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O senhora rezadeira
Rezadeira

O rezadeira senhora

Minha senhora

Senhora rezadeira

Reze uma prece com fé

Pra que a raca brasileira
Esteja sempre de pé

Reze pra que 0 n0SSO povo
Viva sempre a liberdade

E construa um mundo novo
Cheio de felicidade [...]
SENHORA REZADEIRA,
Beth Carvalho, 1979
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RESUMO

Trazer a tona os rituais com base numa anélise antropoldgica ainda ndo se constitui uma
tarefa facil. Durante décadas os rituais foram pesquisados e analisados como fenémenos
distanciados do cotidiano, sempre com uma abordagem voltada para a oposi¢do entre
magia e religido. Passadas essas décadas a andlise de rituais hoje, € ampliada para as
situacOes do cotidiano sem que haja uma separacdo das atividades que compde o dia-a-
dia. As praticas rituais das rezadeiras e rezadores de Delmiro Gouveia, sertdo alagoano,
mulheres e homens da roga que migraram para a cidade demonstram no ato de rezar nas
pessoas que as suas praticas também passaram por transformac@es, como a insercao das
masicas no ritual. Transcrevemos dois rituais na integra para demonstrar como a relagdo
entre eles € distinta, mas, se assemelham em alguns pontos, como uma communitas do
tipo existencial (TURNER,1974) que pode ser percebida e analisada, e como a situacédo
emergencial de cura terapéutica é, na maioria dos casos, a razdo principal da procura por
rezadeiras e rezadores nesta cidade. Durante o ano de 2016 e até meados de 2017
através da observacdo participante, das Fichas de Identificacdo e das entrevistas
gravadas em audio, recursos indispensdveis para a construcdo desta etnografia,
construimos relagdes com os interlocutores, personagens principais dessa trama da vida
real. Assim, concluimos que € como um rio caudaloso, sempre em movimento, que 0s
rituais aqui transcritos e analisados se constituem e se reconstroem. Victor Turner
(1974), Oliveira (1988), Oliveira (1985a) (1985b), Tambiah (1985), Harner (1980),
Langdon (1996), Martins (2009), entre outros, autores em sua maioria antrop6logos,
deram sustentacdo cientifica com suas teorias para que esta etnografia fosse realizada.

Palavras-chave: Sertdo de Alagoas; Rituais; Rezadeiras; Praticas de Cura.



ABSTRACT

Bringing rituals to the surface on the basis of anthropological analysis is not an easy
task. For decades rituals have been researched and analyzed as phenomenon distanced
from everyday, always with an approach focused on the opposition between magic and
religion. After these decades the analysis of rituals today is extended to everyday
situations without there being a separation of the activities that make up the day to day.
The ritual practices of the female faith healers of Delmiro Gouveia, the Alagoas sertdo,
women and men of the country that migrated to the city demonstrate in the act of
praying in people that their practices also underwent transformations. We transcribe two
rituals in full to demonstrate how the relationship between them is distinct but, if they
resemble in some respects, how a communitas do existential type (TURNER, 1974) can
be perceived and how the emergency situation of therapeutic healing is, in most cases,
the main reason for the search for female faith healers in this city. During the year 2016
and until the middle of 2017 through participant observation, identification cards and
interviews recorded in audio, indispensable resources for the construction of this
ethnography, we built relationships with the interlocutors, main characters of this plot of
real life. Thus, we conclude that it is like a mighty river always in movement that the
rituals here ethnographed are constituted and reconstructed. The works of Victor Turner
(1974), Oliveira (1988), Oliveira (1985), Tambiah (1985), Harner (1980), Langdon
(1996), Martins (2009) among others, authors mostly anthropologists, gave scientific
support with their theories for this ethnography to be carried out.

Keywords: Sertdo de Alagoas; Rituals; Female Faith Healers; Healing Practices.
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| INTRODUCAO

A proposta deste trabalho repousa sobre uma etnografia dos rituais presentes no
oficio de rezadeiras e rezadores de Delmiro Gouveia, sertdo alagoano. Para tanto, fazer
uma descricdo pormenorizada do ritual e dos elementos que o compdem implica

também em uma discussdo sobre o papel que os simbolos exercem no ritual de cura.

Rezadeiras e rezadores atuam com o seu oficio em muitas cidades do interior, a
maioria no Nordeste brasileiro; suas praticas voltadas as curas de infortdnios
materializados nas mais variadas doengas, também conhecidas como “doenca que
rezador cura™, possibilitam discutir o ritual nas rezas dentro de uma analise
antropoldgica, representando uma forma de valorizacdo dessa pratica da religiosidade
popular através da ressignificacdo desses rituais, valorizagdo percebida nas praticas de
cura acompanhadas durante a etnografia. Exemplo disso é a forma que o
rezador/interlocutor Seu Elizeu Aquino encontrou para ndo esquecer as rezas
transformando-as em cancgdes e incluindo em seu “repertério” os benditos de Frei

Damido.

Em Alagoas, alguns trabalhos ddo conta de uma descricdo e da funcao das ervas
que sdo prescritas por rezadores para 0 manejo de banhos e chés. O trabalho de José
Pimentel de Amorim, Medicina Popular de Alagoas, é considerado precursor por ser
um inventario das rezas comumente pronunciadas por mulheres e homens em Vicosa,
cidade do interior da Zona da Mata de Alagoas, nos idos de 1960. No entanto, o estudo
do ritual relacionado as rezadeiras e rezadores, e da fé como instrumento que esta
presente no processo de cura, apresenta-se como uma discussao inovadora, pois traz em
sua base uma referéncia a problematizacdo do homo duplex (Durkheim, 1914), como

um ser dividido entre corpo bioldgico e sociedade, entre o individual e o coletivo.

A religiosidade popular é um tema bastante discutido nas pesquisas em Ciéncias
Sociais e em outras areas das Ciéncias Humanas, contudo, encontramos no estudo do
ritual desenvolvido pelas rezadeiras e rezadores a oportunidade de estuda-lo associado
as formas populares de religiosidade, mas também pautado no que hoje tem sido

abordado como xamanismo popular (LANGDON, 1996).

L. C. de Souza, Doenca que rezador cura e 0 modelo etiolégico dos Xukuru do Ororuba.
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N&o ha como ndo ver os ramos, 0s usos de ervas plantadas no quintal das casas e
recomendadas pelos rezadores, 0s gestos, como 0 vai e vem das m&os durante a
benzecdo e ndo voltar anos e anos no tempo, diria séculos, e pensar nas referéncias ao
que no Medievo e na América Portuguesa havia e que nomeavam de bruxaria e
feiticaria. Esse carater magico-religioso mais que absoluto no ritual das rezadeiras e
rezadores de Delmiro Gouveia carrega consigo essa heranga da concepcdo magica do
mundo, presente na vida de mulheres e homens do campo ou da roca que migraram para
as cidades e trouxeram consigo suas crencas populares, no entanto, é pertinente dizer
que a concepgdo de magia afirmada por Mauss (2007) é importante quando se trata de
levantar a forma como os “nativos” daquela época eram tratados. Talvez ser renomeado

de xama seja mais aceitavel do que ter suas praticas comparadas a magia.

Vistas como “doutoras da magia” ? no periodo de expanséo colonial, a armagdo
de feiticos ndo era uma pratica exclusiva das mulheres, no entanto, diante da misoginia
sofrida pelas mesmas, esse status era creditado a mulher por acreditarem existir no

feminino uma “natureza diabdlica”.

Neste estudo, a analise dos rituais ndo tera um recorte de género, contudo, é
imprescindivel afirmar que a maioria dos rezadores acessados atraves do trabalho de

campo, sdo mulheres.

E possivel destacar nesse breve retorno ao passado trés elementos componentes
de fusdo cultural entre aqueles a quem nomeamos como as matrizes étnicas do povo
brasileiro: “brancos” (europeus), indigenas e negros (povos das mais variadas origens de
Africa), que constituiram a cultura brasileira e o fizeram sincretizando crencas e

saberes. Segundo o antropdlogo Darcy Ribeiro:

Todos nos, brasileiros, somos carne da carne daqueles pretos e indios
suplicados. Todos nos brasileiros somos, por igual, a mao possessa
que os suplicou. A dogura mais terna e a crueldade mais atroz aqui se
conjugaram para fazer de nos a gente insensivel e brutal, que também
somos. Descendentes de escravos seremos sempre servos da
malignidade destilada e instalada em noés, tanto pelo sentimento da dor
intencionalmente produzida para doer mais, quanto pelo exercicio da
brutalidade sobre homens, sobre mulheres, sobre criangas convertidas
em pastos de nossa fria.

2 Ver Ronaldo Vainfas. Trépico dos Pecados: moral, sexualidade e Inquisicdo no Brasil. Rio de
Janeiro: Campus, 19809.
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A mais terrivel de nossas herangas é esta de levar sempre conosco a
cicatriz de torturador impressa na alma e pronta a explodir na
brutalidade racista e classista (RIBEIRO,1995:120).

Com os “brancos™, portugueses, a expansao do colonialismo e a bandeira do
catolicismo trouxeram a fé cristd atrelada a espada. Suas acGes, descritas em muitos
livros sobre a histéria dessa formagdo, chamam a atencdo para o carater da dominacéao
atrelada a ideologia religiosa - essa Ultima mostrou-se uma “arma” eficaz para o éxito
dessa dominacdo e para 0 processo da incorporacdo de elementos cristdos na

cosmologia indigena e afro-brasileira.

Com os grupos indigenas, as crencas e o temor as forcas da natureza e dos
espiritos do mal, sua grande farmacopeia a céu aberto contribuiram para veicular ndo
apenas uma forma mais barata de acesso a cura, mas também uma visdo de mundo, uma

relativa autonomia nessas praticas de cura.

Com os negros vindos de Africa, uma grande diversidade de elementos de sua
cosmovisdo juntou-se, misturou-se, imiscuiu-se com elementos do catolicismo dos
ibéricos, em alguns casos, como uma forma de resisténcia para praticar sua

espiritualidade repleta de simbolos, do uso de plantas e de animais.

Em algumas cidades de Estados brasileiros rezadeiras e rezadores atuam junto
aos médicos, como no Ceard e no Parand. Em Delmiro Gouveia essa préatica inexiste,
dessa forma, essa etnografia também se propde apontar se hd um possivel esquecimento
e/ou substituicdo desse saber popular e ainda de que forma se percebe a manutencéo
dessa pratica por parte das rezadeiras e de seus “clientes”. Em uma discussdo mais
especifica, observar os simbolos que caracterizam o ritual no momento das rezas e
descrever os detalhes presentes no ambiente. Essas observacdes servirdo de base para
aprofundar a analise do ritual e discutir o lugar de fala desses interlocutores que atuam

em suas casas, contribuindo com o seu saber-fazer no seu uso de ervas, raizes, gestos e

% Apesar de sua origem étnica ser uma mistura de tribos Celtas: Bretdes, Gauleses, Iberos,
Lusitanos, entre outros. Os Lusitanos sao reconhecidos como antepassados do povo portugués.
Essa mistura acentua-se durante a Invasdo Moura a Peninsula Ibérica a partir do século I, com
isso, o uso das aspas destaca a necessidade da ponderagdo do termo “branco”. Ver Teresinha
Duarte. A Formacéo de Portugal. Disponivel em:
www.periodicos.uesb.br/index.php/politeia/article/view/525/555 Acesso em: 10/08/2017
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palavras para amenizar dores fisicas e espirituais de sertanejos e sertanejas. Segue-se
agora a estruturagdo do texto por capitulos.

No segundo capitulo, intitulado Apontamentos sobre a escola britanica de
antropologia e o estudo dos rituais no Brasil proponho uma discussdo sobre o
percurso feito por antropdlogos na Inglaterra que culminou com o reconhecimento da
existéncia de uma Escola Britanica de antropologia. Discutimos brevemente a influéncia
direta do socidlogo francés Emile Durkheim nos estudos que envolviam os fendmenos
religiosos, os elementos ritualisticos e simbolicos componentes desses processos rituais

na constituicdo da vida social.

Ao falarmos sobre Bronislaw Malinowski, compreendemos que o kula foi
analisado por esse expoente do método etnogréafico, trabalho de campo e observacgédo
participante, ndo apenas por sua importancia econdémica, mas como a afirmagéo do
carater racional dessas praticas que envolviam relagdes “inter e intratribal”

(PEIRANO,2003).

Com Radcliffe-Brown a antropologia britanica se reveste de uma abordagem
teorica estrutural que se utiliza dos mitos e das relagdes de parentesco para analisar a
relevancia do significado dos rituais e sua funcdo na estabilidade social desses grupos
pesquisados. Avancamos trazendo alguns apontamentos sobre as contribuices de
Edward Evans-Pritchard (2005), Mary Douglas (1991), Victor Turner (2013) e Jack
Goody (2012). O objetivo deste capitulo é apresentar aos leitores alguns autores

antropologos que sdo referéncias classicas para o estudo dos rituais.

Faz-se necessario, também, ressaltar que a discussdo sobre ritual na atualidade
toma um caminho que ndo é pautado na definicdo estanque do termo. Essa compreensao
“precisa ser etnografica” como afirma Peirano (2003), levando em consideragdao aquilo
que € externado pelos interlocutores e o que é o observado como ritual no cotidiano dos

mesmaos.

Outros expoentes foram surgindo para enriquecer as pesquisas pautadas nesse
tema, destaco Stanley Tambiah (1985), que faz uma critica “a estrutura tripartite do
ritual” eternizada com os trabalhos de Arnold Van Gennep (1908) e Victor Turner
(1974). Compreendemos que a antropologia percorre um caminho espiralado, contudo,

0s classicos so recebem essa alcunha diante da importancia da sua contribuicdo para o
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fazer antropologico. Utilizar novos expoentes do estudo do ritual é de suma importancia
para uma analise baseada no que se discute atualmente, no entanto, faco uso das teorias
de Turner (1974) por perceber em sua obra O Processo Ritual elementos que

encontramos no trabalho de campo e durante a observacao participante.

No topico intitulado A Antropologia dos rituais no Brasil, iniciamos com uma
breve discusséo sobre o trabalho de Roberto DaMatta (1979) que representa uma grande
contribuicdo nas pesquisas sobre rituais no Brasil por trazer em seu cerne o Carnaval
como pratica ritual. Seguimos com Mariza Peirano (2002) e lvone Maggie (2001) que
contribuem com suas andlises, respectivamente, dos rituais nas ac¢fes cotidianas e nédo

somente na esfera religiosa.

O Sertdo, a vida e a seca: figuras de uma certa religiosidade popular é o
titulo do terceiro capitulo que traz uma caracterizagao geogréafica e antropoldgica dessa
regido do Estado de Alagoas e que de algum modo se assemelha a outros sertbes do
Brasil, sendo composta de personagens peculiares que representam o Sagrado através da
fé. Pessoas em sua maioria simples e desprovidas de acesso a politicas publicas de
salde ou, ainda que a tenham ndo abandonaram essa pratica, ttm no exercicio das
benzecbes e nos santos de sua devocgdo a certeza da eficacia de sua intermediacéo.
Figuras reconhecidas por sua fé no Divino, sdo também reconhecidas como a expressao
do mesmo, a exemplo de Padre Cicero Romao Batista, Frei Damido*, Madrinha Dod6 e
do Beato Pedro Batista® que discipularam e que servem de referéncia para muitos
rezadores na regido que compde parte do sertdo alagoano e baiano e que a na analise
weberiana de acao racional (1981)° pode ser compreendido observando a crenca desses
penitentes que ddo um valor consciente as acdes, as praticas de cura e aos milagres. Sao

figuras da religiosidade popular que exercem, ainda que ja tenham falecidos uma

* Religioso catolico italiano que viveu no Brasil e peregrinou por varias cidades do Nordeste
brasileiro. Durante a pesquisa de campo foi observado que um dos rezadores entrevistados
desenvolve seu ritual cantando musicas conhecidas pelos devotos desse frei como “benditos de
Frei Damido”. Ver: MACHADO, Regina Coeli Vieira. Frei Damido de Bozzano. Pesquisa
Escolar Online. Fundacéo Joaquim Nabuco. Recife. Disponivel em:
http://basilio.fundaj.gov.br/pesquisaescolar/ . Acesso em: 05/02/2018.

® Madrinha Dodd e Pedro Batista viveram em Santa Brigida, sertdo baiano, onde desenvolveram
acOes de caridade em que penitentes 0s seguiam por acreditar em sua devogdo ao Padre Cicero
do Juazeiro do Norte e hoje, em seus poderes de cura. Ver:
http://www.ibahia.com/detalhe/noticia/santa-brigida-terra-do-beato-pedro-batista-e-da-caridosa-
madrinha-dodo/ Acesso em: 05/02/2018

® Max Weber, Ensaios de Sociologia.



http://basilio.fundaj.gov.br/pesquisaescolar/
http://www.ibahia.com/detalhe/noticia/santa-brigida-terra-do-beato-pedro-batista-e-da-caridosa-madrinha-dodo/
http://www.ibahia.com/detalhe/noticia/santa-brigida-terra-do-beato-pedro-batista-e-da-caridosa-madrinha-dodo/
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“dominacdo carismatica”, uma vez que a devogdo aos mesmos envolve um
reconhecimento e uma obediéncia aos seus preceitos, 0 que os liga diretamente a esse

poder ou acéo racional.

Ainda nesse capitulo, a contribuicdo do antropologo Darcy Ribeiro (1995) com
a discussdo sobre “Os Brasis na Historia — O Brasil Sertanejo” analisa, sob o viés de
uma identidade étnica, a constitui¢do do povo brasileiro; segundo o antrop6logo, “como
herdeiro de uma sabedoria milenar” e, no caso do sertanejo, “propenso ao
messianismo”. A vida dura do povo sertanejo com sua riqueza de elementos também
seré abordada sob a visdo de Euclides da Cunha em obra classica da literatura brasileira
Os Sertdes (1902). A descricdo, com base em sua visdo jornalistica, reproduzida
constantemente, do sertanejo como “um forte” levanta questdes que vao desde a
adaptacdo as dificuldades de viver no semiarido, ao carater duro, rijo das feicdes desses

sertanejos calejados pela seca e pela dureza da vida nessa regido.

O capitulo trara, também, dados que vdo informar sobre a quantidade de
interlocutores acessados através do trabalho de campo com a utilizacdo das Fichas de
Identificagdo, modelo em Anexos, das entrevistas gravadas em &udio e video, onde
pudemos acessar e analisar os perfis e de que forma se distribuem no espago geografico
de Delmiro Gouveia. Nesse topico, em especifico, sera utilizada a sobreposicdo de
mapas dos bairros da cidade para uma analise quantitativa da distribuicdo das rezadeiras
e rezadores — a titulo de mais informacdo, uma vez que a pesquisa propde-se qualitativa
por colocar como primordial a transcricdo das falas, das acdes, dos gestos e dos
sentimentos presentes no ritual. Os topicos seguintes abordardo um pouco da historia de
fundacdo do municipio de Delmiro Gouveia descrevendo através da pesquisa de Dilton
Maynard (2008) a formacéo desde a Villa da Pedra até uma discussdo sobre as origens
da religiosidade popular presente nessa cidade. Em seguida, discutiremos sobre o
universo das rezadeiras e rezadores utilizando as teorias de Max Weber (2004) de
“funcionarios religiosos”; de Victor Turner (1974) de “Communitas”; passando por uma
breve andlise do “Dom” em Marcel Mauss (2003) com descrigdes literais das rezas e

dos males que 0s mesmos curam.

" Cf. Darcy Ribeiro. O povo Brasileiro: a formagéo e o sentido do Brasil. 1995.
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O quarto capitulo, intitulado Etnografando rituais, discutira o ritual com base
nas teorias de Liminaridade, de Turner (1974), onde € possivel observar, no momento
do ritual das rezadeiras, as trés fases desenvolvidas por Van Gennep (2011), pelas quais
passa o rezador: separacdo - quando ao fechar os olhos balbucia uma reza que inicia o
ritual; a margem ou o limiar - quando os mesmos transitam entre o0 mundo do Sagrado
conversando com entidades ou pronunciando as rezas, € a (re) agregagao - quando finda

o ritual e os mesmos déo o diagnostico e fazem as recomendacdes.

A contribuicdo de Jack Goody (2012) para esse capitulo trata sobre o carater
repetitivo dos rituais e as palavras que os acompanham, colocando-0S COmMo processos
que seguem um padrdo, mas se diferenciam em sua estrutura. Em Ruiz (1998), a anélise
do ritual como sistemas de mensagens, de informacdes, permitira perceber o mesmo
também como algo voltado para a memoéria e a funcdo que exerce no coletivo. Ainda
nesse capitulo, a descricdo do ritual em sua forma plena sera feita através de uma
discussdo que envolvera a ambientacdo dos locais utilizados pelas rezadeiras como as

salas de estar e os quintais.

Nesse sentido, a reza € direcionada a pessoas, mas em algumas situacdes, diante
da auséncia fisica das mesmas, as rezadeiras também rezam nas pegas de roupas, na
fotografia, no nome, no rastro e na estrela. Como um instrumento indispensavel para o0s
rezadores, 0 uso da méo direita é discutido a partir da analise de Hertz em seu artigo
classico “A Preeminéncia da Mao Direita” (1960), ao passo que ¢ descrito o ritual. Para
esse topico, a contribuicdo de Leslie White em O Conceito de Cultura (2009) da
subsidio a discussdo da capacidade do ser humano de “simbologizar” e materializar o

sobrenatural.

Em seguida, intitulado “Para as ondas do mar sagrado”: simbologizando a agua,
temos uma analise da presenca da dgua como um indice que remete a pureza e local
para onde sdo enviados os males, além do “mal” que fica nos rezadores fazendo com
que 0s mesmos busquem, através de banhos e de rezas de outros rezadores a

purificagdo, uma vez que os mesmos afirmam que “rezar em adulto ¢ pesado”.

Por fim, analisamos de que forma o aprendizado e o recebimento do “dom”
acontecem. Discutimos também sobre a gratuidade ou “das formas de pagamento”, o
“agrado” sempre presente nas falas dos rezadores, e o fazemos com base no classico

texto de Marcel Mauss, Ensaio sobre a Dadiva (2003).
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O quinto e ultimo capitulo, intitulado O rezador e a paciente: relatos de vida e
de préticas de cura, traz, de forma literal, alguns apontamentos sobre a vida de Seu
Elizeu, rezador de 74 anos, sua “formag¢ao” enquanto rezador junto aos caboclos em
Aguas Belas, sertdo pernambucano, sua relacdo com Frei Dami&o e os santos de sua
devocéo, além de uma transcri¢ao do ritual exercido pelo rezador e uma discussdo tendo
como foco a comparacdo da prética ritualistica e da performance do mesmo com as
praticas xamanisticas, uma vez que a técnica utilizada pelo rezador/interlocutor nos
rituais traz caracteristicas dessa pratica, tais como: as musicas que sdo cantadas, 0
didlogo com os seres invisiveis (aos nossos olhos) e a autoridade para entrar e sair desse
mundo invisivel aos nossos olhos. Nesse capitulo transcrevo na integra, além das falas
de Seu Elizeu e de um dos seus rituais, a entrevista com uma interlocutora que
acompanhou e varias vezes solicitou os servicos do rezador. E nesse momento que
podemos inferir sobre a existéncia de uma eficacia no ritual que proporciona e

caracteriza a reza de Seu Elizeu como, também, prética de cura.

Nas Consideragdes Finais faco um apanhado de todo o processo da pesquisa
desenvolvida ao longo dos dois anos no Programa e, através da analise dos resultados e
da descricao do ritual falo um pouco mais a respeito da existéncia de uma “elevagao de
status” e ainda da percepgdo de tragos de xamanismo na pratica ritual de rezadeiras e
rezadores. Apesar de ser uma interpretacdo etic, ndo ha como ndo comparar o ritual
observado na casa do rezador Seu Elizeu com uma préatica xamanica. A transcri¢do do
ritual - gravado em audio com a devida permissdo do interlocutor, revela esses aspectos
e, somado a isso, a afirmacdo do rezador de que viveu um periodo imerso entre
indigenas em Aguas Belas, sertdo pernambucano -onde adquiriu e incorporou em sua
pratica as influéncias dessa vivéncia - nos fazem perceber ainda mais essas
caracteristicas apesar da discussdo sobre os rituais como “xamanismo popular” ser
recente na antropologia brasileira, a pajelanca como ritual que acontece em grupos
indigenas também no sertdo de Alagoas — é caracterizado pelo: uso de ervas para 0
preparo de chés, banhos e beberagens, além da forma dos rituais e da presenca de
espiritos, entidades, seres que s6 sdo vistos pelo xama-pajé. Nesse sentido, observamos
uma similaridade das praticas de rezadeiras e rezadores com as praticas exercidas por
xamas e pajes, uma vez que as influéncias e o intercdmbio de conhecimentos entre

indigenas e rezadores nas feiras onde vendem suas ervas parece ser muito comum.
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Viver no interior de Alagoas, como eu vivo, no Sertdo, proporciona crescer
rodeada por crencas populares que vao desde as festas dos santos Cosme e Damido, 0s
Ibejis nas religiGes de matriz africana, até a necessidade de correr para uma rezadeira
quando a mae suspeitava de um mau olhado “colocado” nos filhos. Um simples
machucado no dedo, um animal doméstico doente, uma crianga recém-nascida, tudo que
envolve a vida no interior continua circundada pelas figuras dessas senhoras rezadeiras,

de rezadores e do seu poder de cura.

O distanciamento que a objetividade cientifica requer para analisar os dados
levantados na pesquisa ndo se configura um problema diante da ligacéo da pesquisadora
com suas memorias de infancia e que, de certa maneira, foi 0 que motivou o interesse

pelo tema do ritual.

Essa etnografia foi construida a luz de algumas teorias. Das teorias de Turner
(1974) que defende a existéncia de varias Communitas. No caso, utilizamos sua
defini¢do de “communitas existencial” em que a auséncia da estrutura presente na
pobreza e na simplicidade desses interlocutores os posiciona como eleitos para a
transicdo observada por Turner na “liminaridade” e na “reversdo de status”; na teoria de
Langdon (1996) que apresenta uma discussdo onde 0 xamanismo é tratado como um
sistema cultural que se transforma ao longo da histéria e do espaco, ideia que
reforcande a pluralidade de xamanismos que se manifestam hoje em contextos culturais
e historicos particulares; e da teoria de Csordas (2008) que trata do corpo como “fonte
da existéncia e local da experiéncia”, onde o corpo esta, a todo momento, ¢ de forma

simultanea, em tensdo e em intencao.

