanto indutor deste segmento. Também como um reflexo, discutir-se-a, neste

momento, o suporte que o oficio exercido produziu acerca do turismo como meio de
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se inserir em um espaco publico diverso daquele entdo ocupado, bem como garantir
certo respaldo e alguma visibilidade diante das acdes contrarias a propria existéncia
do benzer como forma religiosa na comunidade ora pesquisada, visto se denotarem
acOes de contrariedade e de disputas entre diferentes espacos e representantes de
instituicBes religiosas. Neste escopo, apresenta-se, para este capitulo, uma
discussdo que permeia a constituicdo do patrim6nio histérico na localidade
miguelina, sua relagdo com os benzedores, bem como os efeitos articulados da

atividade turistica junto ao oficio e seus praticantes.

2.1 O patrimbnio material e arqueolégico sob o olhar dos benzedores de Sé&o
Miguel das Missfes/RS

A paisagem urbana se configura nos tragos materializados e nas vivéncias
decorrentes das relacfes estabelecidas entre os sujeitos que habitam no local. O
passado, marcado em distintos espacos, representacdes e edificacdes, possibilita a
modelagem de diferentes percepcdes e usos, produzidos pela sociedade no
cotidiano. Estabelece-se uma dimenséo cultural cujo significado e cujos sentidos
atribuidos reverberam no coletivo aquilo que caracteriza como propria sociedade,
em que se produzem e se apropriam de valores dos quais resultam sentimentos de

pertenca ou de repulsa diante do patrimdénio exposto.

Ademais, as impressfes dos sujeitos acerca da atividade turistica, decorrente
do processo de patrimonializacdo e reconhecimento de bens culturais, reverbera
reflexos no cotidiano de toda a comunidade, visto o mesmo remeter a diferentes
memorias, discursos e usos a respeito dos valores e das identidades decorrentes na
atualidade. Ainda, podem-se considerar 0os usos politicos e sociais do passado que
efetivam movimentos em que a monumentalizacdo, ritualizacdo e musealizagcao
ativam e marcam as identidades daqueles que o constituem e utilizam em suas

vivéncias no dia a dia.

Pode-se indicar, nesta seara, que a pratica tradicional do benzimento, na
comunidade miguelina, é também engendrada por meio dos dispositivos de
valoracéo, reconhecimento ou contrariedade que os remanescentes arquitetdénicos e
patrimoniais evocam em seus detentores. As reivindicagdes sociais a respeito do

lugar e do discurso efetivado acerca dos elementos consagrados séo, em suma, a
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necessidade de conviver e ressignificar seus aspectos constitutivos a fim de atender,
no presente, aos anseios identitarios decorrentes do saber local dos diferentes
sujeitos que compdem o ambiente em que estes se inserem. Deste modo, colocam-
se 0s elementos patrimoniais localizados em territério miguelino como relevantes ao
saber local exercido pelos benzedores, bem como centrais na elaboracéo e
caracterizagdo do ambiente constituido como referéncia, direta e indiretamente, a

cultura de todos.

2.1.1 Marcos introdutérios da constituicdo do patriménio em Sao Miguel das
Missdes/RS

O processo missional foi resultado de grandes investidas religiosas e
educacionais junto a populacbes indigenas, numa tentativa de expansdo da fé
catdlica e, consequentemente, da conquista de territorios apés o Concilio de Trento
(1545-1563), a partir do qual a¢des para unir a Igreja se faziam necessarias em um
contexto em que a Reforma Protestante se difundia pela Europa. Novos fiéis e
territorios eram fundamentais para a manutencdo do poder e da influéncia do
catolicismo, sendo necessario, portanto, lancar-se a conquista por meio da fé, em
que, dentre outras ordens religiosas, a Companhia de Jesus caracteriza papel
fundamental nas a¢6es junto aos nativos no Sul da América, em especial os guarani,
que, segundo Kern (2011, p. 10), chegaram a um numero de 150.000 indigenas
‘conquistados através da cruz’, em um periodo de aproximadamente um século e
meio. Essa conquista ndo implicou, necessariamente, para os nativos, no abandono
de suas percepcoes territoriais e de vida, conforme aduz Wilde ao afirmar que:

(...) La adopcion indigena del modo de vida cristiano no conllevo el
abandono completo del espacio y el tiempo de los antepasados pré

jesuiticos. Implic6 mas bien uma superposicion, una duplicidad, que
presentaba multiples ambivaléncias y ambiguidades. (WILDE, 2011, p. 23)

Os indigenas, através de suas praticas culturais, foram ativos nos processos
que envolveram a consolidacdo das Reducdes, sendo equivocado qualquer
pensamento que lhes atribua apenas um papel de “sujeitos aculturados”. Pode-se
afirmar que as ambivaléncias sugeridas pelo autor significam, dentre outras

questbes, que o contato entre culturas distintas, indio e europeu, resulta em
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adaptacdes e negociacdes necessarias as praticas sociais exercidas neste contexto
por estes sujeitos, no qual o pensamento cristdo foi introduzido e adaptado as

realidades culturais e simbdlicas ja desenvolvidas pelos guarani.

Certo é que o processo reducional produziu, além de influéncias culturais,
delimitacdes territoriais € uma cultura material referéncia para as identidades de
regides de Brasil, Argentina e Paraguai. Na regido das Missdes, do Estado do Rio
Grande do Sul®®, sdo hoje reflexos da acdo do tempo e dos homens sobre estes
espacos quatro sitios arqueoldgicos®: Sdo Miguel Arcanjo, S0 Jodo Batista, Sdo
Lourenco Martir e Sdo Nicolau. Como cenéario representativo de um passado em que
processos culturais integram indigena e europeu, hoje 0s remanescentes
arquitetdnicos em S&o Miguel evocam historias, reflexdes e contemplagéo por meio
de sua materialidade em ruinas. Representa, estética e paisagisticamente, um
sentimento de passado que produz imaginarios que revelam, no presente, as acdes

do tempo que, como arquivo, carrega a imagem fecunda que lhe produz significado.

% Assim como nos territorios hoje pertence a Argentina e Paraguai.
% Santo Angelo, Sdo Luiz Gonzaga e S&o Borja atualmente ndo possuem ruinas do periodo pois as
cidades foram desenvolvidas utilizando o mesmo plano urbanistico das antigas redugdes.
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Figura n° 44: Igreja de S&o Miguel das Missdes antes das intervenc¢des do governo do Estado.

Fonte: Arquivo Escritério Técnico Missbes — IPHAN. Sem data.

Tais locais sdo marcos da materialidade pensada e produzida dentro da
l6gica funcional das demandas de uma cidade dos séculos XVII e XVIIl. Possuem,
na atualidade, a capacidade de evocar sentidos histéricos e de pertencimento aos
distintos grupos que a compdem, criando bases para a legitimacado de discursos

fundadores do que hoje se denomina Rio Grande do Sul (RS).

Desta maneira, cabe lembrar que a constituicdo do patrimonio cultural em Séo
Miguel das MissGes/RS, bem como o desenvolvimento de uma politica de
salvaguarda em seu territério esteve, desde o século XX, alicercada em
pressupostos de um periodo influenciado por ideias nacionalistas e do
reconhecimento de bens que, de forma coletiva, formariam intencionalmente a
identidade brasileira. Entretanto, € impossivel relatar, mesmo que brevemente,
qualquer acao de protecao aos bens edificados nesta localidade, sem contextualizar,
mesmo que sucintamente, a realidade das politicas existentes neste campo no pais,

sendo S&o Miguel das Missdes objeto, juntamente com outros bens culturais, do
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inicio das ac0es referentes a protecdo do patriménio historico brasileiro por meio do
Estado.

Possui papel importante neste cenario o Movimento Modernista, que, na
década de 1920, se preocupava com aspectos culturais do pais, impulsionando as
discussbes referentes a identidade nacional e ao reconhecimento dos elementos
constitutivos da nacao, a partir das quais incentivou o surgimento das primeiras
tentativas de leis e 6rgdos responsaveis por salvaguardar o que se considerava,
naquele momento, excepcional a esta identidade nacional na concepgédo de
intelectuais que do movimento faziam parte. Criou-se, em 1936, o Servico do
Patrimonio Historico e Artistico Nacional, érgdo ligado ao Ministério da Educacéo,
sendo um dos principais nomes, convidados por Gustavo Capanema’®, Rodrigo
Melo Franco de Andrade, vindo este a ser diretor do Servigo recém-criado (SPHAN,
1980, p. 19).

Uma das primeiras acfes foi a de eshocar legislacao federal relacionada ao
tema, sendo, em 1937, publicado o Decreto Lei N° 25, que definia aspectos
referentes & Protecdo do Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional, estabelecendo o
mecanismo do Tombamento e seus respectivos registros nos Livros Tombo
correspondentes, definindo parametros classificatérios a serem utilizados, servindo
estes, ainda na atualidade, para o Estado. Denota-se, historicamente, que o decreto
em questdo é produto de uma decisdo governamental verticalizada, visto que a
tentativa anterior de aprovar uma legislacéo fracassa devido ao contexto politico da
época, resultando, como caracteristico nos governos Getulio Vargas, numa gestao

centralizadora e baseada na emissao de decretos.

Importante ressaltar que, a nivel local, jA no ano de 1923, o Rio Grande do
Sul, através de seu Regulamento de Terras, institucionalizou os seus ‘lugares
histéricos”, dentre eles as Ruinas de Sdo Miguel das Missdes, sendo considerada o
primeiro patriménio do Estado (MEIRA, 2007). A partir deste reconhecimento
institucional, iniciam-se as primeiras obras de reparo, conforme lembra Pippi (2005,
p. 41):

De 1925 a 1928, ocorreram as primeiras interven¢des que iniciaram o ciclo
de trabalhos visando deter o acelerado processo de deterioracdo que

1% Ministro da Educagéo, no Governo de Getulio Vargas, entre 1934 a 1945.
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sofriam os antigos remanescentes do povo de Sdo Miguel. O governo do
Estado do Rio Grande do Sul (sob a presidéncia de Borges de Medeiros)
através da comisséo de Divisao de Terras, com sede no municipio de Santa
Rosa, promoveu a limpeza da igreja, demonstrando pela primeira vez o
interesse e a preocupacdo do poder publico com o abandono ao qual o
monumento estava entregue. As obras efetuadas estiveram a cargo do
engenheiro Jodo Dahne. Foi retirada a vegetacdo de médio e grande porte
e introduzidos trilhos para o escoamento das arcadas da nave e das vergas
das aberturas da fachada principal.

De ruina a monumento, a mudanca de status que ocasiona o reconhecimento
de Sédo Miguel como local histérico iniciou um processo que marcaria para sempre a
paisagem, 0 uso e a memoéria da populacéo residente naquela regido. As primeiras
acOes se relacionam a limpeza referente a grande vegetacdo que dominava 0s
antigos remanescentes da igreja, assim como a consolidacéo de estruturas visando

a gue a mesma néo caisse em determinados pontos.

A iniciativa do Estado revela um local até entdo esquecido por muitos em sua
importancia histérica, desvendando a prépria populacéo regional os sentidos que ali
poderiam existir. E importante lembrar que o interesse de valorizacdo de bens
culturais, tanto a nivel local quanto federal, fazia parte de um projeto politico de
exaltacdo para um espirito nacionalista que se utilizava de identidades e culturas
regionais para legitimar um projeto de nacédo dentro do contexto do Estado Novo. A
fase heréica do Sphan, decorrente dos trinta primeiros anos do érgao, € marcada,

como narra Luis Saia, um de seus diretores regionais, como:

(...) Tao grande foi esse trabalho e tdo pouca era a gente disponivel que
ndo poderia ser levado a cabo sem a ajuda de amadores da velha guarda
gue desde a primeira hora se acostaram ao Sphan e ai acolhera nova
orientacdo, prestando um servigo admiravel e insubstituivel:

a) Inventariar o que existia de amostragem mais significativa da formacéao
brasileira;

b) Socorrer urgente, e salvar alguns monumentos que estavam profundamente
atingidos pela ruina e ameagavam perecimento completo;

¢) Introduzir a normalidade nacional, inclusive e principalmente no campo
juridico, ndo apenas a figura do “tombamento” e suas consequéncias,
especialmente aquelas que representavam um gravame caindo sobre a
propriedade privada. (SAIA, 1980, p. 17101)

19! Trecho transcrito da Revista Arquitetura, N° 17 de 1977.



176

Denota-se que a atuacdo do Servico em seus primeiros anos de existéncia
baseou-se na urgéncia em proteger aqueles elementos que a elite intelectual do
periodo, a qual ocupou a gestdo do 6rgdo, considerava de extrema relevancia para a
cultura do pais. A preocupacdo na identificacdo do que se consistia em patrimoénio
era latente no trabalho das equipes do Sphan, sendo o primeiro momento de
levantamento e catalogacdo dos bens existentes, como obras de arte, imaginaria,
mobiliaria, bem como edificacdes religiosas inseridas em complexos urbanos
representativos da formacdo histérica brasileira, principalmente a colonial
portuguesa, excluindo-se exemplares arquitetbnicos que ndo se enquadrassem
neste estilo, como o eclético, por exemplo. A visdo excepcional e monumental
norteava a escolha dos bens culturais a serem referenciados como patrimonio,
permanecendo a imaterialidade e as praticas populares para uma discussao
posterior e tardia nas politicas de Estado. Percebe-se, ainda, a selecdo existente por
exemplares em urgéncia de protecdo, carentes de uma intervencdo sob o risco de
desaparecimento, acarretando em vasta quantidade de atos administrativos de

tombamento neste periodo.

Em expedicdo realizada ao Rio Grande do Sul, no ano de 1937, Lucio
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Costa “ relata as primeiras acfes institucionais de nivel federal tomadas em Sao

Miguel das Missoes:
A primeira incumbéncia, em 1937, foi de hidroavido ao Rio Grande a fim de
examinar in loco e decidir o que fazer com as ruinas dos chamados Sete
Povos da provincia jesuitica espanhola, que ficavam encravados do lado de
ca. Projetei o pequeno museu, construido por Lucas Mayerhofer, que

também realizou a tarefa de desmontar e reconstruir a torre arruinada.
(LUCIO COSTA, 1997, p. 18)

A necessidade diagnosticada remonta a consolidacdo de uma estrutura
bastante danificada pela acdo do tempo, conforme se verifica na imagem anterior.
Sabe-se que o arruinamento foi reflexo, aléem do abandono, dos saques e roubos
gue, ao longo de décadas, se sucederam e que auxiliaram no processo de perda de
muitos remanescentes e imagens do periodo, sendo o tombamento visto como um

mecanismo de contencdo destas acdes depredatorias, as quais pareciam também

1% Formado em arquitetura pela Escola Nacional de Belas Artes (ENBA), em 1922, Lucio Costa atuou

primeiramente no ambito da arquitetura neocolonial (NOBRE, 2004). Teve atuacdo politica na Divisao
de Estudos e Tombamentos do Sphan, sendo responsavel pela elaboracdo de critérios, normas e
intervencdes em sitios histdricos (NATAL, 2010).
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urgentes no cenario nacional. No ano de 1938, as Ruinas da antiga Reducédo de S&o
Miguel sdo declaradas como Patrimoénio Histérico Nacional, mesmo ano em que séo
também protegidos 200 bens culturais por meio do tombamento (IPHAN, 2006, p.
18).

Luacio Costa registra em seu relatério que Sao Miguel das Missdes € “marca
espanhola encravada em territorio brasileiro”. Logicamente, o reconhecimento deste
espaco como simbolo nacional ndo estaria, a priori, dentro de um modelo discursivo
nacionalista. Entretanto, cabe reforcar que, no periodo, a Presidéncia da Republica
era ocupada pelo galcho Getdlio Vargas'® e suas influéncias podem ser
consideradas no processo de escolha e legitimacdo de Sdo Miguel das Missbes
como referéncia cultural naquele contexto, conforme trecho de matéria jornalistica
da época:

O chefe do Governo brasileiro, filho daquela regido, interessou-se
pessoalmente pela organizacdo do Museu das Missdes, que, salvando da
incleméncia do tempo e reconstituindo, ainda, o que fér possivel, os restos
das obras missionérias, vira constituir, sem duvida alguma, um novo e
precioso archivo de tradigBes artisticas e histéricas do Brasil. (...) Desde
1937 que, com o prestigioso apoio do ministro Gustavo Capanema e sob o
alto patrocinio pessoal do presidente da Republica, foi elaborado pelo

architeto Lucio Costa o projecto daguelas obras, bem como o da creacéo do
Museu das Missoes.’* (CORREIO DA NOITE, 27/03/1940)

A definicdo dos elementos reconhecidos partia do préprio Estado, sendo
estes influenciados por interesses que deveriam estar de acordo com o discurso e a
politica do governo, servindo o patriménio aos interesses do poder. Nao se pode
descartar as influéncias que Getulio Vargas teve no processo de consolidagéo, tanto
dos remanescentes arquitetbnicos de Sdo Miguel das Missdes quanto da imaginaria
existente e espalhada pela regido missioneira. Marchi (2018, p. 220-224) reforca
esta ideia ao argumentar que tal influéncia denotava os interesses do entdo governo
no discurso nacionalista empreendido, também, por meio de intelectuais que

atuavam de maneira a consagrar politicamente o reconhecimento de elementos que

1% Getulio Vargas: figura politica marcante no Brasil do século XX; lider da revolucédo de 30, chefe do

governo provisério, ditador no Estado Novo e presidente eleito. Seu governo foi marcado por
populismo, personalista e autoritarista, momento em que o nacionalismo norteia as decisdes politicas
e os discursos de nac¢éo (MARCHI, 2018, p. 220).

1% Mais um relicario dos thesouros histéricos e artisticos da civilizacéo brasileira. Correio do Noite,
Rio de Janeiro, 27 de margo de 1940.
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cumprissem funcéo de instituir locais historicos que corroborassem com 0s objetivos

patriéticos do periodo.

Vargas, como governador estadista que efetiva distintas transformagoes
sociais, ndo deixaria, segundo Marchi (2018, p. 228-229), de afetar o imaginario da
populacao regional, trazendo as Missdes para dentro de uma narrativa histérica
nacional, a qual passa a fazer parte da retdrica que inclusive Getulio lanca méo ao

evocar suas origens e tradi¢oes.

Figura n°® 45: Trabalhos de estabilizacdo da Torre

Fonte: Noronha Santos, 1925.'%

1% stello, Vladimir Fernando. Sitio Arqueolégico de S&o Miguel Arcanjo: avaliagdo conceitual das

intervengdes 1925-1927 e 1938-1940/ Vladimir Fernando Stello. — 2005.
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Lucio Costa também se depara com a necessidade de um espac¢o adequado
para a guarda da vasta quantidade de material sacro disponivel na regiéo,
demonstrando que os mesmos eram significativos e em conjunto representavam

também o patriménio ali existente. Sobre o trabalho de coleta das imagens, destaca-

106

se a figura de Jo&o Hugo Machado™", entédo zelador do espaco:

Grande parte do acervo do Museu das Miss@es, constituido pelas pecas de
arte sacras e fragmentos do cotidiano, foi recolhido por seu primeiro
zelador. Desde 1938, Jodo Hugo Machado retirava da guarda de
comunidades e familias da regido pecas que mantivessem relagdo com a
histéria de ocupacédo missional. Ele agia amparado legalmente pelo decreto-
lei n° 2.077, do ano de 1940, que criava 0 Museu das Missbes e definia
como sua finalidade “(...) reunir e conservar as obras de arte ou de valor
historico relacionadas com os Sete Povos das Miss6es Orientais, fundados
pela Companhia de Jesus naquela regido do Pais”. Por vezes, o zelador
amparava-se na legislacdo que fundava o museu para “tirar’, segundo seus
termos, pecas que ja tinham sido integradas ao cotidiano de comunidades e
particulares que as guardavam e valorizavam. Em razdo disso, houve
conflitos entre o zelador e membros da comunidade local. Parte da
populacdo da regido ainda se ressente da maneira pela qual foram
recolhidas as pec¢as que constituiram o acervo do museu. (MUSEU DAS
MISSOES, 2015, p. 50)

A atuacdo do zelador foi fundamental para a constituicdo de um acervo,
sendo Hugo personagem emblematico na historia da protecdo deste patriménio em
Sao Miguel, utilizando-se tanto do poder lhe conferido quanto de artimanhas para
capturar a estatuaria entdo dispersa na localidade e pela regido, a qual deveria, a
partir daguele momento, ser direcionada para o Museu. Denota-se, na relacéo inicial
de desenvolvimento do espaco museal, a verticalizacdo das acdes do Estado,
causando, assim, desde sua constituicdo, uma desconexao junto a populacéo, que
parece longe da légica patrimonial pensada para a localidade neste periodo,
causando conflitos e distanciamentos entre aqueles que detinham imagens sacras e
o local constituido como historico e legitimo para abriga-las.

Se com a fundacédo do Museu das Missbes, Lucio Costa pretendia restaurar
a coeréncia narrativa das ruinas que encontrara, o zelador foi aquele que
recorreu a populagao local, “herdeira” do patriménio histérico e artistico

missioneiro, para reunir fragmentos materiais da historia das Missdes.
(MUSEU DAS MISSOES, 2015, p. 52)

196 Zelador do espaco. Anteriormente, atuou nas obras do Museu e se dedicou a recolher as imagens

espalhadas em propriedades privadas e capelas particulares na regido (BAUER, 2006).
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Hugo tomou para si a responsabilidade de salvar as imagens do periodo
reducional ainda existentes na regido, dentro do processo de patrimonializacdo que
se instaurava na localidade miguelina. O museu é um dos equipamentos oficiais
constituidores da histéria e da narrativa a serem instituidos como porta vozes do
Estado, em que a comunidade, que utilizava tais espacos e objetos de forma
distinta, parece ignorada e marginalizada neste processo, o que, segundo Custodio,

acarreta também na construcao identitaria e simbdlica local:
Neste processo de afirmacdo sdo feitas novas construgdes, simbdlicas,
destacando-se a do Museu das Missfes, em S&o Miguel. A coleta de
imagens missioneiras que se encontravam espalhadas em fazendas e
capelas na regido, onde ainda desempenhavam func¢des vinculadas ao
sagrado. Sua transferéncia para o museu, onde adquirem nova funcao de

representacdo: a artistico-documental. TensGes e rupturas. Novas
situagbes. (CUSTODIO, 2007, p. 74)

A estatuédria, imagens remanescentes construidas pelas maos de padres e
indios, a partir do desenvolvimento do Museu das Missdes, ganha status distinto
daquele até entdo de uso, o qual a comunidade Ihe atribuia, quer seja, de objeto
sagrado e de ambito religioso familiar, marcando assim um sentido de patriménio,
permanéncias e rupturas na histéria da localidade, discurso esse que o Estado
buscou criar por meio das politicas memoriais de constituicdo e salvaguarda do sitio
e do museu, desconsiderando a afetividade ja existente junto a maioria desses

objetos.
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Figura n° 46: Museu das MissBes nos anos 1940

Fonte: BAUER, 2006, p. 114.

As obras espalhadas na regido, simbolos de fé reapropriados pelos seus
habitantes, motivam a construgdo de um espaco na tentativa de salvaguardar o que
viria a representar um dos elementos materiais mais importantes e significativos
deixados por indigenas e padres. O desenvolvimento do Museu e seu autoritarismo
diante da populagéo representaram a mudanca de status do objeto que possuia um
carater afetivo e religioso, passando este a possuir um valor histérico, nem sempre

apropriado coletivamente e compreendido como tal.

O olhar patrimonializado para Sdo Miguel das Missfes fez com que também
se desenvolvessem pesquisas, em que, num primeiro momento, aspectos
arquiteténicos e histdricos foram evidenciados. Neste campo, Pippi preleciona que:

Com o inicio das atividades arqueoldgicas na década de 1960, teve inicio
também a producdo de uma pesquisa elaborada sobre a documentacao
arqueolégica em conjunto com a histdrica, com explicacbes tebricas
pertinentes a evidenciagcdo dos novos documentos recuperados, com as
novas hipdteses e problematicas sobre o0 passado missioneiro. Varias
outras medidas de protecdo aos remanescentes arquitetdnicos do antigo
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povo de S&o Miguel, Sdo Jodo Batista, Sdo Lourenco e S&o Nicolau foram
executadas ao longo das décadas do século XX, culminando com a
projecdo e valorizacdo internacionais, consolidadas com o titulo de
Patriménio Cultural da Humanidade pela UNESCO, através do ICOMOS.
(PIPPI, 2005, p. 44)

O conhecimento da regido no ambito cientifico, ao longo das décadas do
século XX, projetou S&o Miguel das Missdes, vindo a ser reconhecida, no ano de
1983, como Patrimonio da Humanidade pela UNESCO. Neste sentido, Meira reforgca
que:

Do ponto de vista da representatividade, as ruinas do antigo povo de Sé&o
Miguel Arcanjo passaram de lugar histérico com carater regional a
Patriménio Mundial; na preocupacdo exclusiva com o patrimdnio imaterial,
ou seja, da conservacdo das pedras passou-se a preocupacao com 0sS
seres humanos; ao olhar dos engenheiros e arquitetos foram se agregando
o dos arqueodlogos, historiadores, historiadores da arte, antropdlogos,

museodlogos, etno-musicologos, comunicadores, jornalistas. (MEIRA, 2007,
p. 79)

Assim, o interesse produzido pela evocacao patrimonial agregou, com o
passar do tempo, um olhar multiprofissional aos materiais ali existentes, ao passo
qgue inseriu, em suas analises e discussfes, as pessoas e a imaterialidade dos
processos envolvidos na constituicdo da sociedade e elementos por eles produzidos,
herdados ou apropriados, tendo em vista a formagao de suas identidades. Podem-se
citar, como reflexo deste olhar, pesquisas realizadas junto (e pela) comunidade
indigena Guarani M’bya, residente em Sao Miguel, na qual se produziu o Inventario
da “Tava Miri"*%", registrado no Livro de Registro de Lugares, no ano de 2014. Os
significados atribuidos por este grupo ao espaco, considerado vivo e necessario,
marcam temporalidades e dindmicas para permanéncias das praticas culturais e de

suas memaoarias coletivas.

Importante lembrar ainda que o processo de patrimonializagcdo em S&ao Miguel
despertou também o turismo, motivando o deslocamento de visitantes que, curiosos
em conhecer o atrativo “monumental”, passam a procurar a localidade em busca de
maiores informagdes e dados sobre a historia do local e da regido. Aliado a esta
procura, a promoc¢ao da regiao foi potencializada por meio dos 6rgaos competentes

97 Mais informacdes sobre o Tava Miri: http://portal.iphan.gov.br/pagina/detalhes/507/. Acessado em

21 dez. 2017.
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do Estado, transformando o sentido do patriménio e seu valor histérico em produto a

ser devidamente comercializado, consumido e promovido internacionalmente.

Figura n° 47: CTG 20 de Setembro (Santo Angelo/RS) em 1966

Fonte: Imagem utilizada em Material Publicitario da regido. CTG 20 de Setembro.

A imagem da Figura n° 47 apresenta uma pec¢a publicitaria das "ruinas",
produzida pelo Governo do Estado do Rio Grande do Sul, para a promoc¢édo do lugar
enquanto um atrativo. Percebe-se que a representacdo do espaco, que era antes
contornado por uma estatica de abandono, ganha na década de 60 uma imagem de
uso e de apropriacao do patriménio ali existente. Do mesmo modo, segundo aponta
Marchi (2018, p. 181-182), tem-se como estratégia, também, expandir uma
identidade do povo rio-grandense por meio de algumas praticas, como a danca e a
musica, langando outros significados em seus quadros culturais e sociais ao longo
do tempo, em especial a partir da segunda metade do século XX, quando se
acentua um desenho tradicional na regido por meio de acdes de grupos e
movimentos que produzem, forjam e reivindicam aspectos identitarios particulares

para a regiao.
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Seguindo ainda nesta logica, desenvolve-se uma tentativa de potencializar o
segmento turistico através dos remanescentes existentes e dos elementos culturais
dela resultantes, demandando a efetivacdo de acfes que visassem a construcdo de
Sao Miguel como um grande destino, promovendo sua sobreposicdo diante dos
demais sitios arqueoldgicos do periodo, existentes na propria regido. Neste sentido,
Pesavento alerta para as alteragdes intencionais criadas neste tipo de espago:

Hoje, este processo potencializador do poder evocativo e reconfigurador do
tempo apresentado pelas ruinas, é auxiliado por intervencdes paralelas,
com o auxilio de placas indicativas, caminhos assinalados, espetaculos de
luz e som, folhetos explicativos, mapas e plantas, simula¢cbes. As ruinas
acabam se tornando, por assim dizer, como que didaticas: explicam,
mostram, exibem o passado, fixando imagens, dai a importancia e o
cuidado deste tipo de evocacéo dirigida e estimulada. Mas quais imagens,

quais histérias, qual passado preservamos e é representado por estas
ruinas? (PESAVENTO, 2007, p. 63)

Marca esse processo o desenvolvimento do espetaculo de Som e Luz®, em
que se projeta, sobre as antigas ruinas e arvores que hoje compfdem o sitio
arqueologico, um jogo de luzes aliado a uma narrativa historica que transmite aos
espectadores os principais episddios e personagens que construiram e padeceram
na “saga missioneira”. O discurso apresentado no espetaculo auxilia na formagao
das memorias que sdo tomadas como elementos norteadores da cultura e do
patriménio ali existentes, sendo dificil, hoje, separar as ruinas da narrativa

apresentada ao longo do show.

A espetacularizagdo cristaliza imagens, as quais almejam representar
determinada visdo sobre os objetos e elementos expostos, induzindo o publico, seja
ele da comunidade ou visitante, a constituicdo de uma memoaria historica pertinente
e adequada aos interesses daqueles que a criaram. Choay (2001, p. 210) expde a
problematica da massificacdo do turismo cultural em escala mundial, lembrando
sobre isso que:

(...) 0s monumentos e os patrimoénios histéricos adquirem dupla funcdo —

obras que propiciam saber e prazer, postas a disposicdo de todos; mas
também produtos culturais, fabricados, empacotados e distribuidos para

1% Criado no ano de 1978, pelo Governo do Estado do Rio Grande do Sul, e posteriormente

repassado ao Municipio de Sdo Miguel das Missdes-RS. O texto e o roteiro de Henrique Grazziotin
Gazzana contam com as vozes de Fernanda Montenegro, Lima Duarte, Paulo Gracindo, Juca de
Oliveira, Rolando Boldrin, Maria Fernanda e Armando Bogus. (Prefeitura Municipal de Sdo Miguel das
MissBes/RS, Secretaria de Turismo, 2017).
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serem consumidos. A metamorfose de seu valor de uso em valor econémico
ocorre gragas a “engenharia cultural’, vasto empreendimento publico e
privado, a servico do qual trabalham grande numero de animadores
culturais, profissionais da comunicacdo, agentes de desenvolvimento,
engenheiros, mediadores culturais. Sua tarefa consiste em explorar os
monumentos por todos os meios, a fim de multiplicar indefinidamente o
namero de visitantes. (CHOAY, 2001, p. 211)

A nocdo de patriménio desenvolvida dentro da l6gica capitalista € daquele
que possa ser transformado em produto e, consequentemente, comercializado,
explorado economicamente, gerando divisas e movimentando a cadeia turistica da
localidade na qual esté inserido. Esse interesse comercial faz com que monumentos,
patrimdnios e paisagens sejam reconhecidos, valorizados, descaracterizados e
perdidos em prol da especulacdo e do surgimento de outros elementos em sua
substituicdo na busca do atendimento das expectativas dos turistas, os quais
esperam geralmente uma mise-en-scéne do monumento, acarretando nos
espetaculos de som e luz, na teatralizacdo e nas narrativas desenvolvidas, que,
segundo Choay (2001, p. 215), visam a distracao e diversdo do espectador e ndo ao
monumento em si, deixando de lado, na maioria das vezes, a génese dos valores
intelectuais, estéticos, artisticos, histéricos e culturais que produziram e

desenvolveram determinada edificacéo.

A valorizacao do patrimoénio e sua utilizacdo comercial turistica surge com o
desafio de uma gestdo sustentavel que, atualmente, aponta para a necessidade de
conciliar o uso de espacos e monumentos histéricos, muitas vezes limitados em
virtude de sua arquitetura, com as demandas de uma sociedade contemporanea que
almeja o consumo de produtos e experiéncias inovadoras. Como efeito desse
processo, pode ocorrer ainda uma repulsa dos agentes locais, motivada pela
dissincronia entre bens culturais e comunidade, os quais, expulsos de suas
identidades, rejeitam e contestam sua representatividade. Pierre Jeudy argumenta
nesta direcdo ao prelecionar que:

A repulsdo inspirada pela exibicdo dos vestigios conservados, da sua
teatralizacdo excessivamente despropositada, pode da mesma maneira
engendrar o 6dio ao patrimbnio. E somos tomados por ele quando o
excesso de conservacao, o poder infernal das raizes anula a vida presente,
destituindo-a de seus encantos. Quando ndo suportamos mais viver com o
gue ja passou, insurgimo-nos contra esse espelho das memoérias bem-

conservadas demais, que nos sitia e nos impele a contestar qualquer
afastamento do presente. (JEUDY, 2005, p. 15)
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A impossibilidade dos sujeitos viverem e usufruirem dos elementos
patrimoniais fere cruelmente suas identidades e impossibilita a apropriagdo e a
recriacdo de seus significados dentro e na logica de existéncia do préprio grupo.
Quando se estabelecem padrbes discursivos prontos e formatados, bem como
métodos de uso pré-estabelecidos, os proprios formadores do local podem se
colocar distantes, buscando, muitas vezes, outras maneiras para manifestacao de

suas praticas e vivéncias culturais.

Diante da trajetoria patrimonial criada e mantida na localidade miguelina, bem
como a existéncia de personalidades que mantém a pratica popular do benzimento,
quais relacbes que se estabelecem diante da materialidade de um local
arqueologicamente e patrimonialmente consagrado institucionalmente e a
imaterialidade do saber-fazer desenvolvido no imaginario destes sujeitos? Para uma
compreensao dos sentidos atribuidos aos elementos arqueoldgicos hoje existentes
em Sao Miguel das Missbes, € preciso observar, segundo Binford (1998, p. 27), as
relacdes que se estabelecem simultaneamente entre sujeitos e artefatos, sendo o
Unico local possivel para esta dindmica o presente, pois nele se constitui o
conhecimento que atribui sentidos entre 0 passado e presente, entre aquilo que é
dindmico e estatico. A arqueologia contemporanea tem se preocupado em aproximar
seu campo de atuacdo, até entdo considerado preso ao passado, aos homens e a
suas realidades na atualidade, transformando as informagbes e experiéncias em

conhecimento, principalmente para seu uso interno nas préprias comunidades.

2.1.2 Relacédo benzedores e sitio arqueoldgico

Homens e mulheres que praticam o benzimento em S&o Miguel das
Missdes/RS sdo detentores de simbologias préprias que dialogam e se relacionam
com aqueles que acreditam e atribuem sentidos a cura por meio da fé. A relagéo
desenvolvida junto a um espaco historicamente consagrado e patrimonializado traz a
luz questbes de como estes sujeitos percebem sua pratica com 0 espaco e a
paisagem ali estratificada em seus cotidianos. Em didlogo com a benzedeira Alzira
de Oliveira Leite, ela compartilha dos seguintes fatos quando questionada sobre o

espaco hoje em ruinas:
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Alzira: Eu sou devota a Sao Miguel que é o nosso padroeiro e ao Sepé
também que ajuda a gente.

Juliani: E qual a importancia que a senhora atribui ao sitio arqueol6gico?

Alzira: Eu viajo e eles me ddo a oportunidade e também dou a abertura la
no réveillon. Eles querem sempre que a gente va la. A gente é pobre e
perde muito tempo também de fazer os afazeres e cuidar do véio que
esteve muito doente. Eu ndo posso deixar de cuidar porque a gente é
casado e ele precisa da gente.

Juliani: E as ruinas? O que significa?

Alzira: E importante. E velho e antigo. E uma coisa sagrada que importa
muito. Eu me sinto bem porque tem uma energia boa quando eu piso 1a e
tudo. Se eu vou benzer ou atender o pessoal |14 eu me sinto bem. Nem que
eu ndo va benzer, so6 visitar eu ja me sinto bem. Aquilo dali em muitos anos
a gente ia em missa da igreja.

Juliani: A senhora frequentava missa nas ruinas?

Alzira: E porque tinha a igrejinha do lado no pétio do sitio. Isso saia muita
missa ali.

Juliani: E como eram essas missas?

Alzira: E a mesma missa da igreja de hoje. Acendia vela e todo mundo
rezava, uns ajudavam os outros e o padre. Ali saia muito casamento, dentro
do sitio ali. Antigamente casavam dentro da igrejinha que esta desativada.

Juliani: E a senhora frequentava ali?

Alzira: Eu ia. Até pouco tempo eu ia. Faz dois anos atrds casou duas netas
minha ali. Eu até fui madrinha de uma ali.

Juliani: E faz quanto tempo que nao é utilizado?

Alzira: Vai fazer dois anos que desativaram ela. Arrombavam muito e
judiavam muito e dai tiraram o material que tinha ali e levaram la pra matriz.
Mas aquela igrejinha ndo era pra ter desativado, era muito querido. Cada
vez que eu vou pra |4 eu faco o sinal da cruz. (ALZIRA DE OLIVEIRA
LEITE, 2017)

O depoimento de Alzira traduz alguns pontos que marcam sua relacdo com o
sitio arqueoldgico, bem como sua atuacdo como benzedeira, a qual Ihe oportunizou
participar de feiras turisticas nas cidades de Gramado, Sdo Paulo e Brasilia, onde
sua presenca se justificava para demonstrar aos participantes a pratica dos
benzimentos como produto indutor do turismo na regido missioneira. Na mesma
direcédo, a abertura do réveillon dentro do sitio arqueologico, através dos encontros
dos benzedores, igualmente ocorre como uma promocao turistica desenvolvida por
Orgaos governamentais e empresarios como atrativo aos visitantes que visitam a

cidade de Sao Miguel na virada do ano. Essas agdes sao vistas por Alzira como uma
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oportunidade concedida, sendo, assim, uma espécie de reconhecimento e
legitimacgédo da pratica exercida, da qual ela é escolhida como representante.

A memodria de Alzira remonta também as missas que eram realizadas na

antiga igreja catolica da cidade, localizada as margens do sitio arqueoldgico.

Figura n° 48: Capela catélica em S&o Miguel.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2017.

Local de sociabilidade, aparece na entrevista como ponto central de eventos
importantes, como 0s casamentos de duas netas, sendo estes episddios marcantes
na memoria de Alzira, a qual ndo faz separacéo do sitio arqueoldgico e da igreja em
questdo, referenciando-os como um territério apenas, apesar da capela, por
questdes de uso, servir mais aos encontros e eventos oficiais da igreja dos quais
Alzira participava, ndo estando estes diretamente ligados a sua pratica de
benzimentos ou aos remanescentes do sitio arqueoldgico, visto que a mesma néo
corresponde ao periodo reducional. As memorias da entrevistada se direcionam
para a igreja, pelo uso atribuido ao espaco e a afetividade criada aos eventos que

nela ocorreram.
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Alzira remete também, em seu discurso, & figura mitica de Sepé Tiaraju'%,
cuja devogdo é presenca em seus benzimentos. A imagem do indio guerreiro é
diretamente ligada ao imaginario social que, intencionalmente, foi construido na
literatura gaucha por escritores e folcloristas e pelo movimento tradicionalista,
perpassando a materialidade das ruinas a construgcédo da historia da regido, a qual é
apropriada e reproduzida em prol das legitimacdes identitarias locais. Essa pratica
fica visivel quando Alzira transforma as caracteristicas guerreiras de Sepé em
suporte de fé, transformando o mesmo em santo e elemento necessario aos seus
benzimentos na atualidade. Destaca-se aqui que, no ano de 2019, foi encaminhado
ao Vaticano solicitacdo de beatificacdo do indio Sepé Tiaraju, denotando, desta
maneira, que ha uma percepc¢ao regional que compactua em termos religiosos com

sua consagracao enquanto meio de fé e espiritualidade.

Alzira sugere o incentivo existente para que utilize''® o sitio arqueolégico em
seu cotidiano. Essa presenca estaria motivada no interesse governamental de tornar
aquele espago um ambiente “mistico”, auxiliando na constru¢do de uma imagem de
Sao Miguel como “terra dos benzedores”, expandindo a segmentacéo turistica para
além de visitantes motivados pelos remanescentes culturais, mas, também, para
agueles interessados em destinos espirituais, religiosos, de cura e misticos,
demonstrando que o uso do patrimdnio, tal como ocorre junto aos benzedores, é
uma politica estratégica e intencional do espaco e seus objetos. Assim sendo,
aponta os usos e abusos politicos e sociais que podem ocorrer hum espago
patrimonializado, sendo também suas concepcdes e discursos transformados em

prol de determinado interesse no presente.

A entrevistada relata, ainda, sobre a dificuldade em estar sempre presente
Nnos eventos e no sitio em si, pois necessita cuidar das tarefas diarias domésticas e
do marido, indicando um conflito que se impde sobre sua rotina, visto que sua
pratica, até entdo caseira e relacionada ao ambiente familiar, se torna publica e

mercadoldgica, necessitando de negociacdes e trocas para atender também outros

199 gepé Tiaraju: Cacique guarani que organiza um exército para resistir a atuacdo ibérica no

cumprimento do Tratado de Madri (1750). Sua atuacdo na guerra o transforma em mito junto a
populacao missioneira.

19 As iniciativas partem, principalmente, do poder publico municipal, através da Secretaria de
Turismo, a qual realiza o Encontro dos benzedores e a divulgacdo dos mesmos em panfletos, placas
e eventos turisticos a nivel nacional.
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espacgos, publicos e expectativas, caracterizando determinado abuso junto aos

benzedores e ao oficio que exercem.