Fazer as visitas, conversar com as rezadeiras e com o rezador, aléem de um
retorno as memadrias, estreita ainda mais a relacéo, facilita a imersdo no campo, faz abrir
os olhos para enxergar as mindcias no ambiente, potencializa o ouvir para depois, ja no
processo de escrita, ter a conviccao que a etnografia foi realizada com todo o rigor que é

necessario e onde os juizos de valor foram minimizados.

Crer ou ndo na existéncia da eficicia dos elementos que compdem o ritual de
cura ndo esta na ordem do dia. Assim, para realizar o levantamento de dados, o uso do
método etnografico - os diarios de campo, as anotacdes a parte, e a total importancia dos
interlocutores para compreender esse universo simbolico de rezadeiras e rezadores - foi

0 que permitiu atentar para a forma de entrar no campo, preocupada com uma
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abordagem que demonstrasse interesse nos relatos de cada um e fosse adquirindo

intimidade para avancar nos assuntos.

De caréter etnografico e com abordagem qualitativa, essa pesquisa foi
desenvolvida em momentos distintos. O primeiro deles se deu em Delmiro Gouveia,
entre julho e dezembro de 2015 e serviu para levantar algumas questdes sobre a busca
pelo oficio das rezadeiras para a cura de doencas do corpo e da “alma”. O que servia de
inquietacdo e que faz desta pesquisa importante € o fato de que ndo se ouvia mais falar
dessas mulheres e homens que com seu saber popular minimizam as dores de quem 0s
procura. Desse momento surgiu a necessidade de aprofundar a pesquisa, e ap0s as
primeiras orientacGes e as muitas idas a campo é possivel inferir, agora realizada a
pesquisa que rezadeiras e rezadores existem, que continuam atraindo pessoas e curando
enfermidades, e que 0 que nos fez supor essa auséncia das rezadeiras e rezadores foi,
acredito, o fato de eu ndo conviver com pessoas que frequentam o0s espagos onde

acontecem os rituais de cura.

Com o trabalho de campo foi possivel perceber que os rezadores de Delmiro
Gouveia sdo poucos, principalmente diante da mudanca de pensamento e de
comportamento desses agentes de cura que apontam o desinteresse por parte dos
familiares como uma das razdes para que eles ndo repassem seus oficios, mas estdo ai, e
este trabalho contribui para fortalecer e valorizar as memorias desses interlocutores
através dos relatos aqui transcritos. Através das Fichas de Identificagdo nos
aproximamos dos interlocutores e a partir dessas primeiras visitas, as entrevistas foram
marcadas e gravadas em audio e video para serem analisadas posteriormente com o

aprofundamento da discussdo tedrica.

Esse universo repleto de simbolos e de simplicidade foi observado a primeira
vez numa ida a um povoado chamado Cruz, pertencente a Delmiro Gouveia,
reconhecido desde 2005 como comunidade de remanescentes quilombolas. No povoado
h& duas senhoras muito conhecidas, inclusive na cidade de Delmiro Gouveia, para além
do lugar em que vivem, pela fama da eficacia de suas rezas. Essas mulheres me
apresentaram o mundo real da antropologia. Esse mundo em que o saber académico €
acessado para contrapor ou afirmar acOes e praticas e é colocado em questdo quando nos

deparamos com as primeiras dificuldades no contato com os interlocutores.
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O segundo momento compreende o periodo de dezembro de 2015 a margo de
2016. Além da visita informal ao mundo dessas rezadeiras no povoado delmirense, a
oportunidade de ouvir outros relatos de rezadeiras em outro povoado do sertdo
alagoano, llha do Ferro, na cidade de Pdo de Acucar, proporcionou uma reflexdo
comparativa dos rituais que parecem seguir um padrdo, observavel nas jaculatorias e

nos simbolos utilizados entre rezadeiras e rezadores dessa regiao.

O terceiro momento iniciou em outubro de 2016 finalizando em agosto de 2017
quando enfim a pesquisa toma corpo e através das visitas mais frequentes aos rezadores
e desse ar de intimidade que o pesquisador estabelece, quando o interlocutor assim
permite, com o “Outro” culmina nos resultados finais e na escrita propriamente dita da

etnografia.

No Brasil, varios antrop6logos como DaMatta (1979), Maggie (2001) e Peirano
(2002) dedicaram seus estudos a andlise dos rituais, e isso demonstra como se trata de
um tema sempre presente nas pesquisas antropoldgicas. Compreender o “movimento
espiralado™ em que a antropologia se desenvolve é encontrar nos trabalhos dos autores
classicos o poder de ser sempre atual, uma vez que a abordagem se renova, mas ndo
impede de reconhecer nesses eventos estudados um grande suporte tedrico e

metodoldgico para analisar o ritual em etnografias desenvolvidas aqui no Brasil.

Num sentido mais amplo, é na teoria durkheimiana que se ampara a ampliacao
da analise do ritual para além das sociedades estudadas pelos antrop6logos ingleses em
Africa. Os rituais sdo “atos de sociedade” e, como tais, revelam as visdes de mundo dos
grupos sociais a que pertencem, permitindo a analise do ritual em inimeros eventos do
contemporaneo, seja na urbe ou no meio rural. E essa dimensdo do imponderavel do
ritual, presente em aspectos mais simples, que representa, muitas vezes, o que ha de

mais importante a ser analisado.

Ao passo que é discutido, o ritual se torna visivel, passa pela ressignificacdo ao
trazer consigo uma tematica que interessa tanto pela visdo do popular quanto pela visao
da ciéncia moderna. Nesse sentido, hd também um resgate dessas praticas que ao serem
analisadas sob o0 viés de estudos classicos ja discutiam sobre o ritual ligado a magia e a

religido, a exemplo dos trabalhos produzidos pela Escola Britanica de Antropologia, que

8 Sob a organizacdo de Mariza Peirano, O Dito e o Feito: ensaios de antropologia dos rituais.
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abrem espaco para a inclusdo da discussdo do papel do ritual e da eficdcia social
presente no oficio de rezadeiras e rezadores. Pires (2010: 112) observa que “segundo
Radcliffe-Brown, outra maneira de estudarmos o ritual seria ndo pelo seu proposito ou
razdo, mas atraves de seu significado, ou, como ele propde, através de uma teoria geral

dos simbolos e de sua eficacia social”.
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Il AESCOLA BRITANICA DE ANTROPOLOGIA E O
ESTUDO DOS RITUAIS

As Formas Elementares da Vida Religiosa (1912), de Emile Durkheim,
representou para os autores da escola britanica que se debrugaram sobre os temas
ligados aos fenébmenos religiosos uma obra indispensavel para o estudo das
representacdes coletivas presentes nos elementos ritualisticos e simbolicos enguanto
aspectos da vida social. Nesse sentido, Durkheim defende que essa realidade totalizante,
existente no mundo material, é socialmente construida, e que a religido seria-um ponto
muito importante porque ela abarca, de certa forma, todas essas representacoes
coletivas. Durkheim descreve as caracteristicas a serem observadas para que se
reconheca o surgimento de uma religido. Sua énfase no fendmeno religioso se deve a
alguns principios que norteiam esse fendmeno e influenciam comportamentos coletivos.
Assim, as abordagens sobre o tema da religido podem ser polarizadas nas relagdes do

sagrado e do profano - abordagem muito utilizada em estudos sobre religido.

Bronislaw Malinowski®, ao estudar o kula, identifica nas trocas de pulseiras e
colares ao redor do cinturdo de ilhas na Melanésia as relacGes sociais que se
estabeleciam através de rituais e magia destacando o carater indissociavel entre a
economia naquelas ilhas do Pacifico e a magia presente nos rituais que duravam
periodos extensos e que envolvia o cotidiano daquela sociedade. O objetivo de
Malinowski era o de encontrar, através dos “imponderaveis da vida real”, as regras e a
I6gica que regiam o kula. O antrop6logo se debrucou sobre essa instituicdo em sua
“totalidade integrada” ndo apenas na troca como uma expressdo racional pautada no
aspecto econémico, mas sobre todos os aspectos que regiam a vida dos trobriandeses a

partir do Kula.

Apesar de Os Argonautas do Pacifico Ocidental (1922) ser sua obra de maior
referéncia nos estudos antropolégicos e onde se destaca seu pioneirismo no método
etnografico do trabalho de campo, é em Magia, Ciéncia e Religido (1948) que
Malinowski destaca a importancia da diferenca e da interacdo entre o sagrado e o

profano detectadas entre os trobriandeses, rebatendo criticas sobre a irracionalidade

% Ver Eunice Durham. Bronislaw Malinowski: Antropologia. 1986.
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dessa sociedade, apesar do mesmo tratar a religido e a magia nesse contexto como algo
ainda rudimentar. O autor defende que as experiéncias religiosas cumprem uma funcgéo
fundamental para a coesdo social no que diz respeito a conservacdo de tradicdes,
marcando assim sua contribuicdo para o estudo dos fenémenos religiosos em outras

sociedades.

Radcliffe-Brown, em seus estudos, se utiliza do conceito de representagdes
coletivas, cunhado pelo socitlogo francés Emile Durkheim, como base para
compreender através da analise das relacbes de parentesco, as estruturas e o
funcionamento dos grupos nas sociedades. Em sua abordagem teorica, estrutural
funcionalista, o antrop6logo defendia a existéncia de padrdes estruturais nas relagdes em
diversos tipos de sociedade, inclusive a relevancia do significado dos rituais e dos mitos

e as funcdes exercidas pelos mesmos para manterem a estabilidade social.

A observacdo participante como método indispenséavel na analise malinowskiana
de um “todo coerente” ¢ o método comparativo presente na teoria radcliffe-browniana,
explorando as variedades de formas da vida social como base para o estudo tedrico dos
fendomenos sociais humanos, fundam “linhagens” divergentes, mas relacionais, que
contribuem para solidificar o método etnogréafico com sua énfase empirica constituindo

as bases para a escola de antropologia social britanica.

Segundo Laplantine (1988), a antropologia britanica pode ser caracterizada
como: antievolucionista, antidifusionista, de campo, e social. Dessa forma, configura-se
como uma antropologia moderna estimulando a observagdo precisa e 0 registro da
informacdo para uma interpretacdo com base tedrica estruturada em ideias coerentes que
levem em consideracdo os conceitos de estrutura e de funcdo e a nogdo de parentesco

como chave para interpretar grupos sociais.

Evans-Pritchard, considerado “mestre da monografia tedrico-descritiva” segundo
Viveiros de Castro, em Bruxaria, Oraculos e Magia entre os Azande (1937) descreve 0
sistema de crencas Azande no estilo funcionalista. Também ele esta sob influéncia do
conceito de representacdes coletivas de Durkheim em que “eliminadas todas as
variagoes de crencas individuais, essas crengas sdo as mesmas para todos os membros
de uma dada sociedade ou segmento social”’, uma vez que comunicam a forma como o

grupo, o coletivo, pensa. Assim, seu objetivo nessa obra era compreender a ordem
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social dos Azande sem desconsiderar sua complexidade, posicionando as crencas na

bruxaria como um instrumento regulador e estabilizador daquela sociedade.

Dessa forma, a analise sé foi bem sucedida quando Evans-Pritchard (2005:246)
sentiu-se “um duplo marginal, alienado mentalmente de dois mundos”, se posicionando
dentro do evento para entender e analisar o sentido do mesmo, buscando nos simbolos

as “interagdes” e as “agdes” que representam a realidade dos grupos estudados.

Mary Douglas, também herdeira da tradicdo briténica, declaradamente
influenciada por Evans-Pritchard, escreve Pureza e Perigo (1966), onde analisa 0s
rituais de poluicdo em véarios povos e suas culturas, descrevendo-os como atos
essencialmente religiosos. Utilizando-se de antinomias como limpeza/sujeira,
pureza/perigo, contagio/purificacdo, ordem/desordem, sua interpretacdo sobre 0s rituais
e crengas abordados nessa obra implica no reconhecimento das sociedades ditas
primitivas como nao estanques, evidenciando suas poderosas estruturas simbolicas e a
autonomia da acdo coletiva, ndo negando, também, a autoridade do individuo no
processo de criacdo da cultura, mas posicionando-o como agente construtor do seu

mundo.

Sua obra, pautada em dados etnogréficos, proporcionou uma analise simbolica
das regras e dos rituais para evitacdo do mal, dos infortinios e as representacfes da
conduta social. A perspectiva de Douglas é de que as crencas analisadas por ela s
faziam sentido se estudadas dentro do sistema cosmologico a que pertenciam. Percebe-
se ai, nitidamente, a influéncia de Evans-Pritchard no que diz respeito a busca nessas
analises ndo de causas eficientes, mas de razdes suficientes para compreender o evento e
0 sentido dentro desse instrumento social que é o ritual. Dessa forma, sua contribuicédo
tedrica consagrou-a como uma das principais autoras da escola britdnica de

antropologia.

Victor W. Turner, internacionalmente conhecido como antropélogo especialista
no estudo dos rituais, foi orientado por Max Gluckman. Sob a égide do Instituto

Rhodes-Livingstone® desenvolveu sua pesquisa junto aos Ndembu “decifrando as

0°Cf . Victor Turner. O Processo Ritual: estrutura e antiestrutura. Fundado em 1938, na Rodésia do
Norte, atual Zdmbia, o Instituto Rhodes- Livingstone para Pesquisa Socioldgica foi dirigido por Max
Gluckman, fundador da Escola de Manchester, e financiou as pesquisas de Victor Turner e de outros
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formas rituais e descobrindo o que gera as agdes simbolicas”''. O foco de interesse
desse antrop6logo da Escola de Manchester € o ritual, que embora ja houvesse sido
abordado por outros antropdlogos em outros sistemas politicos e sociais africanos
também foi estudado por Turner, mas com outra abordagem. Seu interesse no ritual e
em seus mecanismos de funcionamento baseava-se na obra de Van Gennep, Ritos de
Passagem (1908), que introduz o tema no campo da Antropologia Social. Valendo-se
do conceito de liminaridade e aplicando sua sequéncia padronizada de separacéo,
margem e agregacao buscou compreender os simbolos caracteristicos de cada fase. Em
sua obra O Processo Ritual (1974), Turner formula o conceito de estrutura e baseado no
filésofo Martin Buber elabora o conceito de communitas que entendida em situacao
diferenciada, uma vez que nos rituais observados e entre rezadeiras e rezadores de
Delmiro Gouveia um desconhece, por vezes, a existéncia de outros rezadores, é a anti-

estrutura.

Turner enfatizou as tensbes e os conflitos entre os Ndembu, uma vez que 0s
rituais eram acionados para dirimi-los, colocando em questdo as sociedades como algo
sempre em mudanca. Seus conceitos, incluindo o de drama social e, mais tarde, o de
performance, contribuem de forma impar para os estudos da antropologia da religido e
da antropologia do ritual destacando as varias formas de ritual e os processos sociais

que os envolvem como um todo.

O antropdlogo inglés concorda com a afirmacdo de Wilson (1954) quando a
mesma afirma que:

Os rituais revelam os valores no seu nivel mais profundo. Os homens

expressam no ritual aquilo que os toca mais intensamente e, sendo a

forma de expressdo convencional e obrigatoria, os valores do grupo é

gue sdo revelados. Vejo no estudo dos ritos a chave para

compreender-se a constituicdo essencial das sociedades humanas
(WILSON, 1954:241 apud TURNER, 1974:19).

Na esteira dessa discussao se somarao as contribuicdes de outros antropélogos
que também destinaram parte de seus estudos ao ritual. Jack Goody, também britanico,
em O mito, o ritual e o oral (2012), através de uma abordagem cognitiva pautada nos

aspectos da comunicacdo, reconhece a logica de examinar as sociedades do ponto de

antropdlogos interessados na investigacdo dos resultados do processo de descolonizagdo de alguns paises
da Africa.

/er Maria Laura V. Cavalcanti Drama, Ritual e Performance em Victor Turner. 2013.



29

vista do ator, assim como fez Evans-Pritchard. Sua analise sobre a criatividade oral
presente no quarto capitulo dessa obra serd de grande importancia para analisarmos a
variacdo das palavras nas rezas dos rezadores de Delmiro Gouveia, além de contribuir
para uma revisdo das teorias antropoldgicas que deram conta da discussdo do mito e dos

ritos, no caso deste trabalho, em especifico do ritual.

E importante salientar que o que se pretende com esta discussdo n&o é esgotar as
interpretacdes nas obras classicas dos antropologos citados anteriormente. O que se
pretende com essa simples descricdo é trazer alguns elementos das obras desses
antropologos que sdo considerados as bases para a formacdo da Escola Britanica de
Antropologia e, em especifico, suas contribui¢Bes, para o estudo do ritual. Assim,
coube-nos apenas apontar brevemente como esses autores observaram e interpretaram a
luz da influéncia de Durkheim os fenbmenos e os comportamentos magico-religiosos e,
ainda, o processo de distincdo empreendido por varios antropélogos na compreensdo

dos temas magia, ciéncia e religido.

A partir dessas ideias, antropologos como Malinowski, Radcliffe-Brown, E.
Evans-Pritchard, dentre outros, se utilizaram dos estudos precursores de Durkheim
sobre a religido e do que constituiu a Escola Socioldgica Francesa, cada um ao seu
modo, para embasar grande parte de seus estudos sobre a religido e o que representa o
sagrado e o profano, o ritual e as praticas consideradas como magicas em algumas
sociedades observadas, trazendo o reconhecimento da escola britanica como locus de
origem da antropologia moderna.

Compreendemos assim que esses antrop6logos analisaram o ritual contribuindo
com uma abrangéncia de estudos e ampliando as possibilidades de conceituacdo desse
tema. Como um processo que se faz e refaz durante o tempo histérico, o ritual passa a
ser citado no plural — rituais -, dando énfase a diversidade de situacdes vividas
cotidianamente que sdo observadas e analisadas distanciando do termo a sua ligagéo
apensa com as pesquisas voltadas para as praticas magicas e religiosas.

2.1 A antropologia dos rituais no Brasil

Roberto DaMatta contribui de forma impar para o estudo dos rituais na
antropologia brasileira. Sua obra Carnavais, Malandros e Herois: por uma sociologia

do dilema brasileiro (1979) é influenciada pelo dialogo com Victor Turner, didlogo
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direto, diga-se de passagem, durante sua estadia na Universidade de Harvard,
Cambridge, Massachusetts, Estados Unidos, em meados da década de 1960. E a partir
dessa relacdo que o antropdlogo brasileiro coloca na ordem do dia a discussdo de temas
“comuns” vividos pela sociedade brasileira e analisados pelo viés das teorias

antropolégicas do ritual numa interlocucdo com a abordagem turneriana.
Para o0 antropdlogo:

Outro ponto importante decorrente da visdo do rito como drama € a
possibilidade de juntar o estudo dos ritos com o dos mitos, sem ter de
necessariamente transformar um em reproducdo do outro, como o
faziam os antigos estudiosos dos sistemas religiosos. De fato, € minha
posicdo neste livro que ambos — rito e mito — podem e devem ser
estudados juntos, como dramatizagGes de temas e problemas basicos
do cotidiano de uma sociedade (DAMATTA,1979,p.41).

No rol de antropologos brasileiros que discutiram o ritual, seja em grupos
indigenas, seja nos cultos afro-brasileiros ou em outras situagdes do cotidiano, além do
trabalho j& mencionado de Roberto DaMatta, temos também Yvonne Maggie com
Guerra de Orixa (2001), que seguindo a abordagem tedrica de Victor Turner de drama
social tem como objeto de sua pesquisa a fundacao de um terreiro de Umbanda, o Tenda
Caboclo Serra Negra, no Rio de Janeiro, com énfase no conflito e na performance ritual.
A etnografia descreve o conflito entre o codigo do santo e o codigo burocréatico e analisa
a estrutura do terreiro e suas transformacdes de modo a contribuir para a compreensdo
de como esses terreiros se reproduzem e como a estrutura ndo € alterada, ainda que

vivenciem estados de liminaridade presentes em todo o conflito vivido pelo grupo.

Maggie se utiliza do ritual, enquanto teoria etnogréafica na visdo de Peirano
12(2006), para analisar as relages entre mae e pai-de-santo, médiuns e clientes. Para a
antropologa Yvonne Maggie, a “demanda”, que ¢ uma forma de feitico jogado contra o
inimigo, foi o estopim para que fosse evidenciado o conflito, e é a partir dela que
surgem interesses em demarcar, através das performances no ritual de Umbanda, quem
podia mais. O “saber do santo” se aproxima mais da ideia de “reversao/inversao de
status” defendida por Victor Turner em O Processo Ritual. Essa inverséo, que tambem

observo na atuacdo do rezador Elizeu Aquino, era acessada no momento em que

'2\/er Mariza Peirano. Temas ou Teorias? O estatuto das no¢des de ritual e de performance..
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pedreiros, donas de casa, dentre outros interlocutores, transformavam-se através da
descida dos santos em Orixas, deuses da cosmologia africana. Apesar da anélise de
Turner ter sido feita em uma sociedade de pequena escala, os Ndembos, sociedade
demarcada pela homogeneidade, na observacdo que faco dos rezadores e rezadeiras
analiso suas praticas como uma communitas do tipo existencial, uma vez que seu carater

heterogéneo foge da normatividade.

Em O Dito e o Feito (2002), Mariza Peirano organiza trabalhos etnogréficos que
contribuem para a analise do ritual como um dos temas mais importantes da
antropologia brasileira. O livro é composto de textos que abordam o ritual na visdo
turneriana, utilizando-o também para observar e analisar a “bravata” que envolve a
politica no Congresso Nacional brasileiro, reforcando sua ideia de ritual como um

modelo para analisar eventos sociais em sentido lato.

Na maioria dos rituais ja analisados pela antropologia, as palavras usadas para a
cura de doencas ou para afastar maus espiritos estdo presentes como parte do sistema
simbolico desses ritos. Nessa discussdo, em especial, o ritual é acessado também como
situacdo emergencial de cura terapéutica, reforcando a ideia de uma eficacia que esta
implicita na acdo da crenca. Em alguns casos, as figuras do rezador ou da rezadeira
podem ser comparadas a do xaméd que, para Lévi-Strauss (2008), é uma figura social,
uma expressao concreta da eficacia simbolica. Mas essa ligacao entre o corpo, sua cura
fisica e o psiquismo que garantem a eficacia simbolica difundida pelo antropélogo
estruturalista “ultrapassou as fronteiras do discurso savant™®. Dessa forma, novas
abordagens entram em acdo para operar transformagdes necessarias para a renovacgao

desses conceitos.

Periano (2002) defende que o ritual, como teoria antropoldgica, pode contribuir
para uma subjetividade do antropdlogo ndo numa visdo etnocéntrica, como discutido
por Corde (2010)*, mas no sentido de uma antropologia que ndo procura o exético, ndo
nega primeiro para poder reconhecer no “outro” a importancia para a objetividade

cientifica. Nesse sentido, corroboramos com a ideia da autora de ritual para além do

3 Ver F. Tavares e F. Bassi, organizadores de Para Além da Eficacia Simbodlica: estudos em ritual,
religido e salde.

" Ver Marina Lile Corde. A articulagio entre objetividade e subjetividade nos textos
antropoldgicos: contribui¢fes da escrita literaria para a construcéo de saberes antropolégicos.
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conceito. No entanto, quanto a questdo da performance que ndo sera aprofundada nesta
dissertacdo, mas que é importante ressaltar seu papel nos rituais, assim como Peirano,
ndo saberemos se estamos caminhando para o desenvolvimento de uma teoria ou se
permanecemos com a mesma enguanto uma categoria dentro da analise antropoldgica.
Dessa forma, reafirmamos a necessidade de analisarmos o ritual ndo apenas como algo
performativo, mas como algo presente, fixo nas relacbes, nos papeis sociais e o lugar
gue o sujeito ocupa, seja na hierarquia presente numa casa de santo ou na vida, da porta

para fora da Tenda ou do templo que a casa se transforma no momento ritual.

Um revigoramento nos estudos que envolvem os simbolos e sua eficacia tem
contribuido para o debate contemporéneo dessa nocdo, uma vez que a eficdcia no
resultado final do ritual é da ordem da prética, ou seja, a discussdo em voga no Brasil
estd direcionada para a eficacia transformativa do ritual e para a crenca coletiva que
empodera o rezador e a rezadeira como agentes que representam o coletivo na crenca no

poder de cura gue 0S mesmaos exercem.

E perceptivel como o tema da benzecdo vem ocupando espagos de pesquisas.
Considerada um classico da antropologia brasileira no estudo dos rituais de benzecao, a
dissertagdo de mestrado de Elda Rizzo de Oliveira, Doenga, cura e benzedura: um
estudo sobre o oficio da benzedura em Campinas, defendida em 1983 e mais tarde
transformada no livro O que € Benzecdo, da Colecdo Primeiros Passos (1985) contribuiu
com sua escrita para analisarmos de forma comparativa, se for o caso, a benzecao por
mulheres em Campinas com o0 mesmo fendmeno que acontece em outras regides do

Brasil.

A anélise de Elda Rizzo de Oliveira parte da béncdo como algo presente no
cotidiano da populacdo brasileira, trazendo como exemplos a béncdo que pedimos aos
pais, passando pelas sessdes espiritas de passe até chegar a discussdo central do seu
livro que € o oficio de benzedeiras nessa cidade do interior de Sdo Paulo. Sua nocédo de
benzecdo tornou-se essencial para discutir esse oficio, independente de fronteiras
geogréficas, uma vez que o que se percebe na atuacdo dessas mulheres, na analise da
autora, volta a aparecer em outros estudos que envolvem o tema do ritual das
benzedeiras e rezadores em outros lugares, como a semelhanca de algumas rezas e o uso

de ramos nas benzegoes.
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Assim, um grande nimero de trabalhos foi produzido sobre o tema da
religiosidade popular envolvendo as benzegdes. Dessa forma, o tema do ritual e seu
estudo no oficio das rezadeiras sao imprescindiveis para uma analise dos elementos que
0 compdem numa abordagem que envolve o método e a teoria antropoldgica. Na linha
dessa discusséo encontramos dissertacfes de mestrado que abordam a importancia do
rezar e do benzer como: O Oficio das Rezadeiras: um estudo antropolégico sobre as
praticas terapéuticas e a comunhdo de crencas em Cruzeta/RN, de Francimario Vito
dos Santos, 2007 e Rezadeiras de Itabaiana/SE: entre heranca cultural, a modernidade

e 0s rituais de cura, de José Erivaldo de Oliveira, 2014.

Oliveira (2014) discute em sua dissertagdo de mestrado “os trabalhos religiosos
exercidos pelas rezadeiras”. Em relatos dos interlocutores, o autor mostra como sao
exercidas as préaticas de curas mediante o uso de simbolos: o0 ramo, a agua, o Gleo, e das
oracdes. Sua discussdo tedrica baseia-se na descricdo densa de Clifford Geertz (1978),
mas também se utiliza das obras classicas de antropdlogos e soci6logos como: Emile
Durkheim, Lévi-Strauss, Marcel Mauss. O autor discute as doencas e suas curas com
base no pensamento estruturalista de Lévi-Strauss onde as mesmas “sdo significados
que compdem o sistema de simbolos™ que sdo demonstrados ao longo da dissertacdo em
fotografias das rezadeiras em seus quintais colhendo ervas, seus oratorios repletos de

imagens, de flores e da presenga sempre marcante da imagem de Padre Cicero.

A dissertacdo de Oliveira nos chamou a atencdo por trazer, também, uma
discussio sobre as “entidades”, orixas africanos sincretizados nos santos catélicos onde
0 autor faz essa relacdo através de quadro, da mesma forma utiliza outro quadro para

relacionar santos da religido catdélica com a cura de determinadas doencas.

A contribuicdo de Oliveira (2014) para esta dissertacdo veio no sentido de
provocar uma reflexdo: saber se o que o antropologo fez em seu trabalho foi uma
etnografia ou uma anéalise dos trabalhos religiosos. Justificamos a critica com base na
percepgao da auséncia sentida da “descri¢do densa” pretendida e apresentada pelo autor

que aparece timidamente no texto.

O trabalho de Santos (2007) também aborda as préaticas das rezadeiras. O autor
traz a contribuicdo de rezadeiras evangélicas e de adeptas do culto da Jurema,
descrevendo as semelhancas, também percebidas nesta pesquisa, que vai do processo de

aprendizagem, do recebimento do dom, ao uso de certos objetos, dos simbolos e das
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técnicas rituais. Sua discussdo antecede a de Oliveira (2014) e traz a relagdo dessas
mulheres rezadeiras com as praticas terapéuticas baseadas na biomedicina e sua
“complementaridade”. O objetivo principal, segundo o autor, “¢ procurar entender como
as rezadeiras interpretam a salde e a doenca, sobretudo, levando em consideracdo as

doengas ditas de rezador”.

Sua abordagem sobre circularidade, apoiada em Bahktin (1983), permitiu
analisar a fluidez desse saber popular e como as mesmas o reelaboram. Chamou-nos a
atencdo como a discussdo do corpo do rezador, enquanto componente do ritual, ¢é feita
por este antropélogo, uma vez que a instrumentalizacdo do corpo também é discutida
nesta pesquisa. Assim, essas duas dissertagdes ampliaram o campo de visdo para aquilo

que viria a se tornar esta etnografia.

Além desses estudos que passeiam entre a Antropologia, as Ciéncias da Religido
e as Ciéncias Sociais, desenvolvidos em estados do Nordeste como Bahia, Sergipe e Rio
Grande do Norte, em Alagoas, precisamente em agosto de 2014, uma matéria do portal
G1 intitulada Benzedeiras de Comunidades Negras de Alagoas Mantém Tradicdo da
Cura pela Fé discute as praticas de cura no oficio de benzedeiras no interior de
comunidades quilombolas. A matéria traz um video com depoimentos dessas mulheres
que falam sobre a circularidade e a transmissdo desses saberes, sobre a gratuidade do
servico prestado e também conta com depoimentos do presidente do Conselho Regional
de Medicina de Alagoas (CREMAL) que afirma que “a medicina também reconhece
milagres, fendmenos que muitas vezes ndo sdo explicados cientificamente” e que “ndo
h& como ignorar alguns aspectos da fé e até mesmo as respostas da mente”, ainda que as

praticas de cura presentes nesse oficio ndo tenham comprovacao cientifica.

A pesquisadora da Universidade Federal de Alagoas, Luanna Rocha, fala sobre
os “aspectos da fé” presentes nessas praticas. A dissertacdo de mestrado “Eu te benzo,
eu te curo”: saberes e praticas de benzedeiras em Maceio/AL aborda esses saberes e
praticas das benzedeiras considerando a relagdo da cura com o sistema oficial de salde,
além do papel social exercido por essas mulheres, contribuindo para fortalecer e
visibilizar esse oficio e impulsionar as pesquisas que abordam esse tema, seja nas areas

da Saude ou na propria Antropologia.
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Il O SERTAO, A VIDA E AS FIGURAS DE UMA CERTA
RELIGIOSIDADE POPULAR

Apods séculos “sendo grandes conquistadores de terras, ndo se aproveitando
delas, mas contentando-se de anda-las arranhando ao longo do mar como
caranguejos™®, a corte portuguesa através dos seus donatarios, utilizando-se de decretos
e acordos passou a doar terras aos sesmeiros'® que demonstrassem condicOes para
aproveita-las. Sua vastiddo e em algumas regides, como no caso do sertdo alagoano, sua
proximidade com o rio Sdo Francisco, estimulou e passou a promover a partir do plantio
da cana de acucar, da formacao dos engenhos e da criacdo de gado bovino, a politica de
povoamento do interior da América Portuguesa.

O gado devia ser comprado, mas as terras, pertencendo nominalmente
a Coroa, eram concedidas gratuitamente em sesmarias aos que se
fizessem merecedores do favor real. [...] Através desse sistema, antes
gue o gado atingisse qualquer terra, era ela acaparada legalmente pela
apropriacdo em sesmaria. Como 0s currais s6 se podiam instalar junto
as raras aguadas permanentes e ndo muito longe dos barreiros naturais
onde o gado satisfazia sua fome de sal e em virtude da qualidade
paupérrima dos pastos naturais, essas sesmarias se fizeram imensas.
Cada uma delas com seus currais, por vezes distanciados dias de

viagem uns dos outros, entregues aos vaqueiros (RIBEIRO, 1995:
341).

Para o antrop6logo Darcy Ribeiro (1995), o principal responsavel pelo
desbravamento do interior do Brasil, enquanto América Portuguesa foi a criacdo de
gado. Esse tipo de atividade requeria espacos maiores e desenvolveu uma forma de
convivéncia com uma regido até entdo considerada isolada dos grandes centros, tanto

pela questdo geogréafica quanto pela questdo de acesso a bens e servicos.

Dessa convivéncia ardua com a paisagem e o clima semiarido, dedicados ao
cuidado com o gado e com a producdo de seus derivados surge, além dos grandes
coronéis que representavam as oligarquias pernambucanas e posteriormente alagoanas e

que marcaram a historia oficial do surgimento do sertdo alagoano, o vaqueiro. E ele

15 Cf. Frei Vicente do Salvador. Histéria do Brasil. 2010.
'® Sesmeiro é o encarregado de distribuir as sesmarias. Aquele que recebeu uma sesmaria para
cultivar. Disponivel em: www.dicio.com.br/sesmeiro/ Acesso em: 20 de julho 2017.
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guem aparece na obra Vidas Secas (2003) do mestre alagoano Graciliano Ramos, na
personagem de Fabiano, vaqueiro, pai de familia que foge com os seus da tdo temida

Seca.

[...] Tinha o coracdo grosso, gqueria responsabilizar alguém pela sua
desgraca. A seca aparecia-lhe como um fato necessério — e a
obstinacgdo da crianca irritava-o. Certamente esse obstaculo middo néo
era culpado, mas dificultava a marcha, e 0 vaqueiro precisava chegar,
ndo sabia onde (RAMOS, 2003: 07).

Sé&o eles que aparecem em Os Sertdes de Euclides da Cunha (1902) como figuras
que seguiam 0 beato Antonio Conselheiro e que sobre a alcunha de “sertancjo” ¢
analisado pelo autor desse classico da literatura brasileira como “antes de tudo um
forte”. Um forte que com sua armadura de couro corre atrds do gado no mato, na
maioria do ano seco, e que com sua devocao aos santos populares pede cura para a sua

criacdo e chuva para abrandar a terra quente.

O sertanejo &, antes de tudo, um forte. Ndo tem o raquitismo exaustivo
dos mesticos neurasténicos do litoral
A sua aparéncia, entretanto, ao primeiro lance de vista, revela o
contrério. Falta-lhe a plastica impecavel, o desempeno, a estrutura
corretissima das organizacdes atléticas.
E desgracioso, desengoncado, torto. Hércules-Quasimodo, reflete no
aspecto a fealdade tipica dos fracos. O andar sem firmeza, sem
aprumo, guase gingante e sinuoso, aparenta a translacdo de membros
desarticulados. Agrava-o a postura normalmente abatida, num
manifestar de displicéncia que lhe d& um carater de humildade
deprimente. A pé, quando parado, recosta-se invariavelmente ao
primeiro umbral ou parede gque encontra; a cavalo, se sofreia o0 animal
para trocar duas palavras com um conhecido, cai logo sobre um dos
estribos, descansando sobre a espenda da sela. Caminhando, mesmo a
passo rapido, ndo traca trajetoria retilinea e firme. Avanca
celeremente, num bambolear caracteristico, de que parecem ser o
traco geométrico os meandros das trilhas  sertanejas.
E 0 homem permanentemente fatigado (CUNHA, 1984: 81).

A representacdo que os escritores Graciliano Ramos e Euclides da Cunha fazem
do sertanejo revela aspectos de uma relagdo direta com a paisagem local: a seca que
perdura na maior parte do ano, o gado que adoece e morre pela falta de pasto e agua e

suas influéncias com base no catolicismo popular.

Por vezes, resulta dessas concentragcfes — como ocorreu no Juazeiro
do padre Cicero — o aliciamento de sertanejos para trabalhar anos a
fio, gratuitamente, nas fazendas de parentes do milagreiro.
Frequentemente, porém, assumiam fei¢cbes mais tragicas, como nos
episodios provocados por Anténio Conselheiro em fins do século
passado [séc. XIX]. Em torno desse taumaturgo, que combinava a
paixdo de profeta talentos de reformador social, concentrara-se em
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Canudos, no alto sertdo sdo-franciscano, uma vasta populacdo
sertaneja incandescida pelo seu misticismo. Os fazendeiros vizinhos
viram imediatamente o carater intrinsecamente subversivo dagueles
rezadores. O que estava atrds daquele surto de religiosidade biblica era
0 abandono das fazendas pela méo-de-obra que as servia e que
resultaria, fatalmente, na divisdo das terras se o mal ndo fosse
erradicado (RIBEIRO, 1995: 357-358).

Diferente do sertdo de Antonio Conselheiro, no interior do estado da Bahia, e do

Padre Cicero ou do Padre Ibiapina, no interior do Ceara, sertdo ausente de conflitos

diretos, mas cheio de praticas como as de Conselheiro, , 0 sertdo alagoano em sua

formacdo histérica ndo registra revoltas populares baseadas no fenémeno do

messianismo. O que encontramos em seus registros sao fatos que reforcam o aspecto

violento da formacdo desse Estado a partir de acbes que dizimaram populacbes

indigenas inteiras. A resisténcia aos desmandos da “civilizagdo” foi marcada por

batalhas que envolveram o genocidio e a escraviddo de povos indigenas, como o

massacre dos indios Caetés'’ e de negros quilombolas, como o episodio do Quilombo
dos Palmares.

O sertanejo arcaico caracteriza-se por sua religiosidade singela

tendente ao messianismo fanatico, por seu carrancismo de habitos, por

seu laconismo e rusticidade, por sua predisposicao ao sacrificio e a

violéncia. E, ainda, pelas qualidades morais caracteristicas das

formagdes pastoris do mundo inteiro, como o culto da honra pessoal, 0

brio e a fidelidade a suas chefaturas. Esses tracos peculiares ensejaram

muitas vezes o desenvolvimento de formas andmicas de conduta que

envolveram enormes multiddes, criando problemas sociais da maior

gravidade. Suas duas formas principais de expressdo foram o

cangaco e o fanatismo religioso, desencadeados ambos pelas

condigdes de pendria que suporta o sertanejo, mas conformadas pelas

singularidades do seu mundo cultural (RIBEIRO, 1995: 355, grifos
nossos)*.

A origem do sertdo esta relacionada, como dito anteriormente, a distancia dos
grandes centros que foram se formando no litoral brasileiro e a partir do seu
desbravamento com a criacdo da pecudria. Essas dificuldades de acesso somadas aos
mitos que envolveram o desbravamento do interior da América Portuguesa resultaram,

em algumas anélises, em um pensamento reducionista que designa 0s sertanejos como

" Vale aqui dizer que Caetés é nome genérico para designar grupos indigenas da costa litoranea e do rio
S&o Francisco.

18 \er Darcy Ribeiro. O Povo Brasileiro: a formagéo e o sentido do Brasil.1995.
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sujeitos com costumes arcaicos. Some-se a isso as questdes relacionadas aos padrdes
estéticos, ao “carater rijo de suas feicdes” e “a fealdade tipica dos fracos”, deixando, em
algumas situacOes, de considerar a identidade social e a contribuicdo cultural do povo

sertanejo na formacdo historica e social do Brasil.

E nesse contexto, cercado por expressdes da religiosidade popular, baseado em
crengas messianicas como afirma o antropo6logo Darcy Ribeiro (op.cit.), que surgem os
grandes milagreiros que arrebanham milhares de pessoas distribuindo esperanca de dias
sem seca e sem fome. Figuras como o padre Cicero e Frei Damido representam, ainda
hoje, para o povo sertanejo, a certeza da cura de enfermidades, da realizacdo de
milagres, e quando essa regido é acometida por grandes periodos de estiagem séo a eles
que os devotos, mulheres e homens rezadores, recorrem em suas promessas e clamores,

como intercessores ou responsaveis diretos nos processos de tratamento e cura.

Os beatos Madrinha Dod0 e Pedro Batista, que apesar de terem vivido no estado
da Bahia, especificamente na cidade de Santa Brigida, sdo naturais do Estado de
Alagoas, construiram sua imagem através das pregacdes, dos bons “conselhos” e por
curar e libertar as pessoas dos maus espiritos. Suas préaticas atraem fiéis as suas romarias
todos os anos, apesar do falecimento de ambos, respectivamente 1998 e 1967. S&o o0s
romeiros de madrinha Dodé e de Pedro Batista. De forma superficial, ndo se percebe
uma concorréncia nesse ajuntamento de romeiros, mas uma forma de ritual de
preparacdo que antecede a grande romaria que acontece em Juazeiro do Norte — CE,
todos o0s anos.

A “cidade-santuario”, Zaluar (1983), pode ser considerada uma Meca nordestina
onde romeiros, com suas devogdes, pelo menos uma vez na vida precisam entregar
pedidos, agradecer gracas alcancadas e fazer suas promessas aos pés da estatua do padre
Cicero Roméao Batista. Espacos de religiosidade popular que representam, como afirma
Bonnemaison apud Rosendahl (2003: 215)*, “um lugar, um itinerario que, por razdes
religiosas ou culturais, aos olhos de certas pessoas assume uma dimenséo simbolica que

os fortalece em sua identidade”.

9 Ver Zeny Rosendahl. Espaco, cultura e religido: dimensdes de analise, disponivel em: <
http://www.scielo.br/pdf/mercator/v13n2/1676-8329-mercator-13-02-0155.pdf> Acesso em: 23 de julho
de 2017.
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Mais uma vez é preciso fazer referéncia a distancia do sertdo com relacdo aos
centros urbanos para inferir que a auséncia da Igreja como mantenedora da ordem e de
instituicdo que deveria auxiliar os pobres foi a grande propulsora desse catolicismo
especifico propenso ao messianismo. Distante do contexto urbano, a populagéo
sertaneja carecia de alento para acreditar na existéncia de um lugar melhor ou da
transformagao do proprio sertdo, a partir das “béngdos” trazidas pelas chuvas, neste
lugar melhor. Esse messianismo presente na passagem de Antdnio Conselheiro por
Canudos e que hoje é ressignificado nas romarias a Juazeiro do Padre Cicero necessitou
da intervencdo da hierarquia da Igreja Catdlica para reverter os potenciais subversivos e

suas manifestacdes em uma concepcao de “sagrado”.

O heroismo tem nos sertfes, para todo o sempre perdidas, tragédias
espantosas. Nao ha revivé-las ou episodia-las. Surgem de ma luta que
ninguém descreve — a insurreicdo da terra contra o homem. A
principio este reza, olhos postos a altura. O seu primeiro amparo é a fé
religiosa. Sobragando os santos milagreiros, cruzes algadas, andores
erguidos, bandeiras do Divino ruflando, 14 se vdo, descampados em
fora, familias inteiras — ndo ja os fortes e sadios sendo os proprios
velhos combalidos e enfermos claudicantes, mudando os santos de uns
para outros lugares. Ecoam largos dias, monotonas, pelos ermos, por
onde passam as lentas procissdes propiciatorias, as ladainhas tristes.
Rebrilham longas noites nas chapadas, pervagantes as velas dos
penitentes... Mas 0s céus persistem sinistramente claros; o sol fulmina
a terra; progride o espasmo assombrador da seca. O matuto considera
a prole apavorada; contempla entristecido os bois sucumbidos, que se
agrupam sobre as fundagens das ipueiras, ou ao longe, em grupos
erradios e lentos, pescocos dobrados, acoroados com o chdo, em
mugidos prantivos “farejando a agua”; - e sem que Ihe amortega a
crenga, sem duvidar da Providencia que o esmaga murmurando as
mesmas horas as preces costumeiras apresta-se ao sacrificio
(CUNHA, 2003:93 - 94).

E assim que Euclides da Cunha define e constréi a imagem do sertanejo, nesse
dilema diario com a terra seca e com a falta de provisdes, mas com uma fé inabalavel,

considerada, por muitos, alienada e alienante.

E a partir da “agdo racional” e da “dominagdo carismatica” de Max Weber
(1981)?, exercidas por Antdnio Conselheiro, Padre Cicero, Frei Damido e, mais
recentemente, pelos beatos Madrinha Dodd e Pedro Batista, ja citados anteriormente,

que ¢ possivel perceber como a devogéo desses sertanejos estabeleceu relagdes de poder

22 \Jer Max Weber, Ensaios sobre Sociologia.
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em todos esses processos historicos, pois seja na procissdo, na novena ou na construgdo
de arraiais ¢ a legitimacdo dada a esses “chefes” e seus atributos carismaticos que

construiram e que conseguem perpetuar essa devocao nos dias atuais.

3.1 Delmiro Gouveia, sertédo alagoano.

Localizacdo do Municipio de Delmiro Gouveia - AL

}N\ 2 1gow s gow & \[
Permnambuce
o Z o
£ 2 £
s s &
Oconil Delmiro Gouveia
Atlantico
Scirces: Exri USGS, NOAA
= Bahi Y
Sergipe
T T
38 100w 3
Legenda
[ Area Municipal Escala Grafica
:l Sede Municipal G2:5:5 10 15 20
= Y o 1 Km
l:l Limites Terrioriais
: Sistema de Coordenadas: Latitude/Longitude
Atlantico Rodovias ' DATUM. SIRGAS 2000 "
2 Rios Base Cartografica: ZAAL, 2012
Sources: Esri, USGS. NOAA

Mapa 1: Localizagdo do Municipio de Delmiro Gouveia. 2017

Segundo dados do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatisticas - IBGE®, a
ultima estimativa populacional da cidade de Delmiro Gouveia, feita em 2010, aponta
uma populagdo de 52 mil pessoas. Dessas, 20.367 pessoas sdao do sexo feminino e
afirmaram ser de religido catdlica. Entre os homens, 18.779 também se declararam

pertencer a essa religido.

O motivo pelo qual trago esses dados, apenas dos que se declaram catdlicos
apostolicos romanos, é que os devotos de padre Cicero Roméo e de Frei Damido -
consideradas as representacdes maximas do catolicismo popular por essas bandas do
sertdo - coincidem justamente com o observado na maioria nos questionarios aplicados
para essa pesquisa, onde os entrevistados também se declararam catdlicos e devotos

dessas duas liderancas religiosas e politicas emblematicas da fé do povo sertanejo.

23 Disponivel em: < https://cidades.ibge.gov.br/xtras/temas.php?codmun=270240&idtema=130> Acesso
em: 23 de julho de 2017



https://cidades.ibge.gov.br/xtras/temas.php?codmun=270240&idtema=130

41

No “mapa da fé”, chama a atencio que o Semi-Arido é das regides
mais resistentes no catolicismo, mesmo em uma época em que se
expandem as demais igrejas, principalmente as pentecostais. Pode-se
buscar multiplas explicagdes e, sem divida, uma sé ndo basta. Aqui é
menor a influéncia dos meios de comunicacdo, e a desagregacao
social ndo é intensa como nas favelas das grandes cidades. Além
disso, ndo ha como negar que o Semi-Arido tem um catolicismo
popular historicamente arraigado, construido pela influéncia de
homens como Ibiapina, padre Cicero e Antdnio Conselheiro. Cada
um deles tinha os seus “beatos”, que circulavam pelo sertdo
anunciando um catolicismo com raizes culturais locais, cuidando dos
cemitérios, das aguadas, da construcdo de igrejas, dos 6rfaos, dos
flagelados (MALVEZZI, 2007: 21-22).2

A relacdo da Vila da Pedra®, que originou a atual cidade de Delmiro Gouveia-
AL, onde se realiza essa pesquisa, com as manifestacdes da religiosidade popular ainda
é pouco pesquisada. Sabe-se apenas que dois anos apds a morte de Delmiro Gouveia,
fundador que da nome a cidade, é que se constréi a Igreja da Vila, em 1919, a pedido da
esposa do engenheiro italiano Lionel lona®, ainda assim os registros documentais dao

conta de expressoes religiosas pautadas no catolicismo oficial.

Em 1927, uma década ap6s a morte de Delmiro Gouveia, a Companhia Agro-
Fabril Mercantil se utiliza da imagem do lider religioso cearense, explorando a figura do

padre Cicero como forma de aumentar as vendas.

[...] E o sertdo deserto comecou a florescer (Branddo apud Maynard,
2008:81)"".

Sabe-se que Delmiro Gouveia era conhecido como “um apostolo da religido da
limpeza” como afirma Lima apud Maynard (2008, p. 50) o que nos faz inferir que nesse
sertdo ndo eram beatos e romeiros que pregavam as “boas novas” a partir de um

ajuntamento de pessoas pobres, famintas castigadas pela seca. O “conselheiro” nessas

24 \/er Roberto Malvezzi. Semiarido: uma visao holistica.

% \Ver Edvaldo Francisco do Nascimento. Delmiro Gouveia e a educacdo na Pedra. Pedra era o nome do
povoado que mais tarde se tornaria Delmiro Gouveia. O nome se deu pela existéncia de uma grande
quantidade de rochas em todo seu entorno. Apenas em 12 de fevereiro de 1954, a Vila da Pedra é
emancipada da cidade de Agua Branca e recebe o nome de Delmiro Gouveia em homenagem ao pioneiro
do desenvolvimento industrial no Nordeste.

% Foi brago direito de Delmiro Gouveia. Era italiano casado com uma pernambucana. Moradores mais
antigos e ex-funcionarios da Agro Fabril Mercantil diziam que a construgdo da Igreja de Nossa Senhora
do Rosario foi um pedido de sua esposa Marieta. A construcdo deu-se em 1919, dois anos apds o
assassinato de Delmiro Augusto da Cruz Gouveia 0 que chama a atengdo de que até 1917 ndo havia
igrejas construidas na Vila da Pedra.

27 Cf. Dilton C.S Maynard. O senhor da Pedra: os usos da memoéria de Delmiro Gouveia (1940-1980).
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bandas levantava a bandeira do trabalho, da ordem e da limpeza como podemos

observar nesse excerto de um artigo publicado em 1924 na Revista da Semana®®:
O regimen da Pedra € quasi dictatorial; mas é salutar. A fabrica de
linha fez o povoado, deu-lhe a magnificéncia de hoje. Os operarios
tém sempre sobre as suas pessoas as Vistas infatigaveis do patrdo. O
alcool ndo entra na Pedra polida: ficara, quando muito, fora da cerca
de arame, a muralha daquele povoado sertanejo. As garcas vbam,
descuidosas, porque ja comprehenderam que ndo as buscara a arma
cruel do cacador. As leis sociaes sdo cumpridas: o patréo fiscaliza até

a realizacdo do casamento civil, ndo consentindo na sé existéncia do
acto religioso (TAVARES, 1924).

N&o h& referéncias de como surgem os primeiros rezadores em Delmiro
Gouveia. Com a construcao da estacéo de trem da Companhia Great Western, o fluxo de
chegada de migrantes a procura de trabalho e moradia num sertdo que florescia das
pedras era intenso. Sabe-se que durante séculos essa regido fora habitada por indios
Cariri®® e que descendentes dos mesmos ali se firmaram. Outra forma que podemos
inferir sobre o surgimento das rezadeiras e rezadores em Delmiro Gouveia é a partir da
formacdo de um quilombo, com a fuga de uma escrava chamada Silivana, fugitiva da

comitiva de D. Pedro Il que estava em visita pelos canions do rio S&o Francisco.

A narrativa da formacéo historica desse povoado, denominado posteriormente de
Cruz, da-se a partir da fuga da escrava Silivana e do seu esconderijo numa gruta as
margens do S&o Francisco e que até os dias de hoje € local de visitagdo. No povoado
Cruz vivem homens e mulheres, em sua maioria descendentes diretos de quilombolas e
que se relacionaram entre si durante muitos anos. La também se encontram algumas
rezadeiras que exercem essa pratica como forma de ajudar pessoas e, em alguns casos,
ajudar-se também, pois ha um coletivo que acredita no poder de cura dessas rezadeiras e
que a procuram para resolver problemas de satde, entre outros, e recebem “ajuda” de

quem se propde a dar.