Percebe-se que o encontro dos benzedores aparece como elemento
motivador para o uso do sitio arqueoldgico, também em entrevista realizada com
outras fontes, como Marlene Machado Cassiano, a qual frequenta aquele espacgo “s6
quando tem benzimento mesmo, s6 quando t&m os encontros mesmo”.*''J4
Cripriano Dornelles'*? aponta para a importancia que o sitio arqueolégico possui
para os turistas, denotando um distanciamento em sua relacdo afetiva e de uso com
aguele espaco:

Cipriano: Pra n6s que nascemos e se criamos aqui é pro turista. Mas é
importante, porque é a regido onde tu nasceu né, tu valoriza um pouco né.
A histéria esta ali né? Eu nasci e me criei aqui. Estudo nao tive porque tive
que trabalhar pra ajudar meus pais e criar meus irmdos. Era assim, tu

tirava do colégio pra ajudar a trabalhar e ajudar o pai. (CIPRIANO
DORNELLES, 2017)

O status histérico atribuido institucionalmente, ao longo do tempo, aos
remanescentes arquitetdnicos pode, até certo momento, repelir o uso e a afetividade
do espaco por determinados sujeitos. Cipriano marca em sua fala uma passagem
que provavelmente pesa em sua vida: a impossibilidade de estudar num contexto
em que precisava auxiliar seu pai no trabalho, no sustento e na criagdo dos irmaos,
permanecendo, inclusive até os dias atuais, um distanciamento da
“‘monumentalidade” que pode representar uma elitizagado do sitio arqueoldgico e as
possiveis leituras que dele se possam fazer. Demarca-se iSso ha passagem em que
0 entrevistado narra que para exercer sua fé independe do lugar em que esteja:

Cipriano: (...) eu creio no meu, fago as minhas ora¢gfes, me concentro, vou
no pé de uma éarvore, faco minha oracédo e deu. Faco minha oragéo, pego

por mim, pro mano, peco pra ti e que Deus dé as béng¢dos para o que se
precisa. (CIPRIANO DORNELLES, 2017)

Em sendo assim, indica-se que, independente do espaco ser consagrado

como mistico e cenario de uma experiéncia religiosa, para Cipriano, 0s

! Marlene Machado Cassiano, 57 anos, benzedeira, nasceu em Santo Angelo, comunidade de S&o

Jodo. Entrevista realizada em 31 de dezembro de 2017.
12 Cipriano Dornelles, 65 anos de idade, benzedor, nasceu em Sdo Miguel das Missbes, comunidade
de Mato Grande. Entrevista realizada em 27 de dezembro de 2017.
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remanescentes arquitetdnicos e arqueoldgicos parecem nao possuir influéncia direta
em sua pratica, comprovada igualmente pelo fato de que o mesmo raramente
participa de missas e tampouco do encontro dos benzedores. Tal afirmativa, no
entanto, ndo quer dizer que, mesmo indiretamente, o espaco, hoje consagrado
historicamente, possa ter auxiliado Cipriano na constituicdo de sua identidade, pois,
no contato, nas vivéncias e nas historias que lhe foram peculiares ao longo da vida,
ha a presenca memorial das ruinas e seu entorno. Assim sendo, o que € mais
plausivel no caso do entrevistado seria sua negacdo ao status dado ao sitio, sua
vocacdo turistica, que se estratifica na paisagem da cidade, impossibilitando, em

partes, seu uso livre e comum pela populagéo.

Ja o benzedor Ouriques Garcia de Jezus''® expde em sua entrevista que é
preciso unido de todos para a protecao das ruinas, sob pena da mesma ser perdida.
Justifica tal pensamento alegando que esse cuidado é necessario, pois representa
“a raiz daqui de Sao Miguel. N6s somos raizes daqui! Nao somos de fora”,
marcando o espagco como legitimador da identidade e das tradicdes do povo que ali
reside. Assim sendo, o espaco consagrado patrimonialmente e turisticamente produz
em Ouriques o sentimento de pertenca ao lugar, servindo de suporte aos discursos

gue legitimam os sujeitos que ali habitam bem como suas praticas culturais.

Ademais, a nocdo de centro turistico aparece também no depoimento de

Rosa Maria Cortez dos Santos!*:

Rosa: E um centro turistico. Vem as pessoas. Agora eu te digo, porque vem
acontecendo aqueles horrores ali? Porque mais atinge é ali né como veio
aguele tornado. Aquele tornado atingiu tudo essa quadra so ficou a minha
casa, ndo atirou nenhuma telha gracas a Deus, ndo pegou na minha casa
nem da minha filha e foi desta aqui do encostadinho até la embaixo
destruindo tudo. A minha achei que ia arrancar tudo mas nao arrancou! L4,
ndo é crime nem nada, tem coisa que nem gosto de dizer porque as
pessoas ndo entendem mas é importante aquilo dali sim mas pra
comunidade daqui e de muitos de fora vem é lindo e bonito s6 que ali tem
uma coisa que tu faz e destréi, tem um desencontro dos antigos e dos
indigenas que morreram e as pessoas nunca se importaram de procurar
alguém que possa dar uma ajuda nesse sentido para 0s que ja passaram.
Sao umas almas que sempre estdo arrodeando. Nao é amaldigcoado,
apenas estdo precisando de ajuda. (ROSA MARIA CORTEZ DOS SANTOS,
2017)

s Ourigues Garcia de Jezus, 72 anos, benzedor, nasceu na localidade de Coimbra, interior de S&o

Miguel das Missdes. Entrevista realizada em 31 de dezembro de 2017.
!4 Rosa Maria Cortez dos Santos, 69 anos, benzedeira, nasceu em Séo Luiz Gonzaga, comunidade
de Sao Lourenco. Entrevista realizada em 27 de dezembro de 2017.
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Rosa expde, em sua nharrativa, aspectos que questionam o uso do sitio
arqueolégico como um atrativo, sem uma reflexdo profunda sobre aqueles que
sofreram no local e que necessitaram de ajuda, ndo havendo, segundo ela, uma
preocupacdo com suas almas na atualidade, de modo que esta falta de cuidado
acaba por ocasionar fendmenos, como, por exemplo, tempestades e coisas ruins

para a localidade. A entrevistada se refere ao tornado™*®

gue atingiu a cidade de Sao
Miguel das MissGes/RS, deixando danos materiais de grande monta nas estruturas
do Museu das Missoes, justificando o episodio e seus efeitos catastréficos por meio
dos fatos histéricos ali ocorridos, em que, no declinio*® dos chamados Sete Povos

das Missdes, indios guarani foram praticamente dizimados da regido.

Deste modo, Rosa atribui, ao espaco hoje em ruinas, caracteristicas
sobrenaturais e de outro plano, esboca a percepcédo que possui acerca do ambiente
em que vive, 0 que igualmente se constitui como reflexo de sua formacéao cultural,
religiosa e identitaria, a qual tende a vislumbrar o mundo e a realidade por um viés
muito particular, o qual em suas narrativas se perfaz, em muitos aspectos, por um
olhar permeado por acontecimentos de ordem imaterial e/ou fenomenolégica. Ela
narra, ainda, que sua casa, bem como a de sua filha, ndo sofreram nenhum sinistro
com o respectivo tornado, ao contrario de seus vizinhos, que foram atingidos
demasiadamente naquele momento, induzindo assim que, com sua fé, garante
protecdo necesséria contra os males existentes, ao mesmo tempo em que cria
distincdo de forca e poder diante dos outros benzedores, desenvolvendo um status
propicio para um ambiente cosmoldgico e de crenca a ser reproduzido socialmente

entre os que acreditam na préatica dos benzimentos.

O discurso constituido acerca da “energia” existente no local aparece
igualmente na fala de Marlene Machado Cassiano (2017), quando afirma que “a cruz
missioneira da muita energia positiva pra gente benzer’, demonstrando a
religiosidade e as representacdes do espaco produzidas pela entrevistada, dando
sentido a cruz que, automaticamente, é incorporada simbolicamente a sua pratica de

fé e de benzimento.

> Tornado gue atingiu a cidade de S&o Miguel das Missdes, no dia 24 de abril de 2016. De categoria

F2, na escala Fugita, atingiu ventos de 250 km/h. Fonte: Agéncia Brasil, disponivel em
http://agenciabrasil.ebc.com.br/geral/noticia/2016-04/tornado-atinge-sao-miguel-das-missoes-cidade-
historica-do-rio-grande-do-sul - Acessado em 05 jan. 2018, as 15h 10 min.

18 peclinio ocorrido através da Guerra Guaranitica.
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No campo do imaginario, Silveira (2004, p. 157-158) apresenta em suas
pesquisas um resumo de lugares considerados assustadores e propicios para
causos, histérias fantasticas, miticas e de assombracdes, em S&do Miguel das
Missdes/RS, aparecendo as Ruinas da antiga reducdo como um dos pontos
principais, o qual, segundo o autor, se constitui como paisagem fantastica, lendéaria e
revestida de mistérios, justificando para tal que a representagdo da mesma:

(...) emerge do mundus imaginalis e representa uma dimensé&o da poténcia
onirica que extravasa no mundo da vigilia. Trata-se de uma forma sensivel
e emocional de experenciar os mistérios do mundo, da sutileza ritmica das

paisagens e do florescimento exuberante do alucinatério. (SILVEIRA, 2004,
p. 159)

Para o autor, a ideia do fantastico permeia o imaginario da populacéo
miguelina, estando constituida de elementos misticos e sobrenaturais que justificam
suas realidades ao passo que dao sentido as relacfes estabelecidas entre os
sujeitos e as paisagens que formam identitariamente a localidade. A manifestacéo
deste universo € refletida na materialidade de objetos, locais e remanescentes
existentes no cotidiano do grupo, que também os utiliza como suporte na
concretizacdo dos discursos produzidos a partir destes, que transcendem
igualmente aspectos historicos e da memoaria constituidos para os mesmos, o0 que,
para Barth (2000, p. 111), sdo afirmativas encontradas nas tradicbes, as quais
consideram as realidades das pessoas como sendo culturalmente construidas.
Demarca-se também a relevancia das imagens que se desenvolvem a partir da
vivéncia dos individuos, que, segundo Pesavento, € elemento de transmissao e de

herancas na regido missioneira:

Missdes, um espago no tempo, é terra de fronteira que ultrapassa a
territorialidade dos marcos nacionais. E paisagem de memdria que remete a
registros no tempo, desde a imagem visual que se oferece ao olhar as
imagens mentais, que sdo em parte sociais e herdadas, e em parte
pessoais, fruto da vivéncia de cada um. (PESAVENTO, 2007, p. 51)

As fronteiras estabelecidas entre realidade e imaginario sdo imperceptiveis
aos olhos daqueles que atribuem sentido as histérias compartilhadas, sendo fantasia
e mistério elementos faticos das relagdes produzidas na localidade, tomadas assim
como verdadeiras e necessarias ao reconhecimento popular destes locais, que

podem representar sentidos de valoragao distintos daquele pensado oficialmente
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pela gestdo publica patrimonial. Assim, as ruinas e sua materialidade, segundo a

autora:
Enquanto rastro ou “caco” daquilo que existiu, as ruinas tém o carater
metonimico de, pela parte que se expde, permitir ver ou imaginar o todo do
que foi um dia. A exposicdo da materialidade desgastada e destruida do
gue restou, que constituiu o corpus da ruina e que é mesmo a sua condi¢cao

de ser, é elemento que potencializa a imaginacdo e desperta a
sensibilidade, estimulando a evocagéo. (PESAVENTO, 2007, p. 52)

Neste sentido, as representacfes atribuidas ao material demarcam a
relevancia, por exemplo, dos remanescentes arquitetbnicos em Sao Miguel, sendo
estes “cacos” que no presente possibilitam um olhar sobre o passado, o qual é
direcionado para um futuro de acordo com as percepcoes e interesses dos homens
e das mulheres que hoje as detém, estabelecendo as identidades necessérias as
relacbes e aos discursos coletivos. Desta forma, a paisagem ganharia sentido,
sendo igualmente modificada e valorada por meio do imaginario e das identificacfes

gue evocam de maneira diversa na populacéo.

Nos jogos memoriais e de referéncia ao espaco, evidenciam-se, ainda,
desconexdes temporais e historicas, como no caso da benzedeira Joana Damiao,
que narra:

Joana: Um dia uns me deram uma chamada assim que era pra eu vir
mais, mas acho que um pouco € preguica ja que tu ta cansada e as vezes
é quente. As vezes quando eu saio caminha ali pra baixo eu sempre rezo

pros que mais sofreram nesses tombamentos e nessas coisas todas e
sofrendo |4 que dizem. A Unica coisa que posso fazer é rezar por eles.

Juliani: Eles quem?

Joana: Os indios, os como é que é o nome desses que brigaram? Os
poloneses, ndo. Era os maragato e os chimangos, é. Aqueles que
vieram aqui e colocaram fogo e os outros tiveram que fugir e morreram
tudo e bastante gente e sobrou s6 isso dai. (JOANA DAMIAO, 2017 — grifo
nosso)

Joana possui a percepcao de que a paisagem e 0s elementos expostos em
Sao Miguel representam sofrimento. Entretanto, confunde-se ao definir exatamente
guem seriam o0s personagens historicos que brigaram e padeceram por aquele lugar,
chegando a referenciar, inclusive, fatos que ndo condizem diretamente com a

Guerra Guaranitica, indios guarani, portugueses ou espanhdis — como maragatos e
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chimangos!’. As memoérias de Joana podem estar diretamente influenciadas pela
narrativa desenvolvida na cidade, a qual expde as imagens da antiga igreja como
cenario de uma dizimacdo produzida pela ganancia do homem branco, discurso

esse reproduzido, por exemplo, nos dialogos do préprio espetaculo de Som e Luz*%:

Ruinas: As estrelas continuam no céu, quer se vejam ou ndo. Assim
continuara a luta do cacique de Séo Miguel e de seus irmaos assassinados.
Enquanto sobreviver no coracdo do homem o desejo infinito de ser livre, de
lutar contra a opresséo, ha de se ouvir no dia a dia o grito do indio Sepé.

Sepé Tiaraju: Terra que circula em nossos corpos, é teu o nosso trabalho.
Ventos claros, rios prateados, independéncia natural, esposa comum,
liberdade, é por ti a nossa luta, e toda nossa lealdade. (ESPETACULO DE
SOM E LUZ)

A marcacdo dos crimes cometidos contra os guarani sdo evidenciados na
narrativa do espetaculo, que faz seu julgamento da histéria, expondo saques,
abusos e violéncias cometidos na regido, aos quais, em sua versao “todo homem
livre” obrigatoriamente e motivado ideologicamente por Sepé, deveria se opor. Como
obra artistica, dialoga e, em conjunto com outros elementos, formam memdrias que
sdo compartilhadas pelos sujeitos em sociedade. A escrita do texto artistico/literario
e a relacdo existente junto aos materiais sao resultado do processo envolvido para a
interpretacdo contemporanea daquele espaco, sendo entdo subjetiva na constituicao
do proprio passado (JONES, 2005, p. 32). Evidencia-se, também, uma falta de
compreensao por parte de Joana acerca dos sentidos do ato de tombamento,
denotando que a mesma refere-se a ele como algo negativo e diretamente
relacionado aos episodios histéricos ali caracterizados. A respeito disso, a fala de
Joana mistura diferentes tempos da historia ao patrimoénio cultural ali edificado, o
que a faz transitar por contextos e episddios distintos a0 mesmo tempo em que
compde uma narrativa sobre o lugar em que vive. Apesar das desconexdes
apresentadas, o depoimento da interlocutora representa a memoéria por ela

constituida, a qual diretamente influencia suas praticas e relacdes no presente,

7 Os guerreiros em terras rio-grandenses, durante a Revolucdo federalista de 1893, dividiam-se em

dois grupos opositores: 0s maragatos — partidarios de Gaspar Silveira Martins e, portanto, federalistas
- que usavam “lengo colorado” no pescogo e; chimangos/pica-paus — governistas, ligados ao Partido
Republicano -, identificados pelo lenco branco e ligados a Julio de Castilhos. Ambos participaram de
conflitos politicos exaltados e cheios de confrontos sangrentos. (SILVEIRA, 2004, p. 445)

118 Texto e roteiro de Henrigue Grazziotin Gazzana.
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momento em que a presenca das ruinas Ihe evoca sentimentos diversos toda vez

gue a mesma entra em contato com aquele local.

Referéncias relacionadas ao sitio aparecem também no discurso da
benzedeira Noema Dutra, que caracteriza o clima existente no espaco, ndo apenas

para si, mas para o coletivo:

Noema: (...) Eu acho assim, o povo de Sao Miguel tem uma coisa muito
prendido com eles, eles séo preso e toda a vida eles sdo assim acho que foi
muito praguejado pelos indios porque tém indio morto por ali tudo e
“‘matagédo” de gente. Aquelas pedras que tém la levaram daqui, rolando os
coitados la no comeco das coisas né e depois nés ja vimos tudo daquele
jeito. (NOEMA DUTRA, 2013)

A entrevistada remonta a imagem do guarani reduzido como responsavel pela
construcdo da cidade hoje em ruinas, que, morto injustamente, influencia a acao dos
qgue hoje vivem e se utilizam daquele espaco. Como carma, os moradores atuais
carregariam os episodios relacionados ao sitio arqueolégico como elemento de uma
divida histérica impagavel, fardo a ser carregado e, que segundo Noema, é
manifestado na introspeccdo das pessoas e refletida em sua forma de se relacionar

e desenvolver o proprio municipio no presente.

Cria-se, neste contexto, uma imagem produzida para os remanescentes, a
qual é evocada no contato com o0s elementos nele existentes e nos discursos
fundados a partir da historia, imaginacado e supersticdo alimentada por meio de sua
presenca como bem patrimonializado. Episddios relacionados diretamente ao
processo de transformacdo da ruina em monumento aparecem também nos
discursos, por exemplo, quando da retirada do cemitério da comunidade existente e
sobreposto no espaco do antigo cemitério reducional:

Noema: (...) Ali tem muita coisa ruim, por isso ndo vao pra frente. Aquele
cemitério eu enxergo toda a vez que eu vou, porque tirarem aqueles morto?
Porque deixarem aquelas almas ali sofrerem e plantarem aqueles pezinhos
de fruta que ja estdo deste tamanho assim. Ao invés de fazerem um

reservatério e ndo botar mais ninguém mas deixar aqueles ali. (NOEMA
DUTRA'?, 2013)

% Noema Dutra, 70 anos, é benzedeira em S&o Miguel das Missfes. Entrevista realizada em 31 de

agosto de 2013.
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Narrativa similar relacionada ao cemitério aparece na fala do benzedor

Cipriano Dorneles, ja no ano de 2017:

Juliani: E quando o cemitério foi tirado dali, o senhor lembra?
Cipriano: Bah, ndo lembro ndo em que época foi.
Juliani: Mas o cemitério foi tirado dali?

Cipriano: Tirado mesmo nao foi, s6 foi destruido. Foi passado a maquina e
carregado tudo pra entulho. Muita coisa e pertence daqueles ricos foi tirado,
cinta, dentadura, pulseira, anel, mas achar aquilo dali € muito raro. Mas era
cemitério de gente poderoso.

Juliani: E esses entulhos foram pra onde?

Cipriano: Mas nem sei pra onde foram depositados aqueles entulhos. Aquilo
dali era patrimdénio da humanidade e veio um pessoal de S&do Paulo e Rio
de Janeiro e foi feito uma analise de tudo, tipo um mapa, dai eles
trabalharam em cima daquilo dali. (CIPRIANO DORNELLES, 2017)

Aspectos relacionados ao cemitério denotam as alteracdes decorridas no sitio
arqueolégico em seu processo de patrimonializacdo. A retirada'® dos timulos
existentes no local acarreta um marco na representacao tida pelos mesmos acerca
do uso do espaco pela populacdo que ali enterrava seus familiares, utilizando de
forma distinta 0 espaco e seus remanescentes daquela desejada e introduzida as
ruinas, com o passar dos anos, pelos 6rgdos governamentais. A relagdo funcional
do cemitério e a ruptura brusca de sua retirada denotam narrativas que evocam
criticas aos O0rgaos competentes responsaveis pela violacdo da memoaria daqueles

que ali jaziam. Na Figura n°® 49, pode-se visualizar ao lado direito o antigo cemitério.

1209 cemitério foi retirado do espaco na década de 70 pelo IPHAN.
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Figura n2 49: Ruinas de Sao Miguel e antigo cemitério

Fonte: Arquivo Noronha Santos, s/d

Fica claro nas falas que a decisdo para a retirada do cemitério ocorreu por

BN

pessoas exdgenas a populacdo local, indicando a verticalidade do processo
patrimonial na cidade, bem como uma higienizacdo estética do sitio arqueoldgico,
provavelmente objetivando melhor caracterizacdo da paisagem retirando dela o que
nao fosse originario do periodo reducional, desconsiderando a prépria comunidade,
que reutilizou do espaco para enterrar e celebrar seus mortos. Consolidam-se, neste
sentido, imagens e memdrias, as quais, para Silveira, devem ser consideradas como
complementares na interpretacdo e na andlise da materialidade e das

representacdes que lhe sao atribuidas pelos sujeitos:

z

Ali, uma arqueologia das imagens é correlata aquela das camadas da
memoaria coletiva, assim como da estratificagdo arqueoldgica dos artefatos,
depositados no corpo da terra sagrada. Uma arqueologia das imagens,
percorrendo os meandros da memoaria pode ser mais profunda que aquela
gue intenta revolver o solo em busca de resquicios e fragmentos do
passado. No entanto, todas se apresentam como complementares. De
qgualquer forma, vibra a forca da imagem em sua anterioridade. Assim, uma
arqueologia do imaginario, ligada as camadas do tempo e reveladas pela
labuta da meméria, estd em paralelo a arqueologia das estratificacdes de
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materiais sobrepostos no solo missioneiro, na percepgdo da ruina como
paisagem fantastica. (SILVEIRA, 2004, p. 421)

Necessita-se, entdo, colocar em foco os significados atribuidos para um
entendimento dos materiais, abrindo, assim, possibilidades para a compreensao da
categoria patrimbnio, a qual esta exposta a ambiguidades de pensamentos e de
valoracdo por parte de diferentes grupos que compdem a sociedade na atualidade.
A categoria patrimonial, por si s6, talvez ndo responda a gama de possibilidades
existentes na cultura material, necessitando beber das concepc¢des dos proprios
sujeitos, que, pensada etnograficamente, coloca como referéncia o ponto de vista do
outro (GONCALVES, 2007, p. 115). Nesta direcdo, Hodder reflete para:

A medida que crecemos en nuestra propia cultura o en otra y a medida que
conocemos a otra gente, no podemos nunca estar seguros de Haber
comprendido correcta y adecuadamente lo que pasa por sus mentes, lo que
quieren decirmos por medio de sus cosas. Lo unico que nos queda son sus
grufiidos y sus acciones en el mundo tal como los vemos. Poco a poco, a
medida que estos sucesos fisicos se manifiestan mas y mas, llegamos a
aproximarnos um poco mas a esta “cualidad de ser outro”. A esa “otredad”.

Por muy “outro” que parezca al principio, es factible aproximarse a
preciablemente a la comprensién. (HODDER, 1988, p. 151)

Assim, apesar de todos os esforcos desprendidos para uma andlise dos
sujeitos, o que inclina a analisar as expressées decorrentes de sua pratica cultural,
existe ainda um universo de imaginarios e compreensdes que permanecerao
desconhecidos pelo pesquisador. Barth (2000, p. 137) preleciona neste sentido ao
defender que a vida em sociedade é constantemente influenciada pelo outro, pelas
instituicdes e por aquilo que é produzido pelo homem e vai muito além da totalidade
do que se consegue interpretar e reconhecer efetivamente. Para Hodder, existe uma
relacdo dialética entre passado e presente, e as interpretacbes e opinides
produzidas sdo possiveis de mudanca conforme 0s contextos apresentados e 0s
objetivos determinados para o sujeito e seu grupo. Desta maneira, 0 homem é capaz
de produzir distintas funcbes e compreensdes sobre o mesmo objeto ou tema,

criticando-o ou exaltando-o conforme sua perspectiva (HODDER, 1988, p. 201).

Gongalves (2007, p. 115) problematiza a categoria do patriménio e seu uso ao
afirmar que seus proprios conceitos devem ser objeto de analise, na medida em que,

atraves dela, se possa igualmente constituir o entendimento a respeito das culturas
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e do ponto de vista deste “outro”, seu universo e estruturas de relagdo produzidas. A
ambiguidade dos conceitos relacionados a antropologia cultural possibilita visfes
mais amplas etnograficamente oportunizando problematizar e compreender as

relacfes que se estabelecem entre sujeitos e o patrimonio.

Denota-se a diversidade de concepc¢des quando, junto aos benzedores de
Sao Miguel, o discurso relacionado as ruinas esti presente nas narrativas e nas
percepcdes da paisagem existente, apesar de alguns interlocutores demonstrarem
nao possuirem clareza sobre as origens histdricas do municipio, seus fundadores ou
marcos historicos, apresentando, assim, distor¢cées, confusdes e desconhecimento
sobre a histéria oficial da localidade. Direcionam-se entdo suas falas no escopo de
memoérias constituidas que dao, dentro da realidade dos sujeitos, sentido aos
remanescentes existentes, justificando o espaco, os objetos e a histéria sob o olhar

e as experiéncias dos mesmos.

Percebe-se, ainda, que o0 uso dos remanescentes arquitetbnicos e
arqueoldgicos é induzido por uma politica patrimonial que visa a consolidacdo de
uma identidade local no que se refere ao destino turistico religioso e mistico. A
pratica dos benzedores ndo esta, propriamente dita, relacionada ao discurso
histérico oficial criado para aquele espaco, sendo o0s objetos materiais e
arqueoldgicos ali existentes interpretados sob a 6tica simbdlica de seus praticantes,
na maioria das vezes distante e independente da monumentalidade imposta ao

longo do tempo naquela paisagem.

Aduz-se que o grupo de benzedores, os quais ndo sdo os construtores das
ruinas hoje existentes, reutilizam-nas sob perspectivas que variam de intensidade
conforme as motivacdes de cada um. Os valores atribuidos, na atualidade, séo
producdes desenvolvidas pelos sujeitos, na perspectiva de dar sentido e uso ao
espaco, sentidos plurais que demonstram a diversidade da compreenséao tida acerca
dos vestigios materiais atualmente disponiveis ao grupo, os quais também sao
resultado do processo patrimonial introduzido na localidade. Representam, assim,
aos benzedores, mesmo que indiretamente em determinados casos, um suporte
material ao oficio praticado, o qual produz os mais variados discursos acerca do

espaco e suas representacoes.
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Assim sendo, o local em questdo se apresenta ambiguamente, pois, para
alguns interlocutores, é elemento de suporte para a fé e o benzimento realizado,
sendo para outros apenas um atrativo turistico para aqueles que Ihe visitam,
caracterizando até mesmo repulsa e memorias traumaticas ao espaco. Cabe,
portanto, um olhar atencioso acerca dos discursos e das relacdes estabelecidas
entre os benzedores e o setor turistico, que, como uma indudstria, insere, interfere e

domina recursos, saberes e praticas sociais.

2.2 Entre o oficio de benzer e o turismo

O turismo se apresenta como segmento que impulsiona economicamente as
localidades; produzem-se atrativos que objetivam a motivacdo de individuos a se
deslocarem para outras regides e assim consumirem, como produto, as criacdes, 0S
recursos naturais e culturais existentes em cada contexto. Desenvolve-se, desta
forma, a necessidade do consumo por meio da experiéncia que os atrativos devem,

! envolvida na

por sua natureza, proporcionar, fazendo com que toda a cadeia®?
prestacdo de servicos, seja movimentada. E neste cenario que a cultura aparece,
como apresenta Batista (2005, p. 31), como atrativo que produz uma atividade de

importancia global que abarca elementos econdmicos, sociais e ambientais.

Assim sendo, o movimento'?? (SANTANA, 2003, p. 107) produzido pelas
pessoas no consumo de produtos/atrativos acarreta, além da circulacdo de divisas,

ou seja, a entrada de dinheiro “novo™?® 124

Nos municipios, no contato do turista om
a comunidade receptora, seus costumes e tradicdes. Os recursos gerados pelos
gastos no local representam, desta feita, a prestacao de servicos em diversas areas

necessarias a engenharia que o turismo produz e que envolve, por exemplo, desde

21 Cadeia do turismo é aqui compreendida pelo conjunto de prestadores de servicos e sujeitos

necessarios ao atendimento do turista no decorrer de sua estadia.

122 segundo dados do Ministério do Turismo, houve, no ano de 2017, a entrada de 6.588.756 turistas
estrangeiros no  Brasil, seguidos de 6.621.376, no ano de 2018. Fonte:
http://dados.turismo.gov.br/index.php/chegada-de-turistas-internacionais, acessado em 09 de Abril de
2019, as 10h38min.

12 Esta acdo, segundo Barretto (2003, p. 73), produz o chamado “efeito multiplicador” do turismo,
acdo caracterizada pela sucesséo de despesas geradas em setores que atuam direta e indiretamente
com o turismo.

24 Turista é aqui entendido, na definicdo de Dela Torre (1992, p. 17), como sendo a pessoa que entra
num pais ou local estrangeiro sem a intencéo de fixar residéncia e que gasta, durante determinado
periodo, o dinheiro que ganhou em outro local.
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o setor de transporte, alimentos, bebidas, hotelaria, comércio e demais
profissionais’®, que, direta e indiretamente, sdo indispensaveis a recepcdo e

manutenc¢ao do turista no destino.

Gira-se, assim, uma cadeia de profissionais, trabalhadores e servicos que
atuam e dependem do segmento para produzirem e gerarem recursos, 0S quais
resultam também em impostos nas mais diferentes esferas de governo, sendo estes
valores revertidos a comunidade receptora por meio das gestdes governamentais
em prestacdo de servicos publicos. Segundo a Organizacdo Mundial do Turismo
(OMT)*?®, 0 segmento representa em torno de 5%*?’ de toda atividade econdmica
produzida no mundo, contribuindo diretamente e indiretamente com cerca de 6-7%

dos empregos formais existentes.

E preciso considerar, no entanto, que a atividade pode caracterizar, além dos
efeitos econdmicos positivos, a descaracterizagdo patrimonial, cultural e ambiental
guando efetivada sem responsabilidade com o0s recursos existentes, 0s quais
geralmente séo finitos e frageis frente as gestdes agressivas e sem compromisso
com o desenvolvimento sustentavel. Nesta dire¢do, Juanior (2001, p. 35-38) reforca
que o turismo interfere na producdo da vida local e na estrutura da cultura
tradicional, tendo como efeitos, por exemplo, expansdo urbana desenfreada,
poluicdo, exclusdo social, pobreza, dentre outros. Diante destas consequéncias,
pode desencadear, na comunidade nativa, reacdes de contrariedade e repulsa a
presenca do turista em seu dia-a-dia.

N&o sdo poucos, neste contexto, os locais produzidos turisticamente de forma
artificial que, como cenéarios (CHOAY, 2001) desconectados das realidades,
permanecem distantes das pessoas que ali efetivamente produzem suas vidas e
praticas sociais. Canclini (1999, p. 20-23) chama a atencdo ao expor que 0s bens
simbdlicos e arquitetdbnicos apenas sao valorizados e reconhecidos em sua

espetacularizacdo e visdo mercantilista, sendo seus efeitos mais ambivalentes nas

12> podem ser considerados, ainda, prestadores de servicos: guias de turismo, agéncias de viagens e

de turismo receptivo, motoristas, promotores de eventos, produtores culturais, dentre outros.

126 A Organizacdo Mundial do Turismo (OMT) é uma agéncia especializada das Nacdes Unidas,
sendo a principal organiza¢@o no campo do turismo. Serve como férum responsavel pelos debates
politicos do turismo em esfera global. Desempenha, assim, papel central no desenvolvimento do
turismo sustentavel e acessivel.

27 Fonte: Organizacdo Mundial do Turismo. Site: https://ajonu.org/2012/10/17/organizacao-mundial-
do-turismo-omt/ acessado em 09 de abril de 2019 as 14h51min.
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culturas populares tradicionais. Nao se pode, portanto, desconsiderar o capital
cultural e humano existente quando do trabalho de desenvolvimento do setor
turistico, o qual demanda sensibilidade, sustentabilidade e participacdo dos sujeitos
locais nos processos decisorios. Esta ideia € corroborada pelo autor ao defender
ainda que:
No se lograra una politica efectiva de preservacion y desarrollo del
patrimonio si éste no es valorado adecuadamente por el publico de los
museos Y sitios arqueoldgicos, los habitantes de los centros histéricos. (...)
Pero si ofrece una referencia — una fuente de sentido — com la cual

debieran redefinirse todas estas tareas para avanzar en la
democratizacion de la cultura. (CANCLINI, 1999, p. 25-26)

Seria necesséaria, desta maneira, a criacdo de novos instrumentos e
metodologias para analisar e trabalhar as interagdes sociais entre o popular e o
massivo, o tradicional e o moderno, cabendo ao Estado direcionar atencédo ao
mercado simbdlico, o qual ndo desperta na prética tanta atencdo dos governantes.
A participacao seria, portanto, uma das maneiras de produzir a gestdo diante das
transformacdes de uma sociedade contemporanea que, fragmentada, emerge

diferentes processos culturais que designam valores e significados ao patriménio.

Assim, emerge ao debate a salvaguarda dos bens patrimoniais e culturais de
uma comunidade, fazendo estes parte de uma politica cultural que, conforme aduz
Canclini (1999, p. 33), ndo se restringe apenas a valorizacdo daquilo considerado
“auténtico”. Nesta direcao, esta a relagéo produzida entre comunidade e seus bens
considerados “representativos”, e Choay (2001, p. 17-18) lembra que o sentido
original dos mesmos seria o de advertir a lembranca de alguma coisa, apresentando
por meio da informacéo e da emoc¢do uma memdria ainda viva. Tal concepc¢ao visa a
assegurar, a0 mesmo tempo que as futuras geracbes possam igualmente
rememorar acontecimentos, sacrificios, rituais e crencas, caracterizando um sentido

de transmissao destes elementos ao longo do tempo.

Assim sendo, a producao arquitetbnica, simbdlica e memorial caracteriza a
definicdo discursiva a ser reproduzida para a localidade, bem como comercializada
ao publico exdgeno. Desta forma, cabe considerar o processo decisério dos
elementos culturais e patrimoniais eleitos como representativos da identidade local,

sendo estes igualmente escolhidos como ingredientes a serem comercializados
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como produtos pelo segmento turistico. Assim, é de extrema relevancia o
mecanismo utilizado para a escolha patrimonial/cultural, pois € comum que 0s
individuos locais sejam excluidos do processo decisério, ndo tendo, nestes casos,
suas praticas e referéncias reconhecidas e valorizadas. Quando isso ocorre, injetam-
se novos elementos na comunidade, produzindo uma imagem fake aos turistas e

que nédo reconhece os individuos locais e o patrimdnio por eles produzidos.

Este processo seletivo resulta nos elementos que terdo maior ou menor
visibilidade e que atrairdo, como consequéncia, investimentos e estratégias de
valoracdo. Pinski e Funari (2002, p. 98) argumentam que a sensibilizacdo da
comunidade, desde os primeiros passos para a formulacédo das politicas publicas e
do planejamento direcionado ao turismo, determinar4 seu fracasso ou sucesso.
Seria preciso, acima de tudo, o pleno comprometimento aos diversos segmentos
para estimular a valorizacéo, a preservacao e a divulgacéao do patrimdnio como fator
de atracdo turistica. Janior (2001, p. 37) postula nesta direcdo ao defender que,
apesar do contato “com o de fora” impor mudancas na vida social local, se pode
produzir um efeito de valorizacé@o e de reforco as praticas culturais, sendo a ameaca

fator que resguardaria e asseguraria tais elementos identitarios.

A nocéo de que (quase) tudo pode ser comercializado faz com que agentes
do turismo, em contraponto, também se utilizem da comunidade e de suas
referéncias para promover o local como destino, apropriando-se das singularidades
existentes no interior dos grupos como forma de inovacdo e potencializacdo do
segmento turistico. Nestes casos, corre-se 0 risco de produzir um patrimdnio
engessado em sua pratica, o que facilta, em contraponto, a gestdo e
comercializacdo do mesmo. Assim, nas manifestacdes culturais, impede-se, em
muitos casos, que as mesmas se reatualizem e dialoguem com o restante da
sociedade de forma natural, processo necessario a manutencdo das mesmas, as
quais sdo consideradas vivas e dindmicas. Arantes (2004, p. 21-22) reforca este
pensamento ao afirmar que a cultura, por ser dindmica, tem na transformacéo um
processo inevitavel, sendo, portanto, dificil evitar mudancas, inclusive de
significados, nos contextos em que 0s eventos culturais sdo produzidos. Para
Canclini (1999, p. 16-17), na medida em que o debate sobre o patrimdnio historico e

suas expressfes € potencializado, torna-se necessario expandir seus conceitos e
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usos, fendmenos complexos que transcendem as fraturas sociais existentes por
meio dos distintos grupos que compdem a sociedade e que reivindicam politicas e

acles para seu uso.

Exemplo de relacdo entre pratica cultural e atividade turistica € vislumbrada
junto ao oficio de benzer produzido na localidade de S&o Miguel das Missdes/RS.
Por meio da coleta de materiais, em especial os de propaganda, bem como de
narrativas produzidas por benzedores, foi possivel identificar a relacdo existente
entre a referida prética cultural e os agentes promotores, publicos e privados, do

segmento turistico.

Sao Miguel, espaco que detém os remanescentes arquitetdnicos da antiga
reducéo jesuitica, atrai turisticamente visitantes das mais variadas procedéncias'?®
em busca, principalmente, do atrativo histérico-cultural hoje em ruinas, tornando-se
assim espaco regional representativo para o turismo cultural. Para Moletta (1998, p.
10), o turismo cultural é o acesso ao patrimbnio, ou seja, a historia, a cultura e ao
modo de viver de uma determinada comunidade. Como elemento central, &
motivado pelo desejo do turista em conhecer regides e como estas séo alicercadas

em sua histdria, tradicbes e manifestacdes culturais, memoriais e religiosas.

Aliado a estas motivacdes, aspectos relacionados ao segmento turistico
denominado de religioso e mistico tém buscado em S&do Miguel a captacdo de
turistas objetivando a expansdo do seu publico-alvo e o consequente incremento na
circulacao de visitantes na cidade. Como exemplo de iniciativa direcionada a este
objetivo, pode-se citar a criacdo da Agéncia de Turismo Caminho das Missées'?,
que, além de realizar o atendimento receptivo em toda a regi&o, oferta pacotes™*® de

! entre as

turismo para locais nos quais os chamados “peregrinos” caminham®®
localidades que abrangem o que se denomina atualmente de Sete Povos das

Missoes.

12 N&o ha registros e levantamentos especificos da procedéncia de turistas em S&o Miguel das

Missb@es, visto que IPHAN e Prefeitura Municipal ndo registram estas informagfes quando da entrada
destes no Sitio Arqueoldgico ou Espetaculo Som e Luz, o que dificulta a quantificacdo e andlise
precisa desta informacéo.

129 Ageéncia de turismo receptivo, criada em 2001, na cidade de Santo Angelo-RS.

Ver mais informagBes em http://www.caminhodasmissoes.com.br — acessado em 11/04/2019, as
14h30min.

B! Cerca de 300 peregrinos circularam pela regido nos anos de 2016, 2017 e 2018, segundo
informacdes coletadas juntamente com a agéncia Caminho das Missdes.

130
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Nestas caminhadas, percorrem-se remanescentes do periodo missional, bem
como espagos e comunidades interioranas que apresentam aos visitantes suas
rotinas, habitos, gastronomias e histérias de vida. Este contato permite que se
vislumbrem ndo apenas elementos do passado, mas as culturas que caracterizam,
na atualidade, a vida dos sujeitos que habitam e se referenciam neste espago.
Forma-se, portanto, a tentativa de produzir sensacdes através de uma experiéncia
fisica, cultural e emocional aos seus praticantes, em que a imersao no diferente e a
superacdo dos limites fisicos marcam o centro das acdes desenvolvidas neste

contexto pela agéncia.

N2 verificou-

Segundo dados coletados nos registros produzidos pelo IPHA
se que 75.268 pessoas visitaram o Parque Histérico Nacional de Sdo Miguel das
Missées™®, no ano de 2019, gerando uma arrecadacdo em bilheteria de
aproximadamente R$ 619.493,00, os quais foram antecedidos pelos dados

produzidos nos seguintes anos:

Tabela n° 03: Fluxo de Visitacdo e Arrecadacao no Parque Histérico Nacional

das Missdes
ANO | VISITANTES | ARRECADACAO (EM R$)™**
2010 67.998 152.440,00
2011 52.858 131.667,50
2012 56.496 139.640,00
2013 63.306 165.105,00
2014 66.935 176.257,50
2015 72.328 210.000,00
2016 73.055 229.142,50

132 |nstituto do Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional, escritrio de S&o Miguel das MissBes/RS.

Refere-se ao conhecido e denominado Sitio Arqueolédgico ou Ruinas de Sao Miguel.

Os valores cobrados para visitagao no sitio arqueologico, referenciados para o ano de 2018 sdo os
seguintes: Adultos: R$14,00, Estudantes e Criancas Acima de 6 anos: R$7,00, Alunos de escola
publica mediante comprovacao via oficio: ISENTO, Idosos acima de 60 anos mediante comprovacao:
ISENTO. Fonte: IPHAN, 2019.

133
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2017 76.837 240.755,00
2018 72.409 426.311,00
2019 75.268 619.493,00
2020 11.527 129.388,00

Fonte: IPHAN. Escritério de S&o Miguel, 2019.

Ha fatores que podem ter determinado o respectivo fluxo de visitantes ao Sitio
Arqueoldgico em que, apesar do mesmo representar um Patriménio Cultural da
Humanidade, questdes de logistica, infraestrutura, divulgacdo e demais produtos
turisticos, que fazem os visitantes permanecer na cidade por mais tempo, podem ter
contribuido para um resultado baixo se comparado a outros destinos ja
consagrados'®®. Do mesmo modo, as restricdes causadas pela pandemia da Covid-
19 impactaram diretamente o fluxo de pessoas no sitio arqueoldgico, pois 0 mesmo
permaneceu fechado por aproximadamente oito meses, no ano de 2020. Houve,
neste contexto, uma visitacdo que se manteve crescente, em especial a partir do
ano de 2011, sendo seu pico de crescimento entre 0s anos de 2012 e 2013, em que
se chegou a um aumento de 6.810 visitantes a mais entre um periodo e outro, ou

seja, 11% positivo em relacdo ao ano anterior.

Observa-se, nesta conjuntura, o fluxo de turistas junto ao Espetaculo de Som
e Luz, sendo este distribuido da seguinte maneira entre os anos de 2010 e 2020:

Tabela n° 04: Pablico do Espetaculo Som e Luz

ANO PUBLICO

2010 37.029

3> Dados referentes de janeiro a fevereiro. Em marco, inicia-se, no Brasil, a pandemia da Covid-19,

sendo o sitio fechado, desde entdo até o més de outubro de 2020, ndo havendo, até o fechamento
desta pesquisa, a disponibilizagcdo dos dados referentes aos meses de outubro, novembro e
dezembro de 2020.

3¢ No sul do Brasil, pode-se usar como exemplo de destinos consagrados Gramado (RS) e Foz do
Iguacu (PR).
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2011 37.696
2012 40.922
2013 37.079
2014 44.530
2015 40.982
2016 38.527
2017 36.721
2018 40.935
2019 36.026
2020%" 7.489

Fonte: Secretaria Municipal de Turismo de Sdo Miguel das Missdes, 2020.

O espetaculo Som e Luz é considerado um dos principais produtos
turisticos™*® da cidade de Sdo Miguel das Missdes/RS, sendo um dos Unicos

atrativos®™®

efetivamente pago por aqueles que desejam usufruir do mesmo. Denota-
se, no entanto, que, se cruzados os dados referentes a visitacdo no Parque Histérico
e dos espectadores do Espetaculo, ha uma discrepancia consideravel nos mesmos,
visto que, desta maneira, indica-se que nem todos que acessaram ao sitio
arqueolégico permaneceram para acompanhar ao show de luzes que ocorre
diariamente na cidade. Conclui-se com isso que o perfil destas pessoas caracteriza-
se como viajantes, os quais, ao contrario do turista convencional, ndo permanecem

no local de destino por mais de um dia. A rapidez com que se apresenta a visitacao

B7 0 espetaculo de Som e Luz foi realizado no ano de 2020 até o dia 16/03/2020, tendo sido

interrompido em virtude da pandemia entre os meses de abril e agosto deste mesmo ano, e retornado
com restricdes de publico e medidas de seguranga no més de setembro do referido ano.