%8 \Ver Revista da Semana, artigo publicado em 19 de abril de 1924 sobre a paisagem sertaneja na Pedra
de Delmiro. Disponivel em: www.historiadealagoas.com.br/a-pedra-paisagem-alagoana.html Acessado
em: 24 de julho de 2017.

2 Cf. Silva, “Vai-te pra onde ndo canta galo, nem boi urra...” Diagnéstico, tratamento e cura entre os
Kariri-Xoc6.“Os Kariri sdo oriundos de um processo historico de aldeamento missionario ocorrido entre o
final do século XVII e comeco do XVIII, onde se efetivou uma estratégia de juncao de diferentes etnias
indigenas. A fusdo dos Kariri com os Xoc6 ocorreu por volta do final do século XIX, quando os Xoc6
foram expulsos de sua terra, localizada no municipio de Porto da Folha em Sergipe. Nesse contexto,
foram acolhidos pelos Kariri de Porto Real do Colégio, em Alagoas (MATA1989 apud SILVA,2004)”.
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Figura 1: Dona Gedalva e Dona Maria, rezadeiras do Pov. Cruz.
Delmiro Gouveia/AL. Acervo PAZ, 2017.

A cidade de Delmiro Gouveia “floresce” a partir do plantio do algoddo, da
criagdo de gado e do plantio da palma forrageira para alimentar o gado bovino no
periodo da estiagem. O algod&o era utilizado na fabricacdo das linhas e como forma de
aumentar os lucros da Agro Fabril Mercantil, a empresa se utilizou da imagem de um
dos maiores, se ndo o maior, representante do catolicismo popular nordestino, o Padre
Cicero do Juazeiro, referenciado e reverenciado nas vozes dessas sertanejas e sertanejos,

rezadeiras e rezadores, que encontramos no decorrer desta pesquisa.

3.2 O universo de rezadeiras e rezadores

Dos doze bairros que formam a cidade de Delmiro Gouveia foi possivel localizar
9 rezadeiras e 1 rezador. Abaixo segue o Mapa com a distribuicdo das rezadeiras e
rezador por bairro. E importante registrar que essa etnografia alcangou esse nimero
quantitativamente pequeno, no entanto, a existéncia de mais rezadeiras/rezadores nesta

cidade tem sido uma pergunta frequente, ao que afirmamos um nimero mais elevado.
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Localizacdo das Rezadeiras por Bairro
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Mapa 2: Distribuicdo dos rezadores por bairro,2017.

Essa abrangéncia, ainda que quantitativamente pequena, demonstra de forma
espacial como a cidade esta “cercada” por essas pessoas que, segundo Max Weber™,
sdo considerados “funcionarios religiosos”, uma vez que as praticas de cura Ihes confere
a posicdo de uma “pessoa carismaticamente qualificada” para manipular elementos
considerados méagicos. Ainda que a maioria se declare cat6lica apostdlica romana é uma
interpretacdo etic®* percebé-los como autoridades religiosas, ainda que ndo estejam
vinculados, diretamente, a instituicdes catdlicas dentro da hierarquia dos ‘“chefes”
oficiais. Contudo, ¢ como uma “communitas” que percebemos o meio em que as
rezadeiras e rezadores de Delmiro Gouveia se inserem.

A "communitas" € um relacionamento ndo-estruturado que muitas
vezes se desenvolve entre liminares. E um relacionamento entre
individuos concretos, historicos, idiossincraticos. Esses individuos nao

estdo segmentados em funcGes e "status”, mas encaram-se como seres
humanos totais (TURNER, 1974: 05).

%0 Mas Weber. Ensaios de Sociologia.
31 Ver Luis Batalha, Emics/etics revisitado: “Nativo” e “antropélogo” lutam pela tultima palavra.
Disponivel em: www.iscsp.ulisboa.pt Acessado em: 29 de Julho de 2017
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A idade média dos rezadores esta entre os 60 e 0s 90 anos de idade. E, apesar de
alguns, como no caso de seu Elizeu, rezador do Bairro Area Verde, 74 anos, ter
comegado a rezar “muito novo”, observou-se com base nas Fichas de Identificacdo que
a maioria comecou a rezar ja na fase adulta. No caso de dona Bilia, rezadeira do Bairro
Campo Grande, 61 anos, sua aprendizagem se deu ao ouvir sua avo rezando em outras
pessoas. Com dona Darosa, a rezadeira mais velha que entrevistei, 90 anos, do Bairro
Eldorado, sua aprendizagem se deu observando o tio rezar nas pessoas na cidade de
Mata Grande-AL.

No Quadro 1, abaixo, de forma geral, demonstramos com base nas informacdes
levantadas nas Fichas de ldentificacdo (Anexos), as doencas e 0 que as rezadeiras e

rezadores utilizam para curar as doencas quando assim séo solicitadas.

Rezador PROBLEMAS DE Com o que reza
SAUDE
Gedalva Lima dos Santos — Dona | Olhado, espinhela caida, animais, | Ramo verde, méo direita.
Gedalva hoje reza apenas em criancas.
Maria Moreira dos Santos — Dona | Dor de cabega, olhado, de tudo. Qualquer ramo verde.
Maria
Maria Clarice da Silva — Dona Olhado, sol e sereno, fogo Ramo verde, terco, garrafa de
Bilia selvagem, vento caido. agua.
Jardelina Serafina da Silva — Dor de dente, espinhela, olhado, Pé ou facdo, ramo verde, caneta.
Dona Bilia engasgo, isipa, dor de mulher.
Maria Cicera de Sales — Dona Olhado, quebrante e vento caido, | Ramos (3 galhos) sem espinho e
Cicera isipa. sem cheiro.
Aldarosa Flor de Lima — Dona Olhado, atalhar sangue, dor de Ramo verde
Darosa mulher, coisas perdidas, apagar
fogo, animais.
Elizeu Aquino dos Santos — Seu Dor nos rins, “de tudo”, dor de Mao direita.
Elizeu mulher.
Benedita Ferreira Cavalcante — Olhado, vento caido, dor de Qualquer mato, barbante bento
Dona Moca dente, enxaqueca, dor de mulher, | (corddo de Sao Francisco)
rasto, peito aberto.
Ivone gomes de Araljo- Dona Olhado, quebrante, vento caido, Ramo verde.
Ivone dor de cabeca.
Dona Silvana Quebrante, vento caido Ramo verde.

Quadro 1: Informagdes sobre as praticas de cura dos rezadores. 2016/2017.

A rezadeira de 83 anos, dona Mocga, residente também no Bairro Eldorado, que €

mae de santo de uma casa de Umbanda, afirma ter recebido esse dom com cerca de 20
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anos de idade. A necessidade de curar os filhos a fez comecar a rezar nos mesmos. Dona

Moga afirma que hoje sdo os filhos que rezam nela e que eles aprenderam “de ouvido™.

O “dom” recebido pela rezadeira dona Moca pode ser discutido com base na
afirmacdo de Mauss (2003)* sobre as “qualidades do magico”. Para o sociologo francés
“ndo ¢ magico quem quer: ha qualidades que distinguem o magico do comum dos
homens. Umas sdo adquiridas, outras congénitas; Ha algumas que Ihe sdo atribuidas,
outras que ele possui efetivamente”. As que comecaram a rezar muito cedo, com a idade
de 10 anos, como as ja citadas dona Bilia e dona Darosa “sao reconhecidas em toda
parte como mais aptas a magia”’, pois segundo Mauss (op.cit.), o fato de serem
mulheres e de passarem por dificuldades em determinados periodos de suas vidas é que

as fazem despertar para essa “posicao especial”.

O livro Dofia Rosita Ascencio: curandeira purépecha, do antrop6logo Roberto
Campos Navarro (2016) conta a historia de vida desta curandeira. Dona Rosita, assim
como Dona Miuda, Dona Darosa e as outras rezadeiras desta pesquisa, também
aprenderam a rezar observando familiares ou acreditam que receberam um dom, pois,
em alguns casos, aprenderam sozinhas, para assim tratar as enfermidades dos seus filhos
pequenos.

Esta tia era prima de mi mama. Aunque a regafiadas, por ella aprendi.
No habia remédio. No me dio chance de preguntarle algo. Me regafio,
pero me dio valor. Me ensefio a curar el mal de ojo, la caida de
mollera y también el empacho, nada més, de aire no me ensefio.
Aprendi com el trabajo de lastimadora, poco a poco compre folletos o
medicinas que tuvieran la receta [...] Hacia las dos cosas al mismo

tempo, curaba com la medicina tradicional y curaba com la medicina
alépata (NAVARRO, 2016: 50-51) *.

E possivel observar na discussdo sobre caracteristicas dos magicos que nos casos das
mulheres, para Marcel Mauss:
[...] é precisamente no momento da puberdade, durante as regras, por

ocasido da gestacdo e dos partos, depois da menopausa, que as
virtudes magicas das mulheres atingem sua maior intensidade. E,

%2 \/er Marcel Mauss e Henri Hubert, Esboco de uma teoria geral da magia.

%3« Esta tia era a prima da minha méae. Por ela eu aprendi. Ndo houve reparos. Ela ndo me deu uma chance
de Ihe perguntar uma coisa. Ela me repreendeu, mas ela me deu coragem. Ela me ensinou a curar o mal-
olhado, a moleira caida e também o “empacho”, nada mais, de ar ndo me ensinou. Eu aprendi com o
trabalho de “lastimadora”, pouco a pouco comprei folhetos ou remédios que tinham a receita [...] eu fiz
ambos a0 mesmo tempo, curei com remédios tradicionais e curei com medicina alopatica.” (Traducao
nossa)
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sobretudo, entdo, presume-se que elas fornecem a magia meios de
acdo ou agentes propriamente ditos (MAUSS, 2003: 65).

Durante os meses de trabalho de campo pude observar que a maioria
predominante de portadores desse oficio é composta de mulheres. Na descricdo das
caracteristicas encontradas tanto na pesquisa do socidlogo Marcel Mauss (Idem) quanto
na da antropologa Elda Rizzo Oliveira (1985)*, a imagem da rezadeira ¢ a de uma
mulher “casada, mae de alguns filhos, pobre, que conheca rezas, ervas, massagens,
cataplasmas, chas e simpatias, que tenha um qué de mistério, que lide com a magia,
feiticaria e bruxaria”. Contudo, também sdo encontradas mulheres vitivas, outras na
condigdo de “maes solteiras”. O que é comum é o contexto da necessidade que as fez

aprender as rezas.

Outra observacdo, feita a partir dos dados levantados nas Fichas de Identificacao

é que todas as rezadeiras e o rezador, alcancados através desta pesquisa, ndo sao

delmirenses. Todos eles se mudaram para esta cidade, as razdes alegadas pelos mesmos

sdo o cuidado com a saude e a melhoria nas condi¢bes econémicas. Dessa forma, esses
“especialistas socialmente produzidos”, como afirma Oliveira (1985):

Séo profissionais que se deslocaram de uma sociedade rural para uma

sociedade urbana, onde recriaram o seu trabalho com novos

elementos, reconstruiram suas regras, seus ritos, empobrecendo-os,

num certo sentido. Profissionais que criaram um amplo e complexo

sistema de prestacdo de servigos que oscila entre a religido e a

profissdo, partindo de uma dada visdo de mundo que une 0s seus
iguais (OLIVEIRA, 1985: 69, grifo nosso).

Dos dez rezadores, dois afirmaram rezar de dor de dente, dois de espinhela
caida®, os sete rezadores afirmaram rezar de olhado®, apenas cinco de dor de mulher ¥,

todos os rezadores afirmaram rezar de quebrante® e cinco de vento caido®.

% Elda Rizzo de Oliveira, O que é BenzecAo.

% Relacionada a dores causadas por esforco fisico, trata-se de uma dor localizada na regido do estdmago.
As rezadeiras usam um pano ou uma corda que amarram na cintura do paciente enquanto rezam.

% Causada pela inveja, desejo de possuir o que é do outro.

%7 Est4 relacionada a problemas do ciclo menstrual, miomas, e hemorragias.

% Associa-se as mesmas causas do olhado. Geralmente é causado pelo resultado dos desejos maldosos de
uma pessoa para com a outra.

% Resulta de medos ou sustos causados a crianca. Aqui, Delmiro Gouveia, & muito comum ser
repreendido quando coloca a crianga acima da altura da cabeca, que pode resultar em vento caido.
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Para algumas rezadeiras, como Dona Cicera, 63 anos, residente no Bairro
Campo Grande, a reza para curar essas enfermidades é a mesma, ela se refere ao olhado,
quebranto e vento caido.

De olhado e quebrante e vento caido pronuncia o nome da crianca,
com dois te botaram e com trés eu te tiro. Com os poder de Deus e da
Virgem Maria. Os olhos malvados, os olhos condenados. Vai-te pras
ondas do mar sagrado! Vai-te pras ondas do mar sagrado! Se te
botaram na boniteza, eu te tiro. Se te botaram na sabedoria, eu te tiro.
Se te botaram nos olhos, eu te tiro. Se te botaram na comida, eu te tiro.
Se te botaram nos coro, eu te tiro. Se te botaram nas gorduras, eu te
tiro. Se te botaram nas carnes, eu te tiro. Se te botaram nas tripas, eu te
tiro. Se te botaram nos fato, eu te tiro. Com os poder de Deus e da

Virgem Maria. Os olhos malvados, os olhos condenados. Vai-te pras
ondas do mar sagrado. [...]

Com os dados levantados nas Fichas de Identificacdo foi verificado que a
maioria das rezadeiras, assim como o rezador afirmaram ndo terem estudado e os que
tiveram acesso a escola foram pouco alfabetizados, a excec¢éo de Dona Bilia, que ja na
fase adulta retornou aos estudos e que encontrei no dia da visita para uma primeira
aproximacdo escrevendo algumas oracGes no caderno para a sua filha mais velha. Os

demais se consideram pessoas de “pouca leitura”, como afirma Seu Elizeu.

Oriundos de fazendas e comunidades rurais do sertdo alagoano, a inexisténcia de
instituicdes educacionais somada a posturas rigidas dos pais que ndo permitiam, na
maioria dos casos, que as filhas estudassem fora, contribuiu para que o saber escolar
bancéario adquirido na escola convencional fosse substituido pelo conhecimento pratico
da labuta diaria com os animais de criacdo, com as criancas bem alimentadas e
saudaveis no periodo de chuva, bem como com as enfermidades e a fome que acometia
animais e pessoas nos grandes periodos de estiagem e recorréncia aos santos de
devocdo, as procissdes e festas de padroeiros que permanecem acontecendo até os dias
atuais e que sdo lembradas com saudosismo por muitos que viveram esse periodo mais

dificil, contudo, cheio de boas recordaces.

O aprendizado que se deu através da observacdo, com o ouvir e, principalmente,
com a necessidade de curar os filhos pequenos, entre outros, diante da distancia dos
servicos publicos de salde e das vistas da hierarquia religiosa, reforga o carater magico-

religioso por trds das praticas de rezadeiras e rezadores, pois, como afirma Montero
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(1990: 15)®°, “sdo fendmenos sociais que ressignificam a coletividade”. Foi através do
ritual que presenciamos nas visitas para entrevistas e com a “demonstracdo” feita pela
rezadeira Dona Cicera, do Bairro Campo Grande, que se revelou para nos essa pratica
ritualistica como um fendmeno da sociedade que somado a um conhecimento ancestral

permitiu que se disseminasse através dessas préticas ritualisticas e de cura.

%0 Cf. Paula Monteiro. Magia e Pensamento Magico.
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IV ETNOGRAFANDO RITUAIS

De fato, o trabalho de campo em antropologia social tem como uma de
suas caracteristicas um profundo envolvimento do pesquisador com o
seu objeto de estudo que, nesta &rea das ciéncias sociais, ndo é um
documento distante ou uma fria frequéncia estatistica, mas um conjunto
de pessoas, identidades e relacBes caoticamente percebidas pelo
investigador nos seus primeiros momentos de trabalho. E a partir deste
conjunto nebuloso que o antropdlogo procura inventar uma forma e com
ela iluminar suas hip6teses de teorias. Em antropologia social, entdo, o
pesquisador produz seus préprios documentos, cria 0s seus dados e
muitas vezes inventa suas técnicas de trabalho (DA MATTA, 1976:20
apud MELLO, 2009: 71-72).

4.1 A pesquisa de campo e a interpretacdo da visado do outro

Descrever o ritual durante os momentos em que as rezadeiras* procuram curar
seus solicitantes é uma das etapas mais importantes desta pesquisa, € 0 momento em

” 42 passam a relacionar-se diretamente, no entanto,

que o antrop6logo e o “nativo
compreendemos que uma etnografia constréi-se conjuntamente, assim, preferimos
utilizar “interlocutor” e ndo “nativo”, mas ¢ importante aqui registrar que durante anos
esse foi 0 termo que designava as pessoas nas etnografias.

Assim, a pesquisa de campo:

Visa dirimir davidas, ou obter informacGes e conhecimentos a respeito
de problemas para 0s quais se procura resposta ou a busca de
confirmagdo para hipoteses levantadas e, finalmente, a descoberta de
relacdes entre fendmenos ou os proprios fatos novos e suas respectivas
explicagdes (BASTOS E KELLER, 1991: 51).

Para chegar a uma resposta a problematica levantada nesta etnografia sobre a
continuagdo da existéncia de rezadeiras e rezadores e a descricdo dos rituais e 0s
elementos que o compdem, os procedimentos utilizados foram, para esse momento da
pesquisa, entrevistas com nove rezadeiras e com um rezador, todos com idades entre 60
e 90 anos. As mesmas foram realizadas apds a observacdo do ambiente em que eles

atuam com sua pratica. Para levantar esses dados utilizamos, como recurso, Fichas de

O uso da palavra “rezadeiras” justifica-se por encontrar na pesquisa de campo, até o
momento, apenas um rezador.

2 “Nativo” ¢ termo utilizado para caracterizar aquele que é observado durante a pesquisa
etnogréfica, contudo reconhecemos a carga etnocéntrica que o termo carrega preferindo assim,
utilizar “interlocutores” por compreendermos que a produg@o desta etnografia se da em dialogo,
de forma conjunta.
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Identificacdo que contribuiram com as informagdes béasicas, e que apresentam um
panorama do oficio realizado pelos interlocutores. Além disso, realizamos gravaces em
audio no momento em que esses rezadores e rezadeiras realizavam o ritual. As visitas
também foram registradas no Diario de Campo, observando detalhes do espaco onde se
d& a prética das benzegdes, as impressdes sobre o contato estabelecido na casa das
rezadeiras, as oracgdes, as plantas utilizadas no ritual, dentre outros elementos que,

durante o campo, vao se colocando para a reflexdo do pesquisador.

O Diario de Campo é um recurso indispensavel para a etnografia estando
presente na coleta e na analise dos dados como resultado final da pesquisa. No entanto,
a observacdo participante constitui-se como instrumento indispensavel para a
construgéo de etnografias, sendo definida:

Como um processo pelo qual se mantém a presenca do observador
numa situacdo social com a finalidade de realizar uma investigacéo
cientifica. Observador esta em relacéo face-a-face com os observados
e, ao participar da vida deles no seu cenario natural, colhe dados.
Assim, o observador é parte do contexto sob observagdo, a0 mesmo

tempo modificando e sendo modificado por este contexto
(CICOUREL, 1980: 88).

Uma vez em campo, uma das abordagens utilizadas foi de tipo qualitativo, que
trabalha com crengas, valores, representagdes e opinides. Dessa forma, a pesquisa
qualitativa pode ser considerada como algo que:

[...] responde a questdes muito particulares. Ela se ocupa [...] com um
nivel de realidade que ndo pode ou ndo deveria ser quantificado. Ou
seja, ela trabalha com o universo dos significados, dos motivos, das
aspiracdes, das crengas, dos valores e das atitudes (MINAYO, 2009:
10).

E esse conjunto de fendmenos humanos entendidos como parte da realidade
social, esse universo da producdo humana, segundo Minayo (op. cit.), que pode ser
resumido no mundo das relagdes, das representacGes e da intencionalidade e é o objeto
da pesquisa qualitativa que dificilmente pode ser traduzido em numeros e indicadores
quantitativos.

A escolha desse capitulo para trazer uma descricdo do ritual tem o objetivo de
tornar a construcdo dessa etnografia algo compartilhada, ao passo que a chegada e as

negociagdes que se ddo em campo revelam as condicGes para desenvolver a pesquisa
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etnografica e que assim, como afirma Malinowski*® (1980: 45), ter que “aprender a se
comportar e adquirir sensibilidade pelas boas e mas maneiras dos nativos permite
desfrutar da companhia dos mesmos e a sentir-se, verdadeiramente, em contato com 0s
mesmos, € essa a condicdo, preliminar para se tornar capaz de realizar com éxito o

trabalho de campo”, segundo o antropologo polonés.

Com as informagdes levantadas com o uso das fichas de identificagdo foi
possivel verificar de que forma se deu a construcéo desse saber. Nas observagoes feitas
em campo, a maioria dos entrevistados afirmou ter aprendido o oficio a partir da
transmissdo oral, mediante ensinamentos diretos ou por curiosidade. Maes, avos, tios,
vizinhos e Frei Damido foram citados como mestres no ensinamento desse oficio. Esse
processo se d& por meio de memorizacdo das rezas, onde palavras, e mais tarde agdes,

complementam-se no desenvolvimento do oficio para a realizacdo do ritual.

A oralidade estd presente na forma de transmissdo desse saber e, embora
algumas sejam pouco alfabetizadas, é através do ouvir que se da a maior parte do
aprendizado. Apenas dois rezadores, Seu Elizeu, de 74 anos e Dona Benedita, conhecida
na cidade por Dona Moga, mée de santo e rezadeira, 83 anos, afirmaram ter aprendido a
o oficio em sonhos. Ele afirma que recebeu a visita de Frei Damido em sonho e ela diz
ter recebido um dom, porque aprendeu sozinha. Essas informacgdes revelam o carater

magico-religioso presente nesse oficio.
4.2 Descricdo dos rituais

Encontramos no Guia Préatico de Antropologia preparado por uma comissdo do

Royal Anthropological Institute of Great Britain and Ireland (1973), uma breve

definicdo de ritual que pode nos ajudar a compreender de que forma se dao esses
fendmenos méagico-religiosos.

O ritual é um modo formal de comportamento, que se reputa correto,

[...] que supbe a crenca na operacdo de agentes ou forgas

sobrenaturais. A religido se caracteriza por uma crenga num ser ou

seres sobrenaturais, uma atitude emocional em relagéo a eles e um
modo forma — o ritual — de dirigir-se a eles (GUIA, 1973: 224).

Dessa forma,

* Bronislaw Malinowski, Objeto, método e alcance desta pesquisa.
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A fim de compreender as crencas que motivam o comportamento de
povos pré-letrados, cumpre estudar ndo sé as formulacBes e
explanacOes verbais que eles ddo, mas também suas préaticas rituais e
seu contexto. As cerimodnias e 0s ritos representam o modo tradicional
de comportamento em que se refletem, a0 mesmo tempo, crengas,
ideias, atitudes e sentimentos implicitos e explicitos (GUIA, 1973:
223)

No entanto, contamos com outras definicfes de ritual presentes em estudos
como o do ja citado antropdlogo Victor Turner, da Escola Britanica de Antropologia,
definicdo que é apresentada em sua obra Floresta de Simbolos (1967, p.19) e que, de
resto, € muito aproximada da oferecida pelo Guia Pratico de Antropologia acima
citado. Vejamos Turner: “Entendo por ‘ritual’ formas de comportamento prescritas para
ocasides ndo ligadas a rotina tecnoldgica, estando relacionadas as crengas em seres ou

poderes misticos”.

Para Roberto DaMatta, aqui também ja referido, o ritual € um mundo que
constitui:

uma esfera de oposic¢des e juncdes, de destacamentos e integraces, de

saliéncias e inibi¢cdes de elementos. E nesse processo que as “coisas

do mundo” adquirem um sentido diferente ¢ podem exprimir mais do

gue aquilo que exprimem no seu contexto formal. Em uma palavra, o

universo do ritual € o mundo do efetivamente arbitrario e do
puramente ideolégico (DAMATTA, 1997: 77).

A escolha pela descricdo de dois momentos ritualisticos no capitulo Il desta
dissertacdo traz a representacdo literal da pratica do oficio das rezadeiras e rezadores e
justifica-se pela diversidade de elementos e pela riqueza de detalhes que podem
contribuir para uma aproximacdo, uma visualizacao do ritual com base nessa descri¢ao.
Ambos se intitulam como rezadores e constata-se, com a observacdo, que 0S mesmos
ndo seguem um padrdo no ritual, um padrdo no sentido da técnica utilizada,
compreendendo uma esfera de oposicdes onde destaca-se o0 modo formal do

comportamento em ambos 0s casos.

Com algumas leituras sobre antropologia do ritual, com o tema da pesquisa ja
amadurecido e com a certeza do trabalho que me propus desenvolver, no dia 07 de
dezembro de 2016, por volta das 16h00 de uma quarta-feira tipicamente ensolarada no
Sertdo, senti-me, pela primeira vez, uma antrop6loga. Embora tenha ido a campo em
outros momentos pontuais, descrevo esse momento como O primeiro, por sentir-me

mais proxima da discussao teoérica que apresentarei ao leitor no momento da anélise
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desses dados. Assim, timidamente e com o frio na barriga que acompanha a emocéo de
uma pesquisadora, fui acompanhada de minha tia materna, ja acostumada a procurar o

auxilio de rezadeiras para ela e para os bisnetos, ao encontro de dona Cicera rezadeira.

Figura 2: Dona Cicera rezando. 2016. Acervo pessoal da pesquisadora.

Dona Cicera, viiva de 63 anos, é natural da zona rural do municipio de Agua
Branca*, mas reside em Delmiro Gouveia ha mais de vinte anos. Em seu relato afirmou
que observava desde muito jovem sua mae, sua avo e sua tia rezando, contudo s6 passou
a receber pessoas para rezar com mais ou menos trinta anos de idade. Sua aprendizagem
no oficio se deu vendo e ouvindo sua mae rezar nas pessoas gue a procurava no sitio em
que viviam no interior, numa das serras da cidade de Agua Branca, também situada no

sertdo alagoano.