B0 Espetaculo Som e Luz é gerido pela Prefeitura Municipal de Sdo Miguel das Missdes, através da
Secretaria de Turismo. Possui versbes em portugués, inglés e espanhol. Os valores unitarios dos
ingressos correspondem a: Espetaculo em Portugués: R$25,00, Espetaculo em Espanhol: R$30,00,
Espetaculo em Inglés: R$50,00. Fonte: Prefeitura Municipal de Sdo Miguel das Missdes, 2019.

3% Excetuando o proprio Parque Histérico Nacional das Missoes.
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na localidade indica o nivel de atratividade que a regido possui, quer seja a de ndo
conseguir manter seu visitante por mais tempo usufruindo de elementos que

poderiam motiva-lo a permanecer.

No turismo, a inovacdo e a criagdo de novos produtos sdo necessarios a
atratividade da localidade/regido. Tais acGes visam a permanéncia ou ao retorno do
turista ao local, numa tentativa de motiva-lo e, consequentemente, fazer com que as
engrenagens dos empreendimentos funcionem e produzam os efeitos econémicos e

sociais esperados.

Sendo S&o Miguel das Missbes um local caracterizado como destino
historico-cultural, diretamente relacionado a uma religiosidade que produziu a
experiéncia missional em toda regido platina, visualizou-se, na respectiva
comunidade, o interesse por parte do setor empresarial e governamental em
aproveitar o status ja existente e promover a atividade dos benzedores que exercem

o oficio de cura através da fé como mais um elemento de atratividade na cidade.

Assim, iniciou-se, a partir de 2008, em especial pela Prefeitura Municipal por
meio de sua Secretaria de Turismo e Cultura, um trabalho de organizacdo e
cooptacdo dos praticantes do benzimento direcionada a promocdo dos mesmos
através de atividades que objetivavam a criagcdo de uma imagem local de “Terra dos
Benzedores”, conforme se pode vislumbrar em material publicitario produzido e
distribuido por 6rgdos publicos e privados da cidade, nos principais eventos do
turismo, realizados no Brasil, como o Saldo Brasileiro de Turismo e o Festival de

Turismo de Gramado:
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Figura n® 51: Material promocional dos Benzedores Miguelinos (lado 02-verso)

Fonte: Secretaria Municipal de Turismo, Desenvolvimento e Cultura de Sdo Miguel das Missoes*°

%% Hoje denominada apenas de Secretaria Municipal de Turismo de S&o Miguel das Missdes/RS.
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As imagens apresentam um dos materiais graficos produzidos pela Prefeitura
Municipal de Sao Miguel, tendo como patrocinador a Associacdo Amigos das
Missdes (AMM), que congrega empresas e pessoas que visam ao desenvolvimento
de acdes voltadas ao crescimento econdmico e turistico da localidade. Observa-se
que o enfoque dado € a caracterizacdo da cidade como “Terra dos Benzedores”,
onde se encontrariam em torno de 50 pessoas desempenhando o oficio da cura
através da fé. Importante ressaltar que o dado apresentado ndo foi efetivamente
comprovado, pois inexistem, até 0 momento, tanto na Prefeitura e seus respectivos
orgdos como na propria Associagdo, registros referentes a quantidade exata de
benzedores atuantes na cidade ou simplesmente daqueles que participaram dos

41 Trata-se, neste caso, mais de acéo

chamados “Encontros dos Benzedores
voltada a uma estratégia de marketing do que de fato comprovado em si. Ndo se
duvida, no entanto, que exista uma quantidade expressiva de praticantes do oficio
em questao, no entanto, tal afirmacéo necessitaria de um trabalho de levantamento

e registro**? detalhado sobre os individuos e sua pratica enquanto benzedores.

Ha no folder uma clara associacdo do oficio de benzer com o patriménio
cultural material existente, na intencdo de promové-los de forma conjunta como se a
referéncia espiritual estivesse diretamente relacionada a histéria decorrente do
periodo reducional, bem como dos remanescentes ali situados. Esta imagem
construida, no entanto, ndo representa todos os benzedores com 0s quais se teve
contato, no decorrer desta pesquisa. A percepcao destes em relacdo ao espaco hoje
patrimonializado € plural e diversa em significacdo, sendo que muitos sequer o
vislumbram como referéncia simbdlica e espiritual, tendo seu oficio alicercado em

outros elementos que envolvem seus cotidianos.

Neste cenario, instiga a visitagdo, uma “modesta residéncia” de um benzedor,
caracterizando, assim, a paisagem que o turista encontra e com a qual tem contato
nesta experiéncia, ao passo que também indica as doencas para as quais se pode

obter cura nestes locais. O contato com o diferente é elemento que, para o turismo,

“! Esta pesquisa, até o presente momento, identificou cerca de 20 benzedores atuantes na

localidade Miguelina.

%2 Entende-se como o registro de uma manifestacdo cultural, como define Sant'’Anna (2003, p. 52),
como a identificacdo e a producdo de conhecimento sobre um bem de origem imaterial como a
documentacao, pelos meios técnicos adequados, o passado e o presente destas manifestacdes, em
suas diferentes versdes, tornando-as facilmente acessiveis. Seu objetivo principal seria manter o
registro da memaria ao longo do tempo.
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caracteriza a experiéncia vivida e compartilhada no decorrer de uma viagem. Os
males apresentados no material em questdo, como a caracteristica do oficio, mistura
doencas fisicas, como dores, cobreiros e alergias, com as de cunho espiritual, as
quais estariam representadas pelo “olho gordo, mau olhado”, por exemplo. Esta
altima, como defende Weber (1999, p. 183), é caracterizada pela necessidade de
cura nao apenas do corpo, mas de conforto para o cotidiano daqueles que procuram
paz, felicidade, amor, dentre outros elementos, os quais a medicina cientifica nao
aborda diretamente em seu processo terapéutico. Para a autora, a inexisténcia de
recursos e as novas concepgfes que cercaram 0s processos de doenca e saude
resultaram na producdo de formas de assisténcias autbnomas e adequadas as
especificidades da populacdo em forma de complexos rituais sociais (WEBER, 1999,
p. 180). Desta forma, a producdo de meios alternativos creditariam fé e esperanca
nas relagdes constituidas entre o curandor/benzedor e a sociedade. Deste modo, o
visitante teria a sua disposicdo meios de cura para as mais variadas doencas e
problemas, além de protecdo mediante o contato e a ritualidade proporcionada em

sua passagem por Sdo Miguel das Missoes.

O material, além de relacionar a atuacdo de benzedores diretamente ao
espaco patrimonializado, reforca esta ideia ao afirmar que o oficio é heranca
desenvolvida ao longo dos tempos como legado das acfes e da sabedoria indigena,
quer seja a guarani. Também, busca produzir no visitante um sentimento de que
estaria fruindo, na atualidade, de uma experiéncia ancestral, consagrando memaorias
manifestadas em elemento marcante na passagem deste por um espacgo
patrimonializado; ndo bastaria, portanto, vislumbrar historicamente as ruinas hoje
existentes como um bem cultural material, mas, sim, viver e experienciar a sensagao

gue o local viabiliza através dos rituais produzidos pelos nativos que ali vivem.

Dentro desta perspectiva, uma das primeiras iniciativas efetivadas foi a
realizagdo do Encontro dos Benzedores, que, no ano de 2008, ja reunia praticantes
da localidade a fim de que os mesmos, além de se organizarem enquanto grupo,
trocassem informacdes e conhecimentos sobre o oficio de benzer. Aberto ao publico
em geral, serviu como evento a ser vislumbrado por benzedores de outras
localidades e, principalmente, por turistas que circulavam pela regido durante a sua

realizacao.
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Figura n® 52: Encontro dos Benzedores em 2008.

Fonte: Arquivo pessoal. José Roberto de Oliveira, 2008.

No encontro, realizavam-se falas e demonstracdes acerca de benzimentos
produzidos por cada participante. Este formato do evento se alterou com o passar
dos anos, pois a reunido dos praticantes do benzer se direcionava mais a uma
exposicdo de habilidades e atendimento aos turistas dentro do sitio arqueolédgico do
que um encontro direcionado a integracdo dos benzedores. Deste modo, passou de
uma atividade voltada a troca de experiéncias para algo diretamente realizado em

prol dos visitantes e do segmento turistico local.

No que se refere as acdes turisticas fomentadas, cita-se novamente a
Agéncia Caminho das MissBes, que introduziu visitagdo a uma residéncia de
benzedor, no roteiro realizado pelos peregrinos quando da passagem pela cidade de

Séao Miguel das Missoes.
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Imagem n° 53: Peregrinos em visita a Residéncia de Alzira de Oliveira Leite.

Fonte: Acervo da Agéncia de Turismo Caminho das Missdes, 2019.

Na imagem, vastamente divulgada pela agéncia em seus meios de
comunicacado e de relacionamento com o publico, vislumbra-se um grupo de turistas
durante visitacdo a residéncia de Alzira de Oliveira Leite, no ano de 2019. Denota-
se a presenga de placas colocadas pela Prefeitura indicando a existéncia de um
benzedor naquele espaco e que ali haveria “a cura através do benzimento”. Tal
iniciativa € observada igualmente em outras moradias, formando, nesta
circunstancia, uma legitimacdo do poder publico em relagcdo ao oficio exercido,
autenticando a pratica e colocando-a dentre as principais produgfes culturais

produzidas na cidade.

A placa instalada na residéncia caracteriza a interferéncia do governo na
rotina até entdo produzida pelos benzedores locais, ao passo que, por meio dela,
também os tornam uma necessidade aos projetos de expansdo do segmento
turistico da cidade. Assim sendo, uma pratica até entdo localizada no subterraneo
das representagfes culturais locais passa a ser promovida e exaltada por 6rgaos
publicos. Desloca-se, portanto, de uma atividade realizada via contato individual
para a esfera coletiva, no momento em que ha a necessidade de receber grupos,
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demanda esta caracteristica do turismo. Alzira*®, durante uma das entrevistas

concedidas, ainda no ano de 2013, revela sobre esse assunto que:
Alzira: Eles vem, chegam la na Secretaria de Turismo ou na Pousada,
olham no mapa, dai a chefe liga e eles vem. Eu acho isso muito legal, eu
fico muito satisfeita. Eu gosto, pra mim é prazer muito grande porque eu sou
muito procurada. (...) Eu tenho muita vontade de ter um auditério grande pra
botar meus santos pra benzer. Ainda tenho vontade de construir. Esses dias
eu disse pra uma guria que veio filmar que podia pedir ajuda pra mim
construir um auditério, me darem uma mao pra construir uma peca. Aqui é
muito pequeno o meu espaco. Ela me perguntou se eu tinha alguma ajuda
do governo, eu disse que nao, nem dos turistas. Pra mim era importante
esse espaco para eu colocar mais gente, os turistas porque quando vem,
chegam de 40 a 50 pessoas e 0 espago pra mim é muito pouco. Se tivesse
uma peca maior aqui pra colocar umas cadeiras como uma igreja seria
muito mais facil, mas eu ndo tenho maneira. Agente é velho, s6 com a
aposentadoria pra viver ndo é facil. Eu sou aposentada como agricultora
pelo fundo rural porque trabalhei na lavoura. Mas a gente compra remédio,
compra gas, paga luz, paga agua e dai ndo sobra. A minha casa é casa de
pobre, eu sempre digo para 0os que vem, pra ndo repararem. Mas dai eles

dizem que néo vieram pra olhar pra minha casa, a senhora é rica. (ALZIRA
DE OLIVEIRA LEITE, 2013)

Alzira caracteriza sua atuagdo como “muito grande”, pelo fato de ser “muito
procurada”, o que, pelas novas formatagdes proporcionadas pelo fluxo de turistas
que lhe procuram, incide na necessidade de construgcdo do que para ela seria um
“auditorio”, elemento que lhe ajudaria nos atendimentos, visto que o espacgo que hoje
possui é demasiadamente pequeno para receber um grande nimero de pessoas ao
mesmo tempo. Assim, denota-se que a atividade antes caracterizada pelo contato
individual junto ao “benzido” passa a ser efetivado de forma coletiva, ou seja, em
grupo, a fim de agilizar e atender a todos de modo a satisfazer suas necessidades
naquele momento. Esta percepcéo para a mudanca do espaco, por si so, ja significa
uma consideravel influéncia e interferéncia, provocada pela demanda turistica no

oficio de benzer.

Ainda nesta dire¢do, Alzira indica que o espago desejado seria “como uma
igreja”, facilitando desta forma seus atendimentos. Reproduz, assim, indiretamente,
o espaco formal de uma igreja, caracteristica ndo vislumbrada em sua pratica
enquanto benzedeira, porém de interesse a ser efetivado, seja pelo fato de um

espaco institucionalizado como igreja transmitir a seguranca e a legitimacao da fé na

3 Entrevista realizada em 21 de julho de 2013, na residéncia de Alzira de Oliveira Leite, Sdo Miguel

das Missdes/RS.
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materialidade do local e nos objetos a eles relacionados. Intrinsecamente, Alzira
postula desenvolver para si uma imagem de referéncia do oficio que exerce e, para
isso, a formalizacdo de um espaco que a consagre € fundamental ao
reconhecimento coletivo, mesmo que para iSSO sejam necessarias mudancas no
espaco e na maneira como benze, algo que néo é vislumbrado pela mesma como

negativo.

Alzira reclama, em contraponto, que ndo recebe nenhum tipo de auxilio para
a efetivacao deste local, bem como de sua subsisténcia, seja por parte de turistas ou
de 6rgaos publicos. D4 énfase a esta afirmacdo defendendo que sua situacao é de

pobreza, visto receber apenas um salario minimo como aposentada'**

e, pela
velhice, ndo poder mais trabalhar e pagar todas as contas da casa. Da mesma
forma, n&o possui condi¢cdes de manter uma profissional para auxiliar nos cuidados

com o marido'*®®

, que, idoso, necessitaria de atencdo e ndo poderia permanecer
sozinho durante sua auséncia nas viagens. Indica, portanto, que poderia estar em
situacdo melhor pelo trabalho que desenvolve junto a populacdo e aos turistas, 0s

quais, indiretamente, em sua fala, poderiam lhe auxiliar.

Necessidade de produzir um espaco fisico maior para o exercicio de sua
pratica emerge também na fala da benzedeira Leonora Brasil dos Santos:
Leonora: Olha, eu ocupo um quarto. Eu quero fazer uma pega. Eu até pedi
ajuda pro prefeito, mas nem as horas pra gente, queria fazer pra frente.
Queria fazer separado um quartinho pra benzer e uma sala pro pessoal
porque as vezes chega bastante gente e eu tenho que levar pra cozinha e
dai uns ficam aqui e outros na cozinha porque ndo tem espaco! E eu nao
guero dizer assim eu ndo vou atender vocés porque eu atendo todos. Se

chegar vinte é aqueles vinte, se for trinta é os trinta. (LEONORA BRASIL
DOS SANTOS, 2018)

Ela manifesta, igualmente, a falta de apoio de érgdos governamentais para
efetivar a construcdo de um espago maior em sua residéncia, elemento relevante,
em sua opinido, para um exercicio pleno e adequado do oficio junto ao publico.
Assim como Alzira, transpde para os 6rgdos publicos a responsabilidade para a

efetivacdo estrutural que almeja, fazendo com que sua pratica possa ser

%4 Alzira de Oliveira Leite é aposentada como agricultora.

Quando Alzira concedeu esta entrevista, seu marido, Dorcino da Costa Leite, ainda estava vivo.
Ele faleceu no ano de 2018.

145
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determinada pelos interesses daqueles que gerem o0s espacos de gestao publica.
Como, entdo, mediar as articulagcoes de diferencas e interesses que se estabelecem
nesta relacdo? Apesar de qualquer estrutura hierarquica construida, a narrativa
produzida pelas entrevistadas em questdo parece ser tencionada a buscar uma
dimensdo que considere e signifigue o oficio produzido como prética afiliada a
estrutura cultural existente na localidade e, como consequéncia, receber o incentivo

estrutural e monetario merecido.

Assim como Alzira, Leonora sente a necessidade de produzir um espaco
maior para atendimento do publico que lhe procura. Em seu caso, 0 motivo se deve
principalmente ao fato de se utilizar do quarto da filha para realizar suas atividades
enquanto benzedeira, 0 que a prejudica por necessitar tira-la do ambiente no
momento em que o publico chega em busca de benzimento. Relata que, quando
este € grande, parte precisa ficar esperando na cozinha e em outros cémodos da
residéncia, o que lhe gera também um desconforto por ndo conseguir acomodar

devidamente a todos.
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Figura n°® 54: Benzedeira Leonora Brasil dos Santos.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2018.

Diante da situagédo de Leonora, vislumbra-se que ela, apesar das dificuldades
estruturais identificadas, ndo deixa de exercer a fungdo do benzer, mesmo que iSso
gere transtornos para sua filha, que precisa manter em seu quarto uma estrutura
religiosa utilizada pela mée em seus atendimentos. Em contraponto, pode-se indicar
tal situacdo também como um incentivo indireto para que sua filha se integre e

conheca o oficio, podendo assim vir a exercé-lo no futuro.
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Cabe aqui apontar, como efeito e caracteristica da cultura tradicional, a
relacdo ténue e direta efetivada entre o espaco publico e privado. Com o0s
benzedores, estas fronteiras inexistem, sendo o local de moradia 0 mesmo onde o
benzer se realiza: é ambiente doméstico ao mesmo tempo em que também €& um
ambiente ritualistico de fé. Neste escopo, a vida familiar se interliga ao cotidiano do
oficio, que, de forma reciproca, compartilham estreitamente praticas e memorias que
organizam, a seu modo, as relacdes tanto de parentesco quanto de publico que por
ali circula. Nao € a toa que o ambiente familiar € aquele do qual se efetivam as
permanéncias, as rupturas e as relagcbes diante de outros sujeitos, como

espectadores e agentes publicos.

Ainda, séo identificadas outras acdes na direcdo de produzir o habito social
do benzimento, em que simbolos e cddigos peculiares possam ser, como defende
Connerton (1999, p. 40), sustentados e recordados como memdarias na sociedade.
Nesta direcdo, Alzira reforca a relacdo desenvolvida com objetivo a produzir tais
resultados:

Alzira: E porque eu viajo dai eles me deram aquela oportunidade, e pra nés
dar a abertura 14 no Réveillon, sempre € nés. E eles queriam sempre que a
gente fosse la, mas eu ndo quero porque a gente é pobre, a gente perde
muito tempo de ta la, entdo em casa quem quer, precisa vem aqui, que a
gente ndo impede de fazer os afazer da gente, e cuidar o véio, porque o
meu Véio ta véio, ele teve muito doente. Eu ndo posso deixa de cuida bem

ele, porque tudo esses ano nés temo casado, agora ele precisa da gente
né? (ALZIRA DE OLIVEIRA LEITE, 2017)

Aspectos relacionados a sua atuacdo junto ao segmento turistico e
governamental sdo marcantes na narrativa, ja que é convocada a “dar a abertura” na
virada do ano aos turistas, momento em que 0s benzedores sdo chamados para
realizar uma atividade espiritual nas Ruinas de Sdo Miguel dando as “boas vindas”
ao novo ano que se inicia. Tal programacao se tornou efetiva e faz parte das acoes
gue ocorrem turisticamente na cidade, conforme matérias veiculadas em jornais e

pela propria prefeitura, nos anos de 2012 e 2019, por exemplo:
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NOTICIAS: GERAL

Reveillon das Missoes € atragao
nas ruinas de Sao Miguel

16h54, 27/12/2012

Uma das principais .
atracoes turisticas do Rio
Grande do Sul e
reconhecidas como
Patrimdnio Historico da
Humanidade pela
UNESCO servira de palco
para o reveillon de
passagem de ano.

A Secretaria de Turismo de Sao Miguel das
Miss6es preparou uma programacao junto
ao Sitio Arqueoldgico que vai das 19 até 24 horas.

Marcia Reck, Secretaria Municipal de Turismo, diz que a cada ano aumenta o nimero de
turistas que chegam a regiao das Missdes para comemorar a passagem do ano.

No dia 31 de dezembro, 0 acesso das pessoas € franqueado junto ao Sitio Arqueoldgico,
onde fica as Ruinas de Sao Miguel.

As 19 horas sera realizado um ritual especial de passagem de ano com a presenca de um
grupo de benzedores locais.

Figura n° 55: Divulgacdo da programacéo de final de ano 2012.

Fonte: Radio Santo Angelo™*°
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http://www.radiosantoangelo.com.br/noticias/geral/id/1668/reveillon-das-missoes-e-atracao-nas-

ruinas-de-sao-.html acessado em 18/04/2019, as 15h30min.
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INICIO | MUNICIPIO SECRETARIAS DEPARTAMENTOS CONTATOS AOS TURISTAS TOUR 360 FESTIVAL INTERNACIONAL DE BALONISMO Q

I REVEILLON MIGUELINO 2019 RETORNARA PARA INTERIOR DO SiTIO DE SAO MIGUEL ARCANJO.

@ Assunto: Turismo | O Publicado em: 12/12/2018 as 20.04 "= Imprimir

O tradicional Réveillon de Sdo Miguel das Misses, esse ano serda marcado pelo retorno
do Show Pirotécnico do municipio, para os fundos das Ruinas da Antiga Igreja de Sdo
Miguel Arcanjo.

Depois de quase uma década de tentativas a Administragdo Municipal através da
Secretaria de Turismo, Desenvolvimento e Cultura conseguiu junto ao Parque Histérico
Nacional das MissGes IPHAN, a autorizagdo para que os fogos sejam projetados na drea
do Sitio Arqueoldgico.

Confira a programacdo do Réveillon 2019
31/12 - Réveillon nas Missdes
18h:00min - Encontro dos Benzedores

21h:00min - Espetaculo Som e Luz

22h:30min - Missa

23h:30min - Show da Virada com Jodo Paulo e Jardel

00h:00min - Show Pirotécnico

Realizagdo: PREFEITURA DE SAO MIGUEL DAS MISSOES.

Patrocinio: CAIXA GOVERNO FEDERAL.

Apoio: IPHAN, IBRAM, RADIO PIRATINI FM, POWERTCH PROVEDOR DE INTERNET.

Figura n° 56: Divulgag¢do programacéao virada de ano 2019

Fonte: Prefeitura Municipal de Sao Miguel das Miss6es/RS
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Importante frisar, neste cenario, que o evento realizado no réveillon de
maneira constante fornece aos benzedores a ocupacdo de um espaco central na
cidade de Sao Miguel das Missdes/RS. Ser um dos elementos a participar da
programacao oficial alga um status de destagque ao benzer realizado por seus
praticantes, visto receberem do poder publico a chancela e o reconhecimento pelos
servicos que prestam de modo geral aqueles que lhes procuram. Cabe aqui
apontarmos que esta atividade € efetivada, visto o benzer ser visualizado pelo poder
publico como algo diferente e possivel de atrair a atencéo, principalmente do publico
externo, iSSo porque nao se percebe uma abertura e atencdo maior perante outras

manifestacdes religiosas para este momento.

As viagens que Alzira relata em sua fala se referem aos festivais e feiras de
turismo em que participou objetivando a venda e a promoc¢ao do destino Missbes em

escala regional e nacional:

Figura n° 57: Saldo Brasileiro de Turismo. Ano de 2011.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2011.

Conforme exposto nas imagens acima, tem-se a benzedeira Alzira de Oliveira
Leite, no Saldo Brasileiro de Turismo'’, em 2011, na cidade de S&o Paulo/SP, no
momento em que, no stand da Regido Missbes, benze o publico que visita 0 espaco.
Expbe-se Alzira e sua pratica como produtos a serem consumidos turisticamente, de

modo a instigar aos transeuntes o desejo de conhecer um local mistico no qual a

%7 Evento realizado pelo Governo Federal através do Ministério do Turismo. Objetiva a promogéo e a

venda dos principais destinos turisticos do Brasil.
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cura se efetivaria através da fé. Alzira, cabe ressaltar, ndo recebeu ganhos
financeiros pela participagcdo nos eventos, conforme faz questao de explicar:
Alzira: Pra eu benzé&, me conhecerem, saberem que eu existo. Eu acho isso
importante, s6 que eu ndo ganho nada com essas viagens, uma verba. Eu
ganho s6 a viagem que eu vou, comida e tudo, mas dinheiro por fora eu ndo

ganho, eu tenho que pagar uma pessoa pra ficar aqui, dai pra mim nao é
importante. (ALZIRA DE OLIVEIRA LEITE, 2013)

Suas despesas foram custeadas por empresérios e associacdes locais que
objetivam promover turisticamente S&o Miguel. Participar destes momentos desperta
dois sentimentos na entrevistada: a) o de ser reconhecida socialmente como
detentora de uma prética singular e contribuir com o seu coletivo demonstrando o
qudao significativo é o trabalho do benzedor para o desenvolvimento espiritual e do
turismo local e; b) o da impossibilidade de construir seu “auditorio” para recepgao do
publico que lhe procura, fato este caracterizado pela auséncia de ajuda dos érgéos

publicos e dos turistas, ambos beneficiarios diretos do oficio por ela exercido.

Nesta logica, a relacdo estabelecida entre a entrevistada e aqueles que lhe
promovem € articulada no sentido de possibilitar a Alzira uma imagem representativa
dos benzedores em Sao Miguel, fato este manifestado pela mesma ser a que mais
viaja**®para a promocao do turismo e uma das mais dispostas a se fazer presente
nas atividades publicas relacionadas ao tema, mesmo expressando que, nos moldes
em que estas acOes sdo efetivadas, ndo valeria a pena. Alzira busca, assim, se
construir enquanto sujeito necessario a comunidade, referéncia, portanto, para

todos.

Deste modo, mediam-se 0s processos culturais com o consumo decorrente
do turismo (SANTANA, 2003, p. 121), sendo este, muitas vezes de maneira
complexa, indutor de contatos que efetivam fendbmenos que impactam diretamente
na realidade dos sujeitos. Como um instrumento de poder politico-ideologico
(PEREZ, 2009, p. 08) entre grupos humanos que se relacionam, inevitavelmente, se
produzem mudancas tanto materiais quanto no viver e modo de pensar. Para o
autor, o turismo, enquanto invengdo caracteristica de sociedades industrializadas,

representa possibilidades de alteracdo da consciéncia tanto do turista quanto dos

%8 A entrevistada conta gue ja participou de eventos em S&o Paulo/SP, Gramado/RS e Brasilia/DF.
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receptores, momento em que se ritualiza a histéria, os ambientes e a recepc¢éo
destes durante a visitacdo. Assim, Alzira, por meio de sua fala, expde claramente os
jogos e as negociacdes decorrentes do contato com o setor, que em determinado

aspecto € vislumbrado como positivo e ora acarreta desentendimento e problemas.

Neste contexto, outro benzedor que muito viajou e participou de acodes
promocionais de S&o Miguel é Aureliano José Jardim, que relata:
Aureliano: O telefone nao para, vizinha. Eu sou meio surdo, dai eu peco pra
mulher escutar e anotar tudo direitinho o que querem e o que tem. E de
Porto Alegre, Sdo Paulo, Santa Catarina, Alegrete, Santiago, de tudo que é
parte. (...) Os turistas sédo pessoas que querem o benzedor, ta ali (aponta
para um cracha do Festival de Turismo de Gramado que esta na parede), ja
me levaram pra Gramado, |4 de Santo Angelo veio um escritério pra me
levar. Me levaram, fiquei trés dias e ndo paguei nada, tudo por conta deles;
dai eu fui pra Gramado. Dai apareceu véarios depois daquilo de 14, acho que
era um festival. Depois vieram aqui em casa me perguntaram se eu era o
benzedor e me levaram |& pra fonte e eu fui. Fizeram uma espécie de roda e
o chefe disse assim “o0 senhor sente num banco ali que ndés trouxemos e
agora vai de um por um no senhor’. Chegavam e pediam pra eu falar algo,

e assim foi indo um por um, e eu dizia. Eu cansei. (AURELIANO JOSE
JARDIM, 2013)

O entrevistado, assim como Alzira, exple alteracbes em seu oficio quando
relata que atualmente benze por telefone, procedimento nao exercido até a
demanda estimulada pelo turismo na localidade miguelina. Desta forma, uma pratica
executada pela relacdo fisica dos sujeitos envolvidos, quer seja, benzedor e
benzido, necessita, a partir de entdo, ser efetivada sem este contato, até entdo
primordial na constru¢do do vinculo social desenvolvido antes, durante e apos o
benzimento. Nesta adaptacdo, perde-se, além do contato fisico e visual entre as
partes, a performance produzida no espaco e as referéncias dos objetos pertinentes
ao processo de fé e de cura, fazendo com que os sentidos dos mesmos figuem em
segundo plano e, até mesmo, inexistam diante de um puablico distante
geograficamente. Do mesmo modo, a afinidade e a continuidade do dialogo e do
contato fica prejudicado, o que altera a légica do benzedor como figura de
orientacdo e apoio no cotidiano de uma localidade. Assim sendo, pode-se afirmar
que a relacdo que se efetiva junto aos turistas € relativamente diferente daquela

exercida perante a comunidade local.
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Figura n° 58: Aureliano durante Festival de Turismo de Gramado/RS, em 2012

Fonte: Acervo pessoal de Regina Lemos, 2012.

Aureliano parece ndo possuir maiores detalhes dos motivos que motivaram o
referido “escritorio” ter lhe levado para Gramado (conforme imagens acima),
tampouco as caracteristicas do evento em que participou. Ao contrario de Alzira,
expbe com alegria o fato de ndo ter gastado nada com a viagem, guardando e
expondo, até os dias atuais, em seu altar, o crachd de participacdo na feira,
passando este a ser também objeto de referéncia exposto de maneira central no
local onde o rito é praticado. Lembra, ainda, episédio em que Ihe buscaram em casa,
levando-o até a fonte missioneira'*® existente na cidade de Sdo Miguel das
Missdes/RS, momento em que teve de benzer um nimero significativo de turistas de
forma individual. Mesmo néao possuindo a percepcdo exata do porqué de tal acéo,
sabe que a mesma estava relacionada ao turismo e, portanto, apesar do cansaco,
aparenta sentimento de reconhecimento por ter sido o benzedor escolhido para este
momento. Fica visivel, assim, a relacdo estabelecida entre benzedor e 6rgaos
publicos. Este ultimo, desconsiderando Aureliano como individuo, ndo Ihe orienta
exatamente sobre as ac¢Oes produzidas, utilizando-se de sua pratica para a
divulgacao e a recepcgao de turistas em eventos da cidade. Desta forma, a idade do
benzedor ndo aparenta ser entrave para que o mesmo seja alcado como um produto
junto ao turismo, pelo contrario, denota peculiaridade, ndo importando aos gestores
0 cansaco, 0 desgaste e as condicbes do mesmo para exercer seu papel nesta

circunstancia.

* Fonte remanescente do periodo reducional, hoje atrativo turistico da cidade.
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A expanséo do turismo produz maneiras distintas de relacionamento e contato
entre benzedores e publico, sendo a manutencéo do oficio decorrente também dos
vinculos criados entre os sujeitos, conforme detalha Leonora Brasil dos Santos:

Leonora: Foi assim benzendo um, foi atendido aquele e como diz o ditado, o
gue ele precisava ele recebeu, dai foi passando pros outros, repassam o
namero do telefone, e foi assim. Porque as vezes eu atendo trinta, quarenta
s0 por telefone, me dao o nome e data de nascimento, eu pego uns minuto
pra saber o que aquela pessoa tem e precisa e é assim que funciona. As
vezes tem gente que fica até meio ano que ndo me conhece sabe e fica s6
me ligando e depois me diz que alinhou e que esta bem e depois quando eu

vejo chegam aqui pra me conhecer. (..). (LEONORA BRASIL DOS
SANTOS, 2018)

Leonora, que reside no interior de Sao Miguel, possui no telefone uma
maneira de atender a um maior nimero de pessoas, expandindo sua atuacao para
além da comunidade a qual pertence. Facilita seu contato com um publico que
dificilmente conseguiria lhe localizar no interior, fazendo com que sua pratica rompa
com as limitagdes geograficas impostas, incluindo-a no rol de benzedores que
igualmente podem ser acessados, independentemente das dificuldades de distancia
ou acesso. Esta procura, segundo a entrevistada, ocorre em virtude de as pessoas
repassarem seu contato de telefone para que outras também se benzam. E neste
compartilhamento de experiéncias que o oficio exercido por Leonora € mantido e
expandido, e o telefone é introduzido como instrumento necessario junto aos outros
ja utilizados ao exercicio de sua pratica; ele serve, desta maneira, para a efetivacao
do oficio, bem como para o agendamento das pessoas que |he procuram, conforme

ainda narra:

Leonora: Procuram. Hoje de tarde mesmo eu to esperando um pessoal que
vem de Caibaté. Ontem ela ja me ligou e eu disse venha pela parte da tarde
porque eu tenho muita roupa pra lavar, e tenho mesmo. Eu disse venha de
tarde que dai eu to livre! Se chegam aqui a hora que chegarem, eu fago
almoco, eu dou comida, essa é minha casa e tu entra, a gente sabe que as
pessoas precisam. A gente sente que as pessoas precisam. (LEONORA
BRASIL DOS SANTOS, 2018)

Leonora se insere, portanto, dentre os benzedores que, segundo ela, séo
procurados em busca de cura e béncaos pelos mais variados publicos. Transparece
o trabalho que sua atividade desprende em prol do outro, e ela, como detentora de

uma missao, precisa atender e fornecer o melhor atendimento possivel a todos. Isso
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€ perceptivel quando a entrevistada demonstra a maneira como recebe a populagéo
em sua casa, ou seja, de forma familiar e a qualquer momento do dia. Assim, a
relacdo desenvolvida entre os sujeitos é de familiaridade e intimidade, ao passo em
que compartilham necessidades, historias, angustias e os alimentos que fazem

questado de servir quando do atendimento nos horarios das refei¢des.

Esta relagdo faz com que a casa dos benzedores se torne, do mesmo modo,
espaco de atratividade aos visitantes, em decorréncia do contexto apresentado, quer
seja, a de um espaco simples, humilde, religioso e de significacdo da natureza, que
para muitos remete a memorias da infancia, como, por exemplo, a casa dos
pais/avos. Torna-se inegavel que, para os turistas, em sua maioria habituados a uma
rotina acelerada nas grandes cidades, adentrar num espaco onde o ritmo de vida
cotidiana caracteriza-se por vivéncias distintas e mais simples proporciona uma
imersdo em uma realidade que proporciona experiéncias que mexem com a
religiosidade e, ao mesmo tempo, com a percepcdo de mundo que estes possuem.
Nesta seara, Pérez (2009, p. 11) argumenta que a experiéncia do turista como
sujeito receptor gera, além de sistemas de hospitalidade, a evocacao e consolidacao
de estereodtipos, visto a necessidade, consciente ou inconsciente, de se adaptar e

transmitir uma imagem de si.

Outro aspecto que pode igualmente ser identificado na fala da benzedeira

Laides Dutra da Silva diz respeito as questdes financeiras decorrentes do oficio:

Laides: Tem uns que sao rico e tem dinheiro e perguntam quanto que
custa e eu digo que nédo custa nada porque quando Jesus andou na terra
ele ndo cobrava nada de ninguém. As vezes me ddo um troquinho, largam
ali e eu me ajoelho e agradeco a Deus porque eu sou pobre e qualquer
ajudinha me ajuda, mas ndo que eu esteja cobrando. Depois que eles
saem eu digo pra Jesus “eu ndo pedi, tu viu, eu ganhei’. Coisa ganhada
ndo é roubada né? E abencoado e ndo amaldicoado. Eu gosto quando
eles compram minhas capinha de vassoura, eu fico to faceira porque é o
meu servigo pra inteirar minha aposentadoria. (LAIDES DUTRA DA SILVA,
2013)

A benzedeira expde o0 aspecto que envolve a remuneracdo que poderia
decorrer da prética, acdo esta considerada normal as pessoas que, advindas de
outros locais e contextos, cumpririam, caso Laides estipulasse valor ao seu trabalho.
Sua fala faz essa distincdo ao afirmar que muitos teriam dinheiro e, assim sendo,

pagariam pelo atendimento, acdo que, em sua concepc¢do, deveria ocorrer da
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mesma forma como Jesus teria feito quando vivo, ou seja, de graca; sua
recompensa estaria relacionada a efetivacdo de seu "dom" em prol de ajudar ao
proximo. Quintana (1999, p. 90) justifica este posicionamento ao defender que a
pobreza, nesta situacdo, se transforma numa opcéo e os benzedores se posicionam
acima dos recursos materiais, 0 que, por sua vez, os coloca em uma situacdo de
superioridade diante de seus clientes, independentemente das condi¢des financeiras
destes. Esse "dom" seria, portanto, o elemento de diferenciacdo e determinagcéo dos
espacos e das atribuicbes de cada um no decorrer do contato efetivado; € o que
estabeleceria a posicdo do benzedor como aquele que detém a capacidade e o
poder perante os demais, neste caso, o publico que o procura.

Entretanto, aspectos relacionados a ganhos financeiros aparecem como
contraponto na fala de Laides, seja quando relata que se o dinheiro fosse doado o
mesmo seria bem recebido, assim como ocorre em outra atividade exercida por ela,
guer seja a venda de capas para vassoura aqueles que lhe procuram. Assim sendo,
apesar de seu oficio estar relacionado a religiosidade e abnegacao, ha também uma
relacdo do mesmo com o0s aspectos monetarios que produz direta ou indiretamente.
Deste modo, no que toca ao aspecto financeiro, é possivel perceber, nas falas e na
atuacao de alguns benzedores, uma relacdo muito acentuada e contraditoria entre o
oficio espiritual realizado e a monetarizacdo do mesmo, isso porgue 0s ganhos
financeiros estdo de algum modo relacionados as vivéncias deles enquanto
benzedores, seja diretamente pela pratica exercida ou através de outros elementos
e materiais que indiretamente motivam o retorno financeiro, o que, diga-se, é

essencial para sua propria subsisténcia enquanto sujeitos.

Caso similar aparece junto a realidade da benzedeira Alzira de Oliveira Leite,

150 1

em que seu marido, Dorcino da Costa Leite®®, produz*®* um composto que

denomina de “‘remédio”, o qual comercializa aos que acreditam em seu efeito. O
composto, segundo Dorcino, é produzido & base de “corticeira cor de rosa”*?, e
possui seu efeito para dores e problemas nas pernas e costas. Sua producéo foi,

segundo conta, resultado de um sonho que teve ap0s estar dias enfermo e preso a

%% Dorcino da Costa Leite, 88 anos de idade, nascido em S&o Luiz Gonzaga/RS, esposo da

benzedeira Alzira de Oliveira Leite, faleceu em 2018.
! produzia até sua morte, no ano de 2018. Ap0s, Alzira seguiu a producao no lugar do esposo.
132 Nome cientifico da planta: ERYTHRINA CRISTA-GALLI.



230

uma cama com problemas nas pernas. O episddio sobrenatural revela para Dorcino
a receita do remédio a ser produzido, engarrafado e comercializado a populacdo em
geral e aos turistas que por ali circulam. Como ocorre com muitos benzedores, teria
recebido em sonho a composicdo do medicamento, caracterizando assim um
episodio sobrenatural que justifica o saber em questdo. Entretanto, Dorcino néo
possui o discurso da benesse em sua narrativa, e sim, comercializa seu produto
abertamente ao publico, caracterizando, assim, uma distingdo da sua pratica
daquela produzida pelos benzedores participantes desta pesquisa, 0s quais como ja

dito, buscam uma imagem de abnegacao, doagéo e simplicidade.

Dorcino, que apesar de justificar a receita e producédo do remédio por meio de
um sonho, relata que comecou a aprender sobre o uso de ervas e plantas
medicinais junto a sua mae:

Dorcino: Eu comecei a aprender com a mée, ela era muito veia e muito
caprichosa e quase s6 usava remédio de erva, no doutor ndo sei se ela foi
uma vez! Acho que foi no fim quando tava terminada de véia. E ela que me
ensinou tudo que é erva. Tem ‘sarvia’ que tem ali oh pra mostrar, tem

malva, tudo é remédio. Tem cambara que tem ai plantado também, & bom
demais. (DORCINO DA COSTA LEITE, 2017)

Como na atuacdo de muitos benzedores, 0 entrevistado possuia em sua
familia sujeitos que exerciam a pratica de cura por meio de ervas e plantas, e,
mesmo relatando o fato sobrenatural que teria lhe dado o conhecimento para
efetivar o remédio, recebeu informacdes e conhecimentos, direta e indiretamente, de
sua mée que exercia tais saberes em seu cotidiano. Isso denota que ha um
compartilhamento social que efetiva a perpetuacao de saberes e fazeres tradicionais
na localidade miguelina, oportunidade em que se socializam praticas tanto de cunho
espiritual quanto aquelas que efetivam a solucdo de determinado problema, estando
ambos diretamente relacionados, como no caso de Dorcino e Alzira. Neste escopo,
0s aspectos de ordem religiosa e subjetiva se alinham com os saberes tidos pelos
sujeitos, oportunidade em que se relacionam e aderem, num campo cultural muito
proficuo, a praticas e percepc¢des de mundo e realidade que, de maneira conjunta,
resultam nas estratégias imateriais e financeiras necessarias a vida de seus

praticantes.
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Fato é que a producdo do remédio por Dorcino se alia a pratica de
benzimento exercida por sua esposa, Alzira de Oliveira Leite, sendo esta situagao
favoravel a venda do referido composto a comunidade e aos turistas que, na
residéncia, chegam em busca de ajuda ou simplesmente para conhecer. Esta ideia é
corroborada por Quintana (1999, p. 102), ao defender que tudo o que rodeia o
benzedor faz parte de seu ritual, inclusive, neste contexto, o marido. Para o autor
(1999, p. 55), tanto as ervas quanto os chas somente adquirem sentido e, portanto,
se tornam eficazes quando inseridos no contexto ritual, podendo fora dele perderem
seu “poder”, pois deixariam de ser significantes, ndo operando assim mudancas no
discurso dos pacientes. Assim sendo, todo elemento acrescentado ao processo
ritual em que o benzimento esteja inserido, articulando, desta forma, segundo
argumenta o autor, os significados apropriados no discurso terapéutico, é constituido
em simbolo necesséario ao contexto ali praticado. Desta maneira, o significado do
ritual se encontra em sua totalidade, combinando os distintos elementos que dele

fazem parte.

As ervas que o entrevistado cita em sua fala, assim como inUmeras outras
plantadas pelo patio de sua residéncia, se tornam atrativo as pessoas que
desconhecem as mesmas e desejam conhecé-las. Desta forma, desenvolve-se um
espaco plural de significados que resulta na atratividade almejada e utilizada tanto

para o benzimento em si quanto pelo turismo.
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Figura n° 59: Dorcino da Costa Leite

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2017.

E importante registrar que Dorcino participou desta pesquisa, cedendo
entrevista, no ano de 2017; ele faleceu em 2018, deixando Alzira viava. Ela, por sua
vez, assumiu a producédo das garrafadas, dando sequéncia aos trabalhos e saberes
de seu marido. Apesar de Alzira, até entdo, apenas auxiliar o marido na confecgéo
do remédio, pois este era de responsabilidade de Dorcino, o qual detinha tanto os
saberes quanto a posicéo para produzi-lo, ela assume a fungéo, acumulando-a com
a de benzedeira, pois, pelo fato de té-lo acompanhado, sabia todo o0 processo para a

producdo do remédio em questdo. Denota-se, assim, claramente, a forma como se
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d& a transferéncia dos saberes no ambito familiar, momento em que, apesar de certa
ruptura e dificuldade, os sujeitos interessados em certa atividade assumem o papel
social de segui-lo no ambiente em que vivem, pois acreditam que a existéncia de
sua pratica ou saber depende diretamente de seu trabalho, o qual entendem como
relevante, acima de tudo, para aqueles que dele precisam. Neste escopo, 0s
arranjos e reordenamentos das praticas culturais se apresentam necessarias toda
vez que os sujeitos precisam lidar com e transpor elementos de ameaca, influéncia

ou, até mesmo, da perda de seus fazeres e saberes.

Tal caracteristica é ainda relevante também no momento em que se
considera a transmissdo de saberes e tarefas como uma legitimacdo da posicéo
social que ocupam, caracterizando diretamente o lugar que devem ocupar e 0 que
devem exercer na sociedade em que vivem. Pode-se indicar, portanto, que estas
atribuicbes assumidas socialmente servem como oportunidade para individuos como
Alzira, Dorcino e demais benzedores ocuparem um espago representativo no
contexto e no local onde vivem, dando, deste modo, um sentido de pertencimento e

de reconhecimento pelos sujeitos que sao e pela atuacéo que exercem.

Nas negociacbes que se desenvolvem no contexto dos benzedores, na
localidade miguelina, surgem, como efeito, portanto, estratégias que resultam em
novas possibilidades de manutencio e existéncia do oficio. E neste processo de
articulagdo que o atendimento de pessoas por telefone aparece, desta vez sob um
olhar negativo, na narrativa de Romilda de Moraes:

Romilda: Tem a mesma for¢a. S6 a diferenca que tem é que atender pelo
telefone é que a pessoa depois ndo sabe se a pessoa melhorou ou nao! A

gente ndo sabe por que é por telefone né? A ndo ser que ele ligue de volta
né dizendo que estd bom. (ROMILDA DE MORAES, 2017)

A entrevistada aponta para as dificuldades apresentadas pelo benzimento via
telefone, sendo uma delas caracterizada pela falta de informacdes apds o
atendimento, jA que o benzedor, na maioria dos casos, perde o0 contato junto ao
publico benzido, elemento central do ritual, em que as conexdes sociais se efetivam
na convivéncia entre os individuos envolvidos. A relagao produzida como efeito pode
indicar a constru¢cdo de uma figura com poder na sociedade, momento em que 0S

benzedores passam a conhecer as pessoas, seus problemas e, consequentemente,
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buscar solu¢des para os mesmos. Estes problemas, salienta-se que, muitas vezes,
transgridem os de doenca fisica, relacionando-se mais agueles de ordem cotidiana e
familiar, que podem virar pauta de aconselhamentos por parte do benzedor. Estas
informacBes, em si, caracterizam, na pratica, poder, elemento similar aquele
produzido por padres e pastores, que podem assim exercer, em partes, também o

controle de seu publico.

Deste modo, o contato pds-benzimento € prejudicado quando o publico &
proveniente de outras localidades e se utiliza de meios como o telefone para se
benzer, o que dificulta a construcdo de uma relacdo social permanente entre
benzedor e espectador. Pode-se afirmar, portanto, que ha vinculos e estratégias
diferentes para distintos publicos, sendo o exercido para a comunidade em que o
benzer estd inserido diferente daquele efetivado junto aos turistas e do publico
exdégeno que, por motivos e canais diversos, entram em contato em busca de
atendimento. Assim sendo, as alteracdes denotam uma necessidade do oficio para
permanecer e se perpetuar socialmente na comunidade miguelina, agdes estas que
intencionalmente sdo decorrentes dos contatos, do ambiente e do contexto em que
vivem, cabendo aos benzedores atuarem com as possibilidades ofertadas a fim de
também expandirem seu publico e se colocarem publicamente como necessarios,

nao apenas no ambito econdmico e turistico, mas sim culturalmente.

A relacdo entre benzedor e turistas é intensificada pela producdo do material
publicitario, bem como pela colocacdo de placas indicativas nas residéncias,
conforme vislumbrado claramente nas imagens referentes a moradia de Nelcinda

Galvéo e Alzira de Oliveira Leite expostas abaixo:
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Figura n°® 60: Residéncias de Nelcinda Galvdo (e) e Alzira de Oliveira Leite (d).

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2013 e 2018.

A instalacdo das placas estad diretamente relacionada as necessidades de
localizagdo para os turistas, pois a comunidade local, por utilizar estes espacos
cotidianamente, ja os conhece, ndo necessitando de sinalizacdo indicativa para os
identificarem. Assim, um espaco que se constituia notoriamente na paisagem dos

moradores precisa, em virtude do turismo, ser exposto, marcado e publicizado.

Como local comercializado por empreendedores do turismo, ndo se vislumbra
em todos os benzedores o interesse nesta respectiva promogdo, conforme

compreendido pela fala de Joana Damiao:

Joana: Olha, eu ndo botei a placa la porque a gente tem terra aqui em Sao
Miguel mas a gente mora pra fora e essas senhoras, elas sempre levam
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alguma coisa, eu mesmo se vou me benzer na dona Alzira eu levo uma
carne ou alguma coisa, leite, ovo, mais é gado né porque eu tenho gado pra
fora. S6 que eu nao botei a placa e fiz 0 curso e tudo e sempre participei
dos encontro porque dai eu tenho que ficar em casa, entende? Porque isso
€ um compromisso, as pessoas toda hora tdo chegando e se benzendo. A
dona Alzira ndo, ela ndo tem compromisso, se ela vai capina um pouco ela
vai bem cedinho e depois durante o dia ela tA em casa. Eu tenho muitas
amigas que ficam sé em casa e que vivem s0 disso ai. Eu tenho uma amiga
gue benze e ela ganha uma aposentadoria né, ja ele ndo ganha nada, s6
plantam mandioca ao redor da casa entdo sempre tem um ou outro que
ganha alguma coisa, que ganha um presentinho, alguma coisinha que as
pessoas ajudam. (JOANA DAMIAQ, 2017)

Joana transparece elementos definidores de sua pratica junto ao publico.
Diferentemente de outros, ndo deseja uma visibilidade excessiva de seu oficio, visto
que, segundo ela, ndo necessita ganhar nada em troca, ao contrario de seus
colegas, que, por meio do benzimento, incrementam seus ganhos financeiros para
sobreviverem. Também, ndo almeja ficar “presa” a um “compromisso” que lhe
impediria de fazer outras atividades, seja de trabalho ou lazer. Assim sendo, deixar a
Prefeitura colocar uma placa em frente a sua residéncia seria 0 mesmo que
estabelecer uma obrigacdo de permanecer integralmente disponivel para receber o
publico que Ihe procura em busca de atendimento. Por outro aspecto, a fala de
Joana transparece a relevancia do benzimento como meio de sociabilidade e de
estreitamento de relagdes sociais, porque, através das acdes tanto do turismo
guanto dos proprios benzedores, se criam momentos e vinculos dos quais estes se
utilizam para agirem e circularem socialmente enquanto sujeitos no contexto em que
vivem, bem como para desenvolverem atividades que promovam lagos de afinidade

e de pertenca social.

Outra fala que corrobora com a de Joana é a do benzedor Cipriano Dornelles:

Cipriano: E bastante. Eu ndo me identifico muito porque quase eu n&o paro,
t6 na roca e, quando vejo, chega um ou dois carro aqui dai tu tem que largar
tudo. Isso é uma coisa de precisdo, sabe?!, tem dias que acabo néo
fazendo nada e a gente também nédo cobra nada deles pra fazer uma cura.
Vai |14, benze, convida pra um chimarrdo que é a nossa bebida tipica aqui do
Rio Grande, dai tu perde um bocado de tempo durante o dia. E assim que
funciona. (CIPRIANO DORNELLES, 2017)

O entrevistado caracteriza a necessidade de permanecer disponivel ao
publico, fato que se torna demasiadamente dificil no momento em que a rotina de

trabalho na lavoura demanda muito de seu tempo. Sua rotina, desta forma, é
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prejudicada, muitas vezes, pela quantidade de pessoas que lhe procuram em busca
de benzimento. Denota-se, em todas as entrevistas, que, apesar das dificuldades
impostas pelo oficio, busca-se, quase sempre, um acolhimento do outro a fim de que
este supra suas necessidades. A afetividade pode ser caracterizada no chimarrao
compartilhado, na comida servida e nas palavras receptivas que fazem com que o
publico sinta a recep¢do que o faz, por consequéncia, imergir no espaco e na pratica
de benzer. Pensamento semelhante é vislumbrado na narrativa de Leonora Brasil

dos Santos:

Leonora: Foi o Zé Roberto. Ele veio aqui em casa e me convidou pra eu ir
no encontro dos benzedores que ia ter tal dia. Eu disse pra ele “olha Zé
Roberto, eu vou ficar aqui, quem precisa de mim que venha até mim. Eu
ndo tenho conducdo minha, eu tenho crian¢a pequena, como € gue eu vou
deixar crianga pequena em casa, o marido trabalha, como é que fica dai?”
Dai ele disse a senhora que sabe. Eu disse que sei e é aqui que eu vou
ficar! (LEONORA BRASIL DOS SANTOS, 2018)

Certo é que a atividade turistica evoca os diversos sentidos e as percepcdes
nos benzedores, ao passo que introduz elementos e formas de como estes devem
agir para melhor atendimento do publico; faz, também, com que o oficio seja ainda
mais vislumbrado como expressdo caracteristica e relevante a todos. Nesta seara,
entretanto, parte dos benzedores igualmente se apropria também do turismo como
elemento legitimador da pratica, efetivado pelo reconhecimento do poder publico
que, por meio de suas acdes, certifica suas atuacdes. Neste caso, como aduz
Batista (2005, p. 30), assim como o turismo se apropria da cultura, esta igualmente

se utiliza do turismo para sua formatacgéo, legitimacao e desenvolvimento.

Leonora manifesta o convite recebido pelo entdo vice-prefeito e secretério de
turismo a época, José Roberto de Oliveira, para participar do encontro dos
benzedores. Destaca-se que José Roberto foi um dos idealizadores do evento, que
continuou a ser produzido, em distintos formatos, desde entdo. A entrevistada reluta
em participar do mesmo, seja por dificuldades familiares e logisticas como também
por conceber que a comunidade deva lhe procurar de forma natural, sem a producéo

de uma autopromocéo da prética.

Em contraponto, a movimentagdo de pessoas exdgenas nas residéncias dos
benzedores proporciona, ao mesmo tempo, que muitos destes individuos apenas 0s

visitem de forma superficial ou por curiosidade. A partir disso, Batista (2005, p. 31)
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reflete que o turismo cultural esta diretamente relacionado a vida cotidiana dos
lugares, fazendo com que estes se industrializem e massifiquem as manifestacoes
culturais tradicionais da comunidade, tornando-os um produto exclusivo aos
visitantes. Este € um problema que emerge quando das discussdes acerca da
cultura exercida pelos benzedores, por exemplo, ser desenvolvida somente pelo viés
mercadologico e publicitario, deixando de ser pratica social tradicional da
comunidade. Nesta direcdo, a mediacdo parece ser mecanismo que pode possibilitar
uma escuta de seus praticantes a fim de produzir estratégias de manutencao e
valorizagcdo do oficio, independentemente de sua importancia ou uso para o turismo.
Corroborando com esta ideia, Laides critica, em sua narrativa, aqueles que a
procuram apenas para conhecer sua pratica:

Laides: (...) Tem outros que vem sO pra explorar a gente, pra ver o que a

gente faz, eu sinto quando a pessoa, uns s6 arrodeiam e ndo chegam, vem

por curiosidade por causa do turismo eu acho. Eles estéo tudo errado, os

coitados ndo sabem o que estdo fazendo. (LAIDES DUTRA DA SILVA,
2013)

Ela expressa que esta curiosidade estaria diretamente relacionada ao
turismo, que, consequentemente, fez aumentar a procura pelos espacos de fé
promovidos, sendo as pessoas nem sempre fiéis e necessitadas, mas apenas
interessadas em |hes conhecer. Em partes, ndo é este o perfil de publico desejado
pelos benzedores, passo em que se sentem explorados e utilizados pelo segmento
turistico, o que faz com que muitos ndo desejem a exposi¢cdo e a negociacdo
produzida entre benzimento e turismo. A ambiguidade da relagdo produzida entre
turismo-cultura denota ser reconhecida e aceitar um perfil de turista que néo |he
reconhece na esséncia de sua pratica, ou se fechar em si e acabar sucumbindo
enquanto detentores do oficio. Desta forma, elaboram-se estratégias que almejam
mediar essa situacdo, buscando a autonomia do praticante e uma liberdade
controlada aos turistas. E o caso de Leonora, que, mesmo produzindo uma recepcgao

aos que |lhe procuram, manifesta que:

Leonora: (...) Tem gente que fala “ah, mas porque tu ndo me disse que
benze” mas como eu vou fazer propaganda de mim mesmo? Eu respondo
assim, eu espero das pessoas, eu digo quem precisa de mim que venha
até mim. (...) (LEONORA BRASIL DOS SANTOS, 2018)
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Desta forma, a fala remete ao desejo de que seja 0 outro a promover a pratica
e proceder a procura pelo benzimento, ndo sendo esta uma acdo direta a ser
produzida por seus praticantes ou pelo proprio poder publico. O reconhecimento,
assim, é consequéncia da atuacdo de cada um e manifestado pelo outro, fato que
acarreta em legitimacdo do oficio e dos efeitos a ele atribuidos. Em contraponto,
busca neste outro o reconhecimento que muitos da prépria comunidade néo dariam,

conforme expde Noema Dutra:

Noema: (...) Os turistas querem vir pra se benzer porque acham muito
bom. Diz a Isabel que esta fazendo um esforco muito grande pros turistas
virem aqui se benzer. Eu acho que os daqui tém pouca fé. (...) (NOEMA
DUTRA, 2013)

Assim sendo, na concepcdo de Noema, o turista, ou seja, aquele individuo
estranho ao local, seria aquele que reconhece, através de sua fé, os beneficios do
benzimento, o que ja ndo mais seria vislumbrado na propria comunidade miguelina,
conforme expoem também outros interlocutores ouvidos nesta pesquisa, tais como
Rosa Maria Cortez dos Santos (2017), Laides Dutra da Silva (2013-2017). Para
estes, o reconhecimento por parte desse outro €, em partes, o que movimenta a fé e
a crenca na cura por meio da atividade exercida pelos benzedores. Assim sendo, em
sua percepcédo, a procura dos turistas se deve, além do trabalho de promocéo
desenvolvido pelos Orgdos governamentais, também ao resultado que os

benzimentos proporcionariam ao publico.

Certo é que os produtores do benzimento foram alcados, pelo poder publico e
por empresarios, para uma posicao central no segmento turistico da localidade.
Como consequéncia, os discursos produzidos entre seus praticantes foram os mais
diversos possiveis, 0s quais vdo desde aqueles que consideram tais politicas
necessarias e de reconhecimento, assim como de negacdo e contrariedade as
acOes institucionais efetivadas, havendo ainda aqueles que mediam sua participagao

e, a0 mesmo tempo, tecem criticas aos resultados desejados pelo publico de fora.

Tais discursos apresentam oscilacbes, haja vista adaptarem-se aos
interesses desejados em determinado momento. Certo ainda é que a atividade
turistica introduziu, além de discursos legitimadores, uma porcdo de acdes

necessarias ao atendimento das demandas dos visitantes. Isso desenvolve, no
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entanto, além de alteracdes no proprio oficio, uma postura que media as relacdes
sociais resultantes do contato dos benzedores com seu publico. Desta maneira,
denota-se o0 desenvolvimento de um suporte mutuo entre a pratica tradicional
exercida e os representantes do segmento turistico, devido a necessidade de

negociacdes decorrentes do contato entre ambos.

Como resultado, apesar das criticas produzidas ao setor turistico, identifica-se
um suporte reciproco, que faz dos benzedores, direta e indiretamente, reconhecidos
como produtores de uma cultura caracteristica e importante para a cidade,
colocando-o0s, assim, num patamar necessario a comunidade e aos turistas.
Indubitavelmente, as acdes promovidas no segmento turistico, além de refletirem
nos aspectos praticos do oficio de benzer, reverberam percep¢cbes acerca do
patriménio cultural material existente, ao passo que estes efetivam também
discursos e suportes que sao, em cada caso, utilizados de maneira positiva ou nao

na efetivacao cultural e religiosa exercida no benzer.

A partir das reflexdes até aqui produzidas, cabe discorrer acerca do oficio de
benzer sob a ética performética que, em suas relagdes internas e externas, produz
também negociacdes e conflitos, os quais constituem as estratégias do fazer benzer
em sua realidade no contexto ora estudado. Aspectos relacionados a concepcao de
vida, morte, imaginarios e a simbologia desenvolvida s&o relevantes para a

compreensao de como a pratica se desenha no territdrio e nos sujeitos miguelinos.
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3 O OFiCJO DE BENZER COMO EXPRESSAO PERFORMATICA, DE
NEGOCIACOES, RELACOES E CONFLITOS

(...) Eu benzo pra tudo. O que pensar que uma pessoa tem no corpo,
uma dor, eu benzo. Posso até ndo curar, mas que tem benzimento
tem! Eu benzo com os meus raminhos aqui (tira ramos verdes que
carrega no bolso da camisa). Onde eu vou eu levo os meus raminhos.
(Ouriques Garcia de Jesus, 2017)

O presente capitulo busca apresentar e discutir aspectos relativos ao oficio de
benzer como pratica performatica que se alicerca de distintas formas na comunidade
miguelina, entre as quais se podem destacar: lugares, corpos, expressoes, objetos e
narrativas que servem ao desenvolvimento e a existéncia do proprio saber benzer
como prética tradicional executada e reproduzida socialmente, entre aqueles que
depositam sentido e crédito a sua eficacia enquanto meio de protecao espiritual ou

de cura.

Consideram-se, portanto, relevantes as relagdes estabelecidas e produzidas
performaticamente pelos benzedores, pois, por meio destas, se podem indicar 0s
elementos essenciais utilizados enquanto evocadores de memaorias que garantem,
na atualidade, o exercicio de benzer enquanto acéo transmitida ao longo do tempo.
Deste modo, a observacéo efetuada junto aos locais em que os benzimentos sé&o
produzidos, bem como as narrativas coletadas no transcorrer desta pesquisa
forneceram materiais valiosos que dao conta e indicam de maneira relevante tanto
elementos, expressdes e objetos essenciais em cada caso, bem como reforcam o
carater performatico que eles produzem como meio de marcarem seu oficio e sua
identidade perante o publico espectador, que os procuram e devotam sentido,
contribuindo, assim, também na criacdo de cddigos e discursos sobre o ritual do

benzer.

3.1 Performance e memoria: lugares, corpos e objetos construidos no oficio de
benzer

E sabido que o oficio de benzer ocorre em diferentes contextos e ambientes,
sendo estes determinados pelos sujeitos que o praticam, 0os quais atribuem sentidos

a lugares e objetos que se tornam suporte memorial de um saber-fazer cotidiano
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daqueles que o exercem como pratica religiosa e cultural em sociedade. Importante
destacar que a producdo de sentidos e dos proprios ambientes relacionados ao
benzer sdo, em primeira analise, reflexo das concepcdes religiosas e de vida de
seus praticantes. No entanto, ndo se pode aqui desconsiderar as influéncias e
interferéncias do publico no processo constitutivo, sendo deste modo a ritualizagédo
do benzer um ato que envolve tanto a figura do benzedor quanto a do benzido,
sendo que compartilham e afinam nocdes de fé e de cura, bem como elementos
simbdlicos e materiais utilizados no espaco durante sua ritualizacdo. Assim sendo, a
performatividade do benzer € fruto conjunto e reflete uma producdo cultural das
realidades e dos interesses daqueles que a exercem sempre na atualidade.

Para Ricoeur (2007, p. 161), a inteligibilidade construida nos espacos resulta
das experiéncias vividas, das extensdes do corpo e do ambiente que, articulados,
qualificam os lugares através das praticas humanas. Inscrevem-se, desta maneira,
acontecimentos que reverberam conhecimentos e posicfes referentes as coisas que
estdo no espaco, bem como a relagéo existente ou criada dos elementos presentes
junto aos sujeitos que ali o ocupam, sendo estas relagbes fundamentais na
constituicdo modeladora das memorias. Pode-se afirmar, portanto, que o ato de
benzer é, para além de uma manifestacdo popular de fé, um meio em que as
memoérias coletivas sdo evocadas, trabalhadas e ressignificadas no decorrer do
tempo, o qual se enquadra nas perspectivas e nos anseios do momento presente no
espaco em que € exercido, oportunidade em que se relacionam espacos,
expressdes, objetos, falas e narrativas que ambientam e caracterizam sua

ritualizacao.

Desta feita, tem-se como ponto de partida também a articulagdo de
acontecimentos e fatores que determinam as continuidades ou descontinuidades
das relagbes existentes nos contextos criados pelo homem. Assim, o tempo e o
espaco sdo construidos e marcados de forma a organizar os acontecimentos e as
producdes consideradas cronologicamente relevantes pelo grupo. Sabe-se que essa
escolha passa, igualmente, por aspectos memoriais predominantemente
selecionados como prioritarios, sendo estes reconstruidos e atualizados num
processo dialdgico com o outro (CANDAU, 2012, p. 09). Cabe, deste modo, indicar

que a elaboracao dos elementos que envolvem o rito de benzer sdo negociados,
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produzidos e associados de maneira conjunta entre benzedor e o seu publico, em
que se procedem desta feita o processo de selecdo e exaltagdo daqueles que
melhor correspondem as expectativas de ambos no presente. Reforca-se, portanto,
que o trabalho de escolha e producdo das referéncias simbodlicas e materiais
utilizadas no benzer sédo produzidas indiretamente pelos sujeitos envolvidos ao longo
do tempo, ndo sendo estes volateis e alterados significativamente cada vez em que
o ato é praticado. O processo, apesar de dinamico, envolve aspectos e tempo para
que se compartihem as no¢des comuns que resultam do ato ritualistico e
performético do benzer. As alteracdes, entdo, sdo decorrentes de um trabalho que,
via de regra, leva tempo e se molda as realidades e aos contextos apresentados
sempre no presente aos sujeitos, no qual se podem inserir ou excluir aqueles

elementos e objetos que se julgar necessario.

Concernente a este pensamento, 0 homem nédo s6 se encaixa no ambiente
como também o produz e o molda por meio de seus desejos e percepcdes na
atualidade, seja em busca da constru¢do de uma imagem das referéncias perdidas
ou do passado, seja pela projecado de uma identidade futura (CANDAU, 2012, p. 18-
19). Resgatam-se, assim, as licdes de Candau'®, pela capacidade que o homem
possui de se comunicar, produz e compartilha significacbes de representacoes,
saberes e crencas que justificam a elaboracdo de referéncias e retoricas. Dentro
deste conjunto, podem-se destacar, segundo Taylor (2013, p.27), como ato de
transferéncia vital de conhecimento, as performances, as quais, conforme aduz o
préprio autor, possuem o papel fundamental de consolidacdo de memodrias e

identidades, caracteristicas assim neste processo:

(...) A memdria incorporada esta “ao vivo” e excede a capacidade do arquivo
em capta-la. Porém, isso ndo significa que a performance — como
comportamento ritualizado, formalizado e reiterado — desaparece. As
performances também replicam a si mesmas por meio de suas proprias
estruturas e coédigos. Isso significa que o repertdério, como 0 arquivo, €
mediado. O processo de selecdo, memorizacdo ou internalizacdo e,
finalmente de transmissé@o acontece no interior de sistemas especificos de
reapresentacao (e, por sua vez, auxilia a constitui-los). Formas mdltiplas de
atos incorporados estdo sempre presentes, embora em estado constante de
“agoridade”. Eles se reconstituem — transmitindo memédrias, histérias e
valores comuns ao grupo/geracdo para outro. Os atos incorporados e
performatizados geram, gravam e transmitem conhecimento. (TAYLOR,
2013, p. 51)

133 CANDAU, 2012, p. 31
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Nesse propésito, a performance como producéo social replica informacgdes e
codigos previamente selecionados, memorizados e incorporados, os quais sao, de
formas distintas, reapresentados ao coletivo sempre no presente. O contato com o
outro € fundamental para a transmissao dos arquivos e da memoria desejada, assim
como da reconstrucado das mesmas, sendo o ato performatico dindmico e suscetivel
as influéncias da “agoridade”, em que as estruturas mentais, as quais incluem as
imagens, as historias e os comportamentos, constituirdo o repertério desenvolvido

no proprio momento performatico.

Na pratica dos benzedores, a producdo simbdlica decorrente do ato de
benzer, seja naqueles casos em que se utilizam mais ou menos referéncias
materiais ou de narrativas, a apresentacdo dos sujeitos se referencia como ponto
fundamental para a consolidacdo do oficio, seja em sua justificacdo e pertinéncia
perante o publico que o legitima, seja nos aspectos de pactuacdo dos elementos
memoriais considerados importantes para a experiéncia coletiva. Desta maneira, 0
proprio ato performatico atua como suporte de memarias para seus praticantes, ao
passo que a evocacao do rito de benzer passa pelo compartihamento das
lembrancas pertinentes a objetos, oracdes, frases, locais e gestos que, em conjunto

com a audiéncia, reproduzem o ato do benzimento.

Sendo a préatica de benzer caracteristica em sua producdo, aprendizagem e

compartilhamento por repeticdo, Bergson preluz sobre isso que:

As lembrancgas que se adquirem voluntariamente por repeticdo séo raras,
excepcionais. Ao contrario, o registro, pela memoaria, de fatos e imagens
Unicos em seu género se processa em todos os momentos da duragao.
Mas como as lembrancas aprendidas sdo mais Uteis repara-se mais nelas.
E como a aquisicdo dessas lembrancas pela repeticdo do mesmo esforco
assemelha-se ao processo ja conhecido do habito tende-se a colocar esse
tipo de lembranga em primeiro plano, a erigi-lo em modelo de lembranca, e
a ver na lembrancga esponténea apenas esse mesmo fenbmeno em estado
nascente, o comeco de uma licdo aprendida de cor. (BERGSON, 1999, p.
90)

Indubitavelmente, podemos referenciar, ainda, o ato do benzimento, como o
resultado de um processo memorial construido por meio da aprendizagem pela
repeticdo, consolidado pelas lembrancas-habito que se evocam no decorrer do rito
performatizado, em que as relacdes de alteridade sé&o determinantes na realizacéao

da representagdo das memorias familiares e coletivas que ddo o sentido de
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pertencimento as recordacdes para o proprio ato de benzer quanto ao vinculo entre
0s sujeitos. Cabe, ainda, destacar que, apesar do benzer ser acdo aprendida e
exercida pela repeticdo, esta constantemente em contato com sujeitos e elementos
que, em suas diferencas e necessidades, aderem e introduzem novas expressoes,
meios e significados, os quais, também como processo seletivo da memoaria e da
cultura, compdem a performatividade praticada no benzer. Por outro lado, podem
ocorrer perdas tanto de memdérias quanto de elementos a ela relacionados, o que
defende Candau (2012, p. 160) como sendo a perda de si préprio. Deste modo, os
processos memoriais podem, ao mesmo tempo, efetivar o reconhecimento de
determinada pratica como pode altera-la tanto ao ponto de perdé-la, causando um
sentimento de desorientacdo e falta de identidade. Neste escopo, a performance se
destaca como instrumento de permanéncia das tradicdes e expressdes culturais.
Assim sendo, Hartman traz a luz e complementa aspectos importantes referentes a

performance, em que destaca que:

(...) A grande questéo, no entanto, & que ndo estamos tratando apenas da
linguagem falada ou escrita, de cédigos gramaticais, mas de algo muito
mais amplo, daquela linguagem que se desenvolve através de gestos, sons,
relagdo com o espaco fisico e do contato com o outro, aquilo que
chamamos de “performance”. (HARTMANN, 2005, p. 128)

Desta maneira, a performance ndo estaria apenas relacionada a linguagem
falada e suas expressdes, mas a gama de relacdes no espaco e no que nele pode
ser produzido e referenciado através do corpo em conjunto com o outro. O trabalho
que se estabelece entre os elementos que compdem a performance permite
compreender as associacdes correspondentes que se formam entre estes, as
memorias e suas identidades resultantes. Neste escopo, a performance pode ser
considerada resultado do contato, das interacbes e do fazer que se efetiva entre
individuos, espaco, objetos e todo e qualquer elemento a que se atribua alguma

finalidade, sentido e simbologia no momento do ato performatico/cultural.

Ainda, a performance, como narrativa, coloca as memodrias e seus
significados de forma inteligivel e organizada, permitindo assim sua compreensao
(HARTMANN, 2005, p. 126). Como processo de experiéncia, a performance deve
considerar, além dos dispositivos memoriais e culturais envolvidos, 0s sentimentos e
as expectativas partilhadas no ambito da intersubjetividade das relacdes criadas e

colocadas no ato performatico. Neste sentido, considerando que as experiéncias sao
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individuais, seu compartilhamento ndo seria total™™, cabendo diferentes
interpretacbes aos sujeitos que a praticam. Assim, as performances ndo seriam
narrativas fixas, mas reflexo das a¢c6es produzidas e dos contextos interpretados por
seus praticantes, sendo comum a busca de perspectivas que deem sentido a

interac&o dos sujeitos e suas expectativas.

Cabe ressaltar, como nos lembra Taylor (2013, p. 30), que a performance
possui a capacidade de realizar reivindicagcbes memoriais, politicas e historicas, ao
passo que, por ser uma acao completamente efémera, pode desaparecer com as
mesmas, justamente pela falta de praticas performaticas, questionando o
pertencimento que o0s grupos detém sobre suas tradicbes, memorias e
conhecimentos, bem como a capacidade de transmissao dos mesmos no interior do
grupo, necessario para o compartilhamento dos significados e, consequentemente,
das reivindicacdes almejadas pelo coletivo. Manter e estimular o exercicio da
performance como pratica seria fator de permanéncia e de vida para as proprias
producdes culturais tradicionais, a0 passo que estas atuariam como oposto ao

esquecimento.

Indo nesta dire¢cdo, Zumthor (2000, p. 37) compartilha da ideia de que uma
das caracteristicas principais da performance € a de modificar conhecimento, sendo
meio de comunicacdo que marca e contextualiza os individuos culturalmente a
realidade, de forma repetitiva e ndo redundante. Destaca-se, ai, a modificacdo do
conhecimento, ou entdo das informacdes existentes e compartilhadas comumente
entre 0s sujeitos, 0 que se deve, a priori, aos contextos em que se exercem tais
conhecimentos, ou, como ja dito anteriormente, aos objetivos de uma reivindicagao
memorial, por exemplo. Desta maneira, transmitem-se valores, atitudes e cédigos
proporcionalmente ao publico ou testemunhas do ato performatico. Deste modo, a
performance, além de ser instrumento para a evocagdo e manutencdo de memarias,
é também meio pelo qual se alteram conhecimentos, praticas e percepcdes acerca
de um fato ou de algo. Como acao fruto de escolhas, a performance leva ao publico

aguelas informacdes e representacdes pertinentes em determinado momento, sendo

> HARTMANN, Luciana. Horizontes Antropolégicos. Porto Alegre, ano 11, n° 24, p.125-153, jul./

dez. 2005.
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assim suscetiveis e abertas a modificacfes e alteracdes que, de igual sorte, também
impactardo culturalmente e narrativamente tanto seus executores quanto O0s

espectadores.

Importante, ainda, referenciar que a pratica performéatica ocorre primeiramente
nos corpos dos individuos, sendo estes igualmente produtos dos processos culturais
produzidos e incorporados. Taylor, sobre isso, aponta que:

(...) O corpo, na memdria cultural incorporada, é especifico, fundamental e
sujeito a mudancas. Por que essa insisténcia no corpo? Porque é
impossivel pensar sobre a memdria cultural e a identidade como
desincorporadas. Os corpos que participam da transmissdo de

conhecimento e meméria sédo, eles mesmos, o produto de determinados
sistemas taxonémicos, disciplinares e mnemaonicos. (TAYLOR, 2013, p. 134)

Assim, da mesma maneira, 0 corpo pode representar aquilo que se deseja
projetar enquanto imagem de uma identidade ambicionada, revelando as
expressbes acumuladas e, em determinadas circunstancias, selecionadas
intencionalmente pelos sujeitos. A faculdade humana de escolher elementos a
serem projetados e socializados oferece ao grupo a possibilidade de se reapropriar
de tracos do passado, determinando o que deve ser lembrado ou esquecido em
suas manifestacdes tradicionais. Oportunamente, cabe resgatar as licdbes de Taylor
a respeito da relagéo tradicdo-corpo, que sao:

(...) Assim, as tradigcbes sdo armazenadas no corpo, por meio de varios
métodos mnemadnicos, e sdo transmitidas “ao vivo” no aqui e agora, para

uma audiéncia real. Formas legadas, vindas do passado, sdo vivenciadas
como presentes. (TAYLOR, 2013, p. 55)

Sob esta perspectiva, a tradicdo habita igualmente os corpos, referenciando-
0S como suportes mnemonicos, sendo evocados e exercidos no presente.
Conhecimentos tradicionais advindos do passado sdo praticados como se fossem
producdes atuais. Isso se justifica, como defende Candau (2012, p. 88), pelo fato da
memoria isolar acontecimentos e esvaziar a duracdo dos mesmos, ou seja, €
sempre mais propicia a lembrangca de determinado fato do que sua duragéo exata
em si. Esta caracteristica ocorre junto aos benzedores miguelinos, sendo comum 0s
mesmos rememorarem determinados aspectos de sua pratica em detrimento de um
detalhamento de datas e periodos especificos de acontecimentos sobre seu oficio,

como, por exemplo, principais curas, datas ou periodos de quando iniciaram a
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carreira de benzedor, e assim por diante. Estes aspectos, geralmente, sdo vagos e
aparecem nas narrativas de maneira genérica e superficial. Desta maneira, o que
importa no ato é a “apresentacao” do benzedor diante de seu publico, a fim de
reproduzir e reafirmar seu conhecimento de forma a convencer seus interlocutores
do repertdrio ali objetivado, ou seja, a cura e/ou protecao por meio da fé.

Isso se deve, dentre outros fatores, ao fato dos benzedores apresentarem ao
publico uma performance que parece trazida do passado, mesmo ela dialogando e
estando num contexto em que haja formas e elementos completamente relacionados
ao presente, como o0 uso de telefone e da fotografia para a realizacdo do
benzimento. Deste modo, o benzer rememorado esta ligado, de maneira geral, aos
corpos, espacos e doencas, ndo estando presentes, nas narrativas coletadas,
aspectos muito detalhados e especificos a respeito de trajetdrias pessoais no oficio
em si. Assim, produzem-se acdes performaticas como meio de reproducédo de
conhecimentos e experiéncias para marcarem seus locais enquanto sujeitos,
utilizando-se, para isso, de enunciados como meio de representarem o discurso e a
pratica a ser transmitida.

Neste prisma, cabe notabilizar a ideia de Taylor no campo das performances,
trazendo a luz questbes referentes as possibilidades de distintas interpretacdes de
significados diante dos enunciados apresentados:

A mudanca e duplicacdo da performance, nesse caso, preservam as
antecedentes, ao invés de apagéa-las. As proliferacbes do significado — os
muitos santos e rituais — contam histérias de continuidades instaveis e até
mesmo de conexdes reimaginadas em face de rupturas histéricas.
(TAYLOR, 2013, p. 84)

Proliferam-se, assim, alternativas reimaginadas diante de interpretacdes e
conexbes efetuadas no momento da producdo e reproducdo das préticas
tradicionais, as quais sdo marcadas por elementos memoriais e simbolicos
performéticos. Essas significacdes sdo, obviamente, influenciadas pela carga de
conhecimento e expectativa que 0s assistentes possuem no momento do contato
com a pratica em si, podendo, a posteriori, ser reimaginadas de forma distinta,
ganhando contornos e leituras baseadas na experiéncia de cada sujeito.
Independentemente da maneira como ocorrem, as performances incorporadas
possuem sempre a fungao de “conservagao” das memorias e a consolidagao das

identidades que compdem o grupo. Importante, portanto, considerar que a
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performance, mesmo sendo efetivada como meio de sustentar determinado
conhecimento ou memodria, pode ser absorvida e compreendida de maneiras
distintas, correspondente, assim, a variedade de percepcdes conforme a
guantidade de sujeitos envolvidos em sua execucédo. Isso abre, por consequéncia,
diferentes possibilidades de significacdo e ressignificagdo da prépria memoria que
se busca transmitir, a qual sera trabalhada e compartilhada posteriormente, nem
sempre, da mesma maneira como foi mostrada via performance.

Sob esta otica, Taylor (2013, p. 155-156) relaciona ainda as duplicidades
ocasionadas pelo hibridismo, ndo referente as pessoas em si, mas aos signos,
espacos e sistemas por elas produzidas, justificando assim as relacbes de
autoridade e poder constituidas entre os sujeitos, bem como sua respectiva
manutencdo. Nesta perspectiva, indica-se a relevancia das trocas culturais para a
manutencao das praticas tradicionais que possuem, na performance, 0 campo para
atuacdo e transmissdo de suas referéncias arquivisticas e simbdlicas perante o

restante da sociedade.

Como bem lembra Pollak (1992, p. 02), a solidificacdo dos marcos memoriais
€ um fendmeno que ocorre primeiramente no ambito individual e, em seguida, na
esfera coletiva, através de acontecimentos “vividos por tabela” e socializados, os
quais ganham alto grau de identificacdo e pertencimento ao longo do tempo. A
projecdo da memoéria e sua transferéncia, segundo o autor, dependeriam de trés
critérios: eventos, lugares e personagens, sendo sua organizacdo efetivada no
campo individual e coletivo. Como nem tudo pode ser “gravado”, o processo de
selecdo é fendbmeno resultante do contexto e das articulagdes necessarias para sua
organizacdo; nesse sentido, aspectos pessoais, familiares ou coletivos serao
reivindicados para o enquadramento das memorias, o que pode ocorrer de forma
voluntaria ou involuntaria no processo de constru¢do e negociacdo permanente do
sentimento de identidade social. Diante disso, a performance pode ser vislumbrada
como resultado também do processo seletivo da memoria, sendo sua expressao o
gue é tido como relevante e necessario ao grupo; indubitavelmente, atua na
consolidagéo de discursos, expressdes e elementos que, advindos da realidade
vivida, representam aquilo que compde identitariamente suas praticas e concepgoes
de mundo, evidenciando, assim, como consequéncia, o que sera lembrado ou

esquecido socialmente.



250

Ainda como processo seletivo do que € lembrado, Sanchis reforca que:

(...) muitos elementos dos seus “universos” poderdo ser indefinidamente
repetidos: por exemplo, em todo grupo humano ha familia, violéncia, amor,
trabalho, sexo, morte. Mas o lugar desses elementos na hierarquia dos
valores, a significagdo de cada um deles, o resultado final das escolhas do
grupo poderéo ser diferentes. (SANCHIS, 2008, p. 74)

Nesta seara, os valores atribuidos e rememorados poderdo ser diferentes
entre os sujeitos pertencentes a um mesmo grupo, Nao necessariamente evocados
emocionalmente ou colocados da mesma maneira hierarquicamente em
importancia e significacdo, independentemente do fato ser politicamente ou
naturalmente recordado pelo coletivo. E dentro desta perspectiva que se resgatam
as licdes de Candau (2012, p. 09), para quem a memoria seria um processo de
reconstrucdo permanente e continua do passado, num enquadramento social
construido dialogicamente com o outro. Em suma, pode haver assim distintos
posicionamentos para 0 mesmo fato a ser evocado.

Neste campo a performance se desenvolve como meio de reproducdo e
exercicio de convencimento de determinados repertorios, 0s quais S40 compostos
por simbologias devidamente elaboradas e recriadas memorialmente, objetivando a
comunicacdo de valores que deverdo possuir o aceite do outro, na praxis da
alteridade em que estardo em jogo os valores, as praticas e as referéncias que
norteardo as identidades construidas por estes sujeitos e seus coletivos.

O corpo, assim, denota-se como um dos componentes de acesso aos
contelidos necessarios contra o esquecimento da praxis da performance, sendo, no
caso dos benzedores miguelinos, um habitus, como defende Bourdieu®>, ao citar
gue as aprendizagens “praticas primarias do ponto de vista corporal” incorporam-se
de maneira duravel, numa “autonomia do corpo” impossibilitando sua separacao,
visto que o conhecimento e as informagBes ocorrem através dele. Essa
protomemoria € habitual, pois, repetida constantemente, se torna pratica, regrada e
incorporada, em que as técnicas produzidas séo fruto da consolidacdo e das
negociacdes das memorias entre geracdes e grupos.

Aparecem, assim, junto aos benzedores, elementos materiais e discursivos

gue compactuam com a ideia performatizada na préatica em suas caracteristicas de
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Pierre Bourdieu, Le Sens pratique, Paris, Minuit, 1980, p. 115-123.
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memorizacao por meio de repeticdo, ambientacao, ritualizacdo e da corporificagéo
gue envolve as distintas formas de benzer entre os narradores na localidade de
Sao Miguel das Missdes/RS. Dentre eles, aparece a fala de Alzira Oliveira Leite, a

gual aponta algumas referéncias materiais que utiliza ao benzer:

Juliani: Que objetos a senhora usa?

Alzira: Eu uso arruda, se ndo tem arruda qualquer galhinho verde, qualquer
galhinho, olha... sendo pra fazé o bem, qualquer galhinho de erva que tu
pegue. E benzo com agua, benzo com brasa, e quando €& bastante
movimento dai eu benzo s6 com a boca e com o rosario. (ALZIRA DE
OLIVEIRA LEITE, 2017)

Percebem-se, na narrativa de Alzira, alguns dos principais elementos
utilizados por ela para constituir sua pratica performética durante o benzimento. As
variacfes decorrentes da quantidade de publico acarretam igualmente alteracées na
utilizacdo dos objetos a serem empregados durante seu oficio, demonstrando que
um anico sujeito pode constituir a mesma pratica simbdlica de distintas maneiras,
aplicando o manuseio de elementos divergentes a fim de obter o mesmo resultado.
Muda a performance do benzedor diante do espectador: a forma como Alzira se
apresenta diante de uma pessoa varia de quando necessita realizar sua pratica para
grandes publicos, decorrentes, provavelmente, da demanda turistica existente na
localidade. Assim, o ritual performatizado necessita, como pratica cultural tradicional
apresentada “ao vivo”, de possibilidades que lhe deem alternativas de aplicabilidade
a fim de atender as demandas existentes advindas do publico, necessarias
igualmente & manutencdo e ao compartilhamento de sua existéncia e significado. E
assim que, como ja dito, o publico interfere e insere referéncias e alteracdes que
negociadas ou, por necessidade, acabam também por integrar a maneira como a

performance sera realizada.