A casa de dona Cicera fica numa rua de chao batido, sem asfalto, povoada de
cachorros, num bairro onde muitas casas foram construidas recentemente. A casa é
pintada de amarelo, sem muros na frente e com portas divididas ao meio que se
confunde com uma janela, muito comuns no interior de Alagoas. Fomos encontra-la,
apos minha tia bater palmas para chama-la, com um balde pequeno nas maos, pois

estava a lavar o banheiro. Ao reconhecer tia Neném, nos convidou a entrar e sentar.

* Municipio serrano emancipado da cidade de Paulo Afonso ,BA em fins do século XIX, situado a 17 km
da cidade de Delmiro Gouveia.
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Observo sua sala, com as paredes decoradas com muitas imagens de santos catélicos e
seu pequeno oratério no canto da parede. Tia Neném nos apresenta, eu e aquela senhora
rezadeira que se intitula “muito catdlica de Santa Terezinha™ A devogdo expressa na
fala da rezadeira pode ser compreendida pelo fato de ha mais de uma década o Padre
Sizo de Santa Terezinha, paroco da Igreja Catolica de Mata Grande, cidade sertaneja na
mesma regido, distante de Delmiro Gouveia 49 km, ter construido, com dinheiro
arrecadado de fiéis, um santuario, milionario, para essa Santa. O padre teve seus direitos
cassados varias vezes por decisdo da Igreja Catolica por ndo concordar com a forma
como ele age em suas celebrac@es e por disputar com 0 mesmo a geréncia do Santuério.
Com isso, a devogéo por Santa Terezinha tem se espalhado por essa regido, alcancando
pessoas humildes que buscam auxilios nas palavras e nos milagres que a Santa opera

nos que a procuram com a intercessdo do padre.

Ao ser apresentada por minha tia, explico a dona Cicera do que se trata minha
pesquisa ao que a mesma sorridente responde: “e o que eu vou ganhar com isso?”.
Nesse instante, além do nervosismo que me acompanhava pelo medo de ndo ser bem
recebida, a pergunta da rezadeira me colocou diante, j& nesse primeiro momento, da
questdo sobre o dilema da ndo obrigacdo do interlocutor em contribuir com a pesquisa e
da devolucdo dos dados da pesquisa. Essa devolucdo é uma forma de demonstrar que o
interesse do antrop6logo nao € o de “sugar” informagdes, mas que 0 mesmo se preocupa
com a parte essencial das pesquisas que sdo as narrativas e as respostas que 0sS
interlocutores ddo as questdes postas, que se preocupa com o interlocutor e que o

entende como parte da producdo uma espécie de coautoria.

Sobre a importancia das relagdes e da interlocucdo na construcdo das

etnografias, Roberto Cardoso de Oliveira afirma que:

[...] os horizontes seméanticos em confronto — o do pesquisador e o do
nativo — abram-se um ao outro, de maneira a transformar um tal
confronto em um verdadeiro ‘encontro etnografico’. Cria um espago
semantico partilhado por ambos interlocutores, gracas ao qual pode
ocorrer aquela ‘fusdo de horizontes’ [...] Ao trocarem ideias entre si,
etnologo e nativo, ambos igualmente guindados a interlocutores,
abrem-se a um didlogo em tudo e por tudo superior;
metodologicamente falando, a antiga relacdo pesquisador/informante
(OLIVEIRA, 1988:24, grifo nosso).
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Dessa forma, apds explicar a importancia da pesquisa e da grande contribuicdo que ela
daria, caso aceitasse participar, ela disse que estava brincando e comecou logo em

seguida a falar sobre como se tornou uma rezadeira.
4.2 “De olhado, quebrante e vento caido

Durante a entrevista, a rezadeira se ofereceu para demonstrar,
aproveitando a presenca de meu afilhado, bisneto da minha tia que nos acompanhava,
como rezava de “olhado”, de “quebrante” e de “vento caido”. A rezadeira afirma que
para esses trés problemas de salde a reza é a mesma e garantiu que a cura é certa.
Acredito que minha entrada na casa dessa senhora rezadeira foi facilitado pelos lacos de
amizade que a mesma tem com a minha tia. Nesta etnografia ndo faco uma discussdo
sobre parentesco, mas é importante registrar que a minha aceitacao por essa rezadeira se
deu pelo fato da minha tia ser cliente dela ha muitos anos. Dona Cicera justifica a
decisdo tomada de ndo rezar mais em adultos afirmando que a existéncia de uma forca
muito negativa, “muito pesada”, que os adultos carregam com eles quando estdo com
problemas de saude, é absorvida pela rezadeira no momento do ritual, assim, esses
problemas sdo passados para aquele que pratica o oficio. Essa afirmacdo de dona

Cicera pode ser verificada nas entrevistas com os demais interlocutores.

Transcreverei 0 processo como se deu o ritual utilizando a forma como a
rezadeira pronunciou as palavras no ato. Para maior fidelidade ao ritual a ser transcrito,
seu melhor entendimento e aproximacdo do leitor a esse universo, optei por manter as
palavras tais como foram pronunciadas, essa atitude representando também um respeito

para com os interlocutores e com seu aprendizado.

Com um ramo verde, colhido na arvore plantada em frente a sua casa, dona
Cicera inicia o ritual para curar olhado, quebrante e ‘vento’ caido. Com a mao direita a
rezadeira de 63 anos inicia o ritual pronunciando uma jaculatéria chamada Pelo Sinal.
Nessa oracdo a mdo direita sobe até a fronte da pessoa que esta sendo rezado, depois
desce até o nariz e em seguida vai a um lado e ao outro da fronte, descendo do nariz ao
queixo para um lado e outro do rosto, terminando em cruz no peito com 0 mMesmo
movimento iniciado no rosto, pronunciando a primeira oragdo, “pelo sinal da Santa
Cruz, livrai-nos Deus e Nosso Senhor dos nossos inimigos”. Completando o que
chamarei de abertura do ritual pronunciando: “Em nome do Pai, do Filho e do Espirito

Santo, Amém.” Fazendo o sinal da cruz. Dona Cicera, com o ramo na mao direita,
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pergunta 0 nome da crianca e se a mesma é batizada, continuando o ritual. A partir

desse momento a rezadeira ndo dialoga com mais ninguém na sala.

A partir daquele instante era ela, o ramo e a autoridade na ordenagdo da cura
pronunciando a seguinte reza:

“De olhado e quebrante e vento caido pronuncia o0 nome da crianca,

com dois te botaram e com trés eu te tiro. Com os poder de Deus e da

Virgem Maria. Os olhos malvados, os olhos condenados. Vai-te pras
ondas do mar sagrado”.

Nesse momento a rezadeira que com o ramo benzia fazendo um sinal da cruz
entre a cabeca, 0 peito e 0s ombros da crianca, repete: “vai-te pras ondas do mar
sagrado”. O ramo passa pela cabeca do menino num gesto circular e ¢ levado no
movimento do braco para o lado esquerdo do corpo da rezadeira que estava
posicionado, nesse momento, para a porta da casa. Continuando:

Se te botaram na boniteza, eu te tiro. Se te botaram na sabedoria, eu te
tiro. Se te botaram nos olhos, eu te tiro. Se te botaram na comida, eu te
tiro. Se te botaram nos coro, eu te tiro. Se te botaram nas gorduras, eu
te tiro. Se te botaram nas carnes, eu te tiro. Se te botaram nas tripas, eu
te tiro. Se te botaram nos fato, eu te tiro. Com os poder de Deus e da
Virgem Maria. Os olhos malvados, os olhos condenados. Vai-te pras
ondas do mar sagrado. Vai-te pras ondas do mar sagrado. E Jesus
Cristo te engendrou, Jesus Cristo te criou. Jesus Cristo que desviai
guem com olhos ruins pra tu olhou. Quem com olhos ruins pra tu
olhou, vindo teu rosto te beijar. Vai-te olhos ruins pras ondas do mar.

Vai-te olhos ruins pras ondas do mar. Vai-te olhos ruins pras ondas do
mar.

Em seguida, dona Cicera finaliza com orac¢des consagradas pelo codigo catélico

“erudito”, o Pai Nosso, a Ave-Maria e a Santa Maria.

Em outra visita**, numa conversa informal na casa de dona Darosa, rezadeira de
91 anos, soube da existéncia de Seu Elizeu, também oriundo da zona rural da cidade de
Inhapi, no sertdo alagoano. Rezador “desde muito cedo” e catdlico, Seu Elizeu tem
como santo de sua devocgdo, Sdo Avilazio*®. Com a ajuda da vizinha de Dona Rosa, de
nome Angela, que habitualmente procura vérios rezadores para obter auxilio na cura de

doencgas e em questdes sentimentais, fui a casa de Seu Elizeu no dia 13 de dezembro de

* Entrevista realizada dia 09/12/2016 as 16h00. Bairro Campo Grande, periferia de Delmiro Gouveia,AL.
*® Apos pesquisa na Internet sobre a existéncia desse santo, percebi, ao relembrar da imagem na parede da
casa do rezador que o santo ali na moldura ndo era Sao Avilazio e sim, Sdo Lazaro.



58

2016, as 8h da manhd, em companhia da mesma, e que no topico seguinte, na analise do

ritual, passarei a chamar “solicitante”.

S

Figura 3: Dona Darosa, em sua pratica
ritual. 2016. Acervo pessoal da
pesquisadora.

Ao passar na frente da casa de dona Darosa observei uma movimentacdo
razoavel de pessoas que estavam & sua espera para que a mesma rezasse nelas. Um
senhor aguardava sentado em uma pedra, na cal¢ada, enquanto no quintal, antes da area
que fica na frente da casa, um jovem estava sentado numa cadeira, conforme mostra a
Imagem 1, enquanto dona Darosa rezava em sua cabeca com uns galhos de pinhédo
roxo*, que no retorno encontrei jogado no chdo, no meio da rua. Na cadeira ao lado,
uma crian¢a com idade entre 4 e 5 anos também aguardava “na fila” para ser rezada.
Até onde pude observar ndo ha uma préatica de descarte especial para as plantas ou a
agua utilizada nas rezas. Seu Elizeu, ndo usa ramos, e no caso de dona Cicera e dona

Darosa as mesmas descartam na rua.

Dito isso, observo, com base na resposta dos interlocutores sobre a questdo do

crescimento de outras crencas religiosas em Delmiro Gouveia levantados nas Fichas de

*" Nome cientifico: Jatropha gossypifolia. Conhecido como pinh&o-roxo e pido-roxo, entre outros, é
utilizado nos rituais de benzegdo como parte do conjunto de simbolos que o compde. A planta é utilizada
como uma forma de retirar a enfermidade e como uma espécie de termdmetro para ao final do ritual a
rezadeira ou o rezador, ao observar o aspecto da mesma, dar seu parecer quanto ao nivel da doenga.



59

Identificacdo - sejam das igrejas protestantes ou de “crentes” como elas chamam, ou
ainda do Candomblé e da Umbanda -, que o recrudescimento dessas religiGes nédo
parece ter afetado negativamente a continuidade do exercicio desse oficio de

rezadeira/rezador.

Assim, a pratica de cura presente no ritual das rezadeiras reforca a importancia
dessas mulheres e desses homens que trazem consigo um poder que ndo necessita de
“uma delegagdo institucional”, como acontece com 0 poder do clero oficial, ou da
medicina, mas advém, segundo Steil (2001), do reconhecimento que é produzido pela

prépria comunidade, pelo grupo social no qual se radicam suas praticas.

Seguindo para a casa de Seu Elizeu*®, fomos nos informando, ao longo do
caminho, onde ficava a residéncia, uma vez que Angela ndo sabia onde o mesmo
morava, pois era a primeira vez que ia a procura do auxilio desse rezador para, segundo
ela, curar uma dor nos rins que a incomodava hé alguns dias. Ao chegar a casa do
rezador, observei o desenho de varias cruzes nas paredes da frente, na area de entrada, e
mais trés cruzes desenhadas na parte de cima da porta. Sua casa, muito humilde, tinha
um sofé na sala que ficava de frente para uma mesa, que estava forrada com uma toalha
branca, embora a situagdo da mesma nao revelasse a alvura que o branco representa. Do
sofa onde estava vi um aparelho de inalacdo para doencas respiratdrias que pude
perceber sua utilidade quando Seu Elizeu teve uma crise de tosse, e ho meio da
entrevista percebi sua fala cansada, respirando de forma ofegante, fato que contribuiu

para que eu finalizasse essa primeira parte de forma mais rapida.

“8 Entrevista realizada dia 13/12/2016 as 9h00 no Bairro Area Verde, periferia de Delmiro Gouveia —AL.
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Figura 4:Seu Elizeu rezando. 2016. Acervo pessoal da pesquisadora.

Na parede, ao lado dos desenhos de cruzes, quadros do Sagrado Coracdo de
Jesus, do Padre Cicero de Juazeiro, do Frei Damido e mais outro com as imagens de
Santa Terezinha, padre Cicero e Frei Damido, uma santa que parecia a imagem de
Nossa Senhora mae de Jesus e Padre Sizo, esse Ultimo, paroco da cidade de Mata
Grande, responsavel pela Romaria e pelo Santuério de Santa Terezinha, que ha alguns
anos passeava de helicoptero pelo sertdo despejando pétalas de rosas nas festividades do
“seu” santuario. Havia ainda um rosario, algo parecido com uma pulseira com uma cruz
como pingente pendurada, ou um terco de méo, e a imagem do santo de devogéo do
rezador, Sdo Avilazio, que é popularmente conhecido como Sdo L&zaro e que, talvez,

por uma questdo de prondncia, Seu Elizeu habituou-se a chaméa-lo assim.

Da sala onde estdvamos, e que ficava ao lado do quarto,de forma rapida, pude
ver um colchao, aparentemente novo, ainda com plastico, no chdo. Seu Elizeu estava na
cozinha, e da sala onde 0 aguardavamos era possivel ver o restante da casa sem moveis.
Na cozinha, ao lado da pia, apenas o pote d’agua. Com uma calca azul desbotada, uma
camisa de botdes de cor bege e com dificuldades no caminhar, esse senhor rezador de
poucos cabelos, e 0s que possuia ja estavam esbranquicados pelo tempo e pelas
dificuldades, apresenta-se para nds com o auxilio de uma bengala e recebe “Anja” (que
é como chama Angela) com um forte abraco, pedindo logo em seguida para que ela
sente. Nesse instante, retira um objeto da gaveta que fica embutida na mesa da sala,

colada a parede - que representa uma espécie de oratdrio suspenso -, algo parecido com
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uma carteira. Em seguida, pede a Angela que coloque sua mao direita sobre o objeto

enquanto sua m&o, também a direita, posiciona-se sobre o local da enfermidade.

O ritual que descreverei em seguida apresentou-se para mim com uma riqueza
enorme de detalhes acompanhada da surpresa de poder presenciar algo tdo diferente.
Pude identificar alguns pontos em comum com o ritual realizado por dona Cicera, mas o

ritual feito por este rezador trouxe uma gama de novos elementos.

A proposta desse trabalho ndo é de realizar uma analise comparativa, no entanto,
é impossivel ndo perceber as diferencas existentes em cada ritual. Diferentemente de

dona Cicera, Seu Elizeu inicia seu ritual chamando por alguém:

O menininho, venha c4, viu? Vou rezar na mulher. Eu quero o senhor
aqui. Venha, menininho! Nazaré! O Nazaré! Olhe, vou rezar na
mulher. Mande ele me ajudar! Mande ele. Eu quero rezar na mulher
[ofegante] pra ela ficar boa. E pra ela ficar curada. Viu menininho? E!
Té bom! T4 bom!

Com os olhos fechados, Seu Elizeu pronuncia a seguinte oracao:

Eu subo e des¢o. Dor de banda e dor de lado. Comigo ninguém pode.
S6 Jesus de Nazaré. Pai eterno e nada mais. Jesus de Nazaré. Pai
eterno e nada mais. Vamos curar a menina! E minha coleguinha ela, é
minha colega. Quero ela curada!

Em seguida comeca a cantar:

Pedro Paulo foi a Roma. Jesus Cristo encontrou. Pedro Paulo curou
“Anja” de todo vento de 1. Ele cura com a Jurema. E eu curo com a
“fuld”. Ele é o maior do guia. E mestre do curador. Pedro Paulo foi a
Roma. Jesus Cristo encontrou. Pedro Paulo curou “Anja” de todo o
vento de la. Ele cura com a Jurema. Mas eu curo Jatoba.

Com outra melodia, continua:

Bendito, louvado seja. A luz que lhe “alumeia”. Valei meu Padinho
Cico e a mde de Deus das Candeias. Vou rezar trés benditos, trés da
gléria me alumiou. Das médos de Padinho Cigo. De chamar Santa
[incompreensivel], e Maria da Conceigdo. Em Campina, Juazeiro. E
Padinho frei Dami&o. Em Campina, Juazeiro. E Padinho Cico Roméo.
Pedro Paulo foi a Roma. Jesus Cristo encontrou. Pedro Paulo curou
“Anja” de todo vento de l4. Ele cura com a Jurema. E eu curo com a
“fuld”. Ele é o maior do guia. E mestre do curador. O painho ja quero ir
embora. O painho, ja quero ir me embora. Com fé em Deus e Nossa
Senhora da Gléria. Pedro Paulo foi a Roma...

Volta a conversar com alguém que parece ser uma espécie de guia que o auxilia

na cura. Chama-o de “Nazar¢”, de “Neguinho” e finaliza chamando-o de “painho”:
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O painho eu quero “Anja” curada. Bem curada! Nao quero ela sentindo
mais doenga nenhuma! Nao quero! Néo quero! Quero ela curada! Bem
curada! Bem curada! Beem curada!

Nesse momento, Seu Elizeu silencia por alguns segundos e quando imaginava
que havia terminado seu momento de autoridade, que por vezes transparecia como uma

stplica pela cura da enfermidade da solicitante, ele volta ao didlogo com seu guia.

O Nazaré! A mulher ta curada? Hein, menininho? A mulher ta curada?
T4, ndo ta? Apois, eu quero ela é curada! Bem curada! [cantando] 6
dor de cima, dor e baixo de enviesado. [falando] acabou? Nao, é sério
mesmo! Cure a mulher que eu quero ela curada, viu? Bem curada! E
minha colega. Ela é minha coleguinha! Eu quero ela bem curada. Ta
bom? T4 bom! Pode ir-se embora!

Finaliza o ritual fazendo algumas recomendac@es a solicitante, dizendo:

Olhe Anja. De noite, se minha fia ver uma luzinha por riba de sua
cama ndo tenha medo, ndo. E meu anjo que eu mandei l4 atestar a
cura. Se tiver dormindo ndo vé, né? Mas se tiver acordadinha, vé! Ai,
entdo minha fia dé uma ajudinha a esse cabra [aponta para o quadro de
Sao Léazaro]. Um maco de velas e um dinheirinho. O que minha fia
quiser e puder dar. Ai minha fia, 6i minha fia tenha muita fé na cura
gue eu fiz que minha fia vai ficar boa. N&o vai sentir isso mais ndo. Ta
escutando, Neguinho? Caba de péa! E pra curar a mulher seno
apanha! [risos] E o menininho que eu tenho ali. Um santinho. Eu
gosto de brincar com ele. E Nazaré. Gragas ao Pai, ta curada.

4.3 Uma analise tedrica dos rituais

A analise desses dois momentos rituais sera feita com base na teoria de
Victor Turner da liminaridade. Segundo Turner:

Liminaridade é a passagem entre “status” de estado cultural que foram
cognoscitivamente definidos e logicamente articulados. [...] (pessoa
em passagem), ndo estdo aqui, nem l4, sdo um grau intermédio. Tais
fases e pessoas podem ser muito criativas em sua libertacdo dos
controles estruturais, ou podem ser consideradas perigosas do ponto
de vista da manutengdo da lei e da ordem (TURNER, 1974: 5).

Essa liminaridade, defendida por Turner (1974) em sua analise do ritual
Ndembo, na obra O Processo Ritual, também nos serve, uma vez que essas fases,
anteriormente desenvolvidas por Arnold Van Gennep em Ritos de Passagem (1960),
contribuem para a compreensdo sobre como se da essa separacdo que, segundo Turner
(1974:116), “abrange o comportamento simbolico que significa o afastamento do
individuo ou de um grupo”. E que foi possivel perceber no momento em que ambos, a

rezadeira e o rezador, deram inicio aos respectivos rituais.
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Dona Cicera, para iniciar o ritual de cura, fechou os olhos e iniciou 0 mesmo
com duas jaculatorias, a Pelo Sinal e a Em Nome do Pai. Enquanto Seu Elizeu, em
siléncio, inicia chamando por seu guia para auxilid-lo no processo de cura. Nesses dois
momentos, a separacdo, que constitui essa primeira fase da liminaridade, pode ser
atestada porque desse momento em diante os rezadores ndo mais conversaram com 0S
solicitantes ou demais pessoas que estavam presenciando o ritual. A autoridade com a
qual eles se revestem, ou sdo revestidos no processo de reconhecimento coletivo, no
momento ritual, os coloca num dialogo apenas com seu santo de devogdo. Dessa forma,
percebe-se que os rezadores, enquanto “entidades liminares” ndo se situam aqui, nem I,

como bem observa Turner (op. cit.).

Apesar de Turner (idem) defender o comportamento dos ne6fitos em processo de
iniciagdo, na sua analise do ritual Ndembo, como “normalmente passivo ¢ humilde”,
nos didlogos do rezador com seu guia, em alguns momentos do ritual, foi possivel
perceber o tom de autoridade empregado por ele para exigir a cura da enfermidade da
solicitante. Assim, a liminaridade para Turner (idem: 119), implica que “o alto nao
poderia ser alto sem que o0 baixo existisse, e quem esta no alto deve experimentar o que
significa estar em baixo”. Essa citacdo ilustra outra situagdo percebida no processo

ritual, que € a inversdo, a mudanca de posicao.

Durante o trabalho de campo observei o carater humilde das residéncias e das
vestimentas dessas rezadeiras e rezadores, que em sua maioria sdo aposentados ou
pensionistas. Fago essa observacdo para corroborar a observacdo de Turner (op.cit.)
quanto a “inversdo de status”, onde a elevagdo desse status é percebida ndo na situagéo
econbmica desses interlocutores, uma vez que ocupam baixas posi¢cGes nessa estrutura
social. Dessa forma, essa passagem de “status” que corresponde a liminaridade fica
evidente quando no momento ritual sdo al¢ados a autoridades, pois representam, dentro

do cddigo popular, verdadeiros curadores. S8o reconhecidos como curadores pelo

grupo.

No momento do ritual em que Seu Elizeu exige a cura para a solicitante,
dizendo: “Acabou! Nao. E sério mesmo! Cure a mulher, que eu quero ela curada.” E
manda “seu “santinho” embora, com uma ordem expressa:” T4 bom! T4 bom! Pode ir
simbora!”, ele, em sua posicdo de rezador, e de aposentado, bem definida nessa

estrutura social, tem seu status invertido quando exerce a autoridade, o poder, de
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rezador, na antiestrutura, como a teoria de Turner (1974) propde. Com isso, o ritual das
rezadeiras e rezadores de Delmiro Gouveia, configura-se, a partir da analise turneriana,
como ritos de “inversdo de status”, pois, dessa forma:
A liminaridade dos que sobem, em geral, implica o rebaixamento ou
humilhag&o do novigco como principal componente cultural; ao mesmo
tempo, a liminaridade das pessoas permanentemente inferiores na
estrutura contém como principal elemento social a elevacdo simbdlica,
ou ficticia, dos sujeitos ao ritual e a posicbes de autoridade eminente.

Os mais fortes tornam-se mais fracos; os fracos agem como se fossem
fortes (TURNER, 1974: 203).

Essa subida, essa elevagdo do “status” para Turner (op.cit.), ¢ “psicologicamente
inconsciente para o membro da sociedade observada”. Da mesma forma, quando a
rezadeira, dona Cicera, ao finalizar seu ritual de cura de olhado, quebrante e vento-
caido, ordena que a enfermidade v4 “para as ondas do mar sagrado”, ou ainda quando
diz “vai-te olhos ruins pras ondas do mar”, coloca em pratica, aciona essa autoridade no
ritual. Ainda que nas entrevistas eles afirmem que o maior remédio para a eficécia do
ritual seja a fé, toda essa performance do ritual contribui para envolver o solicitante em

um ambiente propicio para o resultado esperado ao fim do processo.

Turner (1967: 240) afirma que existe uma afinidade entre a liminaridade dos
rituais de elevacdo de “status” e os ensinamentos religiosos dos profetas, santos e
mestres, estruturalmente superiores. Por isso, quando o0s interlocutores foram
perguntados sobre sua religido, dona Cicera respondeu que era “catdlica de Santa
Terezinha” e Seu Elizeu respondeu que era catdlico e que havia recebido a ordem de
Frei Damido, em sonho, para que ele comegasse a rezar nas pessoas, continuando a

fazer o bem que o Frei havia dado inicio em suas andancas pelo interior do Nordeste.

Apesar do ritual das rezadeiras ndo se configurar como o ritual de “elevagdo de
status”, tal qual o descrito e analisado pelo antropologo britanico, essa elevacdo pode
ser percebida quando na condicdo de solicitante - que € empregada as pessoas gque vao
buscar nesses rituais das rezadeiras a cura para as suas doengas - suas enfermidades os
coloca numa posigdo de inferioridade. Nesse momento, quem detém o poder € a
rezadeira e o rezador, e ainda que ao terminar o ritual eles retornem a sua condicao
estruturada socialmente, esse processo de elevagdo de status sempre vai ocorrer nos

momentos em que sdo procurados. Assim, esses agentes da cura dentro do circulo de
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pessoas catdlicas sdo respeitados, pois conservam, e reafirmam a cultura religiosa por

meio dos rituais de cura.