Do mesmo modo e também como caracteristica dos demais benzedores,
cabe aqui deixar registrado que todos se utilizam da fala e da imposi¢cao das méos
no ato ritualistico e performatico do benzer. Esta caracteristica é apontada como
referéncia comum ao oficio, fato que comunica ao publico que aquela posicdo e o
gestual fazem parte e demarcam o local ocupado por cada um naquele momento,
bem como indicam as conexdes almejadas entre o0 mundo real e sagrado. Assim, as

caracteristicas comuns sdo compartilhadas entre os benzedores, denotando
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elementos comuns de uso e de sentido, mesmo seus praticantes nao identificando,
historicamente ou memorialmente com precisdo, 0 momento destas trocas

simbolicas e dos saberes entre si.

4

Figura n°® 61: Alzira de Oliveira Leite.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2013.

Na imagem apresentada, pode-se visualizar Alzira de Oliveira Leite junto ao
altar de onde realiza boa parte de seus benzimentos. A constituicdo deste espaco
como um cenario é fundamental na ambientacdo do rito performatico, ja que o0s
elementos e objetos ali apresentados traduzem o discurso de um local de fé e de
cura caracteristico de Alzira. Importante ressaltar que, mesmo sendo comum a

formacdo de pequenos altares nas residéncias dos benzedores, todos seréo
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distintos entre si, ndo havendo, portanto, nenhum espaco igual ao outro, visto cada
um ser criado particularmente por cada benzedor, o que reflete os seus ambientes e
objetos vividos e experienciados. Deste modo, cada local apresenta e comunica as
caracteristicas de cada sujeito, oportunidade em que os elementos ali expostos

ambientam com a performance produzida no momento do benzer.

Questionada sobre os significados atribuidos aos elementos utilizados, Alzira

conta que:

Juliani: E qual significado que o galho verde tem pra senhora? Pro seu
benzimento?

Alzira: O galho verde é porque quando ele murcha a pessoa sara. E a agua
foi porque Deus deixou, que a Nossa Senhora da Concei¢cdo batizou
Jordado, Jordao foi batizado na agua. Por isso que em casa quando se
batizam, o primeiro batizado é com agua. Agua e a vela. E a agua é
remédio, a agua cura, tudo que € coisa a agua permite com ngés, nés somo
permitido pela dgua. Sem &gua nés nado vivemo. (ALZIRA DE OLIVEIRA
LEITE, 2017)

Alzira traz em sua fala muitos dos objetos simbolicamente utilizados pela
igreja catdlica, sendo estes reapropriados diretamente em sua pratica. Reverberam-
se conceitos antes restritos ao contexto da igreja que, popularmente, sao revestidos
de sentido também no ambito familiar e de outras representacdes simbdlicas,
servindo, desta maneira, de estimulo para a producdo de novas praticas e
abrangéncias para 0 que antes estava circunscrito a uma esfera de aplicabilidade
aparentemente limitada a lideranca religiosa. Assim, para além dos momentos
religiosos oficiais, ecoam ressonancias do que no objeto é visto e utilizado, sendo
reportados ao cotidiano dos sujeitos com novas percep¢des 0S quais possuem
liberdade para reconstrui-los conforme cada contexto e necessidade. Deste modo,
Alzira, além de "beber" da fonte catdlica, faz de seus elementos simbdlicos suporte
para suas proprias expressoes de fé, oportunidade em que pode utiliza-los e adapta-

los conforme bem desejar e necessitar.

Tal caracteristica € o que proporciona a alimentacéo da cultura, que, no caso
dos benzedores, necessita de liberdade para se construir e reconstruir
permanentemente no interior dos grupos. Longe de se engessar, a pratica reflete os
conceitos e as concepgdes sociais, religiosas e de fé daqueles que a concebem em

determinado contexto e momento. N&o obstante, portanto, na comunidade
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miguelina, seus praticantes refletem, além das influéncias familiares, os aspectos
historicos e patrimoniais que igualmente possibilitam o desenvolvimento continuo de
novas percepcdes e interpretacdes a respeito de seus usos e significados no
decorrer do tempo. Assim sendo, como elemento cultural que interage, negocia e se
relaciona com outros, o oficio de benzer é realizado de maneira voluntaria e livre por
seus praticantes, resistindo como expressao popular em prol da protecao e da cura,

daqueles que nele acreditam, para as mais variadas moléstias.

Outro aspecto trazido pela depoente diz respeito as suas imagens, as quais

compdem espaco especifico para a realizacdo de seu oficio:

Juliani: E os seus santos, o altar que a senhora possui?
Alzira: Que eu tenho?
Juliani: E. Por que que a senhora fez esse espago?

Alzira: Eu fiz pra eles me ajudarem, porque os santo ajudam a gente,
defende a gente. Pra recebé os que vém pra se benze, lugar sagrado,
abencgoado. O padre me ajuda, ele da bengéo, vorta-vorta ele ta aqui.

Juliani: E se a senhora néo tivesse esse espago, a senhora acha que teria a
mesma importancia?

Alzira: Pra fazé o bem, até embaixo de uma é&rvore, pra fazé o bem vale.
Mas € que a gente tem esse sistema de fazé esse lugarzinho sagrado,
porque quando chega, ta tudo prontinho ali, arrumadinho né, pra recebé.
(ALZIRA DE OLIVEIRA LEITE, 2017)

Fica perceptivel na fala de Alzira que os santos por ela utilizados durante o
benzimento auxiliam na constituicdo do local considerado central para o exercicio de
sua prética, sendo este um ambiente que carrega um suporte de imagens que detém
informacdes a reproducéo do oficio, o que exalta como forca e ajuda necesséria de
que precisa para efetuar seu trabalho com éxito. As imagens, além de comporem um
cenario necessario ao rito, tanto em seu aspecto memorial quanto de ambientacéo
aos que ali adentram, também sustentam a narrativa produzida no momento do
benzer, em que, por meio de sua presenca, evocam as memorias das quais
necessitara para efetivar o benzimento, seja oralmente ou gestualmente. As
imagens, nesta seara, serviriam como gatilhos que possibilitam a entrevistada
lembrar de uma gama de oracdes, palavras e gestos de que necessita toda vez que

atua junto ao publico neste espaco; sdo elementos materiais marcantes no
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benzimento de Alzira e necessérios na comunicacao realizada entre ela, espaco,

suas memodrias e o publico que ali se benze e igualmente interage.

Como ja destacado anteriormente, a elaboracdo performatica € construida

para e com o outro, sendo oportuno destacar, na narrativa da entrevistada, que a

mesma desenvolve seu espaco voltado ao recebimento de seu publico, pois 0 seu

‘lugarzinho sagrado” necessita estar “prontinho e arrumadinho” para quando as

pessoas entrarem nele e ela poder executar seu ritual. Essa construcdo junto ao

outro pode ser observada na imagem anterior, quando Alzira expde no altar

fotografias de pessoas ja benzidas por ela. Essas fotografias, por sua vez, trazidas

por parentes, amigos ou enviadas pelas préprias pessoas em busca de benzimento,

foram incorporadas ao cenério construido como espécie de reconhecimento e

legitimacao de sua pratica junto aos espectadores que adentraram aquele espaco,

servindo como elemento de prova da capacidade que possuiria para curar e

abencoar. Ressalta-se ainda que muitas das imagens sacras que compdem o
respectivo altar sdo advindas de seu proprio publico, conforme lembra:

Alzira: Foi a chefe la de Aparecida que mandé pela secretaria do turismo. E

dai ela mandb de l4 e o padre batizd, e muitas eu ganho de presente, eu

ganho muita image de presente, Sdo Miguel Arcanjo eu ganhei de presente,

bem grandao ele, dos mais véio que tem aqui. E tem 0 outro pequeninho

gue também ganhei de presente. Eu ganho bastante image de presente, e

vem de longe eles mandam, por correio. Eu tenho a Nossa Senhora... que

desata tudo as coisa que teje atado. Destranca as estrada que tu vai, a

gente pede com fé positiva e Deus ajuda a gente. Tudo que é coisa, 0 que

cura é a fé ndo € a gente, eu ndo curo. A gente pede, porque a gente tem

forca positiva de Deus, mas quem cura é a fé. (ALZIRA DE OLIVEIRA
LEITE, 2017)

Como apresentado em sua fala, algumas imagens sacras expostas no
ambiente reservado a sua pratica sao presentes provenientes de individuos que se
utilizaram em algum momento daquele espaco e de suas significagbes simbolicas
em busca de fé e de ajuda. Como gesto de retribuicdo e reconhecimento aos
servicos e ao acolhimento prestado por Alzira, as imagens auxiliam na construcao
de um local carregado de representacdes ndo apenas de sua anfitrid, mas, também,
daqueles que ali passam e também deixam uma marca. Assim como as fotografias,
as imagens recebidas como presente também atestam publicamente o trabalho

realizado e os efeitos positivos do mesmo.
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Deste modo, o altar, enquanto espaco, ndo € fixo e permanente, sendo
descontinuo em sua construcdo, receptivo a introducdo de elementos via
participacdo dos sujeitos que o certificam como local de fé e cura. Pertine, assim,
destacar as licbes de Halbwachs (2003, p. 157), ao lecionar que “(...) nossa casa,
NOsSsS0s moveis e a maneira como sao arrumados, todo o arranjo das pecas em que
vivemos nos lembram nossa familia e os amigos que vemos com frequéncia nesse

contexto”.

Indubitavelmente, a intencionalidade e a forma como sao dispostos 0s objetos
e artefatos auxiliam a explicar as relacfes ali estabelecidas, a frequéncia dos lacos
envolvidos entre os sujeitos que se utilizam dos espacos ofertados assim como as
lembrancas evocadas dos mesmos toda vez que Alzira e o publico manuseiam e
usufruem do local. Alzira, ao produzir um ambiente de benzimento no quarto central
de sua residéncia, demonstra a relevancia da funcdo que o oficio carrega nao
apenas no ambito familiar, mas também para aqueles que ali chegam em busca de
atendimento. O preparar do espacgo auxilia a entrevistada na consagracao de sua
pratica, ambientando e dando suporte ao rito desenvolvido, apesar da mesma se
utilizar de outros elementos para benzer, os quais variam de acordo com o contexto
em que se encontra, podendo estes ser apenas oracdes, tercos ou imagens sacras
menores. Todos, na mesma légica, auxiliam no processo performético e memorial do

benzimento exercido.

Outro elemento marcante na fala da entrevistada € a presenca do paroco da
cidade, o qual, segundo ela, frequentemente costuma realizar visitas a sua
residéncia, onde abencoaria as imagens expostas em seu altar. Por oportuno, tal
acdo remete ao desenvolvimento de relacbes de reciprocidade e monitoramento
entre Alzira e igreja, ao passo que ambos negociam referéncias e interesses
relacionados ao campo da fé. O padre, desta maneira, consegue acompanhar a
criacdo e o uso destes espacos, buscando, segundo Silva (2014, p. 138-139), um
suporte para a expansao do catolicismo, em que, obviamente, as praticas voltadas
para a igreja e seus preceitos devam estar hierarquicamente em primeiro lugar. Este
monitoramento €, portanto, fundamental na percepcdo do paroco a fim de
compreender as dinamicas religiosas existentes na cidade, ndo perdendo, assim,

campo e fiéis para praticas alternativas. Ja para Alzira, o aparente reconhecimento
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da igreja sobre seu espaco através da presenca do padre a legitima como sujeito,
pois lhe outorga narrativamente e identitariamente enquanto representante da fé na

sociedade.

A bencdo do padre é manifestada como um selo de autenticidade dos
servicos religiosos prestados, num primeiro momento, importante para a pratica da
entrevistada. A relagao gerada neste contexto auxilia na pertenca de Alzira enquanto
sujeito e como membro praticante e referéncia ndo apenas do benzimento, mas
também do catolicismo, o qual possui como lider espiritual a figura do padre. Cria-
se, assim, um ambiente que necessita ser negociado, no qual a entrevistada possa
conduzir seu oficio de forma a ndo sofrer maiores interferéncias externas advindas
da institucionalidade da igreja. Desta maneira, a propria combinacédo de elementos,
tanto materiais quanto narrativos, de Alzira, possibilitam uma coalizdo entre as
partes, fazendo, por consequéncia, existir e resistir a pratica do benzimento em
contextos de monitoramento e controle institucional exercidos sobre sua

manifestacéo de fé.

Nesta direcdo, em entrevista realizada em 2013, Alzira foi enfatica ao afirmar

»156

que “(...) nunca vou deixar de ser catélica’". Questionada sobre a mesma tematica,

em 2017, narra que:

Juliani: E a senhora frequenta a igreja?

Alzira: E a igreja catolica, eu frequento, eu dou dizimo na igreja, e agora nas
etnia, nds entremo numa missa das etnia, nds entremo com bandeira, nos
representemo a Africa. Uns quantos que tem aqui, que nés desfilemo pela
Africa.

Juliani: Pela Africa? E o que a senhora acha disso?

Alzira: Eu acho bom, porque tem a missa, tem tudo bom, e também
ninguém é mais, tem os italiano, tem os alemao, os polonés tudo, e nés
tudo somo igual, cada qual desfila no seu carro. Mas é muito lindo. Todo
més de novembro tem. Agora 0 ano que vem vai ter uma integracao, dai a
comida, o baile, é nés tudo junto, uma vez s6, ndo tem diferenca. Porque
dai reparte o lucro com a igreja né? (ALZIRA DE OLIVEIRA LEITE, 2017)

A participagao na igreja denota um compromisso social que Alzira faz questao
de cumprir. A obrigacao de se fazer presente, de se dizer pertencente, assim como

de contribuir financeiramente com a instituicdo é prerrogativa de reconhecimento

138 Entrevista realizada em 21 de julho de 2013, em S&o Miguel das Missb6es/RS.
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religioso no seio do grupo catélico. Em contraponto, transparece sua identificacéo ao
participar de uma manifestagdo representativa da etnia africana, demonstrando
afetividade e orgulho por se sentir reconhecida no contexto em que sua cultura era,
mesmo que indiretamente, homenageada e reconhecida. Assim, interessam, na
esfera cultural, as implicagcbes que tais acbes ocasionam no fazer benzer da
entrevistada, no momento em que a mesma Se sente aparentemente mais
reconhecida em situacdes opostas aquelas que habitualmente narra pertencer, ou
seja, o0 catolicismo. Denotam-se tais elementos também na materialidade das

imagens que expde em seu altar.

Figura n° 62: Imagens representativas de lemanja na residéncia de Alzira de Oliveira Leite

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2017.
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A imagem de lemanja é comumente associada ao sincretismo religioso
afrocristao produzido por negros que, trazendo sua cultura religiosa, ressignificaram
e negociaram aspectos do catolicismo a fim de manterem elementos de sua
identidade cultural, visto que foram trazidos, via de regra, brutalmente, como
escravos, ao Brasil. Produziam-se, assim, associa¢gfes dos orixas aos santos entdo
praticados pelo catolicismo, religido oficial brasileira do periodo colonial, as quais
permitiam ao negro adorar suas divindades disfarcadamente, elaborando distintos
significados aos santos conforme a regido e as praticas religiosas mais

caracteristicas da populacdo em que estavam inseridos.

No caso de Alzira, ndo se pode afirmar que religides de matriz africana sejam
influéncia predominante em sua pratica como benzedeira, porque, além do
catolicismo, elementos do espiritismo também compdem o cenério narrativo e
performatico da entrevistada, permitindo a construcdo de um exercicio de fé peculiar
disposto a dialogar com abordagens distintas em significacdes. Sua fala transparece
estas relagbes quando cita diretamente aspectos do espiritismo em seu cotidiano
como benzedeira:

Alzira: A gente fala com o espirito que t4 encarnado naquela pessoa, vé o

gue ele quer, se ele quer vela, ou quer perddo, uma coisa ou outra eles
querem, pra poder se defender.

Juliani: Isso acontece muito?

Alzira: Acontece, bastante. Agora duns ano pra c4 tem bastante. Sim
porque, tem muita gente que morre de acidente, ndo tiveram tempo as vez
do perdao, ou querem uma coisa ou outra. A poucos dias ainda tinha uma
guria, uma outra menina que era colega dela, que encarnd né, ela morreu
de acidente. Mas a gente defende, a gente fala, pede, e ai ele pede o que
ele quer, perddo de alguma coisa, pedir. Dai a pessoa tem que perdoar trés
vez.

Juliani: E ai que a senhora ajuda as pessoas dai?

Alzira: E, eu ajudo. Ajudo do jeito que puder, tanto do lado catélico, quanto
do lado direito pra fazé o bem eu fago. Agora o lado de outras religido ma,
assim ndo quero. Nem sei. (ALZIRA DE OLIVEIRA LEITE, 2017)

Apesar de, em sua pratica, tais diferenciacbes ndo serem perceptiveis
diretamente, a fronteira que as liga parece apontar para a cadeia de referéncias
culturais que editam a narrativa performatica de Alzira, bem como suas identidades
perante seus distintos publicos na atualidade. Desta forma, constréi, através de

diferentes elementos, uma forma de se fazer presente através de um oficio que se
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utiliza, em seu caso, da recomposicéo de referéncias religiosas e de fé divergentes,
as quais se comunicam e se relacionam por meio de uma negociacao basicamente
produzida por narrativa e performance, produzindo contornos unicos e peculiares a
seu modo de benzer, o que se pode chamar de identidades. Tais articulacbes
servem, conforme defende Pereira (2009, p. 03), para a alimentacdo dos bens
simbdlicos e ndo para sua aniquilagdo, como muito se pensou sobre 0s processos
de hibridizacdo cultural. E comum, portanto, que a circulacdo de distintas
concepcoOes religiosas produza influéncias e imaginarios que se misturam, sendo
necessario, portanto, pensar as diferencas e a interculturalidade como fenbmeno

necessario as producdes e relagdes culturais, na atualidade.

Como campo que contempla diferentes possibilidades, a performance €, na
pratica dos benzimentos, canal em que se observa a construcdo de eventos num
espaco preparado, figurando narrativamente por meio dos elementos associados ao

ritot>’

, representacdes que permitem a contextualizacdo de discursos e memdarias a
serem comunicadas e referenciadas em conjunto com a audiéncia. Compartilhado e
consumido socialmente, o oficio de benzer €, em suma, reconstruido pluralmente
nas interacbes que se articulam e se ressignificam na busca permanente dos
benzedores de se constituirem como sujeitos a partir de suas experiéncias. Suas
fronteiras ndo sao limitrofes diante das possibilidades de arranjos e reverberacdes
possiveis perante sua producéo performética e memorial, permanecendo as vozes e
as expressfes de maneira viva e dindmica junto aos benzedores e seus

espectadores.

Importante ainda apontar que, como resultado do ato performatico efetivado
pelos benzedores, tém-se a producdo e o compartiihamento de percepc¢bes que
envolvem tanto os campos religiosos quanto os de cura, mas também evocam
imaginarios e ideias acerca da propria existéncia humana e sua finitude. Deste
modo, o oficio de benzer, por meio de seus praticantes, consagra e efetiva um
ideario a respeito do benzimento e de sua relacdo com a vida e a morte. Como
agentes que se colocam de maneira direta como capazes de salvar e abencoar,
apresenta-se a seguir como os benzedores figuram diante da vida e da morte em

seus cotidianos, oportunidade em que suas memdrias trazem a tona lembrangas

7 Imagens sacras, ramos verdes, flores, espacos exclusivos, dentre outros.
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que, quando verbalizadas, atuam como suporte e legitimagéo da relagéo entre vida,

morte, cura e benzimento.

3.2 Percepcdes de vida e de morte na pratica dos benzimentos: alteridade,
significados e imaginarios nas relagfes de cura

Ao se falar da pratica do benzimento, torna-se inevitavel relaciona-la com a
necessidade da cura de algum problema de saude daqueles individuos que
vislumbram na figura do benzedor o canal para a solugdo das mais variadas
moléstias, de simples resfriados até doencas complexas e graves, sendo as
motivacdes para esta procura plurais e determinadas pelas caracteristicas culturais,
simbdlicas, de saude, de fé e religiosas, dos sujeitos que constituem significados e
discursos diante destas situacoes.

E importante ressaltar que, apesar de todo o conhecimento cientifico e
tecnologico desenvolvido pelo homem, especialmente nos ultimos dois séculos,
paira ainda sobre a humanidade o questionamento sobre as origens e 0s sentidos
da vida bem como de que maneira controlar a morte. Tais inquietacdes,
provavelmente, permeiam cotidianamente as relacées e o imaginario de todos os
individuos existentes no mundo: Quem sou? De onde vim? Para onde vou?

Essas perguntas ndo séo faceis de serem respondidas tecnicamente; sao, por
outro lado, fonte de discurso, de alteridade e de cultura para sujeitos que acreditam
e atribuem sentidos e justificativas diferentes para situacdes que envolvem a
respectiva tematica. Desta maneira, tanto a religido quanto as préaticas de fé
desenvolvidas popularmente servem também para fornecer aos sujeitos certas
respostas que, mesmo se utilizando de no¢cfes misticas e subjetivas, ddo conta de
produzirem discursos que preencham as lacunas existentes socialmente quando das
percepcodes tidas acerca da vida, da morte e da existéncia humana.

Buscou-se, portanto, neste subcapitulo, identificar aquelas percepc¢des do
imaginario e das significagbes de cura desenvolvidas no oficio de benzer, em que
seus praticantes constroem marcas de alteridade em seus rituais, sejam pelos
sentidos atribuidos, sejam pela manutencdo de uma tradicdo pela consolidacdo das
diferencas, criadas e compartilhadas através da oralidade, em que se definem

concepcoes e discursos relacionados a vida e a morte.
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3.2.1 Vida, morte e cura como vivéncias humanas

A tentativa de justificar as origens e os destinos dos homens nédo € recente,
tampouco pode ser considerada Unica em suas possibilidades de discursos e
interpretagfes, podendo ser tanto de ordem biologica quanto religiosa. Esta ultima
provavelmente oferece as mais Vvariadas possibilidades de interpretacoes,
justamente pela quantidade de producao simbdlica (e cultural) neste campo. Desta
maneira, as distintas igrejas em suas mais variadas denominacbes abarcam
segmentos e publicos que produzem discursos e teorias sobre o sentido da vida e
da morte, sendo impossivel, atualmente, uma Unica instituicdo que contemple todas
as percepcdes e mentalidades sobre este tema, dando margem para uma
pluralidade de interpretacdes e entidades que buscam se alcar como conhecedores
e transmissores da fé, gerando, como consequéncia, conflitos por um territério
simbdlico e, principalmente, por discursos que almejam legitimacdo e o lugar de
verdadeiros e Unicos em meio a uma multiplicidade ideoldgica e de narrativas
socialmente possiveis no campo religioso.

Em relacdo as instituicdes religiosas, Camargo ressalta que:

Por isso toda religifio deve ser vista como um instrumento para o homem
explicitar o seu encontro interior com Deus, manifestando a experiéncia
desta realidade e a fortificando; a fé brota de dentro para fora, de uma
convicgdo de valores espirituais; ela ndo pode uma imposi¢do exterior de
atos que nao signifiquem nada para quem o0s pratica. Mesmo o0 aspecto
social das religides ndo representa um mero aglomerado de pessoas
ignorantes e inconscientes, mas deve ser a reunido de quem participa em
atos que sua inteligéncia considera razoaveis, que sua vontade decidiu
praticar e que foram impulsionados [...]. (CAMARGO, 1991, p. 59)

Para o autor, a unido de sujeitos praticantes de determinada manifestacao de
fé representa uma sinergia de ideias e pensamentos que ndo surgem
aleatoriamente, mas como reflexo de uma experiéncia vivida e compartilhada, a
qual, de maneira social, da4 sentido as manifestacbes produzidas, reproduzidas e
consolidadas como importantes no interior dos grupos. Nao se trata de algo ingénuo
ou inconsciente, mas, sim, resultado de uma vontade impulsionada e fortificada por
valores de fé e pelo desejo manifestado de pertencimento a determinado coletivo. E
preciso, porém, vislumbrar os espacos de fé como ambientes de discursos e ideias

socializadas dentro de um contexto, em que os integrantes do grupo tendem a
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vislumbrar as mesmas percepc¢des produzidas socialmente de forma intencional e
reproduzidas dentro de um ambiente propicio, em que 0s sujeitos ora se adaptam e
aderem a estas instituicbes, seus espacos e suas regras, ora se afastam,
dependendo dos interesses identitarios de cada individuo em determinado momento.

Neste ambiente subjetivo da fé, aspectos como os da morte ganham espaco e
atencdo nas discussdes e praticas religiosas. A respeito da morte, Dastur (1942, p.
09-10) afirma que o homem por si s6 ja seria um ser destinado para a morte desde o
Seu nascimento e que, por mais que possua a consciéncia deste fato, ndo o
controlaria, apesar das enormes tentativas de fazé-lo, pois este ato fugiria de sua
capacidade de geréncia e de controle. O autor lembra o aspecto ambiguo da
tematica, ndo se podendo falar em vida sem também falar em morte, pois ambas
estariam diretamente relacionadas, e somente por meio da consciéncia da morte 0s
individuos possuiriam uma percepcdo plena de suas vidas, necessitando da
producdo de espacos de fé e de discursos que deem conta de satisfazer seus
pensamentos sobre a temética. Dai a importancia dos locais sagrados como
ambientes que possibilitam aos sujeitos uma reflexdo acerca dos limites e das
potencialidades de suas vidas.

Deste modo, a associacao realizada entre as ideias a respeito da vida e da
morte pode estar condicionada também ao fato de que naquilo que algumas
pessoas visualizam o fim da vida com a morte, outros enxergam vida e recomeco,
sendo estas concepc¢des culturais as que também permeiam as mentalidades de
cada sujeito, o qual, no interior do grupo, produz simbolicamente as respostas que
se enquadram as suas necessidades naquele momento. Neste sentido, Torres

leciona que:

[...] O conhecimento da morte é reflexivo e conceitual e, enquanto outros
animais sdo poupados dele, o homem convive a vida inteira com o destino
da morte. Ele tem consciéncia de sua propria originalidade por sobressair
na natureza com imponente majestade; e ao mesmo tempo tem consciéncia
de que um dia estara sob alguns palmos de terra para apodrecer e
desaparecer. Este € o apavorante dilema com o qual tem que conviver.
(TORRES, 1983, p. 04)

E possivel afirmar que, possuindo consciéncia sobre a morte, o0 homem tome
a iniciativa de algumas acbes a fim de conviver com tal realidade: 1) buscar

7z

compreender sua vida e conviver com a ideia de que é um ser finito; 2) criar
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elementos que marquem sua existéncia, como resultado do medo de ser esquecido;
3) tentar retardar ao maximo a morte atraveés de formas de prevencao e de cura por
meio da medicina cientifica e de meios alternativos, como a propria religido, por
exemplo. Tais consideracdes fazem supor que o homem desenvolve elementos com
0S quais possa conviver com a consciéncia de que é um ser que possui a existéncia
marcada por uma brevidade temporal;, por outro lado, sendo a existéncia
considerada curta e efémera, 0os elementos para a compreensao da vida também
podem ser desconsiderados, oportunidade em que 0s sujeitos simplesmente deixam
as coisas acontecerem de maneira natural, com seus fluxos e desfechos, como a
morte, por exemplo.

Ja para aqueles que buscam respostas, ou simplesmente ajuda, num campo
de fé, a figura do benzedor aparece como alternativa acessivel de apoio e
orientacdo num momento de necessidade, seja ela fisica ou espiritual/religiosa. Essa
necessidade pode estar relacionada também: a) a um desengano médico ou a falta
de acesso aos servicos de saude; b) as crencas e percepcdes espirituais; ou c) a
uma alternativa para a cura através de elementos simbolicos de fé. Essas
alternativas dao conta de que os sujeitos podem acessar, quando preciso, tanto
recursos meédicos quanto simbdlicos e religiosos para a mesma doenca/situacao, de
maneira concomitante, sem que para iSso uma anule as percepcdes que O0sS
individuos possuem sobre a outra. Esta procura dupla é reflexo de uma realidade
social que se transforma em cultura popular e que atribui muitos elementos
imaginados nas justificativas, causas e solu¢cdes dos problemas, principalmente nas
comunidades menos favorecidas e sem acesso a médicos, as quais resolvem
historicamente suas demandas também por meio de sujeitos (como benzedores,
barbeiros e parteiras) que se colocam diante do restante da comunidade, justamente

com a finalidade de curar. Silva complementa esta ideia, ao afirmar que:

Os benzimentos manifestados, ritualizados e encenados pelos seus
praticantes ndo séo apenas representacfes de pessoas que se colocam de
forma ingénua e indefesa perante o seu publico. Expressam justamente um
contexto de significados e ligagbes do meio onde vivem, de suas influéncias
e percepcdes numa tradicdo inventada e constituida como meio de vida e
poder perante outros grupos da sociedade. Constituem ao mesmo tempo
uma resisténcia cultural a concepcgdes de religiao e medicina impostas na
sociedade ao longo dos séculos como verdadeiras e melhores, as quais ndo
consideravam as peculiaridades, saberes e pensamentos da populacéo.
(SILVA, 2014, p. 21)
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Reflexos do local em que estdo inseridos, os benzedores trazem, em sua
pratica, as percepg¢des da comunidade por meio de uma liturgia criada, sendo esta
também uma resposta as imposi¢cdes de um sistema religioso oficial e de uma
medicina que exclui sentidos atribuidos as doencas e seus aspectos culturais e de
pratica, fazendo com que a comunidade n&do se identifique inteiramente com os
sistemas disponiveis, vislumbrando na figura do benzedor o reconhecimento de sua
propria identidade através do vocabulario e do contexto manifestado na pratica
religiosa e de cura simbdlica ofertada ao longo do tempo no interior das familias
tradicionais que desenvolvem o oficio. Alves (apud VALLE; QUEIROZ, 1984)

reafirma isso, ao citar que:

Fenbémenos culturais, entretanto, ndo crescem no vazio. Eles sao tentativas
de interpretar e resolver problemas concretamente vividos. Por detras da
opgao popular pela “cura divina” se encontra o desespero quanto a cura
humana: a inacessibilidade dos agentes de salde, o alto custo dos servigos
médicos e dos medicamentos, as barreiras burocraticas que se interpdem
entre o doente e a cura. (ALVES, 1984, p. 116)

As motiva¢cBes que levam as praticas religiosas e de cura sdo ambiguas e
também exercitadas conforme a vontade dos individuos, caracteristica assim dos
benzimentos, em que a liberdade de procura e possivel retorno ndo é algo
aparentemente cobrado e vigiado, conforme praticam igrejas tradicionais, nas quais
a vigia da fé é exercicio mais frequente, tanto por parte do representante da igreja
quanto dos demais membros da comunidade religiosa. Esta situacdo parece ser
diferente na relacdo junto ao benzedor, pois sua atuacdo se denota caseira e
informal, cabendo a comunidade Ihe procurar quando precisa, ndo tendo exatamente
hora, dia e liturgia pré-determinada, dando sim autonomia de atuacdo tanto ao
benzedor quanto a seu publico, que compartilha, ou ndo, das concepc¢des de fé e de
cura no momento em que adentra a residéncia e ritualiza em busca de protecao ou
cura. Deste modo, como pratica cultural, o benzimento é cercado de liberdade em
seu exercicio, o que proporciona condicfes tanto de sua execucdo quanto de
recriacdo e compartiihamento daqueles elementos julgados relevantes pelo
benzedor e pelo publico, constituindo uma relacdo que nao é institucionalmente
definida e regida em seus aspectos de aplicabilidade, de tempo ou de espago.

Como bem lembrou ainda o autor, tais fendbmenos ndo crescem no vazio e

sdo resultado de inUmeros processos culturais produzidos e influenciados pelos
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sujeitos que, motivados por diversos fatores, criam e desenvolvem praticas,
discursos, alternativas e mecanismos de viver e sobreviver a determinadas
realidades, sendo estas, acrescentaria eu, compartilhadas socialmente ao longo do
tempo, sofrendo igualmente influéncias e transformacbes, conforme novas
demandas e necessidades surgem na realidade dos individuos e de seus grupos.

Podemos afirmar, ainda, que a busca pela figura do benzedor também esti
relacionada as respostas que tanto igreja quanto medicina ainda ndo oferecem.
Neste aspecto, as narrativas compartilhadas pelos benzedores podem auxiliar no
entendimento que eles possuem sobre a tematica da cura, da vida e da morte, em
casos que pareciam dificeis ou incuraveis. Assim, histérias contadas se tornam o
mecanismo mais plausivel e legitimador da pratica do benzer numa sociedade que
acredita e compartilha destes significados. E importante ressaltar que a oralidade,
num oficio popular e imaterial, é seu territério de existéncia, atuagdo e
compartilhamento, sendo, no caso dos benzimentos, acompanhada de acessorios
que variam conforme a crenca de cada benzedor: ramos verdes, copo de agua,
tesoura, imagens de santos, fotografias, brasa, machado e demais objetos,
geralmente relacionados ao meio domeéstico, familiar ou de um catolicismo popular.
Quando isso ocorre, h4 um suporte dos saberes na materialidade, como se a fé se
corporificasse em determinados objetos, 0s quais ganham sentidos diferentes de
seu uso original, servindo como meio e canal para a fé e, consequentemente, para a
cura almejada.

Deste modo, as relacdes religiosas decorrentes tanto dos meios institucionais
quanto dos informais proporcionam a populacdo op¢des de acesso e de vivéncias
em diferentes espacos, sujeitos, liturgias, narrativas e objetos que significam algo no
momento em que sdo operados e colocados ritualisticamente como tais. Assim,
concebem num campo subjetivo percepc¢bes a respeito da vida e da morte, que
resultam em expressoes, rituais e materiais que fornecem entendimentos sobre
estes aspectos por meio da fé, e também materializam sentidos no espaco social,
sendo fluidos e compreendidos também por individuos alheios a sua construcao.
Aliado a isso, como ja dito, no caso dos benzedores, ha aquelas memorias que
narradas dizem respeito principalmente a casos e situacbes que, na atualidade,

servem como narrativa e consagragao do oficio exercido, estando estas diretamente
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relacionadas as percep¢fes que seus praticantes possuem acerca da vida e da

morte.

3.2.2 Memoarias de cura e fé junto aos benzedores da localidade miguelina

As narrativas produzidas pelos benzedores, nos dias atuais, refletem nao
apenas o passado destes, mas, sim, a tentativa de construir uma identidade por
meio de memodrias, organizadas através dos fatos selecionados como marcadores e
legitimadores de um oficio, servindo, assim, ao passado, as acbes efetivadas no
presente, bem como também para um futuro daqueles pertencentes ao grupo. Nas
entrevistas realizadas junto a benzedores, no municipio de Sao Miguel das
Missdes/RS, coletaram-se distintas percepcdes de vida, de morte, de cura e de
relacionamentos entre seus praticantes. Buscou-se, portanto, analisar, ao longo das
narrativas, em que momentos as tematicas da vida e da morte aparecem de maneira
subliminar ou direta, quais suas intencoes, relacdes e possiveis significados a partir
do local de fala e dos interesses de cada um. A partir disso, podem-se vislumbrar, de
maneira mais clara, as relacdes estabelecidas com estes temas, bem como a propria
producdo memorial que, por meio da oralidade, se constituem e significam
referéncias imateriais e materiais na localidade miguelina.

Entrevistando Alzira de Oliveira Leite, ainda no ano de 2013, selecionaram-se

0s seguintes fragmentos a respeito da tematica ora abordada:

Juliani: A senhora poderia me contar algum caso de alguém que tenha se
curado?

Alzira: Tenho e apresento a pessoa que posso te trazer aqui a proxima vez
gue tu vier pra fazer uma entrevista com ele. Tem bastante gente, ndo é sé
um. Tem um senhor, o nome dele é Valdomiro, la da Col6nia Vitéria, estava
no hospital acamado e o doutor apartou ele dizendo que estava com
meningite e tinha uma vala na cabeca dele. A esposa dele veio aqui e eu
curei ele em 2 dias. Meningite ndo é qualquer um que cura, s6 benzedor
mesmo, doutor ndo cura. Tinha outra senhora com um filho doente que era
mae daquele rapaz que tem aquele turismo ali, o Valter, dai ela veio aqui
pra eu benzer uma roupa, ele era doente. Eu benzi a roupa, ela botou nele e
guando foi de tarde ele vomitou tipo um papo de galinha. Ela botou a
camisa no tanque com sal, no outro dia ndo amanheceu nada, s6 a
camiseta, e ele sarou. Muitas outras histérias, de ferida, cobreiro, dor de
cabeca, pasmo que entorta a boca. O Pilau foi um que eu curei ele. O Pilau
da casa das tintas. Crianca em quantia também. Picada de cobra e aranha,
cobreiro em quantia tem gente que se cura. Todas essas crian¢cas que estao
aqui ja foram curadas (mostrando fotos no altar). Eles vem sempre, se
benzem, curam, dormem bem, ndo choram mais e no outro dia a mée traz
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de novo, sempre, sempre. Eles dizem ‘nés vamos la na Dona Alzira e
ficamos bom’. (ALZIRA DE OLIVEIRA LEITE, 2013"™%)

A narrativa de Alzira é marcante em varios aspectos, em especial quando se
refere aos casos que atende e a relacdo que estabelece junto ao publico. Como
pratica de uma cultura popular alicercada na imaterialidade, as histérias séo
fundamentais na manutencdo do saber-fazer do benzedor; € na palavra que esse
sujeito se constroi e se reconstrdi conforme as necessidades de sua realidade, bem
como de seu “ouvinte” no momento da fala. Neste sentido, é fundamental que, por
meio da narrativa, se delimite o espaco de atuacao e o territdrio do benzedor, a fim
de que se compreenda o universo, as inten¢es do discurso e dos fatos relatados. E
sabido que, quando uma narrativa € compartilhada em forma de depoimento, a
possibilidade de apresentar o sujeito que participou do fato como prova do que se
esta falando é a garantia da verdade daquilo que se conta. Alzira inicia sua fala
afirmando que é capaz de chamar presencialmente a pessoa que curou, bem como
apresenta 0s nomes dos mesmos, sendo esta uma afirmacdo que visa a
comprovacao e legitimacdo de tudo que ela fala ao longo da entrevista, conforme

afirma Ricoeur ao argumentar que:

A auto designacdo se inscreve numa troca que instaura uma situacao
dialogal. E diante de alguém que a testemunha atesta a realidade de uma
cena a qual diz ter assistido, eventualmente como autor ou como vitima,
mas, no momento do testemunho, na posi¢cdo de um terceiro com relacdo a
todos os protagonistas da acdo. Essa estrutura dialogal do testemunho
ressalta de imediato sua dimenséo fiduciaria: a testemunha pede que lhe
déem crédito. Ela ndo se limita em dizer: “Eu estava 13", ela acrescenta
“Acreditem em mim”. (RICOEUR, 2007, p. 173)

Neste sentido, o pedido de crédito € sempre o elemento que baseia os fatos
contados pelos benzedores, 0s quais ja sdo carregados de sobrenaturalidade, numa
mescla de fatos e elementos factuais com fantasia, formando historias e narrativas
que dao sentido a existéncia do oficio de benzer no cotidiano destes sujeitos. O
crédito dado aos fatos contados € tao valorizado que necessita ser compartilhado e
reproduzido junto a outras pessoas, formando uma espécie de clima destas

narrativas que também passam a ser reelaboradas e reinventadas por cada pessoa

138 Entrevista concedida em 21 de julho de 2013, na cidade de S&o Miguel das Missdes/RS.
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que as compartilha, podendo-se acrescentar ou retirar elementos conforme a
memodria e o interesse no momento do compartilhamento. O que de fato marca neste
processo € que a identidade da figura do benzedor é constituida e forjada de
maneira coletiva por toda uma rede de transmissdo oral efetivada socialmente e
marcada, assim, na memoria dagueles que nela acreditam e da qual fazem parte.

Analisando ainda a fala da entrevistada, quando cita que meningite ndo é
“‘qualquer um que cura, sé benzedor”, esta-se delimitando o espaco de atuacao de
cada sujeito, seja ele médico ou benzedor, 0s quais sdo classificados como bons e
aqueles mais “fracos” e incapazes de curar casos mais complexos. Essas
marcacgfes sdo fundamentais para que a imagem desejada se constitua diante da
comunidade e do “espectador” que o assiste e escuta diante do ritual do benzer.
Neste aspecto, escutar apenas ndo basta, € preciso compartilhar do pensamento
apresentado pelo narrador, acreditando que apenas um benzedor € capaz de curar
determinadas doencas. Cabe ressaltar, também, que todo campo memorial e
simbdlico é um espaco de litigio e disputa, o que claramente transparece na
narrativa de Alzira, a qual tenta constituir uma imagem perante 0S outros
benzedores, assim como da classe médica e daqueles que a assistem como
benzedeira.

Outro aspecto que comumente surge nas falas sdo os casos extraordinarios
que apresentam e justiicam a cura de determinadas pessoas por meio do
benzimento. Quando Alzira narra que benzeu através das roupas de um terceiro
individuo, ela traduz, com isso, uma espécie de forca e poder em suas técnicas de
benzer, sendo que, por meio de sua atuacgéo, o sujeito teria vomitado algo estranho
e, na sequéncia, obtido a cura. Percebe-se que, neste caso, o diagnostico narrado
nao € preciso, tampouco o0 que o jovem teria vomitado, sendo a fala confusa na
precisdo dos motivos que levaram a doenca do sujeito. Isso na realidade pouco
interessa neste tipo de caso, sendo a mistica do suspense e do desconhecido o que
define parte da relacdo entre o benzedor e seu publico, devendo assim o discurso
criado ser logico e “explicavel” apenas para ambos que participam do fato. A propria
fé e a mistica de qualquer religido é elemento que, para seu praticante, se torna
inexplicavel a uma logica racional, cabendo apenas a algo “superior” a solugéo do
problema, sendo, neste caso, o benzedor apenas o intermediario entre os homens

comuns e Deus.
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Uma analogia, neste sentido, seria o préprio conhecimento e os saberes que
um médico de formacdo académica possui. Toda sua bagagem de saberes nao é
compartilhada com o paciente no momento de uma consulta ou de uma cirurgia; o
gue interessa € o resultado, ou seja: a cura. Neste sentido, o benzedor também cria
seu universo de significados, codigos, expressdes e vocabularios, os quais Ihe sédo
proprios e peculiares, manifestando-o apenas a quem lhe convém e na intensidade
necessaria para a efetivacao do rito e do dialogo perante o publico benzido.

Outro elemento interessante, que aparece na fala de Alzira, é a relacao
coletiva e familiar que se estabelece com o benzimento, sendo geralmente o “outro”
quem leva o sujeito necessitado a se benzer: seja um amigo, a mae ou alguém do
meio familiar. Este impulso faz com que a pratica se reproduza coletivamente num
processo de compartilhamento das percepcdes, codigos e memoérias das pessoas
que sao referéncias do oficio na comunidade, criando relacdes de alteridade que
marcam diferencas de espaco, saberes e memorias dos individuos envolvidos na
pratica de benzer, seja ele o benzedor, o benzido ou o restante da comunidade, a
qual também sera marcada nestas trocas culturais. A alteridade é aqui entendida
como o processo de refor¢co das identidades construidas através das relacfes entre
0S sujeitos e suas respectivas diferencas.

J4, em sua narrativa, o benzedor Aureliano José Jardim expde as seguintes
situacdes por ele vividas e rememoradas durante entrevista concedida para esta

pesquisa:

Aureliano: [...] Deixa eu te contar, eu com 35 anos fiquei mau, fui pra Santa
Maria, Porto Alegre e os doutor examinava e dizia que ndo tinha nada e eu
dizia que estava mau, pra morrer, que o mundo e 0s pensamento vao me
terminar, eu t6 mal e os médico dizia que ndo tinha nada. Dai eu sai,
cheguei la no mercadinho e um homem me disse “pega essa homem e
mede sete palmo, o lugar dele é sete palmo”, dai eu pensei comigo “é a
sepultura”. Dai logo que eu sai assim, encontrei uma mulher morena, de
olhos tristes e veio caminhando no meu costado e numa altura olhou e disse
‘meu filho que esta no céu e na terra, eu te pego de coragéo, dé vida longa
a esse filho aqui na terra” e dai no outro dia eu comecei a melhorar,
desapareceu tudo e é por isso que sou devoto dela. Esse problema
aconteceu dentro de mim vizinha. (AURELIANO JOSE JARDIM, 2013'%)

Na narrativa, Aureliano expde um episédio em que se encontrava entre a vida

e a morte e, ja desenganado pelos médicos, foi salvo através de uma intervencao

3% Entrevista concedida em 21 de julho de 2013, em S&o Miguel das Missbes-RS.
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divina de uma mulher que, para ele, seria Nossa Senhora Aparecida, da qual é
devoto até os dias atuais em virtude deste episddio. Elementos de morte como “sete
palmo” e “sepultura” sdo superados através de uma forca vinda do céu, que traria
vida e salude e, consequentemente, ele passou a ser seu seguidor devoto apos
transpor a quase morte. E evidente na narrativa que nao fica exposta a época em
que os fatos ocorreram, nem em que local exato ele se encontrava no momento da
aparicdo de Nossa Senhora, tampouco a doenca que quase o fez padecer. Como
dito anteriormente, tais fatos, neste contexto, sdo irrelevantes para o narrador, ja que
sua fé, a superacdo da morte e o marco de vida em sua histéria sédo os elementos
mais significativos de sua memodria transmitidos através destes trechos narrados,
sendo estes “captados” pelo ouvinte, e ndo dados em detalhes como datas,
mensagem que seu Aureliano, indiretamente, repassa quando conta e exalta este
episédio.

E importante ressaltar que, caso Aureliano oferecesse em sua narrativa mais
informacdes, ele poderia expor elementos que causassem contradicdo dos fatos
relatados, desqualificando sua pratica e, consequentemente, a imagem que constitui
de si através da narrativa em questdo. Como a memoéria € caracterizada por
escolhas e estas foram as do entrevistado, elas sdo compreensiveis no contexto em
que este se encontra, pois busca apenas compartilhar episédios em que seu oficio
tivesse tido efeito pratico e, respeitando-se isso, optou-se por ndo explorar demais
informacBes sobre o episédio em si, deixando-se para futuras pesquisas e
entrevistas a analise de novos elementos sobre esse fato, caso pertinente. Desta
maneira, a fala de Aureliano se encaixa diante da necessidade de autoafirmacao
para a constituicdo da imagem de benzedor, a qual seria a de possuir a capacidade
sobrenatural de se relacionar com elementos de fé junto a outro plano espiritual,
utilizando-se de uma ambientacao junto a episédios em que se superam problemas
por meio da religiosidade manifestada e de forcas que julgam mediar entre os
homens. Assim sendo, o entrevistado, por meio das memoérias que expde, constitui
seu territorio de atuacdo e as referéncias com as quais se identifica enquanto
sujeito.

Outro elemento que aparece, assim como na narrativa de Alzira, € um
descrédito do diagnéstico realizado pelos médicos de formagéo, dando a entender,

indiretamente, que ha doencas em que estes profissionais ndo possuem condicfes
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de atuar, as quais diriam respeito a um campo espiritual no qual eles enquanto
benzedores se colocam como representantes e que somente no ambiente produzido
pelo benzimento € que podem ser resolvidas. Esta seria uma das légicas do
processo de cura popular pela fé, em que o atendimento ndo se da apenas na esfera
fisica do corpo, mas, sim, na religiosidade, distinguindo a préatica de benzer do
atendimento que as pessoas possuem na rede de salude médica em suas

localidades. Sobre os sentidos atribuidos ao sagrado, Durkhein nos diz que:

O que define o sagrado é o fato de ser acrescentado ao real. (...) Neste
espacgo as ‘energias vitais estao superexcitadas, as paixdes mais vivas, as
sensacdes mais fortes’; existem mesmo algumas que so6 se produzem neste
momento. O homem n&o se reconhece: sente-se como que transformado e,
por conseguinte, transforma o meio que o rodeia. Para explicar-se as
impressfes muito particulares que experimenta, ele atribui as coisas com as
guais esta em relacéo, poderes excepcionais, virtudes que ndo possuem 0s
objetos da experiéncia vulgar. (DURKHEIM, 1978, p. 226 apud ALVES et
al, 1994, p. 60)

Para o autor, no campo sagrado, as coisas possuem proporgdes e dimensdes
diferentes daquelas que a realidade e a l6gica apresentam como verdade, podendo
0S sujeitos atribuir sentidos e interpretacdes que variam conforme seus niveis de
envolvimento, relacédo, fé e sentidos percebidos junto as praticas religiosas, aos
objetos e aos espacos a eles relacionados, justificando as logicas e os discursos
criados nestes ambientes. Neste quesito reside uma das criticas as concepc¢des
médicas oficiais na atualidade, que geralmente desconsideram 0s contextos sociais,
simbdlicos e culturais produzidos pelas comunidades, numa dificuldade de unir e
agregar as distintas formas de conceber as doencas (e por que ndo a vida e a
morte?), sendo esta uma das motivacbes provaveis de procura, existéncia e
legitimacdo de sujeitos como o0s benzedores, que se colocam diante das
comunidades muitas vezes de maneira mais acolhedora, efetivando um contato
fisico e cultural mais proximo da realidade vivida pelos individuos da localidade.

Neste sentido, Silva reforca que:

Em alguns casos, o universo sobrenatural e fantastico, contradizendo
muitas vezes a ciéncia, € justamente 0 elemento que o projeta como
benzedor e figura representativa de todo um grupo que compartilha dos
mesmos codigos. Justificar como os cientistas, 0s pesquisadores ja o
fazem. E a expectativa e a busca por ser diferente (e até mesmo
incompreensivel perante os demais) que faz com que o benzedor molde sua
pratica [...]. (SILVA, 2014, p. 101-102)
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A busca por novos entendimentos e novas percepcdes e visbes de mundo
pode ser fator determinante na constituicdo da préatica dos benzimentos, bem como
na procura destes pela populacdo, pois sdo de novos olhares e percepcdes que
esses sujeitos necessitam para conceber suas vidas e o entendimento do mundo
que habitam. E como se os homens buscassem, para além do o6bvio, explicaces
para os sentidos de sua existéncia, assim como para aquelas perguntas: Quem sou?
De onde vim? Para onde vou?

Para além disso, a sensibilidade e o sentimento de pertenca sdo também
fatores de motivacado as préaticas do benzimento, pois 0s sujeitos se identificam com
0 ambiente, a linguagem e os meios pelos quais se efetiva o atendimento do
benzedor, oportunidade em que se sentem acolhidos e contemplados em suas
percepcbes simbodlicas e de mundo. Deste modo, afirma-se que os individuos
possuem necessidades tanto no que diz respeito as concepc¢des médicas e formais
como também necessitam suprir expectativas subjetivas ligadas a imaterialidade do
campo sagrado, sendo estes aspectos essenciais a constituicdo dos entendimentos
e das vivéncias de mundo em sociedade. Dai a necessidade, também, de
vislumbrar, por exemplo, a relagdo que se produz junto ao campo da medicina,

sobre o que Lepargneur menciona que:

Na medida em que a medicina se faz respeitosa da pessoa do doente e ndo
apenas preocupada com sintomas bioldgicos, seus profissionais prestam
atencdo a voz que exprime a pessoa através de vibracdes fisicas. O corpo
humano se faz sentido através da palavra (é pena que a clinica médica
negligencie cada vez mais o instrumental que a distingue da arte
veterinaria). Cresceu a tradicdo médica na perspectiva de curar o outro,
mas este outro elevou ultimamente a voz, uma voz capaz de limitar o
absolutismo salvador do facultativo. O corpo se faz objeto de propriedade,
de direitos, médicos ou estéticos, prazerosos ou de dominio. O encontro
tradicional entre esculdpio e doente nédo se limita a palpagéo corporal, é
instrumentado essencialmente por troca de palavras: palavras informativas,
palavras emocionais, palavras reivindicativas de poder ou de direito,
palavras a serem decifradas e interpretadas, sem falar nos siléncios que
excedem as palavras de toda parte. (LEPARGNEUR, 1987, p. 100-101)

Para o autor, uma medicina comprometida com o paciente é aquela que
vislumbra a pessoa em sua totalidade e ndo apenas em seus aspectos fisicos e
biologicos. Para o ser humano, enquanto ser que produz sentimentos, sensacoes,
manifestando-as através da oralidade, torna-se fundamental uma escuta que seja
sensivel ao que se diz e ao que se manifesta por meio das intencdes e também dos

siléncios. O encontro no momento da doencga, para além de uma palpacéo fisica, ja
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poderia ser um diferencial nas relacbes e nos processos de cura, porque tanto a
escuta quanto as proprias concepcdes acerca das doencgas estabelecem certo grau
de afinidade e identificacdo, e o atendimento efetivado pelo benzedor é totalmente
distinto daquele produzido por um médico. E importante ressaltar, portanto, que, no
benzimento, um dos processos que mais se destaca é o da escuta, em que 0s
individuos vislumbram, muitas vezes, um ouvinte e aconselhador, uma necessidade
que também motiva os individuos a buscarem um benzedor em determinado
momento.

Ainda sobre as visGes de cura, Minayo lembra que:

Trata-se de uma visdo cosmolégica, onde o mundo aparece regido por um
ser supremo que domina o bem e o mal e que controla individualmente as
pessoas, premiando e bem e castigando o mal. O que se passa na Terra é
sua vontade, cabendo aos seres humanos descobri-la, pois ela rege o
destino de cada um. H& expressdes reveladoras com referéncia ao
problema das doengas e dos sofrimentos em geral: “vontade de Deus”;

LIS

“provagédo de Deus”, “destino de cada um”, “ a sociedade é que se volta

contra o que é de Deus, pelas facilidades que da aos homens”; “as doencgas
sdo provocagdes de Deus para a gente se voltar para ele”. (MINAYO, 1994,
p. 62)

Obviamente, as justificativas atribuidas a Deus perante a morte diante de
doentes e problemas de salde se dao pela falta de respostas eficazes dos meios
meédicos e cientificos em responder satisfatoriamente a necessidade de cura, e,
consequentemente, de vida, dos sujeitos. Em outro ponto de analise, os discursos
de castigos, pragas e provacdes sdo comuns também em instituicdes religiosas a fim
de que seus fiéis sigam rigorosamente o que for determinado pelos lideres, criando
um status, provavelmente, mais de medo do que de fé propriamente dito.

Esse espirito do “Deus punitivo”, daquele capaz de dar e tirar a vida, é
compartilhado socialmente e, mesmo involuntariamente, praticado até mesmo pelos
sujeitos que nao frequentam efetivamente uma religido, pois o medo, principalmente
da morte, cedo ou tarde, € elemento de reflexdo comum na realidade dos homens.
Ha, também, um sentido atribuido pessoalmente a figura do benzedor, como se o
fato dele possuir o poder de curar as pessoas fosse uma atribuicdo dada por um “ser
divino”, também como um “fardo” ou “missao” a ser realizada por toda a vida, a qual
deve ser também de abdicacdo em prol do préximo, confirme afirmam Sant'/Ana e

Seggiaro:
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[...] consideram portadores de um especial poder de curar, algo como se
fosse um fardo, tendo de ser carregado para o resto da vida, mas esse
fardo é encarado com ressignificagdo, sendo uma missao a cumprir pelo
amor ao préximo (SANT'ANA E SEGGIARO, 2007, p. 13)

Obviamente, este discurso de submissdo e ingenuidade ndo pode ser
considerado em sua totalidade numa avaliacdo cultural do benzimento, em que ha,
sim, um status positivo em carregar essa identidade, pois a mesma acarreta huma
posicdo de prestigio e poder perante a comunidade, sendo a imagem de submissao
analoga a do préprio Jesus sofredor, que abdica de sua vida em prol do coletivo e do
proximo, num discurso subliminar quando o benzedor se coloca na posicao de
“obrigado a ser e fazer” sua pratica. Cabe ressaltar que este Jesus é o0 mesmo que
triunfa sobre a morte, mesma acéo pretendida pelos benzedores quando buscam a
cura dos que Ihe procuram em busca de ajuda. Deste modo, o benzedor atua e se
constitui diante da sociedade como aquele que media a efetivacdo de béncéos e
milagres, sendo, portanto, também o seu corpo, simbolo que materializa a prépria fé.

E importante ressaltar que, dificimente, ocorre um discurso de medo e de
pressao por parte do benzedor, sendo o didlogo algo mais tranquilo e plausivel
dentro das expectativas dos espectadores, extirpando da relacdo o sentimento de
puni¢cdo, comum nas religides, motivando um processo de empatia, afinidade e troca
de cbédigos mais acessiveis entre benzedor e comunidade. Assim sendo, mesmo
indiretamente, a relacdo produzida no ato de benzer se coloca com menos
monitoramento e julgamentos, e se fortalecem os vinculos, bem como se efetiva um
ambiente mais acolhedor diante da necessidade de fala e de escuta do publico que
adentra a residéncia do(a) benzedor(a).

Seguindo nas entrevistas, Aureliano narra ainda outro episédio que considera

relevante em sua pratica:

Aureliano: [...] Depois, chegou um homem mal aqui e eu comecei a
interrogar ele “tém ansia de vomito? Te déi o figado?”. Ele me disse que
tinha uma dor atravessada na barriga e em uma perna. Eu vi que ele estava
com febre e eu disse pra ele que ia botar a m&o bem onde doia e assim eu
botei a mao na apendicite e ele deu um grito. Eu disse: “tu esta com a
apendicite estourada, tu vai agora pro hospital, se ndo tu morre”. Ele me
disse “quero so6 ver, eu gastar e ndo ser isso mesmo”. Eu disse que garantia
e, quando chegou no hospital, o médico examinou, disse que era a
apendicite estourada e mandou na hora pra mesa de cirurgia. Dali, ficaram
muito contente de salvar o homem, acho que ele é vivo ainda, mora aqui em
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Sao Miguel no mesmo lugar. A coisa aconteceu assim, vizinha.
(AURELIANO JOSE JARDIM, 2013)

A situagao narrada de desengano e de quase morte do “benzido” é finalizada
diante de um diagndstico preciso da doenca. Diferentemente do outro caso, em que
o benzedor foi a figura responsavel pela cura, neste, Aureliano foi apenas o
mediador, dando o encaminhamento necessario para que a cura fosse realizada
junto a um meédico especializado. De qualquer maneira, seu reconhecimento ocorre
no discurso pelo fato de ter sido ele a dar o diagndstico preciso da doenca e, diante
da davida do individuo benzido, em acreditar que portava determinada moléstia,
Aureliano o pressiona a procurar um médico, bem como um servigo especializado,
evitando sua morte. A recompensa, manifestada nestas narrativas, € o0
contentamento das pessoas em se terem curado, transgredido a morte e
solucionado seus problemas, o que diretamente transporta um status de (auto)
reconhecimento a figura do benzedor e de alteridade diante dos demais, tendo em
vista que o poder de realizar as acGes de cura esta, em primeira andlise, em suas
maos. Este episddio corrobora com aquilo exposto anteriormente, ou seja, O
benzedor como aquele que, além de possuir o benzer como oficio "divino", é
também aquele que, pela sabedoria e pelo conhecimento adquirido ao longo da vida,
emerge socialmente como figura capaz de orientar e indicar os melhores caminhos,
servindo como um aconselhador nos momentos de precisao.

Outro fato narrado vem da benzedeira Noema Dutra da Silva, a qual conta
que:

Noema: A gente ndo pode contar vantagem, mas esse namorado da minha
neta tinha as maos pura berruga e caiu tudo! O benzimento da mulher é
muito mais do que pras préprias mulher, e eu tenho benzido e tem caido as
berruga. Tinha um senhor, ali do interior, que a vaca foi mordida de cobra e
nada de sarar, e eu disse “mas isso s6 com benzimento”, ele me deu o
nome da vaca, eu benzi, dai, um dia, encontrei com ele... Deus o livre, ficou
faceiro com a vaca dele que sarou. Até os doutor de Sdo Miguel mandam se
benzer, sabe?!, eles ddo o remédio e dizem (cochichando) “vai la na dona
Noema que ela benze, pra rendidura e tudo”. (NOEMA DUTRA, 2013'%)

O depoimento de Noema também expde elementos do cotidiano que envolve

as relacbes dos benzedores em seus aspectos de cura, sendo um deles o fato da

1% Entrevista concedida em 31 de agosto de 2013 em S&o Miguel das Missbes - RS.
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entrevistada indicar que a atuagcdo de uma benzedeira (mulher) € mais eficiente que
as demais (do sexo masculino), numa clara tentativa de legitimar sua préatica em
relacdo aos outros, demonstrando uma reserva de mercado em que estas narrativas
compartilhadas criam status de poder de benzedores que seriam mais eficazes do
gue outros, motivando a intensidade da procura por parte da populacao.

Essa fala também aparece no momento em que a entrevistada narra que o
proprio meédico da cidade indica os servicos dela a populacdo em geral
(diferentemente da narrativa dos demais entrevistados), sendo sabido e notorio que
h& grande resisténcia por parte da classe médica em relacdo as formas de
tratamento paliativas em relacdo a saude publica, numa clara disputa por territorio
entre estes dois grupos, independente da entrevistada tentar transparecer o
contrario.

No cotidiano de uma comunidade, nada impede que as pessoas procurem
distintas formas de cura no momento da doenca, podendo buscar apoio médico
especializado, bem como consultar a figura do benzedor existente em seu bairro,
sendo que ambos na pratica ndo se excluem totalmente. Esta acdo € comum, pois
0S sujeitos podem se valer de qualquer profissional ou espaco nos momentos de
precisdo, sendo pensamento reducionista imaginar que as pessoas possuam
apenas uma visao de mundo quando se trata de cura, vida ou morte. Assim sendo,
as praticas se entrelacam e dialogam no mesmo territorio, criando as diferencas, 0s
imaginarios, as identidades e as alteridades das comunidades.

Em sua entrevista, a benzedeira Nelcinda Galvao narra que:

Nelcinda: E, se ndo eu ainda estava benzendo mais as criancas, uma
necessidade. Esses dias tinha um gurizinho aqui em S&o Miguel, dai virem
pedir pra eu benzer porque o guri passava a noite inteira caminhando e néo
dormia com a mae nem com o pai e ndo sabiam mais o que fazer, ele tinha
9 anos. Dai, minha filha disse “mae, benze o fulano assim, assim que esse
guri ninguém aguenta mais”. Dai, peguei e benzi com copo de agua, uma
brasinha e colher e aquelas brasa se foram para o fundo, benzi pra bicha,
pra vermes, pra quebrante, pra ar, olha foi a primeira noite e o guri dormiu
gue foi uma beleza e ndo deu mais aquelas bobeiras de novo de sair
caminhar... E outra, 14 em Santo Angelo, também diz que sofre do coracio,
ai diz que o gurizinho bem doentinho, chorava dia e noite e mandaram pedir
pra eu benzer. Diz que esta bom que nem parece aquele, gracas a Deus, eu
benzi e foi mesmo que tirar com a mao. (NELCINDA GALVAO, 2013161)

18! Entrevista concedida em 31 de agosto de 2013, em S&o Miguel das Missfes/RS.
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A entrevistada, assim como os demais benzedores, apresenta elementos
cotidianos e caracteristicos do oficio: objetos utilizados que se aliam as oracfes
criadas conforme cada doenca, bem como o perfil daqueles que se benzem. A
narrativa apresentada por Nelcinda é colocada de maneira como se a pessoa curada
estivesse contando a situacdo, numa tentativa de consagrar o fato como veridico e,
consequentemente, sua atuacdo como benéfica nos casos das doencas narradas,
as quais foram solucionadas através de sua intervencdo espiritual. Outra
caracteristica da fala é a apresentacdo de varios casos consagrados ao mesmo
tempo, na mesma narrativa, o que pretende, numa primeira analise, a afirmacéo das
habilidades da entrevistada enquanto benzedeira e, conforme j& vislumbrado em
outras falas, ndo ha rigueza de detalhes, isso porque a fala nestas situacfes almeja,
de maneira objetiva, passar a mensagem de convencimento a respeito da
capacidade de se obter a cura por meio do benzer.

Neste escopo, a benzedeira Laides Dutra da Silva compartilha as seguintes

situacoes:

Laides: Eles me apo6iam porque todos eles sdo pessoas espiritistas. Esse
meu irméo, o Miro, tem o conjunto dele, tem o outro, o Valdemir, também
tem um conjunto de mdsica, eles acreditam, mas a mulher deles nao
acreditavam e a minha cunhada tinha uma dor de cabeca horrivel e vivia no
médico, e um dia eu disse pra ela “Vilma, tu tem um ar muito sério na tua
cabega e eu vou te benzer a cabega e tu nunca mais vai ter essa dor”, e ela
ndo acreditava em benzimento, dai, eu benzi a cabec¢a dela e ela nunca
mais teve dor. Eu acho que ela tinha medo que, quando eu botasse as
maos, baixasse um espirito (risos). A partir deste dia, ela passou a acreditar
em b1e6r212iment0 e, qualquer coisa, ela me liga. (LAIDES DUTRA DA SILVA,
2013™)

O fato narrado por Laides apresenta uma situacdo clara na qual busca
comprovar a eficiéncia do benzer para uma pessoa descrente desta pratica como
forma de cura, pois, segundo ela, seria algo “espirita”. A fala da entrevistada faz
supor que a pessoa em questdo desconhece as formas e os sentidos de como o
benzimento € realizado, ao mesmo tempo em que também demonstra
desconhecimento e rejeicdo acerca do proprio espiritismo, doutrina que Laides
conhece bem pelo fato de té-la exercido durante boa parte da vida e que, apesar de
ter influenciado seu trabalho, se coloca distinta daquilo que faz como benzedeira, na

atualidade.

162 Entrevista concedida em 21 de julho de 2013, em S&o Miguel das Missdes-RS.
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Outro aspecto relevante, no caso da entrevistada, € o fato dos benzedores
ndo serem exclusivamente provenientes da religido catodlica, reforcando a ideia da
liberdade de significados e das trocas existentes nas praticas populares. Diante da
cura, a "mulher benzida", sobre a qual Laides conta, teria acreditado nos efeitos
praticos do benzimento, passando a procura-la sempre que necessita. O elemento
da procura esta presente nos discursos de praticamente todos os entrevistados,
sendo o publico, assim, quem o0s busca de maneira automatica, como se nao
houvesse nenhum tipo de estimulo ou discurso que formasse uma memoria social
na comunidade de que os benzimentos efetivamente tivessem efeitos positivos.

Obviamente, boa parte destes discursos € realizada pela comunidade, porém,
outro tanto é proveniente da imagem que os proprios benzedores buscam constituir
de si e transmitir socialmente ao grupo ao qual pertencem, criando e legitimando um
status, uma imagem e uma identidade perante a sociedade. Nesta perspectiva,
pode-se afirmar que ha a constituicdo, por meio da oralidade, de elementos e fatos
gue passam a compor a memoria dos sujeitos que relacionam, nos momentos de
precisao, a figura do benzedor a um sentido de suporte e meio para se transpor a
doenca, evitando, como consequéncia, a morte.

No campo memorial, fato que parece ser comum nas narrativas dos
entrevistados é a ideia de que, diante de situacdes tensas e probleméticas, o
desfecho aparece sempre de maneira positiva, sendo os episédios rememorados
com uma roupagem de comemoracdo, num claro uso da memadria no sentido de
coloca-la a servico dos benzedores que, desta forma, constituem suas préprias
identidades, como bem afirma Ricoeur ao destacar que:

[..] E mais precisamente a funcdo selecdo da narrativa que oferece a
manipulagdo a oportunidade e os meios de uma estratégia engenhosa que
consiste, de saida, numa estratégia do esquecimento tanto quanto da
rememoracéo. (RICOEUR, 2007, p. 98)

Neste sentido, a narrativa de rememoracdo nao aparece tanto como fato do
passado, mas como elemento orientador fundamental para o futuro, norteando todas
as demais acOes desenvolvidas pelos sujeitos entrevistados, que, apesar de ndo
terem sido ouvidos juntos, possuem elementos semelhantes em suas narrativas, 0s
guais ligam pontos em seus discursos fundamentais ao oficio de benzer exercido na

localidade miguelina. Deste modo, identifica-se como elemento fundamental a
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apresentacdo de falas que corroboram com as expectativas do publico e dos
proprios benzedores, que, para o primeiro, seriam referentes ao presente mediante a
obtencéo de protecado e cura e, para o segundo, a garantia de que suas memarias,
manifestadas por meio do oficio, sejam reconhecidas no presente e, dentro do
possivel, reproduzidas conjuntamente para um futuro.

Nota-se que as memoérias sdo desordenadas e sem detalhamentos
cronoldgicos precisos, 0 que indica memorias mais construidas do que factuais
propriamente ditas. Contornos, elementos, fatos e até mesmo personagens podem
ser acrescidos a fim de dar sentido ao enredo apresentado, deixando-o plausivel aos
ouvintes e possiveis (re)transmissores destas lembrancas, que também serdo
compartilhadas socialmente na comunidade ao longo do tempo.

A morte, assunto que, na maioria das vezes, costuma assustar as pessoas é
tematica latente desde que o homem se compreende como sujeito no universo. Fato
que parece certo é que vida e morte sdo elementos indissociaveis num campo cada
vez mais aberto a discussdes e interpretacbes que buscam respostas,
principalmente no que se refere aquilo que a ciéncia ainda ndo conseguiu responder.
Nesta tentativa de dar respostas as inquietagdes humanas, bem como de resolver
problemas cotidianos, distintos sujeitos surgem nas comunidades a fim de suprir
lacunas deixadas tanto pelas instituicdes médico-cientificas quanto por entidades
religiosas. O desenvolvimento deles é reflexo de suas concepcbes de vida, de
saude, de morte, de fé, e 0 ambiente no qual estdo inseridos € fundamental para que
estes aspectos se constituam como balizadores culturais na figura do benzedor:
sujeito que intermedia as relacdbes mundanas com o sagrado, em busca de cura e
alivio para os problemas que afligem as pessoas.

Assim como demais instituicbes e individuos que também se colocam como
representantes de Deus, a busca por um campo de legitimacdo passa pelas
narrativas compartilhadas socialmente, as quais auxiliam na constituicdo da
identidade do benzedor perante os demais, que precisam compartilhar destas
memoérias a fim de manter suas crencas no benzimento como forma eficaz de cura.
O territério de disputas pela consagracdo e pelo espaco de cada benzedor na
comunidade & marcado em cada narrativa, e cada um se coloca como unico capaz

de solucionar determinadas doencas e de ter o interesse da comunidade em
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procura-lo, demonstrando uma (auto) valorizacdo que objetiva a marcacdo de sua
pratica como legitima e eficaz perante o restante do grupo.

A atuacdo do benzedor ndo se limita apenas a um campo de saude, sendo
ele também um ouvinte e aconselhador dos mais diversos problemas e das
angustias que as pessoas da comunidade relatam durante o atendimento, buscando,
dentre outras coisas, alento nas palavras que a experiéncia da idade lhes atribuiu. A
relacdo corpo-alma € indissociavel no benzimento e, na concepcdo de seus
praticantes, essa ndo se separa no momento do ritual, visto que corpo e alma séo
compreendidos de maneira que ambos se influenciam no desenvolvimento da
doenca, uma concepcdo distinta daquela ofertada pela classe médica, que
desconsidera, na maioria das vezes, aspectos psicologicos, sociais e culturais na
formulacdo da doenca, bem como na concepc¢do do processo de cura, ndo sendo
ambos, neste contexto, vislumbrados de forma integrada, isso porque a
especialidade médica tende a olhar o problema da doenca de forma isolada. E
comum, portanto, que os individuos procurem tanto médico quanto benzedor nos
momentos de precisdo, o que demonstra um hibridismo de préaticas de cura
utilizadas socialmente, as quais podem variar conforme a doenca e 0s interesses
das pessoas.

E inevitavel que as alternativas para transpor a morte ou compreender os
aspectos da vida sejam temas cada vez mais presentes no cotidiano dos homens
em sociedade e, neste campo, surjam, como reflexo, instituicbes e sujeitos que
busquem dar respostas através de rituais ou discursos que sao aceitos por
determinados individuos, os quais, identificados, fazem destes elementos parte de
sua identidade, ritualizada e reproduzida, dando sentido as concepcdes de vida
como individuo pertencente a um grupo.

Relacdes de alteridade sdo também construidas, pois se formam imaginarios
que identitariamente sao elementos fundamentais na comunidade de atuacdo dos
benzedores, figuras estas que marcam espacos de memodria em que as pessoas
passam a se identificar como pertencentes ao lugar, praticando, vivendo e
reproduzindo ideias, pensamentos, l6gicas de mundo e memdérias que constituem a
historia do local no qual estéo inseridos, sendo vida e morte elementos norteadores
de toda uma préatica muito mais profunda e necessaria para estes sujeitos. Neste

escopo, portanto, simbolos sédo produzidos, associados e significados em suas
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aplicabilidades, e nos interessa elenca-los e compreendé-los como referéncias

materiais e simbdlicas do oficio de benzer exercido na comunidade miguelina.

3.3 Simbologias de fé e de cura

Os estudos referentes a teméatica das producdes simbolicas relacionadas as
doencas remontam ao século XX, em que a Antropologia, inicialmente de forma
superficial, segundo Carrara (1994, p. 35), buscou reivindicar um campo de pesquisa
relacionado ao tema, quer seja 0S universos de comunidades consideradas
“‘primitivas” e “nao-modernas” como aquelas objeto de interesse em que as
dimensdes abordadas relativizavam sobre vida, morte, natureza, religido e
referéncias cosmologicas, tendo expandido, lentamente, as possibilidades de estudo
e de grupos a serem pautados nesta seara. No que tange a uma antropologia da
saude, segundo escreve Concone'®, no prefacio de “Antropologia da Doenca”***, de
Francois Laplantine (1991), ainda se buscaria, no Brasil, uma identidade propria
para este campo de estudo, o qual, segundo a autora, tem se debrucado com
interesse principalmente na area médica e em suas respectivas escolas, plurais em
possibilidades investigativas e de contribuicdo para se pensar os modelos
elaborados e praticados pelos grupos quando da temética relativa a doenca e cura

em suas mais variadas dimensoes.

Assim, tomemos como base a producdo de simbolos, 0s quais, para Carrara
(1994, p. 42), representam nao apenas as concepc¢des que 0s grupos desenvolvem
sobre as coisas, mas 0 que eles fazem com essas propriamente ditas. Seriam, a
priori, ambiguos, hibridos e ndo arbitrarios em seus significados e, como conceito
socialmente construido, os simbolos no campo religioso e médico refletiiam os
valores obijetivos relativos as ideias de cura, atribuidas por cada grupo quando no
desenvolvimento material ou ndo destes codigos, sendo, muitas vezes, despidos de
sua materialidade, ganhando, pois, sentidos diversos daquele originalmente
constituido para sua utilidade fim. Para Confortin, o simbolo é “uma coisa que

representa outra coisa”, e a:

163
164

Maria Helena Villas Boas Concone.
LAPLANTINE, Francois. Antropologia da Doenca. Traducdo de Walter Lelis Siqueira. — S&o

Paulo/SP: Editora Martins Fontes, 1991.
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(...) relac@o entre o objeto e o seu simbolo € uma relagdo abstrata,
estabelecida em termos da realidade. Essa relacdo é a base da fungédo
simbdlica: o homem apreende o0 mundo através da construcdo de um
sistema de simbolos que representam os objetos. (CONFORTIN, 2005, p.
39)

Esta relacdo tangencia esteticamente as atribuicbes requeridas aos objetos
materiais e elementos da natureza, por exemplo, n&o limitando as possibilidades de
sentido e valoracdo que se podem decorrer o0 agir social sobre estes elementos. Dito
isto, podem-se pensar as praticas de cura populares como representacoes advindas,
preliminarmente, de realidades sociais caracterizadas, historicamente, por processos
fortemente marcados pela falta de acesso a medicina académica, assim como de
influéncias religiosas ressignificadas, as quais sd&o, em suma, reflexo da
necessidade de suprir demandas de fé e de cura dentro das experiéncias vividas e
percebidas no interior dos grupos. Criam-se lacos de afetividade e solidariedade
que, compartilhados, reforcam as identidades constituidas pelos sujeitos em suas
dindmicas sociais cotidianas e, somente em seu interior, se pode vislumbrar com
maior precisao tais caracteristicas, ndo se podendo, como afirma Quintana (1998, p.

27), dissociar tais elementos do contexto social em que séo produzidos.

Surgem, deste modo, sujeitos que se colocam perante seu grupo capazes de
suprir demandas relacionadas a problemas de ordem espiritual ou fisica, estando
ambos, na concepgéo destes, relacionados entre si. Loyola (1984, p. 164) afirma
esta postura ao prelecionar que as doencas costumam ser interpretadas pelas
classes populares em seus aspectos de origem, ou seja, em sua motivacdo, as
quais se vinculariam, na maioria das vezes, ao campo da religiosidade, criando
diversas definicbes e categorias aos males e problemas, consagrando a
materialidade do corpo junto & imaterialidade de um mundo sobrenatural como um
territério impossivel de ser vislumbrado isoladamente, principalmente quando da
tematica relacionada a cura através da fé. Esta concepcdo acarreta, por
consequéncia, no desenvolvimento de uma logica propria de tratamento que visa a
atender as motivacdes originarias da doenca em si, ou seja, ndo se poderia tratar
uma moléstia motivada por fatores sobrenaturais e religiosos através da medicina

oficial, por exemplo.
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Ademais, ressalta-se que a procura por praticas de cura alternativas/religiosas
pode também estar relacionada ndo apenas a falta de médicos e equipamentos de
saude oficiais, mas a um conjunto de representacdes culturais historicamente
construidas, as quais séo legitimadas socialmente como portadoras de significados,
sendo estas capazes de solucionar problemas num campo que medicina nao
atingiria. Desta maneira, a mensagem transmitida através da medicina oficial seria
insuficiente para atender as expectativas da realidade do sujeito que necessita de
simbolos para compreender e decodificar ndo apenas sua doenca, mas todo o
conjunto de representacfes culturais que norteiam sua vida. Nesta seara, € inegavel
que as praticas de cura populares possuam uma identificacdo, ao passo que sua
linguagem, além de ser produzida no seio da propria comunidade, é compreendida
facilmente em suas formas de expressdo, que, pela simbologia criada e pelo
vocabulario que é de facil compreensdo, proporciona um compartiihamento destas

atividades por seus préprios usuarios.

Para Laplantine (1991, p. 220), as medicinas populares associam respostas
as inquietacdes psicoldgicas, sociais, espirituais e existenciais que o racionalismo
nao estaria disposto a eliminar, sendo justamente na negacéo de respostas que tais
praticas e relacbes se constituiiam. Em contraponto, por advirem de camadas
populares, suas técnicas sdo consideradas inferiores como préaticas de cura, sendo
seus espacos subjugados por outros grupos que também buscam representatividade
dentro do campo da saude. Ocasionam-se, assim, conflitos que almejam legitimar
cada atividade como a mais verossimil diante do coletivo, desqualificando,
perseguindo e utilizando do discurso cientifico para estabelecer limites possiveis de
atuacao para cada profissional, em especial médicos de formacéo, assim como tudo
a eles relacionados, como os Unicos habilitados oficialmente a diagnosticar e tratar a
populacdo, enquanto qualquer acdo advinda de outros grupos estaria relacionada
apenas a um campo imaginario, mistico ou religioso, ndo sendo efetivamente
reconhecido como espaco ou agente de cura. Nesta o6tica, Weber preleciona que:

(...) Os médicos, nas suas instituicbes, procuravam demonstrar a sua
diferenca em relacdo a todas as concepc¢fes e praticas populares sobre a
doenga e cura, afirmando sua autoridade “cientifica” contra a ignorancia dos

que nao se utilizavam dos conhecimentos “civilizados”. (WEBER, 1999, p.
115)
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Elemento marcado na citacdo de Weber, a institucionalizacdo € fator
determinante que constitui poder as formas de cura e aos sujeitos que a exercem,
principalmente ao final do século XIX e inicio do XX'°. Médicos formados nas
primeiras escolas, assim como instituicdes meédicas, iniciaram um processo que
consolidaria uma classe profissional politicamente unida, que, resistente a toda e
qualquer concorréncia, buscou se colocar como preferéncia diante da populacéo no
momento da doenca. Destaca-se como um destes expedientes a fiscalizacdo de
praticas consideradas impostoras, assim como a aplicacdo de provas de habilitacéo
para o exercicio da medicina, demonstrando uma alianca formalizada junto ao
Estado numa politica estratégica que almejava consagrar a categoria como a unica
detentora de prerrogativas legais para o exercicio de qualquer atividade terapéutica,
influenciando o consumo destes profissionais pela populacéo e, consequentemente,

a organizacgédo da sociedade como um todo.

Cabe ressaltar que, neste contexto conflituoso, Weber (2009, p. 41- 42) afirma
que, principalmente ao longo do século XIX e inicio do século XX, a legislacdo do
Estado do Rio Grande do Sul permitia que uma variedade de ‘praticos’ se colocasse
diante da populacdo como médicos, sem necessariamente terem cursado medicina.
N&o podiam, no entanto, se auto denominarem doutores, porém, atuavam como
cartomantes-médicos, médico de senhoras, espiritas, curandeiros e benzedeiros,
aos quais bastava um registro na Diretoria de Higiene, pagando as taxas impostas, e
estariam liberados ao exercicio destas atividades. Cenéario distinto ja se desenhava a
nivel federal, pois a Constituicdo de 1891 apresentou a proibicdo da pratica de
curandeirismo, de magia e do exercicio ilegal da medicina, introduzindo, como no
caso do Rio de Janeiro, um Tribunal especifico para esta tematica, denominado de
Juizo dos Feitos da Saude Publica (WEBER, 2009, p. 42).

Nesta direcdo, tem-se tentado separar drasticamente as praticas de cura ditas
populares das oficiais, visando a distinguir o que seria racional e cientifico daqueles
oficios considerados magicos, ritualisticos e simbdlicos. Para Laplantine (1991, p.
215-217), as primeiras obras médicas, inicialmente apresentadas ao publico,

baseavam-se em concepc¢cbes sacras e filosoficas do homem e a atuacao

15 Weber (1999, p. 25) afirma que o poder da medicina é construido ao longo de um processo, que

percorre quase a totalidade do século XIX e se consolida em meados de 1940, periodo em que se
reorganizam as relagées sociais no pais.
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profissional se dava numa perspectiva direcionada a “desimplicagédo” do mal. Desta
maneira, ndo existiriam praticas puramente cientificas, tampouco praticas puramente
religiosas, sendo ambas carregadas de valor simbodlico e influenciadas
reciprocamente pelas concepc¢des de mundo dos sujeitos que as produziam, sejam
elas relacionadas as doencgas, a natureza, assim como ao imaginario representativo
de fé. Ademais, ndo se torna dificil, por exemplo, encontrar imagens e simbolos
religiosos, como santos, crucifixos e biblias, em quartos de hospitais, clinicas e
sanatorios, demonstrando codigos que se relacionam e coexistem no mesmo
ambiente, negociando concepc¢fes de cura e de fé. Por outro lado, tais ligacdes
podem nédo ser compreendidas, num primeiro momento, conforme Laplantine cita:
(...) A eventual dimensdo religiosa (da medicina), seja sob forma residual,
seja sob nova forma, ndo € absolutamente percebida pela sociedade, tanto
da parte dos que sé@o curados quanto da parte dos que curam, 0s quais

afirmam que sdo apenas praticantes de uma ciéncia neutra e obijetiva, e
nada mais. (LAPLANTINE, 1991, p. 215)

Assim, as dimensdes religiosas nem sempre percebidas no exercicio médico
igualmente coexistem no processo de cura, em que sao desconsideradas
voluntariamente através de uma possivel neutralidade e objetividade da ciéncia, a
qual busca apresentar, por meio de seus discursos legitimadores, uma pratica
especializada, técnica e desvinculada de qualquer relacdo mistica e religiosa. Desta
maneira, cabe ressaltar que as representacdes produzidas dizem respeito as
concepgOes dadas dentro dos contextos sociais de cada grupo, sendo, deste modo,
as doencas as que necessitam, segundo Quintana (1998, p. 27), de respostas,
dando conta de suas origens, motivacfes, causas, bem como do melhor tratamento
para cura. Assim sendo, a funcdo do médico/terapeuta, ao longo do século XIX, era
basicamente, Segundo Weber, a de:

(...) tentar curar, mas com seu poder limitado, ele devia ajudar o doente de
qgualquer forma, ainda que ultrapassando a fronteira da ciéncia. O médico
podia tentar aliviar a dor; caso isso ndo fosse possivel, consolar também era
seu dever. (WEBER, 1999, p. 98)

Denota-se que até mesmo em locais nos quais havia profissionais habilitados
para efetivar a cura, ela nem sempre era possivel, seja por ndo haver recursos

materiais e técnicos disponiveis, seja pelo tipo de doenca em si, servindo o médico
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apenas como alento no momento de desengano, uma figura para acompanhamento
do paciente na hora da morte. Torna-se importante ressaltar que a constituicdo dos
espacos medicos oficiais era realizada por instituicbes religiosas, sendo, desta
maneira, a ciéncia claramente influenciada pela igreja, ndo podendo esta ser
desvinculada dos processos institucionais de cura existentes no periodo (WEBER,
1999, p. 98). Entende-se, entdo, que a igreja catélica ndo se detinha apenas aos
cuidados espirituais, buscando desempenhar um representativo monopolio para
além da fé, expandindo sua atuacdo aos cuidados fisicos, buscando controlar, seja
por meio da igreja ou de hospitais, a prestacdo destes servicos em toda a
sociedade.