4.4 Os simbolos e sua presenca no ritual
441 Acruz

Conhecida como o maior simbolo do cristianismo, a Cruz é a representacao da
crucificacdo de Jesus Cristo. Seu sinal, repetido sempre no inicio e no fim de alguns
rituais das rezadeiras, pode ser considerado como o simbolo — no caso do ritual
observado na casa de dona Cicera, rezadeira de 63 anos, que a coloca, inicialmente, no
limiar e a impulsiona a elevagdo de “status”. Durante todo o ritual realizado por essa
rezadeira, o sinal da Cruz esteve presente, marcando o inicio, 0 meio - engquanto
pronunciava as palavras de poder a Cruz era gestualmente desenhada no corpo da

crianga - e 0 encerramento do ritual.

Figura 5: Cruz desenhada na parede da casa do rezador Seu Elizeu, 2016.
Acervo pessoal da pesquisadora.

Para Zaluar (1983: 34), “os simbolos guardam sempre certa ambiguidade,
também relativa ao contexto em que sdo usados e a sua propria importancia, com
relagdo aquilo que representam”. Assim, tanto na observagdo participante, em que peco
para o rezador/interlocutor rezar em mim, quanto no contexto em que acontecia o ritual,
em que o observo rezando em outra pessoa, a presenca da Cruz, no gestos e nas

paredes, pode ser interpretada como simbolo fixo nesse ritual. Com isso, Cruz (1998:
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213) defende que: “se sostiene que los rituales estan conformados por conjuntos de
simbolos que son sagrados porque representam los interesses comunes de toda una
sociedad, su unidad y persisténcia”*. Com essa afirmagéo de Cruz, a sagracio da Cruz
como simbolo fixo durante todo o ritual de cura praticado por essa rezadeira, nos leva a
entender que o reconhecimento desse simbolo como instrumento de poder s6 € possivel
diante da coesdo que 0 mesmo provoca ha comunidade catdlica. No entanto, seu uso no
ritual ndo é prescrito pelo codigo institucional da Igreja Catolica. Esse uso popularizou-
se entre esses agentes da cura porque, foram:

[...] reinventados do proprio catolicismo popular de origem rural e

trazidos para dentro dos limites das chamadas religides populares. [...]

procurando oferecer respostas as doengas e as aflicfes através de

béncaos que visam & cura do corpo e a salvagdo da alma ( OLIVEIRA,
1985a: 14).

Eliade (1979: 17) defende que “os simbolos nunca desaparecem da atualidade
psiquica: podem mudar de aspecto, mas a sua fungdo continua a ser a mesma: basta
retirar-lhe as suas novas mascaras”. Desta forma, ao enxergar, na casa de Seu Elizeu,
rezador de 74 anos, os desenhos de cruzes nas paredes, dentro e fora da sua casa, me foi
revelada a relacdo e a funcdo desse simbolo para responder a necessidades de quem
realiza a cura, porque acredita no instrumento, e de quem solicita a cura, uma vez que

comunga da crenca na forca representada por esse simbolo.

Essa simbologia representada pela Cruz tem a sua interpretacdo ampliada no

Cristianismo gue a interpretou como:

A Cruz, feita da madeira da Arvore do Bem e do Mal, substitui a
Arvore Cosmica; o proprio Cristo é descrito como uma Arvore
(Origenes). Uma homilia do pseudo-Crisdstomo evoca a cruz como
uma arvore que sobe da terra aos céus. Planta imortal, ela ergue-se no
centro do Céu e da Terra: firme sustentaculo do universo, elo de todas
as coisas, suporte de toda a terra habitada, entrelagamento cdsmico,
contendo em si toda a variedade da natureza humana]...] (ELIADE,
1979: 157).

Assim, 0 gesto da rezadeira ao fazer o sinal da cruz no inicio, durante e no fim
do seu ritual, demonstra como esse sair das profundezas da terra e se elevar aos céus nos
revela essa comunicacdo feita através desse simbolo, complementando a renovacao que

a cura provoca no solicitante.

9 « Argumenta-se que 0s rituais S0 constituidos por conjuntos de simbolos que s&o sagrados porque
representam os interesses comuns de toda uma sociedade, sua unidade e persisténcia.” (Tradugdo nossa).
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4.4.2. A mao direita

A historiadora brasileira Mary Del Priore (2004), em seus estudos documentais
sobre as praticas de benzecéo realizadas por mulheres no século XVIII, revela que o uso
das mdos ja era utilizado nos rituais de cura, seja na imposicao, em que muitas vezes a
mao esquerda também é utilizada, seja no momento do ritual em que a rezadeira segura
0 ramo ou a coloca sobre o lugar da enfermidade. A mao, nesse caso, a mao direita,
exerce um poder, segundo Robert Hertz (1960), em que “o coletivo ou espiritual
superimpde-se ao organico e individual”. No ritual de cura de quebrante, olhado e
vento-caido, dona Cicera a todo o momento, desde o sinal da Cruz feito para dar inicio
ao ritual, durante o ritual, em que era a mao direita que segurava o ramo, até o final,
com a realizacdo do sinal da Cruz novamente, percebe-se a importancia e o carater

insubstituivel que esse membro do corpo humano carrega na realizacdo dos rituais.

Esse carater insubstituivel da mao direita, referenciado acima, e sua presenca nos
rituais, ¢ defendido por Hertz (op.cit.) quando ele afirma: “para a direita ¢ a ideia do
poder sagrado, regular e benéfico, o principio de toda atividade afetiva, a fonte de tudo
que ¢ bom, favoravel e legitimo”. Quando se trata da mao esquerda, ao ser perguntado
sobre o porqué de ndo a utilizarem durante os rituais, a rezadeira e o rezador silenciaram
por um instante, apenas afirmando que ndo podiam usar essa mdo como instrumento no

processo de cura e que “a mao direita € a mao do poder”.

Um exemplo dessa representacdo do poder exercido pela méo direita pode ser
descrito com a observacdo feita durante o inicio do ritual realizado pelo rezador seu
Elizeu. Com a mao direita erguida ele da inicio ao ritual, numa espécie de invocacao do
seu “santinho” para auxilia-lo na cura. Dessa forma, Hertz (idem) complementa dizendo
que “a direita representa o que ¢ alto, 0 mundo de cima, 0 céu; enquanto que a esquerda
esta associada ao mundo subterraneo e a terra”. Talvez por isso, ela ¢ sempre deixada
para tras, no sentido da forma como as rezadeiras a colocam para detras do corpo, junto

as costas. E nesse sentido que:

Na devogédo, o homem procura acima de tudo comunicar-se com 0s
poderes sagrados, de modo a manté-los e a aumenta-los, e para trazer
a ele os beneficios das acdes destes poderes. Apenas a mao direita esta
apta para estas relagdes beneficentes, j& que participou da natureza das
coisas e seres sobre as quais os ritos devem agir (HERTZ, 1960: 115).
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Com a dualidade presente em todo o universo, segundo Hertz (op.cit.), essas
esferas divididas sdo encontradas na relacdo de género: o homem é representado pela
mé&o direita, como o sagrado, e a mulher como a esquerda, simbolo do profano. Seu
poder so € reconhecido, para Hertz (idem), quando sua figura é relacionada ao reino da

magia, da bruxaria, refor¢ando, assim, a imagem da mulher com o negativo, com o mal.

A presenca constante do uso da mdo direita nos rituais analisados pode ser
classificada como uma forma de linguagem por meio de sinais onde:

O uso do gesto chega a desenvolver-se, as vezes, até constituir uma

linguagem por meio de sinais, mais ou menos sistematizada, em que

0s objetos e ideias sdo representados por posturas e movimentos das

méos, dos bragos, da cabeca e do corpo, que imitam os tragos mais

notaveis de um objeto ou os mais salientes de uma agdo (GUIA,
1973:23).

Seu Elizeu, ao ser perguntado sobre o que utilizava para rezar nas pessoas,
responde seu ramo € a mao direita. Assim, verificamos o poder atribuido a essa mao,

uma vez que sé ela € o instrumento utilizado no ritual.

A presenca da carteira preta (Figura 8), sobre a qual a solicitante é orientada a
colocar a mdo direita tem um significado que até o momento, enquanto pessoa que
cresceu acompanhando familiares indo ao encontro de rezadores, nunca tinha sido
observado, na carteira preta onde a solicitante pde sua méo direita em cima é o lugar
onde o rezador guarda suas oragdes ¢ o dinheiro, “ajudinha” que o mesmo recebe para
comprar as velas do seu santo protetor, enquanto a mao direita do rezador é colocada
sobre o lugar da enfermidade. Dessa forma, infere-se que a mao carrega consigo a
funcdo, nos rituais aqui descritos, de representar simbolicamente a Cruz, no vai e vem
gestual de dona Cicera em seu ritual, ou ainda, ao ser posta sobre o local da
enfermidade, torna-se parte insubstituivel do ritual e agente do resultado esperado pela
solicitante. Para Hertz (op.cit.), “a supremacia da mao direita, ¢ a0 mesmo tempo um

efeito e uma condicao necessaria da ordem que governa € mantém o universo”.

As praticas de cura, presentificadas em cada ritual aqui descrito, assumem uma
finalidade social, que € a de trazer a cena esses agentes que impulsionaram a formagéo
daquilo que chamamos “medicina popular”. Por despertarem na populacdo rural e
trazerem para a urbe o senso de crer em algo que transcende sua vida e que pode
resolver os seus problemas, atuando, também, como guardides, fazendo com que essas

memorias e sua tradicdo ndo sejam esquecidas.
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4.4.3 Oramo

Durante a observacéo participante, em entrevista realizada com dona Cicera, em
meio a conversa, a rezadeira me relata uma situacdo de emergéncia em que o pai de uma
crianga de cerca de trés anos de idade apareceu, numa noite de Carnaval com a mesma
desacordada em seu colo pedindo a ajuda da rezadeira. Dona Cicera, de prontidao, a
atendeu e, segundo ela, “desceu o ramo na menina”. Essa expressdo evidencia 0 ramo
como instrumento essencial nesse ritual de benzedura, onde seu poder simbdlico esta
expresso no fato do mesmo nédo poder ter espinhos em seu caule, e ser sempre verde ou
roxo, no caso do pinhdo roxo utilizado por dona Darosa e demonstrado na Imagem 6, a

sequir.

Na pratica ritualistica o0 ramo também serve para sugar, retirar do solicitante a
enfermidade. Uma prova dessa funcdo é o fato das rezadeiras, ao final do ritual,
conferirem o aspecto do ramo. Se 0 mesmo estiver ainda com um verde vivo, significa
que o solicitante ndo foi acometido de determinada enfermidade. Se o ramo, ao final do

ritual se apresentar murcho, ¢ sinal que o solicitante estava “carregado”.

Figura 5: aoe Pinhdo Roxo descartado apds 0 uso no ritual.
Acervo da pesquisadora,2016.

O uso de ramos no ritual das rezadeiras aproxima essa pratica da desenvolvida
por xamds e/ou pajés de grupos indigenas, onde o uso de plantas para banho,
beberagens e como instrumentos de uso gestual no ritual sdo encontrados.
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[...] the Kariri-Shoco their shamanism caracterizes embodied
knowledge that shamanic specialists have and experience during cure-
healing ritual performance. By embodied knowledge, | mean the way
that shamans experience and sense through their bodies the patient’s
health problem. Shamanistic knowledge is acquired during life
through subjective experiences related to foreseeing, communicating
and interacting with spirits. Ethnobotanic knowledge also forms part

of Kariri-Shoco shamanic specialist’s cure healing practices
(MARTINS, 2009: 105).%

O trénsito de saberes que compde a circularidade, também na transmisséo, e a
forma como se da a experiéncia xamanistica entre o grupo indigena pesquisado por
Martins (2009), para além da transcendéncia espiritual, revela como € possivel
encontrar resquicios de sua influéncia, do contato e da mistura nas praticas ritualisticas
das rezadeiras. Em uma das entrevistas, dona Jardelina, rezadeira conhecida como dona
Bilia, de 77 anos, conta que sua bisavo era cabocla e que “foi pega a dente de cachorro”,
informando, indiretamente, sua ancestralidade indigena e a forma brutal como as
mulheres eram tratadas nesse periodo. Se voltarmos a descri¢do do ritual praticado pelo
rezador seu Elizeu encontraremos elementos que remetem costumes e tradigOes
indigenas tanto durante, nos momentos em que clama a “jurema” para a cura da
solicitante ou ainda no inicio do seu ritual, ao invocar seu santo e guia para trabalhar no
processo de cura. Sao situacbes que apesar de distintas, se comunicam ao mostrar o0 que

tém de comum entre ambos os rituais.

99, ¢

4.4.4 “Para as ondas do mar sagrado”: “simbologizando” a dgua

A escolha do titulo “para as ondas do mar sagrado”, deve-se ao fato de que a
agua é uma espécie de simbolo sagrado que estd sempre presente nos rituais aqui
analisados. Observando, descrevendo detalhadamente e analisando o ritual praticado por
dona Cicera e seu Elizeu, percebi que em todas as entrevistas a agua esteve representada
nas frases: “vai para as ondas do mar sagrado”, “para debaixo das pedras de gelo”, ou
no caso relatado pela rezadeira dona Cicera, quando pedira permissdo ao pai da crianca

que recebera para curar, para dar um pouco de agua benta a mesma, revelando, assim,

50«0 xamanismo Kariri —Xocé é caracterizado pelo conhecimento corporalizado que os especialistas
xamanicos tem e experimentam durante o desempenho ritual de cura. Por conhecimento incorporado,
quero dizer a maneira como 0s xamas experimentam e sentem através de seus corpos o problema de satde
do paciente. O conhecimento xaménico é adquirido durante a vida através de experiéncias subjetivas
relacionada a visGes, comunicacdo e interacdo com os espiritos. O conhecimento etnobotanico também
faz parte das praticas de cura dos especialistas em cura xaménica Kariri-Xoc6.” (Tradugdo nossa).
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como esse elemento, que foi analisado por Turner em O Processo Ritual (1974) e em
Floresta de Simbolos (2005), esta sempre presente nos rituais.

Agua fria, 4gua quente, dgua benta, evidenciam a forca sagrada que se concentra
nas Aguas e que para Eliade (1979: 153) “mata” por exceléncia: ela dissolve, anula

todas as formas. Justamente por isso, ela € rica em “germes”, ela ¢ “criadora”.

Também presente na relacdo entre pureza e impureza no trabalho de Douglas
(1966), a agua e utilizada nos rituais analisados pela antrop6loga para remover “as
polui¢cdes menores”. Dessa forma, a agua benta, utilizada pela rezadeira dona Cicera em
um outro ritual, representa para White (2009: 9) o ato de “simbologizar” como “a
capacidade de originar, definir e atribuir significados, de forma livre e arbitraria, a
coisas e acontecimentos no mundo externo, bem como de compreender esses

significados”.

White (op.cit.) segue exemplificando como o0s seres humanos atribuem
significado e estabelecem a importancia de determinadas coisas no ato de simbologizar.
Para o autor, “a 4gua benta ¢ diferente de 4gua comum. Ela tem um valor que a
distingue da dgua comum, e esse valor ¢ significativo para milhdes de pessoas”. Esse
processo de “simbologiza¢do” pode ser observado na descrigdo feita, anteriormente, dos
outros elementos presentes nos rituais que tem outro significado atribuido quando seu
uso, quando seu conceito é alterado. Diferentemente da cruz, ja mencionada no topico
44.1, que para White (idem) representa Cristo porque “simboliza”, o ato de
“simbologizar” algo difere, pois cria, define e atribui novos significados a coisas. Nesse
sentido podemos caracterizar como elementos ‘“simbologizados” nos rituais aqui
descritos e analisados, 0 ramo e a presenca da agua, seja nas palavras, ou no uso da

mesma no processo ritual.

4.4.5 As palavras no ritual: a oralidade e a repeticédo

Durante a observacao da realizagdo dos rituais, as palavras fizeram parte desse
conjunto de elementos que o compdem sendo, quica, o elemento mais importante. Essa
constatacdo se da pela forma como a maioria das rezadeiras aprende seu oficio. Todas
as rezadeiras e o rezador declararam nas informac@es levantadas atravées das Fichas de
Identificagdo, ter nenhuma ou baixa escolaridade, o que confirma a oralidade como

forma principal de transmissdo desses saberes. Para Jack Goody (2012: 145) a
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transmissao oral ndo representa um declinio, mas apresenta-se como uma revolugdo na

oralidade, diante de uma sociedade pautada pela escrita.

As palavras pronunciadas conferem poder ao ritual que para Mauss (1909: 270)
“também ¢ eficaz, e de uma eficacia sui generis, pois as palavras de oracdo podem
causar os fendmenos mais extraordinarios”. Um exemplo de poder simbolizado através
das palavras pode ser identificado quando a rezadeira, dona Cicera, demonstrou como
rezava de quebranto, afirmando que estava fazendo aquilo porque j& ndo exercia seu
oficio, assim, ndo correria o risco de enfraquecer sua reza. Com isso, é possivel afirmar,
segundo Schweickardt (2000: 129) que “a magia transparece em N0SsSO cotidiano mais
do que nos aparece a consciéncia, mas esta ai, guiando-nos as a¢bes, dando sentidos as
nossas palavras, gestos, significando o mundo que aparece a nos”. Assim, White
(2009:17) afirma que, “uma palavra é uma palavra. Em um contexto, em um tipo de

comportamento, funciona como um simbolo, em outro, funciona como um sinal. E uma quest&o

de contexto, ndo da coisa em si.”

O relativo segredo que as rezadeiras fazem ao ndo compartilhar com os outros
que ndo fazem parte do seu grupo, suas oracOes e rezas, pois implicaria na perda do
“pudé™, é uma demonstracdo dessa magia. Ao balbuciar as rezas e as jaculatorias,
estabelecem uma relacdo de poder com o solicitante, e aqui observamos mais uma vez

essa elevacdo de status preconizada por Turner (1974) em O Processo Ritual.

Nessa comunicacdo estabelecida entre a oralidade e a escrita, dona Jardelina,
rezadeira conhecida como dona Bilia, 77 anos, ao ser indagada sobre se conhecia algum
livro de oragdes, citou o livro de Séo Cipriano®, falou do mesmo com certo pesar, pois
0s cupins destruiram o exemplar que a rezadeira havia guardado ha anos na estante de
sua casa. Afirmou que as oragdes contidas nesse livro sdo muito poderosas e que
naquele momento estava escrevendo num caderninho a Oracdo de Sdo Amancio para a
filha.

5! A rezadeira afirma em entrevista que sentava perto da mie para tentar ouvir o que ela dizia, “porque na
reza a pessoa fala baixinho pra nao perder us pudé”.

52 «“Nasceu Cipriano em Antioquia, velha cidade da Asia menor, situada entre a Siria e a Arébia, que era
fortemente governada pelo poder da Fenicia. Filho de pais detentores de grande riqueza material e
financeira [...] desde a mais tenra idade, perceberam os pais de Cipriano que o filho era dotado de poderes
sobrenaturais”, cf. Pierre Dumont, S&o Cipriano: o legitimo.
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Ao folhear o livro de S&o Cipriano em pesquisa posterior, encontramos a
“Oragao ao glorioso S3o Marcos” que inicia assim:
Sinal da cruz. S8o0 Marcos me marque, S80 Manso me amanse; Jesus
Cristo me abrande o coracdo e me aparte 0 sangue mau; a hdstia
consagrada entre em mim; se 0S meus inimigos tiverem mau coracao,
ndo tenham coélera contra mim; assim como Sdo Marcos e S&o Manso
foram ao monte e tinham nele touros bravos e mansos cordeiros, e 0s
fizeram presos e pacificos nas moradias de suas casas, assim como as
palavras de Sao Marcos e Sao Manso sdo certas, diz: ‘filho, pede o
que quiseres que seras servido na casa que eu pousar, se tiver cdo de
fila retire-se do caminho, que coisa nenhuma se mova contra mim,
nem vivos nem mortos, e batendo na porta com a mao esquerda,

desejo que imediatamente se me abra [..]J°(LIVRO DE SAO
CIPRIANO, 2016: 226).

Citei apenas parte dessa oracdo porque acredito ser o suficiente para afirmar que
0 processo de repeticdo dessas oraces pode ter causado uma troca do nome da oragédo
pelas palavras contidas na mesma. Um exemplo é o fato da rezadeira dona Bilia dizer
que a oracdo que escreve para sua filha é a Oracdo de Sdo Amancio, revelando que sua
filha tem problemas conjugais, e que a mesma tem poder para abrandar coracfes
dificeis, fazendo um paralelo com os “touros bravos”, transformando-os em “mansos

cordeiros” como sao citados na oragao.

A essas palavras sdo conferidas um poder evocatorio presente na magia, pois
mais que o seu sentido, mais que o seu significado literal, essas palavras proferidas
antes, durante e depois do ritual tém o poder do encantamento, pois implicam no sentir-
se abengoado, no sentir-se curado, ou ainda que o outro, mesmo distante, mas tendo seu
nome pronunciado, ou em sua intencdo, possa ser alcancado pelas palavras
pronunciadas. Dessa forma, as oracgdes, sejam de Sdo Cipriano, como na citagcdo acima,
ou as pronunciadas durante os rituais demonstram “a propriedade que os simbolos tém

de induzir resultados concretos no real”, como afirma Montero (1990: 71).
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V O REZADOR E A PACIENTE: RELATOS DE VIDA E DE
PRATICAS DE CURA

O livro da antropologa Elda Rizzo de Oliveira, O que é Benzecdo (1985a),
contribui de forma impar para este capitulo. Apesar de ter sido escrito em meados da
década de 1980 sua contribuicdo nos auxilia em cada subitem abaixo descrito ao
trazermos as falas dos interlocutores e os argumentos dessa antropologa que defende
que esses saberes ndo devem ser considerados, vistos, como “mitos, superstigdes,
estorias ou ideologias” (1985a:104), mas articulados ao saber historico, pois contribuem
para quebrar uma hegemonia , um monopdlio dentro de uma logica etnocéntrica da

ciéncia a servigo do capital e do lucro.

Quem ¢é Seu Elizeu Aquino? Quais problemas de saude o rezador afirma curar?

Com quem aprendeu? Como desenvolveu suas técnicas? Quem sdo 0s seus pacientes?

Os relatos aqui transcritos trazem essas respostas, uma vez que foram retiradas das

entrevistas feitas com Seu Elizeu, rezador de 74 anos e com Maria de Fatima da Silva,

paciente, 46 anos, conhecida de muitos anos desse e de outros rezadores da cidade. A

escolha pelos relatos e ndo pela histéria de vida se deu porque apenas alguns pontos da

vida dos interlocutores sdo aqui destacados. Compreendemos que todo o processo de

construcdo desta etnografia se deu de forma compartilhada e optamos por fazer

transcricdo direta das falas para que os leitores, posteriormente, possam observar

detalhes das falas e das praticas desses interlocutores. Dessa forma, compreendemos
que os relatos de vida, assim como:

[...] a histéria de vida, mais do que um elemento sobre o qual se

decide é uma opcdo de aprendizagem, de experiéncia, de

comunicacao. [...] pode conceber-se inclusivamente como uma dupla

prova, para o0 que fala e para 0 que escuta; depois da experiéncia

intensa da intimidade o mundo reestruturou-se, € outro, 0

conhecimento e o sentido estdo presentes como uma chama em carne
viva (CACERES, 1996: 15).

As 8h50min de uma manha amena do més de maio chego em um moto-taxi na
casa de Seu Elizeu. Sou recebida na entrada, na verdade ele ja estava na frente da casa,
andando com o auxilio de uma bengala. Demonstrando alegria, vestia a mesma calca

azul da semana anterior e uma camisa branca, amarelada pelo tempo e pela aparente
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falta de cuidados. Entro pelo pequeno portdo e sou conduzida por ele a salinha da sua
casa simples, pintada com uma cor laranja e com um pequeno sofé de dois lugares na
sala, além da mesinha que serve como uma forma de “divisao” entre a parte comum da

casa e seu “consultorio”.

Na parede, muitos quadros, ja descritos anteriormente, compdem uma espécie de
oratdrio suspenso, enquanto do outro lado na parede, acima do sof4, quadros de diversos
momentos da vida do rezador se espalham (Figura 7).

b
:

Yo

Figura 6: O rezador seu Elizeu entre amigos e parentes.2017.Acervo da pesquisadora.

Sento-me em uma cadeira branca de plastico de frente a ele que me faz a

seguinte pergunta:

E: A senhora, porque ndo trouxe um gravadorzinho?

Ao que eu respondo: eu trouxe!

Em seguida, o rezador inicia sua fala com base em suas memorias. Apesar da
sua idade avancada e dos varios problemas de satde que o acometeram ao longo desses
altimos anos, as informagdes transcritas abaixo, coadunam com as anteriormente
adquiridas através da Ficha de Identificacdo, recurso utilizado para o levantamento das
primeiras informagdes sobre os interlocutores e 0 campo:

5% Fotografias obtidas no dia 13/05/2017, em uma das visitas & casa de Seu Elizeu no Bairro Area Verde
em Delmiro Gouveia — AL.
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Olhe, n6s temos que trabalhar nas ordens de nosso Pai. Pedir sorte a
ele, que ele ajude, ndo é? Nos ajude. Eu quando vou rezar no povo
tenho meu santinho ali, Sdo José, ai eu grito ele. E o pai do
menininho. Ai eu digo: painho, vamos rezar naquela mulher? Naquele
homem? Vamos fazer isso? Vamos fazer aquilo? Painho la ta vendo.
Ai eu faco as ordens dele. Certo?

Meu avd era rezador. Pedro Tomés de Aquino. Eu aprendi com ele.
Eu tenho 74 anos. Quando eu era pequeno nos éramos vaqueiros. O
menino chegava: Seu Pedro o meu gado t& morrendo com bicho! Ai
ele disse: tanto nas pontas como nos cascos. Ai aquela bicheira no pé
da ponta da rés, aquela armada. Ai meu avé disse: tdo morrendo hoje,
de hoje por diante ndo morre mais! Ai disse: Eliseu vamos curar o
gado do homem (se emociona, com voz chorosa continua) Oh, meu
Deus! Aquele homem! Ai ele disse: meu filho (ainda emocionado) eu
vou subir nesse pau, era um Angico, vou subir e 1a vou rezar porque
tem &gua e a &gua pra gente rezar pelo chdo ndo dé jeito. SO da jeito
rezar por cima. Ai padrinho rezou, as palavras que ele dizia eu dizia
também. Ai o gado acabou a bicheira. Quando foi com sete dias
vamos espiar o gado como € que ta. Ai quando foi com sete dias nos
foi espiar sO tava as unha aberta e a ponta porque, mas nao tinha mais
bicho de jeito nenhum. Tava arroletada, mas néo tava, tava sarado. Ai
pronto! Ai eu fiquei rezando, meu avé me ensinando e eu fiquei
rezando, eu era moleque ainda. Eu era moleque. Agora eu t6 com 74
anos, mas ja t6 bem pensado. E. Ai eu fiquei fazendo o que ele me
ensinou.