O trabalho conjunto entre medicina e igreja, nos primeiros hospitais
constituidos para atendimento a populacdo, aparece, por exemplo, no caso da Santa
Casa de Misericordia de Porto Alegre, Rio Grande do Sul, onde, apés as irmas
Franciscanas assumirem o corpo de enfermagem da Instituicdo, no ano de 1893, se
consegue melhor gestdo e qualidade para os pacientes ali internados, 0s quais
padeciam com a falta de alimentos, de vestuario, além de infestacdo por
parasitas’®®, o que comprometia seriamente o tratamento dos pacientes. Apesar do
otimo trabalho desempenhado, as irmas sofreram dendncias por estarem
‘empunhando” os sacramentos em sua pratica profissional, e a provedoria teria
entdo solicitado que as mesmas simplificassem suas atividades religiosas, nao
atendidas, pois as irmas consideravam seu trabalho uma devocéo a Deus, devendo
proporcionar, por meio da fé, uma boa morte aqueles que ali se encontravam.
Exigiam, assim, liberdade para atuacdo, pois, caso contrario, abandonariam suas
atividades na Santa Casa, o0 que era considerado um péssimo negdécio aos gestores
do hospital, conforme preleciona Weber, ao defender que o trabalho da congregacéo
neste campo era tao eficiente sendo dificil ndo atender suas demandas, em vista de
que:

(...) Esses argumentos iam além das questbes da fé, pois garantiam a

higiene e a organizacdo que os médicos também defendiam, podendo, com
isso, barganharem para manter seus procedimentos religiosos, e outros

¢ WEBER, Beatriz Teixeira. As artes de curar: Medicina, Religido, Magia e Positivismo na

Republica Rio-Grandense — 1889-1928. Santa Maria: Ed. Da UFSM; Bauru: EDUSC — Editora da
Universidade do Sagrado Coracao, 1999 — p. 156.
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objetivos eventuais. A atuacao higienicamente caridosa também servia para
assegurar um certo controle sobre os pacientes. Mesmo defendendo uma
perspectiva religiosa, as irmas associavam-se aos médicos quando o0s
interesses coincidiam. (WEBER, 1999, p. 156)

Ou seja, o campo utilizado para efeito de cura foi habitualmente ocupado
tanto por profissionais quanto por sujeitos que, apesar de ndo terem formacéo,
igualmente contribuiram no desenvolvimento destes processos, assim como nas
instituicbes e nos espacos a eles relacionados. A coexisténcia e o diadlogo entre os
sujeitos é também fator que determinou as relagdes que se estabeleceram, assim
como as representacdes tidas como resultado, mesmo que paregcam distantes ou
que tentem apartéd-las por completo, colocando cada uma em niveis distintos. O
resultado parecia negociar e produzir um universo em que os limites da fé e da
medicina ndo se vislumbravam tado delimitados e certos quanto se imaginava, sendo
dificil identificar em que ponto comecavam exatamente as referéncias de uma ou de
outra, supondo apenas que ambas funcionavam como suporte a todos os envolvidos
no momento da doenca. Cabe reforcar que, na maioria das vezes, aqueles
profissionais ndo habilitados, como os curandeiros e benzedeiras, estavam mais
acessiveis economicamente a populacdo do que os profissionais médicos ou 0s
hospitais, o0 que, por consequéncia, motiva uma procura por estes sujeitos, haja vista
estarem posicionados socialmente e culturalmente mais proximos a realidade da
maioria da populacdo do periodo, a qual, em sua grande maioria, era pobre e

semianalfabeta.

Deste modo, as doencas podem ganhar sentidos na mesma proporcao da
pluralidade de grupos capazes de denomina-las como tais. Os possiveis significados
atribuidos ao processo de cura representam, diretamente, o campo identitario dos
sujeitos que o detém, podendo ser distintos em suas simbologias, objetos e
discursos para melhor se adequarem as necessidades de seus usuarios, em
determinado momento. As construcdes simbolicas séo, desta maneira, o conjunto de
elementos dos quais 0s grupos, indispensavelmente, necessitam para ordenarem o0s
sentidos de suas relagdes entre si, bem como para promoverem o processo de
diferenciacéo junto ao outro, em que as marcacgdes de suas principais caracteristicas
os definem como individuos portadores destas referéncias, enquanto se vislumbram,

ao mesmo tempo, sujeitos diferentes deste outro, conforme complementa Bello:
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Assim, para compreender de fato as transformacdes culturais € importante a
fus@o dos povos, que determina a possibilidade de semelhancas, mas ao
mesmo tempo de comparacdes entre costumes e crencas diferentes. Dai se
ndés nos perguntarmos o que ha de especifico do mundo humano
circunstante analisado numa perspectiva histérica, devemos reconhecer que
ele é factual e também essencialmente “finito”, concretamente
implementado numa temporalidade espacial finita. (BELLO, 1998, p. 47)

Denota-se, a partir desta Otica, que o contato entre 0S povos e suas
respectivas diferencas é fundamental no auto reconhecimento do préprio grupo
enquanto detentor de determinadas caracteristicas, as quais sdo marcadas, num
espaco e temporalidade, e, segundo a autora, sao finitas, ou seja, podem justamente
ser alteradas pela capacidade do homem em compreender que ndo Vvive
isoladamente. Sendo assim, esta pauta parece estar diretamente relacionada as

construgdes das identidades e tradi¢gdes dos grupos.

Nesta seara, as doencas séo igualmente uma producdo social e sua
compreensao estaria relacionada com as caracteristicas vigentes em cada grupo e
cabe, assim, delimitar alguns aspectos que marcam sua compreensdo. Desta
maneira, segundo Loyola (1984, p. 164), a doenca é destacada como a perda do
entendimento ou o distanciamento de um comportamento considerado normal em
um individuo. Holzer (1987, p. 17), igualmente, compartilha desta ideia,
acrescentando que, na concepcao de um curandeiro popular, o estado de
desequilibrio apresentado pela doenca impossibilita o funcionamento perfeito das
habilidades fisicas, mentais e espirituais, necessitando entdo ser corrigido.
Laplantine (1991, p. 13, 215-217) também define a doenga como sendo algo
obscuro que desarranja o corpo, caracterizando sofrimentos, experiéncias e a
formacao de representacdes simbdlicas tanto na esfera das motivacdes do problema

guanto na busca da cura. Ainda, nesta perspectiva, Quintana defende que:

Se a doenga é caracterizada pela desordem, falta de significagdo, a cura,
por sua vez, vai procurar uma reordenagdo, uma ressignificagdo. Esta ndo
poderd ser obtida remetendo-se a doenga meramente a uma causa
determinada, é necessario que seus sintomas sejam articulados a um todo,
a um sistema de significagBes. Noutras palavras, o paciente encontra-se
diante de um conjunto de sintomas que nado fazem sentido para ele. Sera
preciso que alguém Ihe ajude a construir uma linguagem socialmente aceita,
por meio da qual ele possa pensar, compreender e experimentar esses
sintomas (QUINTANA, 1999, p. 46)
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Como experiéncia, a doenca necessitaria ser vivida ao passo que sua
compreensao se tornaria indispensavel no restabelecimento da condi¢do desejada,
quer seja, a saude. Nesta ldgica, importa o processo de adesao a técnica escolhida,
e 0 convencimento envolvido na oratoria, a confianca estabelecida entre os sujeitos
e os elementos simbdlicos desenvolvidos e ritualizados em cada pratica seriam
determinantes quando da escolha de quem realizara o processo de cura, seja

médico ou benzedor.

Certo € que os individuos necessitam compreender suas doengas para
melhor significar seu processo de cura e, para isso, torna-se necessario nomear,
definir, caracterizar e representar, muitas vezes simbolicamente, as doencas, as
quais ganham sentido utilizando-se da realidade e das concepcbes de mundo,
religiosas e ambientais do grupo ao qual se pertence. Reafirma-se, novamente, que,
dentro da construcdo destas referéncias, havera a necessidade da existéncia de
pessoas reconhecidas pelo coletivo que auxiliem na mediacdo deste entendimento
no momento da doenca, fazendo, desta maneira, 0 que antes parecia

incompreensivel e ilégico, fluido e perceptivel numa linguagem comum.

Seguindo no pensamento de que a doenca € caracterizada como uma
desordem, uma interferéncia, Minayo (1994, p. 64) define a cura como a
reordenacao do cadtico, da honra, do bem-estar e a sensacao de seguranca e de
encontro do sujeito com ele mesmo em seu aspecto religioso, ideoldgico, fisico e
mental. Para Holzer (1987, p. 16), a cura seria "a restauracdo da saude completa e
o fim do dano, temporario ou permanente, a um dos trés componentes — corpo,
mente e espirito. Curar, como o termo implica, é trazer de volta a saude, tornar
alguém séo de novo". Assim, o retorno ao estado normal nas esferas compreendidas
pelo corpo, mente e espirito causaria a efetiva cura, o que, para Weber (1999, p.
159), estaria relacionado, nas praticas religiosas populares, a superacdo de uma
“provacgao divina” imposta pela doenga. Seu fim é vislumbrado como triunfo sobre o
mal, sendo assim o paciente merecedor da saude. Este discurso € autenticado pelos
casos de desengano em que a superacao da doenca aparece como elemento que
legitima a melhor forma a ser vislumbrada pelo coletivo para solucionar cada tipo de
problema. Neste processo de cura, 0s elementos simbdlicos utilizados se

consolidam como centrais nas relacbes entre aqueles que se colocam como
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mediadores de cura e a comunidade que adere as mesmas como significativas

diante da doenca.

A representacdo dada aos objetos, no caso dos benzedores, € ressignificada
do cotidiano, como agua, copo, tesoura, ramos verdes, brasas e imagens sacras,
que, aliados as narrativas e oracOes especificas utilizadas por cada praticante,
desenvolvem o conjunto de simbolos aos quais se creditam poderes, materializando
a fé em busca da cura e protecdo. Oliveira (1985, p. 13) destaca que tais elementos
ndo sdo meramente simbolos soltos e dispersos, mas referéncias que permeiam a
producdo social da vida e as relacfes entre as pessoas. Desta maneira, € oportuno
que se traga a luz aqueles principais que influenciam e compd&em o universo
simbdlico da religiosidade em Sao Miguel das MissbGes/RS, a fim de que se
vislumbrem as possibilidades de sua produgdo junto aos praticantes nesta

localidade, no presente.

3.3.1 Simbologias Religiosas e de Cura em S&o Miguel das Missdes/RS

A formacao de Sao Miguel das Missdes/RS enquanto espaco geografico esta
diretamente relacionada a ocupacéo indigena, e dentre as tribos destaca-se a dos
guarani, sendo estes o foco principal da Coroa Espanhola no processo de
organizacdo territorial da regido Platina, ao longo dos séculos XVII e XVIII. Apesar
de detentores de uma cosmologia prépria, eles foram frequentemente considerados
sujeitos que necessitavam de alma por meio de um verdadeiro Deus, o que

aconteceria por intermédio do cristianismo. Neste espectro, Charromo pontua que:
El cristianismo miré al mundo indigena como algo inferior que deberia ser
conquistado y destruido o conquistado y transformado. Las réplicas
indigenas, empero, muestran que, del otro lado de la cruz, habia sujetos
con otra percepcion religiosa y no animales aln no domados, que

precisaban ser despojados de su ferocidade inhumana. (CHAMORRO,
2004, p. 110)

Vistos como seres espiritualmente inferiores, foram escolhidos para
consolidar os interesses territoriais da coroa espanhola, cujos homens acreditavam
gue sua conquista se daria de forma tranquila e rapida, desconsiderando, num

primeiro momento, as praticas culturais exercidas e consolidadas no interior das
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comunidades indigenas, que, por séculos, ja habitavam e circulavam pelo territério e
que, em contraponto, criaram fortes resisténcias ao trabalho dos padres jesuitas®’
na regido. A esse proposito, Melia lembra que:
Los movimientos de resisténcia activa contra la invasién y la dominacion
espafiola por parte de los indios guarani fueron mucho mas numerosos que
lo que deja entender la historiografia tradicional, que habla sobre todo de
alianza hispano-guarani y de mestizaje. Entre 1537 y 1616 los documentos

historicos registran nada menos que vienticinco rebeliones de los guarani
contra la colonizacién espafiola. (MELIA, 1988, p. 33)

Vé-se que a determinacdo em resistir a colonizacdo espanhola se fazia
presente nas comunidades indigenas, comprovadas pela quantidade de rebelides
organizadas contra a interferéncia, em curso, da coroa e da Igreja, na regiao Platina,
desmistificando o discurso produzido de que a atuacao religiosa para a organizacao
das comunidades missionais tivesse ocorrido sempre de maneira harmoniosa, e 0s
nativos necessitassem do padre e da igreja como instrumentos de fé e
humanizacdo. Desta maneira, 0s missionarios precisavam buscar como estratégia
uma posicao superior a figura do pajé, lider espiritual dos grupos indigenas,
utilizando-se, conforme preleciona Haubert (1998, p. 138-139), do ritual do batismo
que pretendia a salvacao da alma ou a cura de uma doenca incuravel através de
imagens sacras, rezas e da sobreposi¢cdo das maos. Pode-se apontar que o rito do
batismo foi o primeiro elemento simbdlico e ritualistico introduzido no contato entre

padres e nativos.

A esse propésito, cabe ressaltar que a figura do pajé agia justamente de
maneira a manter e defender o que caracterizava a cultura do grupo, sendo, desta
forma, sujeito politico e de resisténcia ao processo de introducdo do projeto
missional, representando, portanto, o principal alvo dos jesuitas. Kern (1982, p. 109)
destaca que, em enfrentamento aos sacerdotes indigenas, os padres atuaram no
enfrentamento aos rituais pagaos, especialmente a antropofagia, aliando-se a
caciques e liderancas de grande poder carismatico em busca de apoio politico para
0 desenvolvimento de suas atividades religiosas e de conversao e deslegitimacao da

imagem do paje.

%7 padres pertencentes a Companhia de Jesus, ordem criada dentro da Igreja Catolica, pelo padre

espanhol Ignacio de Loyola, no ano de 1534, e reconhecida pelo Papa Paulo Ill, no ano de 1540.



293

Denota-se ai a competicdo por um territério fundamental na vida dos guarani,
em que somente uma lideranca espiritual poderia representar o sagrado, nao
havendo espaco para duas autoridades religiosas coexistirem pacificamente no
mesmo local. O jesuita vislumbrava a possibilidade da conquista deste campo
sagrado, importante para consagrar sua missao junto a estas comunidades, quer
seja cooptar a maior quantidade possivel de indigenas para a construgdo das
reducdes, as quais objetivavam a posse do territério e o consequente impedimento
dos portugueses em terras consideradas espanholas pelo Tratado de Tordesilhas®®®.
Percebe-se que o batismo foi elemento central no trabalho inicial dos missionarios, e
através dele pretendia-se apresentar aos nativos uma forma de fé e de cura divina,
aliada a elementos sacros, cantos, dancas e encenag¢des que objetivavam a

conversao de pagaos a cristaos.

Os conflitos pelo campo da fé se deram de varias maneiras, até mesmo
dentre os guarani adeptos ao processo reducional. Uma das criticas residia no fato
dos jesuitas desconsiderarem, segundo Chamorro (2004, p. 108), as experiéncias
dos antepassados indigenas, ignorando vinculos preexistentes, buscando eliminar
propositalmente praticas consideradas profanas e que ainda resistiam, de alguma
forma, no seio das comunidades missionais. Desta feita, almejavam a introducéo de
novos simbolos que ordenassem sentido e ordem no cotidiano, como o sino, que
regulava a maioria das atividades e tarefas no dia a dia reducional, como levantar,
rezar, comer, trabalhar, se alimentar, recolher-se (HAUBERT, 1998, p. 112), o que,
para Baptista (2015, p. 115), significava também a criacdo de um espirito de

coletividade e de convencimento ao catolicismo.

7

Dito isto, € importante salientar que 0s processos de cura no sistema
reducional baseavam-se tanto em concepcdes médicas trazidas pelos jesuitas,
assim como em conhecimentos que os indigenas dominavam em relacdo ao uso de
plantas e ervas consideradas medicinais. Além disso, na estrutura da reducéo, a
construcdo de um local destinado como “hospital” foi devidamente pensado e

desenvolvido, segundo Baptista, como:

18 Tratado assinado no dia 04 de junho do ano de 1494, na cidade espanhola de Tordesilhas, que

procurava definir as terras que pertenceriam a Espanha e Portugal. Criava uma linha imaginaria que
limitava o territério de dominio de cada coroa: as terras a oeste ficariam com o reino da Espanha e as
terras a leste para Portugal, estando o ponto de referéncia a 370 léguas de Cabo Verde.



294

(...) um espago onde os indigenas estdo reunidos ndo necessariamente
para se curarem, mas, sim, para terem suas mortes reguladas: “para que
ninguém viesse a falecer sem sacramentos”, diz o padre Sepp, “era também
necessario construir hospitais e acolher neles todos os doentes a fim de os
ter continuamente sob os olhos” (1690]1972, p. 124).Trata-se, portanto, da
tentativa de geracdo de um espaco voltado a terapéuticas, mas, acima
disso, destinado ao enfrentamento de preocupacdes de carater teoldgico.
(BAPTISTA, 2015, p. 90-91)

Assim, desenha-se um local de reafirmacao das praticas desenvolvidas pelos
padres ao longo de seu trabalho missional e teolégico, caracterizando-se mais como
ambiente de salvaguarda da ordem religiosa vigente do que médico propriamente
dito. Ressalta-se, neste cenério, por exemplo, a figura de Padre Antdnio Sepp*®®, o
qual incentivava o preparo de medicamentos e o desenvolvimento de técnicas
terapéuticas alternativas, sendo estas direcionadas principalmente ao ensino de
criangas e jovens para se formarem “enfermeiros”, visando principalmente aos
momentos de epidemia, os quais frequentemente assolavam as comunidades no
periodo. Nesta seara, a principal técnica utilizada e reproduzida era a da sangria,
pois, tdo logo surgissem boatos de pestes, os “cirurgides” da redugdo avancavam
pela cidade realizando o procedimento em todos, de criancas a idosos (BAPTISTA,
2015, p. 93-102).

Sendo assim, ressalta-se que a atuacao de cura dentro do espaco reducional
era tarefa designada a um grupo restrito de indigenas, devidamente escolhidos e

treinados pelos padres missionarios, conforme preleciona Baptista:

Os padres os chamam de “enfermeiros”, reduzindo ndo apenas o alcance
da atividade indigena, mas também atribuindo aos jesuitas o titulo de
“médico responsavel”’ pelo tratamento ali aplicado. Nao se pode, contudo,
seguir essa interpretacdo. Naturalmente, os enfermeiros exercem um
oficio bastante préximo aos padres, recebem suas orienta¢des, vigiam,
cobram e regulam normas de conduta dos enfermos, além de desfrutarem
de importantes privilégios (por exemplo, ndo praticam atividades laborais
como os demais). (BAPTISTA, 2015, p. 92)

Com isso, percebe-se o controle exercido pelos padres no campo da
medicina, o qual estava necessariamente dependente dos servi¢os indigenas, sendo
este fortemente dotado de concepg¢des cosmologicas que, apesar das tentativas

religiosas de expurgo, eram na pratica dificeis de serem completamente excluidas

1% Nascido em 21 de dezembro de 1655, em Kaltern, atual territorio italiano, ingressou na Companhia

de Jesus em 1674.
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da realidade reducional. Dai, a preocupa¢do dos jesuitas em desenvolverem a fé
catdlica nas criancas e jovens, sendo esta uma das principais politicas de controle e
difusdo do cristianismo (HAUBERT, 1998, p. 124), recrutando esses individuos como
vigias das acfes dos adultos, e reportando ao padre os desvios praticados no
cotidiano. A atuacdo dos indigenas no hospital reducional se dava também como
estratégia de exclusdo das praticas religiosas e de cura tradicionais existentes na
cultura guarani, mecanismo pelo qual o padre administrava e também difundia a
maneira como deveriam ocorrer as terapias na localidade, bem como os meios e

rituais para a morte.

Nota-se isso quando da constituicdo de uma zona espiritual dentro do préprio
ambiente hospitalar, que possuia inUmeras imagens sacras, em especial a do
padroeiro da reducdo (BAPTISTA, 2015, p. 91). Tudo deveria convergir a
manutencdo do catolicismo e ao impedimento de um retrocesso das praticas
espirituais até entdo vividas culturalmente pelos guarani, sendo religido e formas de
cura alicerces de sua cultura, motivo que desprendeu necesséria atencdo no

processo de relagdes e de consolidacdo do projeto missional.

Apesar do processo reducional ter atuado junto & minoria dos indigenas’

deste periodo, as marcas resultantes desta acdo perpassam a constituicdo, o
declinio, o abandono, os sagues e 0 repovoamento e chegam até a atualidade,
gquando elementos materiais e imateriais sdo resultados das transformacgdes
ocorridas por meio das praticas e trocas culturais dos povos que habitaram a regiéo,
ao longo dos ultimos séculos. Legados transmitidos ao longo do tempo carregam em
sua existéncia a representacdo de multiplos significados e utilidades aos distintos
grupos que os detém, na atualidade, quer seja populacao, turistas, governantes,
dentre outros. Os sentidos atribuidos se referem tanto ao uso material que é dado as

edificacfes e remanescentes quanto as representacdes a elas produzidas.

A revisdo constante desses elementos, 0s quais se tornam também
patrimdnio, é, segundo Pelegrini (2009, p. 114), influenciada por conceitos e pela
eclosdo de movimentos sociais que colocam sob suspeicdo diferentes formas de

poder que, dinamicamente, constituem a significacdo material e imaterial para os

170 Segundo Kern (2011, p. 10), em torno de 150.000 indigenas foram reduzidos em
aproximadamente um século e meio de atuacao jesuitica no sul da América.
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grupos. Desta maneira, pode-se indicar que tais representacées sdo consequéncia
das manifestacbes de poder decorrentes da trajetoria das existéncias e também
elementos de resisténcia e de contraponto as praticas hegemdnicas de autoridade,
como no caso dos elementos representativos de fé e de cura populares, por
exemplo. Cabe, portanto, um olhar atencioso a tais referéncias, visto que as
mesmas auxiliam na compreensdo dos discursos que compdem os simbolos e os
significados em seus multiplos contextos e objetivos, quer sejam a elaboracdo e a
reelaboracdo de sentidos, permanéncias e rupturas das quais originam vinculos

identitarios produzidos no interior dos grupos ao longo do tempo.

Podemos apresentar, como exemplo de simbolo introduzido no processo
reducional, a cruz missioneira. Sua denominacéo inicial j& foi objeto de discussdes
no campo da historiografia, porém, hoje, se apresenta como um dos principais
elementos evocadores de uma identidade regional, por vezes reivindicada por
associacOes através de musicas, vestuarios e imagens, estando nos discursos que
parecem transpor as fronteiras geograficas do que se define atualmente como regido
das Missdes.

Figura n® 63: Cruz Missioneira - Sitio Arqueoldgico de Sdo Miguel Arcanjo.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2017.
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A cruz como simbolo ganha varios sentidos. Ela é uma representacédo da
identidade relacionada a um “missioneirismo”, em que a evocagao de significado
glorioso ao inicio da constituicao do territério, forjado a base do trabalho e da guerra,
legitima sua representacédo e o discurso que dela fazem os movimentos tradicionais,
agentes politicos e sujeitos que assim se identificam no presente. Também, é
reivindicada como elemento de fé e forca espiritual, seja pela igreja catdlica, por
benzedores ou agentes governamentais do turismo, que manifestam o desejo de
constituir uma imagem da localidade como destino turistico mistico e religioso,
baseado justamente na trajetéria histérica existente sobre o local e no discurso
produzido de que a fé teria resultado na organizacdo de uma sociedade justa e

fraterna, da qual hoje seriam todos herdeiros.

Importante ressaltar ainda que o0 remanescente ora apresentado pela
comunidade miguelina como legado de sua historia, além de ser componente
evocador de discursos legitimadores de sua formacdo identitaria, auxilia na
constituicdo de novos elementos, os quais igualmente séo utilizados como suporte
das escolhas culturais e historicas, na atualidade, como é o caso do Ponto de
Meméria Missioneiro’’*. Construido por iniciativa do benzedor Valter Rodrigues
Braga'’?, a partir dos anos 1990, iniciou como uma exposicdo temporaria
denominada “Cultura Missioneira”, que tinha como objetivo, segundo seu proprio
idealizador'"®, reconstruir um campo das divindades missioneiras adormecido ha
mais de 300 anos. A iniciativa teria surgido apés a emancipacdo de Sao Miguel das
Missdes, pertencente, até 1988, a Santo Angelo. Tais campos aos quais 0
entrevistado se refere parecem hibridos e fruto da atuacdo de diversos sujeitos ao
longo da histéria, perpassando por elementos da cultura guarani, da interferéncia
Jesuita, e de sua memoria recente quando remete as praticas misticas realizadas e

reproduzidas por seus pais e avis, quando narra que:
Valter: (...) desde gurizito eu j& tinha meus conhecimentos de toda essa

realidade que se viveu no periodo missional, até porque 0s meus
descendentes se integravam aqui na vida cotidiana. Desde esses anos eu

! ponto de Meméria/Manancial Missioneiro. Localizado na Quadra 36, lote 14, na Rua Arnoldo

Daher Boays, 514, em Sao Miguel das Missbes — proximo ao Museu das MissGes e do Sitio
Arqueoldgico Sao Miguel Arcanjo. A partir de 2018, ganhou a denominacgdo de Manancial Missioneiro.
172 valter Rodrigues Braga, 55 anos, servidor Publico Municipal, também é benzedor em S&o Miguel
das Missdes/RS.

173 valter Braga. Entrevista concedida em 26 de marco de 2018 a Juliani Borchardt da Silva, em Sé&o
Miguel das Missbes/RS.



298

comecei a ter um conhecimento da vivéncia institucional e também dos
visitantes. Eu percebi que eles ndo sabiam parte dessa vivéncia, dessa
histéria, e eu comecei a entender que eu teria grande possibilidade de
remontar essa histéria que se viveu e eu conhecia e era praticamente
remontar a historia, principalmente a parte das divindades missioneiras que
ndés estamos reconstruindo abracados principalmente com 0S NOSS0S
descentes missioneiros e, veja sé Juliani, que se passa trés geracfes desde
o desfecho da guerra guaranitica em 1756, sdo duzentos e sessenta e dois
anos isso equivale a trés etapas de geracdo vivendo em média de setenta e
0ito anos, seriam assim 0s Nossos bisavos, vovés e pais. Entdo geractes
gue perpassou para histdrias, contos. (VALTER BRAGA, 2018)

Sob esta perspectiva, observam-se alguns elementos na fala de Valter, dos
quais podem-se considerar relevantes: 1) o entrevistado se colocar como sujeito
pertencente a historia local ao passo que se introduz, assim como a seus
antepassados, como individuos que, pelas experiéncias vividas em territorio
miguelino, sédo os legitimos conhecedores de sua real historia; 2) por este motivo,
Valter ser conhecedor de um campo espiritual e de divindades que lhe foram
transmitidos pelos antepassados, além da vivéncia que possui desde crianca
habitando em Sao Miguel; 3) as vivéncias e divindades, as quais ndo ficam bem
claras sobre o que tratam, na narrativa, apesar de transmitidas entre geracoes,
estarem se perdendo na atualidade, o que motiva a construcdo de um espaco

dedicado a manter tais representacdes vivas para a comunidade e os turistas.

O medo da perda e, consequentemente, do esquecimento alimenta Valter a
produzir um espaco que, segundo Candau (2012, p. 90), almeja medir o tempo,
domesticar e recortar determinados episédios, a fim de fornecer referéncias das
quais os individuos necessitam para organizar sua existéncia. Nesse prisma, 0
entrevistado efetiva-se como um agente de memdérias, no momento em que coloca
luz em elementos antes situados na obscuridade pelas dindmicas sociais do tempo,
motivando, a partir da construcdo do Ponto de Meméria’’®, a participacdo da
comunidade por meio da doacdo de objetos e artefatos que remontam a distintos

periodos da histéria local.

Valter surge como guardido dos objetos doados, os quais Ihe sdo depositados
em confianca ao passo que tal atitude ndo se denota anteriormente junto aos

setores governamentais responsaveis pela salvaguarda institucional dos bens

4 Hoje espaco denominado de Manancial Missioneiro.
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relacionados a historia local, referendando, assim, uma relacdo de credibilidade que

outorga ao entrevistado a responsabilidade coletiva de proteger a historia de toda

uma comunidade.

‘fT’"' 1

l’ :

Figura n° 64: Interior do Ponto de Memoéria (Manancial Missioneiro).

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2018.

A imagem acima destaca um dos ambientes do Ponto de Meméria'”®, onde

seu idealizador busca representar um ritual de purificagdo e cura por meio de uma

opy'’®, local considerado sagrado para indigenas. Em entrevista realizada, ainda no

ano de 2013, Valter relata um pouco da relevancia deste espaco:

Valter: Seria num campo espiritual porque eu entendo que a pessoa que se
reserva nesse dom semelhante eu entendo que seja um mediador da graca
de Deus porque fora disso aquela pessoa que busca outras formas também
€ valido, mas eu a principio me considero um benzedor mediador da salde,
da felicidade das pessoas, vivido pelos meus ancestrais e eu me sinto tao
bem porque ndo sé se preserva a minha cultura do passado como também
eu posso ajudar muitas e muitas pessoas e mesmo assim abre para um
campo cultural para estudantes porque essa forma religiosa dos ‘opys’
criadas no chédo estava sendo ocultada dos olhos da humanidade e hoje eu
me sinto tdo feliz porque eu pude contribuir e ajudar e junto com a prépria
aldeia o Cacique Mariano Aguirre foi uma pessoa que também ajudou muito

175

Ao todo, possui em torno de 300 pecas em seu acervo, conforme seu idealizador, Valter Braga.

Entrevista realizada em 26 de marco de 2018.

176

Na cultura M'Bya Guarani, é considerado local de reza onde se realizam rituais espirituais e de

acolhimento aos espiritos.
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a abrir a cultura que fechou assim vamos dizer com o principio vivido na
minha infancia e com a cultura indigena fechou com o jeito que eles
veneram as divindades, o fogo, a 4gua é a mesma dos meus pais e daquele
pessoal dos meus ancestrais que faziam. Eu acho assim que se juntou
essas duas culturas que estavam distintas e longes mas buscando o
mesmo caminho. (VALTER BRAGA, 2013"")

Valter busca o suporte do entédo cacique da aldeia Guarani de Sdo Miguel das
Missdes, Tekoa Koenju'”®, para a reproducdo de um espaco que simbolize a
ritualizacdo de purificagéo e de cura, o que, para o entrevistado, seria uma fusdo de
praticas tanto indigenas quanto influenciadas pela acdo dos jesuitas nas
comunidades reducionais. Elementos marcam o local e a encenacéo do ritual que ali
se desenha a comunidade e aos turistas que diariamente visitam o espaco: terra,
agua, fogo, brasa, ramos verdes e mel, aliados ao tacape, fumaca e palavras ditas
no decorrer da pratica. A esse propadsito, indica em sua fala uma ligacdo que existiria
entre a cultura indigena e as praticas exercidas por seus familiares ancestrais dos
quais ele préprio seria testemunha. Assim, busca alicercar seu discurso fundando-o
nas experiéncias de outro grupo, com o qual se identifica ao vislumbrar semelhancas
entre ambos por meio de lembrancas, usando-as como suporte de suas praticas e
memorias, na atualidade. Tal ideia se comprova pelo fato de Valter necessitar
recorrer a ajuda do cacique para efetivar o espaco desejado, denotando ai que a
construcdo do mesmo parte mais de um desejo de marcar a cultura local com um
espaco do que este representar um resultado de suas préaticas simbdlicas praticadas
no cotidiano. Portanto, conforme ja dito, o entrevistado pode ser considerado um
agente memorial da localidade miguelina, pois atua na busca de elementos,

discursos e préticas que referendem certa identidade aos sujeitos que ali habitam.

Pertinente destacar a intensidade dada pelo entrevistado, seja em sua fala de
2013 ou na de 2018, da necessidade da descoberta de um universo mistico que
"deveria ser conhecido pelo restante da humanidade", o que pode ser caracterizado
pelo desejo de Valter de se autorreconhecer, desenvolvendo ele mesmo os
elementos materiais e simbadlicos necessarios para a constituicdo de narrativas que

deem conta de suprir tais demandas, bem como de sua propria identidade.

77 valter Braga. Entrevista realizada em 21 de julho de 2013, em S&o Miguel das Miss6es/RS.

78 Area gue compreende 237 hectares, criada, no ano de 2001, para atender a comunidade indigena
guarani que retornou a regido, nos anos 80 e 90.
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Seria oportuno igualmente relacionar o Ponto de Memdria/Manancial
Missioneiro como uma produgédo da resisténcia cultural de iniciativa popular que
formaliza um espaco representativo da pluralidade mistica, que compds a formacéo
regional, “trazendo a luz e expondo aos olhos da humanidade”, como Valter se
refere, ao construir, com recursos préprios, um centro de memdria a poucos metros

do patriménio da humanidade'”

, 0 que Candau (2012, p. 97) vai textualizar como
sendo a necessidade que cada sujeito possui de definir suas origens conforme

aquilo que lhe for mais conveniente.

Sob esta perspectiva, constitui-se um espago que se apresenta diante da
comunidade como referéncia simbolica para aspectos misticos e de cura, opondo-
se, de determinada maneira, a exaltacdo Unica dos remanescentes arquitetdnicos de
Sao Miguel como os unicos relevantes e valorados até entdo. Apesar de sua origem
e manutencado estar relacionada a uma necessidade memorial e museal direcionada
ao tema, sua presenca por si introduz simbolos que estdo presentes no cotidiano da
sociedade, que podera acesséa-los e frui-los culturalmente conforme necessitarem,
em seus discursos de legitimacdo identitarios e histéricos. Isso porque o espaco
também possui forte apelo dos agentes locais que contribuiram com doacdes para
compor seu acervo, ndo se baseando apenas na materialidade para se fazer
expressar. Pelo contrario, Valter busca no intangivel os significados para sua marca
junto ao publico, e congrega tanto elementos materiais quanto expressdes
simbdlicas e ritualisticas para referenciar seu espaco, fazendo do mesmo um
ambiente no qual se destacam tanto os objetos quanto os significados e rituais a

eles relacionados.

Identificam-se, também, demais espacos desenvolvidos como referéncia de fé
e de cura, como as proprias residéncias de benzedores, sendo algumas delas
constituidas como santuarios que se faz questdao de mostrar ao publico, conforme

imagem a seguir:

% As Ruinas da antiga igreja séo declaradas patrimdénio da humanidade pela UNESCO, desde 1983.
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Figura n°® 65: Fachada da residéncia da Benzedeira Alzira de Oliveira Leite.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2018.

A casa'® de Alzira de Oliveira Leite &, dentre todas aquelas referenciadas ao
grupo de benzedores participantes da pesquisa ora apresentada, a Unica que expoe
elementos visuais em sua parte externa como marcos simbalicos de sua atuacao. A
imagem de Nossa Senhora divide espaco com flores e plantas, como arruda,
alecrim, dentre outras, sendo estas disponibilizadas gratuitamente para aqueles que
procuram a residéncia em busca de ajuda. Forma-se, assim, uma espécie de altar
diante da moradia, onde ha espaco para acendimento de vela, fazendo com que as
pessoas, ao adentrarem na casa, ja estabelecam uma relacdo espiritual que
exercerdo junto a Alzira e aos demais elementos por ela produzidos também no

interior de sua residéncia.

A importancia por demarcar um espacgo diante da comunidade é elemento

fundamental no reconhecimento de sua atuacdo como benzedeira, e a necessidade

180 Sjtyada & Rua S&o Nicolau, n° 90, Sdo Miguel das Missbes/RS.
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de definir “seu local” determina os elementos que compdem igualmente sua
identidade como individuo. Por se tratar de sua prépria residéncia, Alzira possui a
liberdade de desenvolver as caracteristicas vivas e estéticas que deseja; entretanto,
parece ser a unica dentre os entrevistados a demonstrar externamente elementos
que, para outros benzedores, ficam restritos a parte interna das moradias, como

producao de pequenos altares, por exemplo.

Sobre a composicdo de determinados elementos, como as flores, Alzira
justifica narrando que:

Alzira: Quando eu ndo estiver mais aqui, eu acho que as pessoas vao pedir

pela minha alma, se eu estiver de bem com Deus. Se eu tiver forga, eu

quero, la de cima, ainda continuar ajudando, porque eu tenho uma fé

positiva. E sé arrancar uma flor no campo e me levar, sou louca por flores.
(ALZIRA DE OLIVEIRA LEITE, 2013)**

Nesse prisma, percebe-se que a caracterizacdo do espaco se motiva por
desejo individual da entrevistada, ao mesmo tempo em que relaciona a imagem que
0s outros terdo de sua atuacédo através das flores, podendo ela, Alzira, ser evocada
post mortem por aqueles que nela devotam fé para a solu¢do de problemas fisicos e
espirituais. Assim, aponta para um desejo de eternidade, sendo seu oficio o meio
para ndo ser esquecida socialmente, o que, para Candau (2012, p. 69), passa pela
necessidade de “fazer o nome”, na esperanca de nao desaparecer no esquecimento.
Desta maneira, expde um status de negociacéo cuja narrativa busca apresentar um
horizonte de permanéncia de sua existéncia e, consequentemente, de sua pratica na
sociedade, sendo, assim, acima de tudo, sua identidade preservada. Desta maneira,
Alzira efetiva referéncias de modo a tentar garantir a continuidade de sua pratica,
bem como de sua prépria existéncia, o que denota, ao mesmo tempo, o0 medo do
esquecimento existente nas relagfes culturais, simbdlicas e religiosas que permeiam

as praticas da entrevistada enquanto benzedeira.

De qualquer maneira, pode-se considerar as residéncias de cada benzedor de
Sao Miguel das Missbes, sejam elas identificadas externamente ou ndo, como um
ponto de referéncia no trato espiritual e de salde para a comunidade, visto que as

representacbes ali desenvolvidas sdo absorvidas como tais e, principalmente,

81 Entrevista concedida em 21 de julho de 2013 a Juliani Borchardt da Silva. Sdo Miguel das

Missdes/RS.
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permanecem a disposicdo do grupo com suas praticas e simbologias que dialogam
com as pessoas do local em que estdo inseridas, evocando discursos e
manifestacdes que reforcam suas marcas ou repelem diante dagueles que dela nao
compactuam. Cabe aqui apontar que ha, diante da populacdo, uma consideravel
oferta de espacos religiosos produzidos pelos benzedores, sendo estes
caracterizados de distintas maneiras, 0s quais podem ser acessados conforme o
interesse do publico, que ora pode desejar acessar um local com determinadas
caracteristicas, elementos e visibilidade, ora pode optar por outros. Essa diversidade
e possibilidade de escolha faz fluir, junto & pratica do benzer, uma liberdade que
possibilita ao publico viver e consumir expressodes, espacos e discursos distintos

conforme suas necessidades e interesses.

Ainda como ponto de referéncia espiritual e de cura é importante destacar o

Santuario do Caard, localizado no municipio de Caibaté/RS®?

, que, muito embora
nao esteja em territério miguelino, representa atualmente significativa importancia
nas concepc¢des de cura através da fé, sendo local de peregrinacao de milhares de
pessoas que atribuem a agua de sua fonte poderes milagrosos. Sua constituicdo
remete ao martirio dos padres Roque Gonzalez, Afonso Rodrigues e Jodo Del
Castilho™®3, ocorridos, segundo a igreja catélica, em 15 de novembro de 1628
(SANTINI, 1940, p. 05), sendo estes assassinados em resisténcia a atuacdo dos

jesuitas na regido, ainda no chamado primeiro ciclo missioneiro.

Figura n°® 66: Santuario do Caar6, Municipio de Caibaté/RS

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2017. (e) fonte; (d) capela

82 Cidade gaucha que, segundo o IBGE, no censo de 2010, possui em média 4954 habitantes.

Distante cerca de 38 km de Sao Miguel das Missdes/RS.
8 0s padres foram canonizados pelo papa Joéo Paulo Il, em 16 de maio de 1988.
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Tendo sido suas mortes drasticas, o martirio se consagra no discurso do
padecimento em nome da missdo em que estavam, conforme se verifica na obra “Os

Herdis do Caaro e Pirapd”, do Pe. Luiz Gonzaga Jaeger:

Ebrios pela vista e o cheiro de sangue, voltaram os parricidas ao cadaver do
p. Gonzélez, para, com flria infernal, Ihe fazerem em pedagos o rosto e a
cabeca. A seguir, ndo s6 despojaram as vitimas de suas vestes, mas ao p.
Rodriguez até o cortaram em dois pedagos na altura da cintura. Apés isso,
assumindo ares de vitéria, os selvagens homicidas arrastaram os sagrados
despojos diversas vezes ao redor da casa, terminando por joga-los para
dentro da igrejinha. Dai se entregaram a mais desenvolta pilhagem
profanando e saqueando a casa de Deus e a moradia dos missionarios.
Repartiram entre si as alfaias do culto, os ornamentos e pobres haveres dos
martires, terminando por langar fogo ao templo e a casa, no intento de que
as chamas devorassem o0s corpos dos levitas do Senhor. (JAEGER, 1940,
p. 241)

Concernente a passagem apresentada, denota-se a posicao ja estabelecida
para as figuras dos padres e dos nativos na relacao constituida durante a introducéo
das reducdes. Os primeiros sdo apresentados como martires e vitimas, cabendo aos
segundos o papel de selvagens homicidas, os quais tiveram a coragem de
esquartejar e queimar os corpos dos padres, saqueando espacos sagrados de culto,
ateando fogo e profanando o nome de Deus, ndo se vislumbrando, aparentemente,
reacOes adversas ou de raiva de tais acBes advindas dos missionarios, induzindo

gue sua sina e que seu trabalho estava sendo cumprido em nome da santa igreja.

O exemplo demonstrado por meio dos fatos ocorridos junto aos padres

apresenta uma narrativa de devocédo e sacrificio, em que a imagem de dor e da

7

morte é superada pela fé e pelo amor despendidos na missdo de difundir o
catolicismo e a “verdadeira religido”. Apresenta-se, neste contexto, em especial,
segundo a liturgia catdlica, episddio considerado como primeiro milagre conferido ao
padre Roque, quer seja a fala atribuida, logo ap6s sua morte, ao seu coracao,

conforme passagem de Santini:

No dia seguinte voltaram 0s assassinos, para verem os restos dos corpos
gue haviam deixado nas chamas. Ndo os achando bastante queimados,
comecaram a trazer lenha afim de continuar a queima. Nisto perceberam
“clara e distintamente” uma voz queixosa, que saia do coragao do padre
Roque: “Matastes a quem vos amava e queria 0 bem; mataste, porém
somente 0 meu corpo, pois a minha alma esta no céu. Ndo tardara castigo;
virdo meus filhos castigar-vos, sobretudo por terdes maltratado a imagem
da M&e de Deus. Contudo eu voltarei para vos ajudar nos muitos trabalhos
que vos hao de sobrevir por causa da minha morte”. (SANTINI, 1940, p. 06)
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Vé-se que, apesar da apresentacdo do martirio denotar crueldade e
impiedade, a postura do jesuita assassinado teria sido de pureza e generosidade,
seguindo a loégica do discurso referindo-se ao nativo como barbaro. A atuacdo do
padre transpassaria a propria existéncia carnal, sendo revelada e materializada
através da fala de seu coracdo, que, mesmo ferido por uma flecha e queimado,
consegue consagrar profecias aos seus algozes. A necessidade da corporalidade é
manifestada ao passo que, transcorridos mais de trezentos anos de sua morte, 0
referido coracdo ainda existiria como reliquia da Igreja Catdlica, conservado e em

perfeito estado, conforme aduz Jaeger (1940, p. 333).

Figura n° 67: Reliquia do Padre Roque Gonzales. Cidade de Assungédo, no Paraguai.

Fonte: Arquivo pessoal de Alvaro Theisen, 2020.
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Desta maneira, produz-se a simbologia necessaria para a representacao
desejada, neste caso, a todo o trabalho realizado pelos jesuitas na regido, seu
desprendimento da materialidade, a missdo de abandonar suas vidas em prol de um
objetivo em nome de Deus, auxiliando na constituicdo das imagens desenvolvidas

pela Igreja ao longo da histéria.