E dificil chegar uma pessoa aqui doente e muito, e se acabando, pra eu
ndo pedir aquele santo (mostra Sdo José na parede), e ele ndo me
proteger. Chegou aqui um rapaz, doido, doido. Ai eu me sentei aqui e
0s outros agarrados ai com ele. Ai eu disse: solte esse menino. Ai
disseram: seu Elizeu, ndo, porque ele corre. Ai eu disse a menina:
solte esse menino, minha fia me da um copo d’agua ai, ai @ menina me
deu o copo d’agua e eu botei minha oragdo em riba. Com um
tempinho ai eu disse: meu filho beba essa dgua. Beba! Ele ndo quis
beber. Ai eu disse: ndo, meu filho beba essa dgua! Quando ele acabou
de beber a agua eu disse: meu filho o que é que ta sentindo? Ai ele
disse: nada! Sé foi o que eu disse.

Eu comecei a rezar com Frei Damido. Eu trabalhava com ele quando
ele vinha aqui. Ele andava aqui em Alagoas, eu acompanhava ele,
guando foi um dia ele me disse: meu filho quando eu for pra Recife eu
quero que meu filho faca tudo enquanto eu lhe ensinei. Agora ele
disse assim, que ia pra Recife, mas eu pensava que ia e voltava em
vida. Mas nfo, ele ia pra se mudar. E, e ai foi quando ele foi. Quando
foi um dia, mandou dizer: Frei Damido faleceu e tal. Ai quando foi
uma noite eu vi, eu dormindo vi aquela maozinha botada na minha
cabeca, ai disse assim: meu filho faca tudo enquanto eu lhe ensinei. Ai
eu me acordei. Era ele.

Nesse momento da entrevista perguntei ao rezador se ele havia tomado alguma

bebida com o0 nome de Jurema, uma vez que ele faz mencdo em sua reza cantada que
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passara essa estadia entre os “cabdcos” de Aguas Belas. Ele respondeu da seguinte

maneira:

Eu passei oito dias com os indios. Eu aprendi um bocado de coisa. A
unha de gato> serve para o cancer e serve para tomar banho e beber.
A Jurema®™ é Antonio Jurema, é um homem, é um curador. E meu
colega. Eles diziam: “Seu Elizeu ndo tenha medo de nos, nio! E
porque a nossa roupa ¢ assim mesmo.” Cada mulherzona danada
vestida naquelas roupas veia de tranca. Os dias que eu passei la eu
almogava e jantava com eles. L4 ndo fizeram nada pra beber. E muito
bacana!

Eu comprava remédio a um caboclo indio na feira. Eu comprava
remédio a ele, ai ele foi e disse a eu: “olhe!” Disse a todo mundo: Esse
remédio ndo ¢ feito por as mao desse povo daqui, ndo. E feito por as
médos desse homem. Ai eu comprava remédio a ele. Ai ele disse, e eu
t6 me agradando do senhor e eu vou levar o senhor na aldeia. Sim. No
Piau. A aldeia era dos caboclos. Aguas Belas®. Af ele disse: eu vou
levar 14 na minha terra. Ai eu disse: meu filho eu ndo vou ndo, porgque
0s caboclos de la corre com medo. Ai ele disse: ndo, eu digo a eles
que meu filho vai mais eu. Ai ele me levou. Quando foi um dia nés
tava indo, ai ele disse: olhe, quando chegar naquela cancela vocé fica
14, ele ndo dizia vocé, ele dizia o senhor. O senhor fica e eu vou avisar
a ele que o senhor vai entrar |4 mais eu. Ai minha filha de Deus (risos)
ai quando eu dei fé chegou uma caboclinha miudinha, vestidinha de
crod, ai eu disse: valei-me meu Padrinho Cicero! Af, vestidinha de
croa e tal. Os croa é a roupa... ai ela disse: vamos entrar 1a. Quando eu
entrei os caboclos cairam em riba a abragar. “Olhe aqui, ¢ meu colega!
Esse aqui € meu colega de fé! Todos nds aqui é pra gostar dele”. Ai
foi como eu resolvi a aprender muita coisa da aldeia. Na aldeia
aprendi essas coisas de curar, de fazer teste. A gente vai fazendo
aqueles testes e vai vendo como é que fica. Foi la que eu aprendi a
curar com as plantas. O caboclo me ensinou muito remédio. E dificil
eu fazer um remédio pra qualquer pessoa pra nao servir. Eu faco
remédio para o cancer, eu faco para muitos tipos de doenca. E
garrafada. E o que precisar a tomar o banho e o remédio é cozinhado.
Se for pra mulher que tem algum problema ela tem que tomar banho
de unha de gato. Eu trabalhava no Senador, no servico, quando eu sai
eu fui morar junto com uma mulher que noés era colega, ela vendia
botijdo, essas coisas, e eu vendia umas coisinhas. N6s éramos colega.
Ainda hoje somos. Gracas a Deus! Ai eu disse: Dora aonde eu planto
essa planta? Que o homem disse que eu plantasse com muito carinho
gue ela curava até o cancer. Ai ela disse: plante ai no pé da cerca. Ai

> Nome cientifico: Uncaria tomentosa. Indicaces: afeccdes intestinais, artrite, asma bursite, cancer (de
mama, pulmao, cérebro, préstata), candidiase, circulagcdo, hemorragias, irregularidade menstrual, entre
outras. Parte utilizada: casca, folhas, raizes. Contra-indicagdes: mulheres gravidas e lactantes, criangas
menores de trés anos, pacientes com ou a receber transplantes de drgaos, enxertos de pele, em terapia de
imunossupressao[...] Disponivel em: www.plantamed.com.br Acesso em: 08/11/2017

%5Conhecida como planta ente6gena por seu efeito alucindgeno. Nome cientifico: Mimosa Tenuiflora.
Propriedades terapéuticas: cicatrizante, anti-inflamatério, antiviral, antifngica, antidiarreica e
antisséptica [...]. Disponivel em: wwuwv.raizeiro.wordpress.com.br Acesso em: 08/11/2017.

% Territério do gripo indigena Fulni-6. Seu Elizeu no cita o nome do grupo indigena ou de pessoas,
apenas cita sua experiéncia com os “cabdcos”.
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plantei no pé da cerca, ela espalmou! Eu ja morava aqui na Area
Verde. Ai eu ajeitei, ajeitei. Ela cresceu, enramou. Ai eu mandei
cortar, tinha muito. O povo danou-se a plantar e 0 que mais tem é
unha de gato. Ai tem é muita!

Eu acredito que quem me ajuda é S&8o José. Mas eu acredito, porque
chegou esse homem espritado aqui. Eu mandei solta-lo, né. O homem
soltou e eu botei a oragdo em cima da agua e ele bebeu e ficou bom.
Eu acredito, mas eu acredito mais em Sdo José. Eu mesmo, 0 que eu
fizer, o que eu fizer ninguém desmancha. N&o! Chegou aqui uma
mulher doente. A mulher doente, doente, buchdo! Eu disse: mas
minha filha o que é isso? Ai eu fui, botei a carteira® em riba do bucho
da mulher e curei. Ai eu sou um rezador e um curador, gracas a Deus!
O que merecer, eu ensino. Minhas oracdes. Essa carteira, se eu, Deus
o livre perder ela, eu endoido!

5.1 Sobre os santos de sua devogao

Como um saber pautado em influéncias do catolicismo de origem popular, 0s
santos sdo figuras presentes no cotidiano das rezadeiras e rezadores através de sua
representacdo em simbolos como: rosarios, crucifixos, quadros, calendarios, estatuas,
entre outros. No entanto, € ao santo ou aos santos de devocdo gque a acdo praticada no

ato de rezar é oferecida.

Tem Sao José, Sdo Benedito, ndo &, Frei Damido? Cabra macho! Eu
rezo, o que S& José me ensinou eu fago de tudo! Eu digo: “0
menininho, venha ca!” ele 14, mas e eu digo venha ca e ele vem. Eles
conversam comigo. Nazaré? Atende! Atende!

Séo Cipriano ele diz o bom e o ruim. Agora faz o ruim quem quiser.
Na minha carteira tem. Agora digo com consciéncia daquele homem
gue t& acola me espiando. Se eu botar a mdo de uma pessoa aqui em
cima, ela pode estar doida, pode estar doente como tiver, e dizer
minha oragdozinha acabou a doenga. Eu cheguei de viagem, tinha uma
mulher ali na calcada do homem, com a médo na barriga. Ai eu
cheguei, disse: bom dia! Bom dia! Ai eu cheguei, abri a porta, ai eu
disse: dona Maria chegue pra ca. A senhora veio foi pra aqui? Ai ela
disse: Seu Elizeu eu ndo posso. Nao pode por qué? Ai ela disse: olhe
Seu Elizeu, t& demais! Ai eu fui, botei a oragcdo em cima. Quando eu
botei, eu falei assim: na mata da oliveira tem trés Marias. Uma dizia
olhe sangue, outra diz: cadé? Outra diz: eu estanco. Disse trés vezes.
Pronto! Parou o sangue da mulher. Ela trabalhava aqui comigo, é que
faz minha comida. Ela disse: 6 Seu Elizeu, mas que remédio bom o
senhor fez pra eu! Me curou mesmo!

57 A carteira preta, sempre citada por Seu Elizeu e que, segundo o0 mesmo, ndo pode se apartar da mesma,
contém suas oracdes. E possivel inferir que, diferentemente das outras rezadeiras que se valem de ramos
verdes ou do Pinhdo-roxo, esse rezador tem como seu instrumento principal essa carteira com suas
oracGes. Seu Elizeu, ndo permitiu que eu fotografasse o papel com suas oragdes.
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5.2 A familia, a enfermidade e a solidao

Seu Elizeu Aquino vivia sozinho desde gue veio do sitio para Delmiro Gouveia.
Sua fama de homem “danado”, conquistador, ¢ conhecida entre os vizinhos e, segundo 0
proprio rezador, viveu muitos conflitos com as mulheres que o ajudavam. Nessa se¢ao
ele fala um pouco da vida particular, embora suas préticas rituais de cura estejam
intimamente ligadas as relagdes amorosas que 0 mesmo viveu, quando as companheiras
retratadas na fala da paciente, apresentada posteriormente, se aproximaram do rezador

por sua posic¢do e pelos problemas de saude que as mesmas enfrentavam.

Eu estudei, mas minha leitura é pouca. Eu sou bem casado, bem
casado. Mas a mulher me deixou! Tem muitos anos que ela me
deixou. Eu me casei em S&o José da Tapera. Eu sou de Mata Grande,
mas meu pai tinha dois terrenos, um em Mata Grande e outro em S&o
José da Tapera. Eu tenho (filhos)... nasceu nove e sé se criou um. E,
essa cobra danada! Me deixou! Eu chego 14 na fazenda ela zela de
mim, mas ndo quer negdcio mais eu.

Eu moro nessa casa sozinho. S6 e Deus! Quando a pessoa me chama
pra rezar eu viajo, eu vou. Agora mesmo eu vou-me embora daqui. Eu
ndo sei quantos anos eu vou passar, ndo. Mas vou deixar minha
menina aqui e vou pra Juazeiro do Norte, do Juazeiro. Do Piau vou
pro Juazeiro pagar uma promessa dessa perna. A promessa é pra Mae
das Dores pra curar essa perna. A minha sobrinha vai mais eu. Foi ela
quem fez a promessa.

5.3. Préaticas de cura: a cura vivenciada e a decadéncia de um rezador

Nesta secdo trago a transcricdo da entrevista feita com uma das pacientes do
rezador Seu Elizeu. Um encontro repleto de emocdo, uma vez que a interlocutora
mantinha uma relacdo muito préxima com o rezador, segundo a mesma, um carinho
fraterno que observamos em suas falas, no entanto, esse carinho ndo se confundia no

momento em que o resultado das rezas nao resultava na cura esperada. Vamos ao relato:

No dia 5 de agosto deste ano fui ao encontro de Maria de Féatima da Silva, 46
anos, solteira, mde de duas meninas. No relato abaixo, transcrito na integra, é possivel
observar a partir da fala da interlocutora como a convivéncia com o rezador a colocava
por vezes como paciente e, por outras, como vizinha e alguém de confianca.

Tem rezador que reza bem baixinho, mas ele (Seu Elizeu) reza alto.
Mae é de Pernambuco, Aguas Belas. N6s moravamos em Ouro
Branco. Sai de 14, Itaiba - PE, pequenininha. N&o sei como vai ser
guando esse povo morrer (rezadores). Quando ele morava aqui eu
sempre ia l4. Que eu saiba na familia de mae tinha, mas eu ndo lembro



80

muito. Uma irm@ de v6 rezava, mas morreu moga nova (a mae
interrompe: muita gente tinha fé nela). E tia Celina eu conheci, mas
ela morava pro lado de Tapera. Era quando nds moravamos no sitio.
Quando mée néo podia, eu era quem ia levar 0os meninos, que eu era a
mais velha. Desde muito nova. Eu adoeci € um rezador, ndo sei se
vocé ja ouviu falar em Antonio Paraibano? Ele € de Santana, ele me
curou em Maravilha. Oxente! Abaixo de Deus foi ele quem salvou a
minha vida. Que eu entrei em depressdo era tanta doenca “véa” em
mim que quando ele rezava, eu chega sentia agquele formigueiro
saindo nas costas. Ele disse que eu tinha muita doenca, e disse que ndo
era outra coisa ndo, que era mais olhado que o povo botava, os olhos
maus em mim. Ele disse que a sorte minha era que eu gostava muito
de rezar. Tinha uns rezador que rezava de olhado, peito aberto, dor de
cabeca, eu sempre andava. Tinha hora que eu sentia dor de cabeca,
qualquer coisa ai eu sempre andava nos rezador. Acho que ele ta vivo,
deve t& bem velhinho! Procuro pra problemas de salde, porque as
vezes eu estou com dor de cabeca. Seu Elizeu mesmo, muitas vezes eu
ia com dor de cabeca e passava a dor de cabega. Outras vezes com dor
de dente, dava tdo forte que através da dor de dente dava dor de
ouvido e dor de cabeca, ai ele rezava e gracas a Deus parava. Tinha
hora que eu dizia: Seu Elizeu eu vou morrer com essa dor de dente.
Ele dizia: ndo minha filha, tenha fé! Vou rezar na estrela. Que ele
tinha essa histéria de rezar na estrela. Acordava meia-noite pra fazer
as oracOes dele. N6s conhecemos porque ele veio morar aqui. E
através de uma prima minha, Maria, que morava la vizinha a ele. A
fazenda dele era pegado com as terras do pai dela. A fazenda dele era
I& nas Pedras Brancas, ele tem muita terra 14, foi tempo que ele se
separou da mulher de 14 e fazia as caminhadas dele, curando o povo.
Ai fazia garrafada. Aqui ele fez muito tempo, ndo ta fazendo agora
porque adoeceu. Ai ele ta fraquinho. Mas ele fazia garrafada e o povo
se sentia bem. Tinha vez que nos chegava la e ele tava cozinhando
meio mundo de ervas, meio mundo de coisa. Desde quando ele
morava no sitio, ele ja trabalhava. Ele disse que andava por Aguas
Belas. E eu acho que dava certo mulher, porque a casa dele era cheia.
Ninguém tinha direito de conversar com ele ndo, logo no comeco
guando ele veio morar aqui. Qualquer hora que chegasse ele rezava.

Tem muito tempo que ele mora aqui em Delmiro. O ano mesmo eu
ndo lembro. Minha M. vai fazer 15 anos. Ele rezou na minha menina
pequena. Tem mais de 15 anos. M. ia pra la. Ele ia pra juazeiro e tudo.
Uns 16 anos que ele fez a casinha e veio morar. Ele separou porque a
mulher ndo queria voltar mais pra ele, ai ele se desgostou e veio
embora morar aqui.

5.3.1 Sobre o problema de satde

[...] por mais que esses especialistas sejam expropriados num
contexto social desigual, eles preservam, alimentam, reforcam e
transformam o pequeno espago no qual exercem a sua autonomia,
ainda que relativa e parcial (OLIVEIRA,1985a:66).

Olhe eu tive um problema, sé que ele agora tava mais... se fosse no
tempo que ele tava mais... porque agora eu acho que a idade, ele
errava nas rezas. Porque eu t6 com um problema, sé que também o
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doutor disse que ndo € problema de reza. O povo diz que foi um vento
gue passou, mas foi um nervo paralisado. Ai eu t6 ficando com a boca
torta e o olho. Ele rezou e disse que com fé em Deus ia ficar bom, mas
ja foi agora. Ja vai fazer uns 2 anos que eu t6 com esse problema. Ele
rezou, mas ele ja tava assim fraquinho, mais ai eu ndo senti... ele ta
ficando esquecido das coisas.

De primeiro ele ndo rezava daquele jeito ndo. Ele rezava voz alta e
com uma cruz num plastico. A imagem do Senhor. Mas s6 que ele
rezava pra cada problema era uma reza diferente. Se pra rezar na
cabega, tinha hora que ele rezava com uma garrafinha, mas agora ele
ta rezando com uma reza s0. Ele rezava de muitos jeitos. Ele canta e é
falando como se tivesse um santo assim do lado dele. O santo protetor
dele. Ele conversando. Tem hora que ele para e fica conversando. Tem
hora que a lagrima desce, chorando, e ele ndo era assim ndo. Quando
ele tava bom, lucido mesmo, vocé podia saber que ele podia dizer: “va
minha filha” ou “venha de novo” e vocé ficava boa. Agora ele reza,
mas acho que é porque ja as oragdes se atrapalha, ja se embaraca todo.
Era direto gente de carro, moto, de pé. Tinha hora que era o dia
todinho. Inhapi, Canapi. De tudo quanto era lugar. Os conhecidos
dele. Tinha dia que ele dizia: “minha filha eu preciso ir na feira e ndo
tem como eu ir”. E tinha vez que ele botava alguém pra ajudar ele pra
fazer as coisas e comprar alguma coisa porque ele ndo podia sair de
casa.

5.3.2 A doenca do rezador

[...] a doenca é o resultado de um processo historico de
deterioracdo das condigfes concretas de vida de uma dada
populacdo e, por isso, a sua cura ndo se relaciona apenas com a
técnica médica (OLIVEIRA,1985a:82).

Dessa forma, a doenca do rezador e a da paciente sdo interpretadas de forma
diferenciada pela mesma. A idade do rezador ndo se configura um problema, é o que

inferimos da fala abaixo, mas as constantes enfermidades que o acometiam.

Eu pensei que ele ndo ia escapar, mulher. Porque levaram ele pra
Paulo Afonso. Teve uma vez que ele teve uma febre tdo forte que tava
travaliando numa rede, dizendo coisa com coisa. Eu pensei que ele
ndo ia voltar mais. Ai depois dessa febre dele, ele ndo foi mais o
mesmo. De primeiro ele lembrava de tudo. Agora quem lembra de
tudo é o filho dele que mora 14 no sitio, que carregou ele, 1a nas Pedras
Brancas. Ele teve muitos filhos, mas sé se criou 1. Ai tem 3 netos, a
nora dele gosta demais dele. A mae dele ta com pouco tempo que
morreu, morava la pras bandas de S&o José da Tapera. Morreu com
cento e tantos anos, bem velhinha. Eu pra mim seu Elizeu j& tinha uns
noventa e poucos anos, Seu Elizeu diz que s6 tem setenta e poucos
anos. Ele rezava de peito aberto. De dor de cabega, era uma e pra dor
de dente era outra. De olhado ele também rezava, era outra coisa. Ele
dizia pra nos aprender: vai minha filha aprenda. Mas eu queria que ele
dissesse pra nos anotar, dessa de dor de dente. Sei que ele dizia que
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Santa “Pelonha” (Apolonia)®. Eu digo, ja tem essa santa? Meu Deus!
“Pelonha” sentada numa pedra... SO sei dessa que é de Santa
“Pelonha” e levava pras ondas do mar sagrado. Eu dizia: vai Marciela,
decoral Nesse tempo nem celular eu tinha. Ele passava. Pra insonia
mesmo ele dizia: “faca que da certo!” Era o cha da Cidreira, vocé
toma 7 dias encarreado antes de vocé dormir. Podia fazer o cha da
cidreira, docinho e podia tomar morninho. Eu dizia: vamos mae fazer?
Fazia e dava certinho! Era um livro que ele comprava, vinha essas
medicina pra ensinar remédio. Ai teve um dia que ele mandou eu
cacar: “olhe, pegue esse livrinho pra vocé ler, pra vocé ver. Faca.” Eu
lendo pra ele ver porque tinha hora que a vista dele... “va minha filha,
leia aqui pra mim ver, porque ninguém nunca mais leu esse livro”. Eu
dizia: 6 Seu Elizeu, esse da erva cidreira € bom? Ele respondia: faca
pra vocé ver. Mée fez, era tiro e queda. Mée tava com uma insénia. E
ndo é que méde melhorou!

O sangue menstrual aparece em Pureza e Perigo (1966), obra da antropo6loga

britdnica Mary Douglas como “polui¢do feminina”.Para a autora:

Toda vez que um rigido modelo de pureza é imposto em nossas
vidas, ou ele é muito desconfortavel ou, se rigidamente seguido,
conduz a contradi¢cdo ou a hipocrisia. Aquilo que é negado nao
é, todavia, removido. O resto da vida, aquilo que ndo se
enquadra exatamente nas categorias aceitas esta ainda presente e
exige atencdo. O corpo, como tentamos mostrar, fornece um
esquema béasico para todo simbolismo (DOUGLAS, 1966:198).

Essa citacdo referencia uma situagdo observada durante a entrevista e transcrita

aqui abaixo. A paciente/interlocutora ao falar sobre problemas de satde relacionados a

mulher enfatiza que ela nunca procurou rezador para resolver esses problemas, o que

nos faz inferir sobre a existéncia ou permanéncia de um tabu quando a questdo do

sangue é relacionada ao nosso corpo.

Era muita gente que chegava assim com esses problemas e ele rezava,
ensinava remédio. Tinha vez que quando tava com problema de Utero,
alguma coisa assim, minha filha, ele fazia as garrafadas e o povo
melhorava. Muita gente vinha aqui com problema tdo sério! E porque
ele ndo podia contar na frente dos outros povo. Eu ia pra ele e
procurava médico. E que nesse tempo, gragas a Deus, eu ndo tinha
esses problemas, tirando a cdlica. Agora € que a gente vai ficando
mais velha, eu tenho esse problema, ta vendo? (aponta para o rosto),
entronchando a boca. S6 era célica mesmo. Era coisa normal, mesmo.
Mas de um tempo pra ca. Essa Damiana mesmo, que viveu com ele.
Ele fez um monte de remédio pra ela, ela tinha um monte de

%8 Santa Apolonia, padroeira dos Dentistas. Disponivel em: www.bemparana.com.br Acesso em:

09/07/2017.



http://www.bemparana.com.br/

83

problema. Tinha hora que era hemorragia, hemorragia que ele nédo
dava conta e tinha que levar ela pro hospital, morrendo, se acabando.
Ele fazia garrafada. Ele cuidava dela.

5.3.4 Pagamento

Durante a infancia convivi rodeada pelos cuidados de rezadeiras, vizinhas e avo
paterna. Cresci ouvindo falar da “ajuda” e do “agrado”, nunca do dinheiro como forma
de pagamento e as vezes em que ouviamos, a informacdo era completada com uma
critica. Talvez por isso, presenciar uma rezadeira cobrando dinheiro como pagamento e
depois encontrar no livro Dofila Rosita Ascencio: curandera purépecha
(NAVARRO,2016) relato da presenca d essa pratica de cobranca pela reza/cura, me faz
entender que a acdo por detras da cobranca ndo invalida o poder, a eficacia presente nos
rituais de cura, dessa forma, completamos com as palavras da interlocutora/paciente que

afirma:

Eu nunca paguei! Ele nunca cobrou. A néo ser as garrafadas. Ele néo
cobrava pra rezar ndo. As garrafadas porgue ele gastava. N&o tinha
aqui, ele comprava as “rapas de pau”, ele comprava as ervas e tinha
umas garrafadas que ele botava agucar, ficava tipo uma bebida. Ele
ndo dizia o que botava. Ele s6 dizia que comprou, porque tinha
barbatimdo, assim pra fazer um cozinhamento, uma garrafada pra
aqueles problemas, tipo escorrimento, essas coisas assim, ai ele dizia o
que era bom. Eu nunca fiz. Ai ele ndo contava os segredos dele, néo.
Tinha vez que ele mandava eu anotar as coisas que tinha que comprar,
ele dizia assim, “minha vista ndo dd mais”. Ele fazia as letras e pedia
pra nos achar porque tinha vez que ele mesmo nao entendia. Quando o
povo saia ele mandava: “anota aqui o nome dessa pessoa minha filha e
se precisa de uma garrafada, que eu ja sei qual é a garrafada que eu
vou fazer pra ela.” Mas ele ndo dizia qual era. Era muitas ervas, eu
n&do sei 0 que era tanto, ndo.