Outro milagre atribuido ao padre teria ocorrido na cidade de Buenos Aires,
Argentina, no ano de 1928, onde a senhora Rosa Rebori di Muzres padecia de grave
tumor no estdmago, que lhe impedia completamente de se alimentar. Ja
desenganada pelos médicos, teria tido contato com reliquia do padre Roque, tendo
se restabelecido em pouco tempo (JAEGER, 1940, p. 337-338). Varios outros casos
de milagre séo atribuidos ao padre, como, por exemplo, a cura de doencas de visao,
de coracédo, de tuberculose, dentre outros, tendo sido a maioria deles utilizada no
processo de beatificacdo, ocorrido em 28 de janeiro de 1934. E assim que o local
atribuido ao martirio dos padres Roque e Afonso Rodrigues foi considerado como

ponto sagrado e de peregrinacdes de pessoas em busca de cura e protecao:

Figura n® 68: Missa campal para demarcacédo do local referente ao martirio dos padres

Fonte: Jaeguer, 1940, p. 288.

Nesse prisma, observa-se que 0 movimento para 0 reconhecimento dos
santos martires missioneiros delimita algumas referéncias principais, como a
materializacdo da fé por meio dos milagres de cura e do proprio coragdo, que ainda
existiria como reliquia, assim como a demarcagéo, nos anos 1930, do local exato do
martirio, identificado com uma cruz, onde posteriormente edificou-se uma capela
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dentro de um santuério que compreende ainda uma fonte de agua, a qual se passou

a atribuir possibilidades milagrosas em virtude do padre Roque.

Concernente a esta temética, pode-se auferir uma politica claramente definida
para ser implementada nas praticas catélicas da regido missioneira, iniciada com a
escolha de determinados pontos centrais e relevantes para a igreja, passando,
dentre eles, pela consagracdo dos santos martires missioneiros, 0s quais auxiliaram
na formacao da identidade religiosa e discursiva sobre a temética existente em toda
a regido. Dito isso, denota-se junto ao Caar0 a constituicdo da materializacdo de um
projeto intencional de memoria implementada nas praticas religiosas e difundidas
pelo catolicismo oficial e popular, criando uma identidade forjada coerente com as

estratégias de poder estabelecidas, conforme nos justifica Candau (2012, p. 165).

A institucionalizacdo deste local se reproduz, na atualidade, como um dos
espacos mais representativos e simbdlicos na tematica referente a cura através da
fé, tendo sua existéncia, ao longo do século XX, influenciado a representacdo das
praticas religiosas, seus discursos e manifestacdes, as quais ndo se limitam apenas
a propria igreja catélica, em vista de permanecerem disponiveis para a comunidade
como um todo. Isso porque, dentro das dindmicas e logicas populares ja concebidas,
o santuario fortalece o catolicismo popular bem como o surgimento de novas formas
de releituras e significacfes de fé, que em seu tocante auxilia na reproducdo deste

local e seus elementos como referéncia para a identidade religiosa de toda regiéo.

Deste modo, pode-se considerar que 0s aspectos religiosos e de fé foram, ao
longo do tempo, efetivados socialmente na regido como elementos relevantes para a
populacdo. Assim, evidencia-se como resultado que o exercicio de préticas
religiosas populares ndo sao fruto de uma acao recente, mas reflexo de um projeto
religioso construido desde muito cedo por agentes religiosos, politicos e sociais que
resultam, consideravelmente, nas concepc¢des e nas praticas de fé reconhecidas,

produzidas e compartilhadas, ao longo do tempo, na regido missioneira.

Cabe, portanto, apontar ainda aqueles simbolos e as representacbes que
permeiam o oficio dos benzedores na localidade miguelina, sendo estes, no contexto
de suas praticas, relevantes ao entendimento daquilo que materialmente e

imaterialmente € significado e (re)utilizado tradicionalmente em seus cotidianos.
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3.3.2 Simbologias e representa¢cdes da préatica dos benzimentos em Séo Miguel
das Missdes

O exercicio de benzer, na localidade de Sao Miguel das Missdes/RS, se
apresenta, entre seus praticantes, distinto em suas representacdes, posicionando
elementos diferentes que variam conforme a atuacdo de cada benzedor. Desta
maneira, os componentes utilizados simbolicamente marcam certa assinatura que
cada sujeito utiliza para almejar a cura de determinada doenca. Tais objetos,
dotados, muitas vezes, de sentidos diversos daquele de sua finalidade inicial, sédo as
expressdes materiais da fé da qual se utilizam para dar suporte a pratica religiosa e

de cura na atualidade.

Longe de serem padronizados entre si, 0S objetos representam caracteristicas
do cotidiano e da realidade do grupo do qual advém. Em contato junto aos
benzedores desta pesquisa, verificou-se, por meio das narrativas apresentadas, a
seguinte relacdo dos principais elementos simbodlicos e materiais utilizados pelos

mesmos durante seus rituais e procedimentos de cura e protecao:

Tabela n° 05: Benzedores, doencas e objetos utilizados**

Benzedor Doencas que benze Objetos utilizados
. o v Dor de dente; v Rosario;
Alzl|ra de Oliveira v Dor de cabecga; v Galho de arruda;
Leite v Ar; v Santos diversos;
v Picada de cobra; v Agua;
v Meningite; v Copo;
v Rendidura; v Tesoura;
v Cobreiro; v Agulha;
v Estancar sangue;
v/ Pasmo;
v Mau olhado.
_ ) v Quebrante;
Aureliano Jose v Mau olhado: v Rezas.
v Cobreiro;

184 Relagdo de benzedores em ordem alfabética. Dados coletados em entrevistas produzidas em

distintos momentos, a partir do ano de 2013.
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Jardim v Berruga;
v Dor de cabecga;
v/ Dor no corpo.
v 3 galhos de arruda
o v Ar, e agua;
Araci Ribas v Dor de dente;
v Quebrante.
v Sal;
o v Pragas de lavoura; v Erva,
Cipriano Dorneles v Tormenta: v Fogo;
v Berne, bicheira; v Machado;
v Terreiros para prosperar. v Bacia;
v Peneira.
_ v Rendidura; v Agulha;
Elvira Torres v Cobreiro; v Folhas de laranja;
v Ar, v Faca.
v Quebrante.
» v Ar, v Oracoes;
Joana Damigo v ingua; v Folhas verdes;
v Quebrante;
v Mau olhado;
v Reumatismo.

N v Cobreiro; v Folha de grama;
Joverpho v Ar; v Tesoura.
Nascimento v ingua:

v Dor de cabeca.
Laides Dutra da v Quebrante; v Agua;
Silva v Mau olhado; v Brasa,
v Rendidura; v Copo;
4

Picada de cobra;
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v Picada de aranha,; v Galho de arruda.
v Cobreiro;
v Lepra.
Leonora Brasil dos v Espiritual; v Folhas;
Santos v Negocios; v Imagens;
v Doencas diversas. v Oracoes;
v Terco.
Manoel Antunes de v Ar, v Folhas.
Jesus v Picada de insetos;
v Cobreiro.
Mara de Fatima v Cobreiro. v Galhos de arruda.
Galvao
Maria Luiza Cerpa v/ Abrir os caminhos, v Folhas
da Silva v Casamentos; v Linha;
v Doencas e problemas em v Agulha;
geral. v Folhas;
v Preto velho;
v Caboclo;
v Ogum.
Marlene Machado v Rendidura; v Folhas.
Cassiano v Ar, v Linha;
v Cobreiro; v Brasa,
v Picada de cobra e v Copo,
aranha; v Agua;
v Ezipele; v Faca;
v Verruga,; v Atadura;
v Meningite. v Folhas verdes;
v Nascer dentes criancga; v Reza,
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Nelcinda Galvao v Quebrante; v Galhos verdes;
v Vermes. v Brasa,
v Agua;
v Copo.
Noema Dutra de v Dor de cabecga; v Pedras;
Oliveira v Afogamento; v/ Ramos verdes;
v Picada de cobra; v Santo Expedito e
v Mau olhado; S&ao Sebastido.
v Vermes;
v Rendiduras.
Ouriques Garcia de v Qualquer doenca ou dor; v Ramos verdes;
Jesus v Gado. v Copo de agua;
v Rezas.
Ordonés  Antunes v Ar; v Galhos de arruda,;
Martins v Pasmo;
v Cobreiro.
v SO rezas;
Romilda de Moraes v Ar;
v Doenca de pele;
v Quebrante;
v Terreiros para prosperar,;
v Asma;
v Inveja.
Rosa Maria Cortez v Doencas espirituais; v Rosario;
dos Santos v Negocios; v Hinos;
v Saude;
v Quebrante;
v Mau olhado.
v Animais;
Valter Braga v Purificacio. v Fogo;
v Brasa,
v Erva-mate.
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Fonte: Juliani Borchardt da Silva™

Verifica-se, nesta seara, um compartilhamento de objetos que se tornam
referéncias simbdlicas para determinadas doencas e seus processos de cura, como,
por exemplo, o uso de folhas verdes, ramos ou arruda, elemento recorrente em 17
dos 21 benzedores catalogados, ou seja, 90% dos sujeitos identificados no decorrer
desta pesquisa. A familiaridade de uso entre os individuos denota, diretamente, uma
troca social destas informacdes entre os benzedores, que sao livres para sua
escolha, aplicabilidade e sentidos atribuidos, os quais também séo socialmente
compartilhados junto ao publico benzido, que no contato com o a figura do benzedor
vislumbra neste uma imagem de fé e alento no momento da doenca. Neste escopo,
Gorzoni (2009, p. 23, 43) justifica a utilizagao recorrente de ervas, plantas e ramos
verdes como elementos que, além de serem de uso cotidiano do ambiente
doméstico e familiar, significam ainda um vinculo dos sujeitos com a natureza,
ambiente do qual muitos sao provenientes e familiarizados pela sua trajetéria de vida

em zonas rurais.

Pode-se ainda incluir, como fator determinante do uso de ramos verdes, as
ressignificacdes populares dos rituais catolicos, tendo presente na liturgia, em
distintos momentos, como, por exemplo, batismos ou no conhecido "domingo de
ramos”, o uso de elementos naturais e verdes como simbolos utilizados
ritualisticamente. Como se pode verificar, a propria constituicdo do benzer se denota
plural em suas influéncias e motivacdes, oportunidade em que, como pratica cultural,
reflete diretamente a maneira como os individuos lidam com suas concepcdes
religiosas diante das situacfes limite provocadas pela doenca, bem como aos

elementos e recursos a eles disponiveis (GORZONI, 2009, p. 20).

Ha, ainda, na representatividade dos benzedores catalogados na localidade
pesquisada, uma consideravel diversidade de doencas identificadas em que apenas
dois praticantes (Aureliano e Romilda) ndo se utilizam diretamente de objetos e

demais referéncias simbdlicas no processo de cura, 0s quais se referenciam apenas

'8 Dados coletados durante pesquisa de campos, entre nos anos de 2013, 2017 e 2018.
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em oracBes e palavras litdrgicas criadas no rito exercido™®.

Apesar dos
entrevistados ndo terem explicitado que necessitam de alguma referéncia material
para o ato de benzimento, denota-se, por exemplo, nos casos de Aureliano José
Jardim e Romilda de Moraes'®’, que os mesmos possuem em suas residéncias
imagens sacras, manifestando suas concepcoes religiosas, sendo o primeiro catélico
praticante, e Romilda igualmente catdlica, porém ndo praticante, conforme nos

apresenta as imagens abaixo:

Figura n° 69: Aureliano José Jardim em sua sala reservada para a realizagdo de benzimentos.

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2013.

18 Estes se denominam, além de benzedores, como rezadores, categoria que se integra junto a

benzedores e mateiros existentes na localidade miguelina.

87 Romilda de Moraes. 65 anos de idade, nascida em Caibaté/RS, benze desde os 30 anos de idade.
Entrevista concedida a Juliani Borchardt, em 27 de dezembro de 2017. Ela é casada com o benzedor
Cipriano Dornelles.
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Figura n° 70: Benzedeira Romilda de Moraes

Fonte: Juliani Borchardt da Silva, 2018.

Observa-se que ambos possuem a imagem de Nossa Senhora Aparecida
como referéncia religiosa em suas residéncias e, apesar de ndo a usarem
diretamente no processo de cura, pode-se concluir que as mesmas sejam utilizadas
como suporte de fé e religiosidade em seus cotidianos, o que reverbera diretamente
em suas atuacdes enquanto benzedores. Aureliano justifica sua credulidade na

virgem em decorréncia de episédio sobrenatural:

Juliani: E o senhor é devoto de Nossa Senhora?

Aureliano: De Nossa Senhora. O que me salvou foi Nossa Senhora. Eu
posso contar a histdria pra ti. Eu fiquei doente com a idade de vinte e oito
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anos, fiquei mal. Eu era solteiro nesse tempo. Fiquei mal, me deu uma coisa
gue eu ia perder o cérebro, vinha aquela coisa e a fé terminou. Fiquei
arrasado, vou morrer. Fiquei mal, fui pra Santa Maria, fiquei quinze dias,
caminhando sozinho, ndo tinha ninguém comigo la. Me fui a Cruz Alta e
nada, os médicos diziam ‘Ndo acho nada em ti, S6 acho um estado nervoso
muito brabo’ e eu dizia que estava muito doente e mal. Vim embora. Tava
vindo, triste encostado numa vila, uma porta aberta disse assim ‘Esse
passa! Tu é sete palmo e meio’ e comegou a medir assim, eu pensei ‘mas é
a sepultura enterrada no chao!’. Passei triste, mas logo ali uma mulher
morena encostada no meu lado, com um cabelo comprido, os olhos
morteiros saindo agua dos olhos e eu nédo falava, ia s6 caminhando. Ela
olhou pra cima e disse ‘Ei, meu filho que esta no céu e na terra, eu pego de
coragao pra ti: prolongue a vida desse filho aqui na terra!” No outro dia ja
diferenciou a minha vida! Comecou a voltar! Desapareceu a doenca!
(AURELIANO JOSE JARDIM, 2017)

Nesta perspectiva, a crenga atribuida pelo entrevistado a Nossa Senhora se
caracteriza pelo episédio de salvamento que atribui a santa, perspectiva da qual a
sobrenaturalidade permeia a narrativa compartilhada por Aureliano, elemento
caracteristico vislumbrado nos processos de cura religiosos e populares, em que as
ocorréncias de situacdes limite se tornam milagres diante da intersecdo de uma
forca divina capaz de restabelecer a ordem, a vida e a saude. Da mesma maneira, a
imagem esta englobada dentro de um ambiente devidamente construido pelo
narrador para compor sua pratica, do qual também fazem parte simbolos, como
crucifixo e imagens de outros santos catdlicos (Santo Expedito, Sao Jorge), além de
representacdes de Jesus Cristo e Maria, os quais compdem uma sala separada da
casa onde recebe e atende a comunidade.

Esta caracteristica ndo é observada no caso de Romilda, que ndo possui um
espaco especifico para seu oficio ou a referéncia a outros objetos em sua residéncia
como suporte para o exercicio do benzimento que pratica, denotando-se um
distanciamento em potencial do catolicismo tradicional e do acompanhamento
exercido pela igreja nos espacos formalizados por alguns benzedores, como ocorre,
por exemplo, com Aureliano e Alzira, uma vez que o paroco local costuma frequentar
a residéncia mantendo uma relacdo proxima com os mesmos. Romilda, pelo fato de
nao ser catdlica praticante, se mantém distante de uma rotina religiosa na igreja,
preferindo, assim, conforme observado durante a pesquisa, manter determinada
liberdade em sua manifestacao de fé, utilizando-se apenas de rezas como principal

canal para atingir seus objetivos de fé e cura.
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Cabe reforcar que a definicdo destes elementos como centro da prética pelos
préprios benzedores ndo pode ser caracterizada, a priori, como a exposicao total
dos simbolos utilizados por cada sujeito entrevistado, os quais provavelmente
apresentaram aqueles que consideram mais relevantes, podendo outros estarem no
rol de representacfes necessarias ao exercicio de cura através da fé, sendo dificil a
enumeragéo de todos no momento da entrevista. Percebe-se isso em narrativas que
apresentam vagamente tais elementos e doencas ou também abrangem,
consideravelmente, a quantidade de doencas e possibilidades de cura, como, por

exemplo, na fala de Ouriques Garcia de Jesus'®:

Quriques: (...) Eu benzo pra tudo. O que pensar que uma pessoa tem no
corpo, uma dor, eu benzo. Posso até ndo curar, mas que tem benzimento
tem! Eu benzo com os meus raminhos aqui (tira ramos verdes que carrega
no bolso da camisa). Onde eu vou eu levo os meus raminhos.

Juliani: E o senhor benze s6 com os ramos?

Ouriques: Com ramos e copo de agua. (OURIQUES GARCIA DE JESUS,
2017)

Caracteristica semelhante também é percebida nas entrevistas de Romilda de

Moraes e Leonora Brasil dos Santos:

Juliani: E a senhora benze pra qué?

Romilda: Pra tudo que é coisa. (ROMILDA DE MORAES, 2017)"®°
(...)

Juliani: E quais sdo as doencas que a senhora benze?

Leonora: E espiritual, pra negdécio, pra sadde. Pra varias, varias coisas. Pra
tudo. E pareio. Se fosse abrir pra tudo eu ndo teria tempo pra mim, e isso
sendo aqui fora! (LEONORA BRASIL DOS SANTOS, 2017)*®°

A generalidade apresentada nas falas acima denota a necessidade dos
entrevistados em contemplar, no decorrer de sua pratica, as demandas emergentes
em suas localidades, visto que Ouriques atua numa comunidade do interior, distante

aproximadamente 40km da sede do Municipio de Sao Miguel das Missdes. Ja

188 Ouriques Garcia de Jesus. Entrevista concedida em 31 de dezembro de 2017.

Romilda de Moraes. Entrevista concedida a Juliani Borchardt, em 27 de dezembro de 2017.
Leonora Brasil dos Santos. 47 anos. Nascida na comunidade de Rincdo dos Cavalheiro, Sao

Miguel das Missdes. Benzedeira desde os 16 anos de idade. Entrevista concedida a Juliani
Borchardt, em 20 de mar¢o de 2018.

189
190
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Leonora, igualmente, reside e atua distante da cidade, na localidade de S&ao Joéo,
longe 27 quildmetros da zona urbana. Romilda, por sua vez, é a Unica dos trés que
mora na zona urbana, porém em bairro periférico da cidade. E preciso, assim,
nestes contextos, um leque de atuacao abrangente destes sujeitos que atendam as
necessidades decorrentes a fim de que a prépria imagem do benzedor seja
representativa como figura tanto espiritual quanto de cura nestas localidades. Desta
maneira, uma especializacdo do benzedor em apenas determinada doenca fica em
segundo plano, deixando a indispensabilidade de sua presenca para a comunidade

em primeiro lugar.

Cabe apontar que a producdo de um discurso de atendimento geral é
caracteristica da necessidade também do benzedor estar preparado para atender a
qualquer necessidade. Nestas situacdes, a figura deste é aquela que pede e reza a
um campo magico solicitando ajuda, ndo necessitando de uma oracdo ou meio
especifico de atuacdo nestes momentos. Tal caracteristica se deve justamente a
dindmica de criacdo e de atuacdo das praticas culturais e populares, que, nado
engessadas, podem ser moldadas e efetivadas conforme a demanda e 0s interesses

daqueles que a exercem.

Importante destacar que a existéncia de simbolos, objetos e representacées
nao indicam apenas elementos que dizem respeito aos benzedores, de maneira
individual, mas significam sentimentos e pensamentos coletivos, ou seja, s&o tracos
culturais vinculados ao social, entendidos e fluidos por aqueles que estéo inseridos
no contexto de atuacdo do benzedor. Deste modo, indicam as relacbes e 0s
entendimentos tidos coletivamente acerca da saude, da doenca e da religido, e o
compartilhamento destes elementos e seus respectivos significados e usos
independe das variagBes que possam ter em cada ambiente onde é exercido.

Nesse prisma, as representacOes efetivadas e expostas, até entdo, se
apresentam distintas entre os sujeitos foco deste estudo, sendo estes fundamentais
na consolidacdo de suas praticas simbdlicas. As peculiaridades que se observam
carregam as identidades como marcas de suas vidas, e 0s elementos significados
por cada individuo sdo, em suma, parte fundamental dos processos memoriais

criados, transmitidos e ressignificados ao longo do tempo.
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4 PERSPECTIVAS SOBRE MEMORIA, IDENTIDADE E ORALIDADE NO OFICIO
DE BENZER

(...) Era boa! Era boa. Eles (os pais) ndo era ruim pra gente ndo. Sé
se agente desobedecia dai o relho pegava sendo era uma maravilha.
(siléncio) (Romilda de Moraes, 2017)

Relatos orais tém se constituido como fonte de pesquisa em distintas areas
do conhecimento, porque versam sobre vivéncias e reinterpretagdes do passado que
influenciam, direta e indiretamente, nas concepcdes e acdes do presente. Os
sujeitos depoentes, compreendidos como aqueles que possuem condicdes de falar
sobre si, sdo capazes de produzir através de narrativas as representacfes

necessarias as suas praticas sociais no contexto em que vivem.

O trabalho com fontes orais contribui, portanto, para a formacdo de
conhecimento histérico e igualmente, para o aprofundamento de discussfes e
abordagens até entdo ndo desenvolvidas, principalmente em grupos e sujeitos
silenciados historicamente em seus locais de pertenca. Num campo da historia
social, autores como Bordieu, Ginzburg e Thompson potencializam o sujeito, dando
a este pertinéncia e destaque no fazer da propria histéria. Neste escopo, a memoria,
manifestada através de narrativas, referencia diferentes sujeitos e visées de mundo,
que, muitas vezes divergentes, trazem a luz representacdes distintas a respeito de
um mesmo tema ou fato. Rupturas, continuidades e constru¢ées memoriais Sao
caracteristicas das fontes orais, que, além de produzirem a escuta de individuos
muitas vezes silenciados, preservam historicamente agueles elementos narrados

que constituem os grupos em sua diversidade.

Vislumbrados como sujeitos a margem da producao cultural e histérica local,
0s benzedores atuantes na localidade miguelina, por meio de suas memorias,
podem auxiliar a preencher esta lacuna existente, no momento em que trazem, a
esfera publica e a demais espacos, suas vozes, testemunhos e reivindicagbes que
acabam por ocupar e referenciar perspectivas distintas acerca da constituicao

étnica, religiosa e cultural do local onde vivem.

Importante aqui apontar que, como campo fluido, a memoria esta diretamente
ligada as identidades dos benzedores, os quais se interrelacionam e compartilham

experiéncias que, ao longo do tempo, se denotam como marcos culturais exercidos
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coletivamente, em que seus praticantes, além de construirem multivocalidades,
efetivam por meio de suas recorda¢gfes um enquadramento daquilo que é relevante
ser lembrado ou esquecido para a manutencdo, valorizacdo e perpetuacdo dos
saberes que detém no oficio de benzer. Infere-se, portanto, ao ato de lembrar destes
sujeitos distintas possibilidades no que tange as pluralidades e as intencionalidades
necesséarias diante do outro, fator igualmente determinante nas representacdes

efetivadas socialmente.

Neste mesmo contexto, podem-se ainda considerar os silenciamentos e
aquilo que, nao-dito, também representa, seja por traumas, dores e sofrimentos, as
memaorias organizadoras das identidades dos benzedores, em que 0s processos de
disputas, sejam eles familiares ou coletivos, associam diversas abordagens e
incursdes relevantes no contexto vivido e compartilhado. Assim sendo, o presente
capitulo abordara tanto teoricamente quanto empiricamente 0s principais aspectos
manifestados pelos depoentes desta pesquisa, sendo que 0S mesmos coexistem em
meio a outros grupos que igualmente auxiliam, seja pela aderéncia ou excluséo, na

instrumentalizacao de suas praticas.

4.1 Membdria, ldentidade e Representacdes Sociais

As discussdes acerca da tematica da memoria parecem cada vez mais
latentes na realidade social atual, tamanha sua relevancia na constituicdo identitaria
e de relacbes entre os grupos sociais. Efetivo € que o contexto apresentado se
caracteriza pela pluralidade de individuos que compdem a coletividade que, em suas
semelhancas e diferencas, produzem referéncias e elementos representativos de
suas identidades, sendo os aspectos memoriais e suas dinamicas determinantes no
reconhecimento e na pertenca dos sujeitos no seu local de vivéncia, bem como
perante os outros. Cabe apontar que o recordar € atividade social (HALBWACHS,
2003), sendo necessarios, portanto, conteudos, fatos, objetos, representagbes e
personagens que possibilitem a decodificacdo, 0 armazenamento e a recuperagao
de memorias que, em um processo de articulagdes, resultam numa gama de
memorias coletivas que recompdem uma imagem do passado em consonancia com

as ideias e objetivos dominantes da sociedade.
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As transformacdes sociais e culturais decorrentes das relagbes entre os
grupos, inevitavelmente, geram a necessidade de desenvolver 0s conceitos que
permeiam as atividades destes e sua relacgdo com a memoria e a identidade.
Pertinente entdo o estudo constante das funcdes expressivas geradas no campo da
memodria, considerando as perspectivas produzidas diante da complexidade que a
tematica representa. Tem-se a oportunidade de discussao das possibilidades que o
tema acarreta, em que as relacdes humanas constroem e reconstroem
sistematicamente o0 passado por meio de discursos, representacoes,
comemoracoes, objetos e locais. Halbwachs (2003, p. 203) argumenta que o fato
dos homens estarem juntos em dado espago permite a criagdo de lagos sociais que
possibilitam o compartiihamento e a pertenca a pensamentos, praticas, emocdes e
referéncias que, como produtos de uma construcdo memorial, refletem nas

identidades que marcam as rela¢des sociais dos individuos em grupo.

Mas, afinal, como se produzem as memdérias no homem? Para Nietzsche, por
exemplo, a escrita cultural da memdria estaria diretamente associada as instituicbes
de poder e violéncia; o que fosse marcado “a fogo e dor” permaneceria na memoria.
Neste pensamento, 0 corpo representaria um meio de socializacdo da cultura, o
qual, por exemplo, por meio de rituais, punicdes e demais praticas, deixaria, atraves
de seus vestigios, o necessario para a transmissdo de valores sociais e normas de
convivio. Assmann (2011, p. 265) define, neste aspecto, o que se caracterizaria
como trauma'®, ou seja, uma escrita duradoura do corpo, oposta a ideia de
recordacdo. O trauma seria, por sua natureza, impossivel de ser representado em
palavras, pois o encobriria por um véu de generalizacdes e trivialidades incapazes
de expressar a experiéncia traumatica apresentada dolorosamente de forma
constante ao individuo que a detém. Em suma, as palavras ndo conseguiriam
representar as feridas memorativas do corpo, momento em que a linguagem em si
se apresentaria de maneira ambivalente diante do trauma, possuindo funcdo de
canal para comunicacdo e marca simbodlica daquilo que ndo poderia ser

manifestado.

1A autora (ASSMANN, 2011, p. 282) caracteriza o trauma como sendo a impossibilidade de

narragcdo, transformando o corpo em espa¢co de gravacdo, produzindo, linguisticamente e
interpretativamente, signos que podem se enfrentar dependendo das movimentac¢des da memaria.
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Nesta direcdo, a autora referencia, também como um processo memorial, a
proliferacdo de memoriais e monumentos que, relacionados ao apego as coisas
passadas, serviriam como mecanismo de defesa e alivio, materializando memarias
traumaticas ao passo que encobrem determinadas recorda¢fes, ofuscando-as e
jogando-as ao esquecimento (ASSMANN, 2011, p. 281). Nestes jogos memoriais,
prevalece o esquecimento, haja vista a impossibilidade de tudo ser lembrado e
igualmente a necessidade de determinadas lembrancas serem esquecidas para que
os individuos possam bem viver em coletivo (CANDAU, 2012). Neste escopo,
Halbwachs (2003, p. 171) aponta que, para a constru¢do de determinada memoria
ou de um espaco a ela relacionada, ha a eliminacéo de tantos outros, balizando e
referenciando os contextos sociais e a reconstrucdo daquilo que se considera a
prépria memoéria dos individuos pertencentes ao grupo. Neste processo, 0 autor
compreende que 0s sujeitos tomam consciéncia do espacgo, dos movimentos que
efetivam e das estruturas fisicas desenvolvidas neste mesmo espago como
testemunhos e tracos das lembrancas necessarias a serem compartilhadas no

coletivo.

A valorizacdo da memoria seria, neste locus, fenbmeno compartilhado por
individuos e grupos em contraponto a ameaca do esquecimento, o0 que, para
Francois (2010, p. 19), mobiliza politicamente varios setores da opinido publica, que,
com forte apelo emocional ao abordarem determinado fato, tocam em
representacdes, valores e afetos constituidores da comunidade, de um coletivo ou
de uma nacdo'®?, bem como de suas identidades. Desta forma, isso explicaria a
quantidade de protagonistas que debatem sobre o passado e a memoria na
atualidade (politicos, publicitarios, jornalistas, grupos etc.), bem como os espacos de
discussédo constituidos, como parlamentos, tribunais, imprensa, ruas, ndo cabendo,
segundo salienta a autora, apenas o0 protagonismo de historiadores de profisséo no
centro desses debates. Deste modo, a tematica da memoria percorre e interessa,
inevitavelmente, a diversos sujeitos, coletivos e entidades que possuem a
consciéncia, direta ou indiretamente, de que seu campo pratico ou de estudo é
necessario para a compreensédo das representa¢gfes construidas no presente acerca

do passado.

%2 Para Assmann (2011, p. 359), a “memdria de uma nacdo se materializaria na paisagem

memorativa de seus locais de recordagao”.
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Assim sendo, Candau (2012) salienta que o desejo pela memdria, sobretudo
pelo medo do vazio e da perda dos sentidos que caracterizam as sociedades
modernas, esta intimamente relacionada ao fato que, sem memoria, os individuos se
perdem sem suas identidades. Esta ideia de orientacdo coloca a cultura como centro
das préticas vividas, pensadas e compartilhadas pelo individuo, sendo fundante na
concepcao de vida, de mundo e de coletivo produzido por este em sociedade. E o
que Halbwachs (2003, p. 61) aponta como a percep¢ao que 0s sujeitos necessitam
possuir acerca do espaco e dos materiais em seu entorno, 0s quais, ensinados e
impostos a fim de referenciarem e evocarem pensamentos, lembrancas e
associacles, servem, também, para compor e recriar a consciéncia do coletivo ao
mesmo tempo em que estabelecem determinadas relacdes destes sujeitos com o

seu local de vivéncia.

Desta maneira, surgem, ainda, reivindicacbes de diversos grupos sociais e
culturais que almejam estabelecer uma relacdo entre passado e presente, o qual
buscaria assegurar a transmissdo de memodrias, simbolos e espacos, que, como
testemunhos, expressariam uma retérica que, dentre outros objetivos, reconstroem a
maneira pela qual os individuos se colocam diante de seu passado. Tém-se ai a
possibilidade de conflitos que, seja entre grupos ou em seu interior*®, ilustram as
divergéncias que poderiam, no tempo e no espaco, enunciar o conjunto de
recordacgdes produzidas de forma comum e divergente. Estas lembrancas, conforme

argumenta Candau®®*

(2004), auxiliam na construcdo de um reconhecimento
“consensual” de memorias, habitadas, apropriadas e compartilhadas socialmente. E
o0 que Candau (2012, p. 31) defende como a capacidade de os sujeitos se
comunicarem entre si, acessando e compartilhando aquilo que produzem
simbolicamente, bem como significacdes, conhecimentos e representacdes que

justifiguem, deste modo, a retdrica acerca destas.

1% para Candau (2004), podem existir conflitos inclusive de uma sé autoridade com ela mesma. Para

0 autor, a ideia de conflito representa uma relagdo de dois poderes ou de dois principios que exigem,
dentro de um mesmo objeto, determinagdes contraditérias.

% Em seu texto “Conflits de mémoire: pertinence d’'une métaphore?”, de 2004, Candau faz a
distingado ainda do que seriam “conflitos de memoaria” (CDM) e “conflitos em torno da memdaria” (CAM).
No primeiro, resultado dos conflitos existentes entre os grupos, almeja-se uma sobreposi¢cao das
escolhas de um sobre o outro, erradicando, muitas vezes, as memoarias alternativas. J4, no segundo
caso, menos dramatico, tem-se o0 aparecimento de um olhar singularizado sobre os fatos passados
cujos autores admitem, em geral, a verdade histérica.
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Em contraponto, o autor lembra, no entanto, que toda tentativa de escrever
uma memodria comum a todos os membros de um grupo, a partir das Unicas
lembrancas manifestadas, seria reducionista, visto deixar as sombras aquelas
referéncias que ndo estariam expostas. Neste l6cus de pensamento, Assmann
(2011, p. 284-285) argumenta que recordacdes ndo seriam confiaveis e que a
mem©éria estaria sempre sujeita a falhas, e as mesmas poderiam ser reflexos de
recalcamentos e desconfiguracdes em busca de conformacéo diante de algum fato
ou lembranca. Desta forma, no processo de reconstrucdo de uma memoaria, poderia
haver quadros contraditorios sob certos fatos que, dentre outros efeitos, produziriam
desconfianga, sofrimento, bloqueios ou ajustes dos mesmos a fim de serem aceitos

na realidade do grupo.

A ambicdo pelo reconhecimento do passado reflete na explosdo memorial
resultado de uma supervalorizacdo da memdéria, do dever de memoria, do qual se
vislumbra ainda uma era de comemoracdes que, como defende Goncalves (2012, p.
30), assinala as significativas transformacdes dos processos historicos e a
relevancia cada vez mais destacada dada a memdria e a seus aportes, que
problematizam sua constituicAo enquanto referéncias e locais de memoria.
Defendido por Nora'®, tais locais se definiriam como “toda unidade significativa, de
ordem material ou ideal, que a vontade dos homens ou o trabalho do tempo
converteu em elemento simbélico do patrimdénio memorial de uma comunidade
qualquer” (1997). Uma das criticas apresentadas ao conceito formulado por Pierre
Nora sobre os lugares de memaria diz respeito ao privilégio dado as comemoracoes
politicas e institucionais, bem como o processo de escolha de tais espacos e
elementos, que, via de regra, eram verticalizadas e reprodutoras de um status
elitizado daqueles que detinham poder e influéncia. Além disso, mais do que 0s
lugares em si, o ato de comemorar se apresentava mais relevante, deixando em
segundo plano a projecao dos efetivos significados destes locais. Candau (2012, p.
35) pondera esta questdo ao discutir, por exemplo, que é necessario distinguir e
verificar, diante de cada caso, o que realmente é a memoria em si ou se apenas ha

discursivamente a crencga de que esta exista.

1% |dealizador do projeto Lugares de memoria (1984-1992), producdo de 07 volumes que acabou por

se tornar uma apresentacdo da Franca, por meio de seus lugares de memoria. Retrilhou assim
caminhos pelos quais em distintos momentos, o passado foi gerido em nome de uma nacao
Francesa.
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Cabe ressaltar a definicho dada por Candau (2009, p. 43 e 112) ao
mnemotropismo, o qual caracteriza como sendo o gosto pelo passado, pelas
origens, histérias de vidas e comemoracdes. Sua efetivacdo produz, por exemplo,
um fervor patrimonial nas sociedades contemporaneas, que vivem um “inchago
hipertréfico da fungdo de memodria”, o que incitaria a tudo guardar e lembrar numa
compulsdo arquivistica, algo considerado impossivel pelo autor, pois a atividade
seletiva da memoria predominaria. Como efeito, vale reforcar que o grau de
pertinéncia de determinado elemento ou retérica serd sempre mais elevado na
presenca de uma memoria forte e constante, que reciprocamente acaba sendo
definida como propicia @ memoéria coletiva para o grupo. Para o autor, uma memaria
verdadeiramente compartilhada € construida e reforcada por meio de triagens,
acréscimos e eliminacdo daquilo que é selecionado como relevante e necessario a

producéo da prépria identidade.

Ainda como uma necessidade social, a formulacdo dos locais de memoria €
consequéncia do desejo de registro, exposicao e perpetuacdo de espacos que, por
sua existéncia, devem constituir e evocar determinada memoria social. Assim sendo,
Candau (2012, p. 33) preluz que ha uma multiplicidade de lembrancas resultantes de
um mesmo acontecimento, demonstrando a complexidade da presenca do passado
no presente. Por outro lado, alerta que a existéncia de atos de memdria coletiva “ndo
seriam suficientes para atestar a realidade de uma meméria coletiva”. Desta forma,
determinadas comemoracdes, construcdes, museus, mitos e narrativas podem nao
necessariamente representar a existéncia de uma memaria comum ao grupo. Neste
escopo, aponta-se, como consequéncia, a producdo de distintos espacos,
monumentos e elementos nos ambientes sociais, bem como diferentes evocacoes
memoriais e leituras destes, o que compde um cenario plural tanto de

representacdes quanto das experiéncias tidas em torno de um mesmo local/objeto.

Halbwachs, socidlogo francés que influenciou significativamente os estudos
referentes & memaria coletiva, em sua obra “A Memoria Coletiva™, descreve que
as lembrancas de um individuo seriam sempre coletivas, estando estas alicercadas

sempre na figura do outro, mesmo se tratando de eventos em que somente um

1% Obra com primeira publicagdo em 1950, com titulo original La Mémoire Collective.
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sujeito estivesse envolvido (HALBWACHS, 2003, p. 30). Cabe, portanto, a definicao
dada por Morin a figura do outro:

O outro significa, ao mesmo tempo, o semelhante e o dessemelhante,
semelhante pelos tragos humanos ou culturais comuns; dessemelhante pela
singularidade individual ou pelas diferencas étnicas. O outro comporta,
efetivamente, a estranheza e a similitude. A qualidade de sujeito permite-
nos percebé-lo na semelhanca e dessemelhanca. O fechamento
egocéntrico torna o outro estranho para nés. [...] O sujeito &, por natureza,
fechado e aberto. (MORIN, 2012, p. 75).

O “outro”, desta forma, assumiria papel de suporte das lembrancas
rememoradas, independentemente de estarem presentes efetivamente como
testemunhos do fato em questdo. E exatamente nesta dire¢cdo que a relevancia do
grupo assumiria funcdo norteadora nos processos de recordacdo, em que O
compartilhamento social das lembrancas no interior do grupo se tornaria necessario
para a identificacdo dos fatos comuns, bem como para a criacdo de uma imagem
sobre estes perante os demais. Entretanto, de nada valeria o depoimento de alguém
qgue participou de determinado evento se deste ndo restasse nenhum vestigio para
ser evocado. Connerton (1999, p. 41) aponta para a existéncia de todo um conjunto
de ideias que muitas outras pessoas igualmente possuem com objetos, lugares,
datas, formas de linguagem, ou seja, com toda vida material da sociedade da qual
estes facam parte. Isso quer dizer que, mesmo aquelas recordacdes e
acontecimentos mais pessoais, possuem, em sua constituicdo, a materialidade do
contexto social vivido junto aos outros, seja na semelhanca ou na diferenca. Esta
ideia é também desenvolvida por Halbwachs (2003, p. 61-62), ao afirmar que a
sociedade 1€, nos objetos, lembrancas que proporcionam pensamentos e
associacfes a respeito do mundo e da realidade em que vivem, desenvolvendo as
imagens necessdarias na percep¢do de continuidade dos sujeitos no tempo e no

espaco.

Cabe apontar, ainda, que ndo havendo pontos de contato que facam uns
concordarem com as memoarias dos outros, significa que, provavelmente, um dos
sujeitos nao faz mais parte do grupo mantenedor de tais memadrias. Assim sendo, a
construgdo da memoria na perspectiva de Halbwachs ocorreria a partir de dados e
nogdes comuns que estivessem no individuo e nos demais membros do grupo. A

aderéncia formada, portanto, diante do coletivo, poderia ndo ocorrer mais de forma



327

intensa no momento do afastamento do individuo perante os demais, acdo normal
numa realidade em que os sujeitos fazem parte de distintos coletivos e acabam por
se afastar naturalmente de alguns destes conforme seus interesses e necessidades.
E o que Thompson (1998, p. 57) também traz & luz ao expor a relacdo dialética
existente entre memaria e identidade. Por meio das multifacetadas e contraditorias
‘identidades” resultantes das inumeras inter-relagcdes vividas socialmente,
constituiria-se, por necessidade, aquela que melhor suprisse 0s anseios na
atualidade, influenciando, assim, toda vida moral, material e social estabelecida com

€ perante 0s outros.

Desta forma, num primeiro plano da memoria, ainda segundo o autor
(HALBWACHS, 2003, p. 51), estariam aqueles episddios e experiéncias
compartiihadas pelo maior nuimero de pessoas pertencentes ao grupo,
permanecendo aquelas relacionadas a um pequeno numero de sujeitos ou até
mesmo individuais num segundo plano. E possivel ainda, nesta dire¢cdo, que uma
guantidade expressiva de lembrancas reapareca por meio da recordacdo evocada
pelos outros, ndo sendo exequivel este reaparecimento sem que, de alguma forma,
fosse possivel relaciona-la ao grupo, mesmo tendo sido percebido em algum
momento que apenas um sujeito estivesse envolvido. Nado obstante, as percepcdes
acerca de algum local ou de algo séo reflexo tanto das sucessivas relacdes que se
estabelecem diante destes, no ambiente social vivido, quanto pela compreenséo que
se tem destes por meio dos outros, o que efetiva um ordenamento logico e de
coesdo de afetos e de pertenca dos individuos em sociedade. Halbwachs (2003, p.
67) reforca ainda que ha, nestas relagfes, distintos niveis de aderéncia e que a
possibilidade de pensamento e de acesso a diferentes grupos, a qualguer momento,
possibilita de maneira constante varias relacfes e influéncias que, frequentemente,
representam os sujeitos, bem como o associam a grupos em determinado tempo e

espaco.

Pode-se, portanto, admitir que, normalmente, um grupo mantém relagcdes com
outros e muitas das ideias e acontecimentos resultem destes contatos, bem como do
interesse de se colocar diante do outro de determinada maneira. Assim sendo, a
condicdo necessaria para a rememoracao de algo, em primeira hipétese, seria uma

sequéncia de percepgbes pelas quais se concretiza refazendo o mesmo caminho
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percorrido, 0S mesmos elementos que orientam para esta lembrancga. Por outro lado,
este processo de rememoracao igualmente poderia ser produzido por meio de todas
as sucessdes de imagens e pensamentos que Se cruzam para se reencontrar
determinada memodria (HALBWACHS, 2003, p. 54). Consideram-se, ainda, neste
escopo, as transformacdes, tanto materiais quanto de representacdao, que
inevitavelmente decorrem das relagbes e dos sujeitos que, ao longo do tempo,
atuam sobre estes espacos e elementos, o que influencia e modifica as percepcdes
e as memoérias que podem advir tanto individualmente quanto coletivamente de
determinado episddio ou objeto. Assim, pode-se indicar que ha diferentes elementos
que, cultural, econbmica e socialmente, constituem dinamicamente a leitura e 0 uso
que se faz dos espacos e das memarias a eles atribuidas. Isso porque os lugares
também mudam segundo as relagcbes que 0s sujeitos mantém junto a outros
ambientes, o que faz do transito social perante diferentes contextos e das vivéncias
ali executadas instrumentos que, conjuntamente, sig