5.3.5 Sobre a eficacia e o reconhecimento

Oxe! Vinha gente de longe, minha filha! Tinha vez que vinha D20
cheia de gente pra ele rezar e fazer garrafadas, oxente! Ele ganhou um
dinheiro da beleza assim. Ele vivia disso. Pensa que o dinheiro do
aposento dava pra ele? Ele gastava muito. Ele ajudava se tivesse com
uma pessoa mais ele. Como essa Damiana, mesmo. Ele gastava, ele
bancava ela, os filhos dela e tudo, quando acabar ela ndo dava valor.
Essa foi a mulher que mais mexeu com ele do que a propria mulher
dele. Foi essa Damiana. Mulher nova com um cabra velho. Ele tem
desgosto. Porque tinha vez que ela esculhambava. Até hoje ele ainda
ajudava ela. E ela nem ajudava e s6 queria comer o dinheiro dele. E o
filho dela roubava ele. A menina que ele criou de pequenininha... ele
arrumou uma mulher, botou ai dentro pra ajudar, por causa de
Damiana que ndo deixava ela sossegada ela foi se embora. Nem
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cuidava dele. A outra mulher zelava dele ai tudinho, ai disse: “ndo vai
dar certo ndo, que ele ndo vai deixar ela.” Ai terminou ela botando a
outra mulher pra correr. E ele era apegado a ela. Na casa dele tem um
monte de fotos. Gracgas a Deus nunca tirou uma de mim! Andava bem
arrumado. Hoje ele ta acabado, seu Elizeu. Quando ele vestia as
roupas dele aqui saia tdo... a casa dele era tdo limpa nesse mundo! J&
hoje, a de 1& é na imundicie. Tem umas cachorras dentro. Disse que
tavam quebrando a casa. Ai seu bichinho botou os cachorros assim na
balaustrada. Seu Demar. A sorte dele era seu Demar ali e Rosa que ja
ia levar a comidinha dele ja pronta. Rosa é sobrinha dele.

5.3.6 O reconhecimento do poder do rezador através da indicacao

Quando tinha gente, o povo, dizia, ai eu dizia: “olhe, la tem um
rezador”. Ai o povo vinha procurar. Hoje, é porque a idade dele, ndo é
tanto a idade, é as doencas. Ele tinha uma hérnia tdo grande que
guando a gente chegava perto dele sentia aquele mal cheiro téo
grande. T&o forte que ele ndo aguentava nem tomar banho direito. Era
muito grande! Ele se operou. Eu dizia, ele vai e ndo volta mais ndo. Se
operou chega ficou murchinho, parecia um homem normal. Se ele
sentasse aqui vocé via aquele mondrongo. Ai fez a cirurgia, ja
morando nessa casa aqui, ai eu disse, vai morrer! Porque era desse
tamanho aqui, (mais ou menos um palmo) vocé podia coisar que era
grande demais. Passou por muita coisa dificil. Queriam cortar a perna
dele por causa daquele negécio, ai ele tava bem ruim, ruim mesmo.
Seu Elizeu nédo ia escapar, ndo. Mas quando ele se recuperou um
pouquinho, ele disse: “prefiro morrer, mas minha perna ninguém
arranca, ndo!” Porque tava entregue mesmo. Ai diziam que quando ele
melhorasse um pouquinho iam arrancar a perna dele. O filho levou
ele. Quando aconteceu essas coisas, que ele adoeceu aqui e que ele
ficou sem saber de nada, ficou desorientado que vendeu essa casa
aqui, o filho levou. Vendeu essa casa aqui (aponta para a casa da
frente). Levou ele pra la e ficou num quartinho, quando ele se
recuperou ai veio aqui e disse: pode comprar uma casa pra eu que eu
ndo mandei vender. Ai, Adelmo foi e comprou. Mas teve que comprar
outra casa pra ele que o filho dele vendeu sem a permissao dele. Mas
sO que agora ndo tem mais jeito ndo, que ele t4 muito acabadinho.

5.3.7 Sobre a procura por outros rezadores

Eu procuro. Eu vou 14 em Dona Rosa. Tem que falar com ela gritando.
Tinha outra rezadeira muito boa aqui, dona Maria. Nao sei se ela mora
hoje, 14 no final da Pedra Velha. Agora essa rezadeira, minha filha!
Essa rezadeira! Ele era bom, mas essa rezadeira, oxe, parece que ela
ainda era melhor. Eu tava aqui com uma dor de dente, gravida dessa
menina minha, mais velha. E eu corria pra um canto, porque tem gente
gue quando tem dor de dente chora, eu ndo, ficava de um lado pra
outro agoniada. Era, ailailoiloi! andava pra cima e pra baixo. Foi que
um menino chegou aqui, ai eu disse: v na casa de Dn.2 Maria ligeiro,
pelo amor de Deus que eu t6 me acabando aqui vocé pode acreditar
que quando eu pensei que 0 menino ja tava la o menino ja tava vindo:
“Ela ta vindo.” Ela morava bem aqui perto da casa de L. (irmd da
interlocutora) ela vinha rezar nas casas. Ela ja estava muito velhinha,
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mas se a pessoa precisasse ela vinha. De n6s aqui ela gostava demais.
Nas meninas minha ela rezou muito. Ela foi se embora e venderam a
casa. Mas vocé pode me acreditar que o dente tava assim, latejando.
Mas também ela chegou, so fez botar a méo aqui, ela rezando. Ela ndo
ia ali na esquina, ndo, o dente parou. (a irma interfere e fala sobre a
eficcia de dona Maria). Ela rezou em Beto, mas ndo foi coisa de
doenga ndo, foi espiritual. “Nao procure médico ndo.” Ela disse:
“procure um rezador que sabe mais do que eu.” Ai Beto foi 1a no
Rabeca (Povoado pertencente a Delmiro Gouveia) fez o tratamento l&
e ficou bom. Ela rezava, dizia o que vocé tinha e ainda passava 0s
banhos. Ai depois que vocé tomava, ele ia e fechava o seu corpo, no
caso ai foi coisa que botava nele. T4 se acabando. Eu mesmo nao vejo
mais gente que reze. Vai se acabando.

L& onde eu td morando tinha uma rezadeira I4 que quando comecgou
esse problema ela rezou. E porque eu ndo sei nem o nome dela. Ai
dizem que ela era uma mulher boinha, rezadeira. Fui 14 na casa dessa
mulher, mas nunca mais eu vi ela. Ela morava aqui nas Caraibeirinhas.
Eu ouvi falar dessa dona Socorro, mas morreu também. Tinha uma
outra rezadeira nessa rua, na outra. Ai rezou nesse problema meu, mas
se fosse coisa de rezadeira ia ficar boa, mas ela rezou e néo resolveu
também ndo. Tem uma também aqui perto, que diz que aprendeu la
com os indios de Aguas Belas também.

E bom conversar pra passar o tempo!

L: vento caido, que o povo disse que tem olhado nas tripas, ele rezava
que tinha hora que o ramo chega ficava murchinho. Ai ele dizia vem
mais vezes, ai ele rezava e as meninas ficavam boas. Tinha vez que
tudo no mundo elas se assustavam, mesmo. Essa dona Maria um dia
ela tava 1&4 e viu. Ai ela foi e mandou eu ferver agua. (Maria de
Fatima.: agua de susto.) Ai guando eu esquentasse a panela que eu
botasse que quando a panela t& quente que bota a agua ai faz aquela
zoada. Ai quando esfriasse eu desse a ela, ai pronto. Ela tomava e
ficava boa. Outra vez foi da alianca, eu fiz e ela ficava boa.

Cada rezador tem um jeito! E uma! Tem gente que reza pras almas
gue pede e vé&, minha filha. Tem essa devocao. Ele rezava em peca de
roupa. E se vocé tivesse alguma coisa assim Ihe incomodando ai ele
dizia: “minha filha vocé t4 carregada.” So que ele ndo dizia o que era
a gente sentia como que tava preso alguma coisa. Ai ele dizia: “seu
caso sO melhora na estrela. Essa_noite eu ndo durmo.” Quando era
meia noite ele saia pro muro e ia olhar a estrela e fazer a ora¢do na
estrela. Ai 14 eu tava dormindo e me acordava na hora que ele fizesse
a oracdo. N&o sei 0 que era que acontecia que o cabra se acordava. Se
virava pro lado, se virava pro outro e se acordava, e abria os olhos e
de qualquer jeito se acordava. Ele dizia: “vocé vai se acordar.” E se
acordava mesmo. Eu chega sentia aquele nego6cio. Ai eu nem
perguntava qual era a reza.

Assim, interpretamos que esse poder do rezador e a eficacia de seus rituais de

cura tem base, sobretudo, na estrutura social em que se encontram.

Compreender a benzecdo é penetrar na sua esséncia, é buscar o
significado da sua pratica social, entendendo de que modo esse
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lado da cultura popular, tdo fragmentado, hostilizado, rejeitado e
marginalizado, é recriado com forca e autonomia. E buscar uma
significacdo extraida de relagcdes sociais definidas, que trazem
consigo uma concepgdo de mundo, da benzedeira com o seu
cliente, com o seu oficio, com a sua vida cotidiana (OLIVEIRA,
1985a:70)

5.4 Rezador e/ou xama?

Nesse topico, traremos excertos da transcricdo das falas dos
interlocutores - Seu Elizeu e Maria de Fatima - que, embora tenham sido citados no
inicio deste capitulo de forma literal, nos auxiliam também na discussao sobre se as
técnicas utilizadas por esse rezador podem ser consideradas uma forma de xamanismo

popular.

Apos as idas a campo e a orientacdo para as leituras de bibliografias que
discutem o xamanismo como “uma for¢a dindmica no mundo atual” (LANGDON,
1996), ou seja, para além dos rituais siberianos onde se originam ou ainda indigenas,
popularmente conhecidos como pajelanca, as praticas de cura que envolvem os rituais
que presenciamos nos levou a perceber na performance, nas indicagdes e prescri¢cdes do
rezador-interlocutor como suas praticas de cura assemelham-se com 0 que a
antropologia relaciona a praticas xamanicas que sdo as “capacidades ndo tecnologicas
da mente humana, para a saude e a cura” (HARNER, 1980).

Enquanto um fenbmeno culturalmente semelhante ao xamanismo, as
medicinas populares mantém um paralelo junto as sociedades tribais.
Tal paralelo se fundamenta na maneira peculiar de influir sobre a
natureza, visando extrair dela os recursos e beneficios que consolidam
a medicina dos pajés e dos xamds nas sociedades tribais, e a do

homem do campo no contexto que estudamos. (OLIVEIRA, 1985b:
17).

A vida de Seu Elizeu Aquino, sua devocao a Frei Damido e a aquisi¢do de seus
conhecimentos no manuseio de ervas para o preparo das garrafadas e/ou ainda através
de sua permanéncia entre indigenas na cidade de Aguas Belas-PE, demonstra como esse
processo de aperfeicoamento, uma vez que 0 mesmo ja exercia suas praticas de cura
como rezador, o posiciona como um agente que utiliza essa abordagem alternativa

proporcionando bem estar e cura a quem a ele recorre.

Segundo Langdon (1996), “em fun¢do das crencgas misticas, do comportamento

caracterizado por éxtase e das praticas ‘magicas’” os processos de cura que envolvem
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inclusive rezadores tém interessado cada vez mais a antropologia uma vez que esse nao
silenciamento das tradigOes populares de cura continuam reverberando as discussoes
que envolvem o carater “magico” e simbdlico do processo de cura, contudo esse carater
magico ndo deve ser analisado como algo dos primordios da antropologia, a magia se
encontra na separacdo entre a medicina alopatica e a crenga em, por exemplo, uma

oracdo feita a meia-noite na estrela.

Atuando como mediadores entre mundo espiritual e mundo natural, os rezadores
revestem-se de caracteristicas que os colocam como especialistas em determinados tipos
de cura e, também, podem ser considerados xamas urbanos ao “enquadrarem-se” nessas
tipologias descritas por Langdon (1996), Viertler (1981) e Harner (1989). Nomeado
como: “xama, chefe cerimonial, sacerdote, pajé, profeta, adivinho, curador, homem-
deus, benzedor, medicine-man (medizinemann), feiticeiro, médico-feiticeiro”, Vertler
apud Langdon (1996) encontrou, ao fazer um balanco em trabalhos etnograficos que
abordaram o tema, todos esses termos que aplicam-se aquele que cura ou imputa

doencas e maleficios.

Para o antropdlogo Michael Harner (1989):

Os Xamas - conhecidos no mundo "civilizado" como "curandeiros” ou
"feiticeiros" - preservam um notavel conjunto de antigas técnicas que
usam para obter e manter o bem-estar e a cura para eles proprios e
para 0os membros das suas comunidades. Esses métodos xamanicos
revelam-se de notavel semelhanca em todo o mundo, mesmo para
povos cujas culturas sdo bastante diversas sob outros aspectos, povos
que estdo separados uns dos outros por oceanos e continentes, ha
dezenas de milhares de anos. (HARNER, 1989: 9).

Se o xama ¢ o “mediador entre 0 mundo humano e o mundo dos espiritos”
(Langdon, 1996: 12) e os momentos, antes e durante o ritual, podem ser analisados & luz
do Estado Comum de Consciéncia (ECC) e do Estado Xamanico de Consciéncia (EXC),
que se assemelha ao estado de Liminaridade descrito por Turner (1974) e observado em
sua pesquisa com 0s Ndembos. Esse estar entre os dois mundos pode ser observado nas
préticas ritualisticas de Seu Elizeu Aquino. Dessa forma, a luz da analise e da
conceituacdo desses autores antropologos, podemos inferir que o rezador, interlocutor

desta pesquisa, é também um xama.
No momento em que o rezador diz:

“0 Sao José! Venha! Vamos trabalhar? Vamos? Menininho! Vamos
trabalhar? Eu subo e desgo (gesticulando com a méo direita) dor de
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banda e dor de lado. Comigo ninguém pode. SO Jesus de Nazaré. Pai
eterno e nada mais. S6 Jesus de Nazaré. Pai eterno e nada mais.

E possivel observar seu olhar fixo em diregdo a porta de entrada da casa e que
desse momento em diante sua atencdo volta-se somente para o “dialogo” entre ele,

rezador-xama, ¢ seus “coleguinhas”.

O xamanismo é considerado para Michael Harner (op.cit.) uma grande aventura
mental e emocional onde tanto o paciente quanto o curandeiro xama ficam envolvidos.
Nesse sentido, é impossivel ndo sentir-se surpresa e emocionada ao presenciar o ritual
promovido por este rezador. A forma com a qual ele conduz o ritual, 0s nomes de santos
ressignificados por ele como: menininho, Nazaré, painho, entre outros, fazem parte da
“ideologia xamanica” que inclui a crenca em almas ou espiritos, mas nos casos em que
envolvem as praticas urbanas como as de Seu Elizeu e que se originam em um contexto
rural, distante da educacdo escolar regular, deixam transparecer uma nova forma ao
modificar os nomes dos Santos e Santas da religido catdlica, tanto por ndo saber a
prondncia correta, como nos casos em que o rezador chama de “Sao Evilazio” Sao

Lazaro e “Santa Pelonha” Santa Apolonia, quanto como demonstragdo de intimidade.

5.5 Magia versus religido: uma discusséo que perdura

A antropologia vive e revive ha séculos a discussdo que envolve o problema da
“magia e religido”. Considerados como “primitivos” todos aqueles que ndo conseguiam
distinguir o real do sobrenatural (PIRES, 2010) ou ainda definindo magia “como uma
técnica de fim utilitarista que pertence a esfera individual” nos deparamos com a
circularidade que envolve as teorias sobre esses dois temas. Nesta etnografia, apesar de
chegar ao campo como a antropdloga que fareja o exdético, depois de leituras e
orientacBes percebemos que tal dicotomia é observavel nos saberes tradicionais de
rezadeiras e rezadores se analisados sob o ponto de vista, classico, de Durkheim e de
Mauss como uma cegueira social ou ainda, dentro da visao evolutiva como “primitivos”

a caminho da descoberta da ciéncia como guia para alcancar o processo civilizatorio.

Dividir em categorias, dicotomizar ou separar em polos pode reduzir a
importancia de analisar esses rituais como representacbes de uma cultura que se
esmaece, é bem verdade, mas que também se refaz, se reconstrdi inserindo novos

elementos.
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Em tempos em que a antropologia volta-se para o estudo de fendmenos urbanos
dentro da “sua” sociedade, essa busca pelo exotismo nos temas de pesquisas
etnograficas se redesenha. Continuamos, enguanto antropologos, estudando rituais,
discutindo communitas e a liminaridade, utilizando termos como feiticaria e bruxaria,
contudo o fazemos porque no cotidiano dos “nossos” interlocutores esses, também,
continuam sendo termos utilizados pelos mesmos, mas se pensarmos em categorizar 0s
rituais de rezadeiras e rezadores apenas como magia e ndo como fruto de uma tradicao
baseada nas praticas populares do catolicismo de base rural, retornaremos sempre aos
idos do século XIX e mais uma vez o “problema” da magia e da religido como temas

dicotdémicos voltara a ressurgir.

Essa questdo, inquietante para os antropélogos, ndo é de facil aceitacdo para os
interlocutores, pelo menos quando se trata de perguntas ou direcionamentos sobre o
tema da magia. Em entrevista com o rezador, quando perguntado sobre se o que ele
fazia considerava como magia, ele respondeu: “A senhora Sabe 0 que € magica?

Magica! (risos e caminhando dentro de casa) Eita mulher cheia de graga!”

Ainda que separar em polos ndo seja a intencdo nesta etnografia, € importante
notar como em Mauss (2003), Frazer (1922) e nos textos considerados mais atuais, a
exemplo de Montero (1990: 08) a magia estd relacionada “a forgas imanentes a
natureza” e ao “culto individual, tendendo para o privado”. Todas essas analises seguem
o0 curso do avanco que a antropologia alcancou nos debates sobre essas tematicas. Nesse
sentido, o carater social por detrds dessas praticas aponta para a “categorizagdo” desses
rituais de rezadores como fendmenos sociais que ressignificam as relacbes de

coletividade.

Ao ser perguntada sobre a frequéncia com a qual as pessoas procuravam Seu
Elizeu tanto para rezar de males e doencas como para encomendar garrafadas, a
interlocutora Maria de Fatima da Silva, 46 anos, moradora do Bairro Area Verde,
respondeu:

Oxe! Vinha gente de longe, minha filha! Tinha vez que vinha D20
cheia de gente pra ele rezar e fazer garrafadas, oxente! Ele ganhou um

dinheiro da beleza assim. Ele vivia disso. Pensa que o dinheiro do
aposento dava pra ele? Ele gastava muito!

Dessa forma, essa procura — que durante os Gltimos cerca de oito anos - era

intensa, pelas praticas de cura de Seu Elizeu, nos direciona a outra tematica sempre
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presente nos rituais, que é a da eficicia. Contudo, apesar dessa discussdo atravessar as
questBes postas pelo estruturalismo francés (Leévi-Strauss, 2008) de reconhecer que a
eficacia no processo de cura se da através de simbolos que compbem o ritual,
percebemos a grande importancia da crenga coletiva, apoiada nas praticas dessas
rezadeiras e rezadores que em associagdo aos ritos e usos de plantas medicinais,
beberagens, 6leos e aguas provocam essa “‘eficacia social” materializada na eliminagdo
dos diversos sintomas, afinal, “a doenca ¢ o resultado de um processo historico de
deterioracdo das condicbes concretas de vida de uma dada populacdo e, por isso, a sua

cura ndo se relaciona apenas com a técnica médica” como defende Oliveira (1985a).

Essa eficacia, esse “poder de cura” estd tdo presente nos rituais de Seu Elizeu
que a partir da grande procura por ele para rezar e fazer garrafadas o mesmo reconhece

em si a eficacia dos seus rituais e beberagens.

Se eu disser a senhor “minha fia bote a mao aqui (apontando para a
carteira preta com suas oragdes) eu duvido! S6 se for dos castigos de
meu pai, mas ndo, eu vou dizer a senhora, botar a maozinha aqui e eu
disser as palavras, a senhora ta curada para século. T4 curada para
século! E!

£Y

i

Figura 8: O rezador, seu oratorio “suspenso” e a carteira preta. 2017. Acervo da
pesquisadora.

Assim,

[...] as benzedeiras acreditam na eficacia do seu trabalho. Mas essa
condicdo, por si so, ainda ndo valida o seu oficio. A benzegdo é a
sintese de um trabalho que permite que se associem aos ritos, as
doencas, os males, as incertezas, as ansiedades. (OLIVEIRA, 1985a:
88).
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Como a sintese de um trabalho que necessita de reconhecimento do coletivo para
se legitimar como oficio encontramos na fala da interlocutora Maria de Fatima da Silva,
que durante anos ela e toda sua familia buscaram nas rezas e garrafadas de Seu Elizeu as
orientacdes e cura em diversas situacdes, o contraste a essa fala do rezador quanto a

eficacia nos dias atuais das suas préticas rituais e de cura:

Quando ele tava bom, licido mesmo, vocé podia saber que ele podia
dizer: “va minha filha” ou “venha de novo” e vocé ficava boa. Agora
ele reza (cantando), mas acho que é porque as oragdes, se atrapalha, ja
se embaraga todo. Era direto gente de carro, de moto, de pé. Tinha
hora que era o dia todinho! Inhapi, Canapi. De tudo quanto era lugar.
Os conhecidos dele [...] (Maria de Fatima da Silva).

E completa, ao falar sobre a procura pelas garrafadas produzidas pelo rezador:

A fazenda dele era 14 nas Pedras Brancas, ele tem muita terra 14, foi
tempo que ele se separou da mulher de 14 e fazia as caminhadas dele,
curando o povo. Ai fazia garrafada. Aqui ele fez muito tempo, néo ta
fazendo agora porque adoeceu. Ai ele ta fraquinho. Mas ele fazia
garrafada e o povo se sentia bem. Tinha vez que noés chegava la e ele
tava cozinhando meio mundo de ervas, meio mundo de coisa. Desde
quando ele morava no sitio, ele ja trabalhava. Ele disse que andava por
Aguas Belas. E eu acho que dava certo mulher, porque a casa dele era
cheia. Ninguém tinha direito de conversar com ele ndo, logo no
comego quando ele veio morar aqui. Qualquer hora que chegasse ele
rezava. (Maria de Fatima da Silva).

Dessa forma, além da crenca nas rezas proferidas pelo rezador, do manejo de
plantas medicinais, do preparo de garrafadas e de prescricGes através de chés e de
banhos ¢ que a “medicina ndo oficial da cultura brasileira” (MACIEL; GUARIN NETO,
2006) se sustenta e tem no uso dessas ervas uma forma de complementaridade no

processo de cura que € 0 motivo maior para a realizacao desses rituais.

Em conversa com o interlocutor ele afirmou que em sua convivéncia com 0s
“cabocos” de Aguas Belas ele “aprendeu muita coisa”:

Na aldeia aprendi essas coisas de curar [...]. O caboclo me ensinou

muito remédio. E dificil eu fazer um remédio pra qualquer pessoa pra

ndo servir. Eu fago remédio para o cancer, eu fagco para muitos tipos

de doenca. E garrafada. E o que precisar a tomar o banho e o remédio

é cozinhado. Se for pra mulher que tem algum problema ela tem que
tomar banho unha gato. (Seu Elizeu).

Nessa fala do rezador percebemos como a convivéncia direta com os indigenas o
influenciou em suas praticas, e isso se da a ver no ritual, onde € evidente a presenca de

elementos de tradi¢do indigena, tais como 0 maracd, ou a jurema, embora o rezador
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afirme que essa Ultima palavra é referéncia a Antonio Jurema a quem ele canta em uma

de suas musicas como “mestre dos curador”.

Eu passei oito dias com os indios. Eu aprendi um bocado de coisa. A
Unha de Gato serve para 0 cancer e serve para tomar banho e beber. A
Jurema é Antonio Jurema, é um homem, é um curador. E meu colega.
Eles diziam: “Seu Elizeu ndo tenha medo de nés, nio! E porque a
nossa roupa € assim mesmo.” Cada mulherzona danada vestida
naquelas roupas veia de tranca. Os dias que eu passei la eu almocava e
jantava com eles. L& ndo fizeram nada pra beber. E muito bacana!
(Seu Elizeu).

Essa passagem do rezador, Seu Elizeu, pela aldeia indigena Fulni-6 em Aguas
Belas nos revela como a “ciéncia do indio” esta presente nos rituais deste rezador e
como essas praticas de cura atravessam o tempo, séo ressignificadas e reconhecidas em

uma grande diversidade de grupos indigenas.

A cura no sistema médico Xukuru, tal como nos sistemas xamanicos,
€ um processo que consiste na recuperagdo do bem-estar do individuo
como um todo e ndo apenas no visivel desaparecimento dos sintomas
da doenga, como ocorre frequentemente na biomedicina. Para os
especialistas nativos, as “doengas que rezador cura” sdo sanadas
principalmente através dos “remédios do mato”, de acordo com eles,
tais remédios atuam nas causas da doenca e ndo apenas nos Seus
sintomas. (SOUZA, 2007: 144).

Ainda assim foi possivel observar que apesar da crenca nos rituais, nas
prescricdes de beberagens como as garrafadas, e nos banhos, a procura pela biomedicina

ndo deixa de estar presente como relata a interlocutora Maria de Fatima da Silva.

Olhe eu tive um problema, s6 que ele agora tava mais... se fosse no
tempo que ele tava mais... porque agora eu acho que a idade, ele
errava nas rezas. Porque eu t&6 com um problema, sé que também o
doutor disse que ndo é problema de reza. O povo diz que foi um vento
gue passou, mas foi um nervo paralisado. Ai eu té ficando com a boca
torta e o olho. Ele rezou e disse que com fé em Deus ia ficar bom, mas
ja foi agora. Ja vai fazer uns dois anos que eu t6 com esse problema.
Ele rezou, mas ele ja tava assim fraquinho, mais ai eu ndo senti... ele
ta ficando esquecido das coisas.

Uma questdo observada no decorrer da transcricdo da fala da interlocutora nos
chamou a atengdo. Quando ela relaciona a ineficacia do ritual do rezador a idade, ao
afirmar, por exemplo, “eu acho que a idade, ele errava nas rezas”, essa observacao nos
mostra como:

O envelhecimento deixa de ser apenas uma fase bioldgica, passando a

ter diferentes construgdes de acordo com as relacbes de poder, as
expectativas dos papeis sociais das pessoas no grupo, as relagdes de



93

género e os conflitos que fazem parte da vida, podendo encaminhar
situacBes de readaptacdo, invencdo de valores e/ou exclusdo (HECK
& LANGDON, 2002: 129).

Das vezes que fui a casa de Seu Elizeu, apenas em uma delas encontrei-o
acompanhado, nas outras visitas informais e durante os dias marcados para as
entrevistas, ele sempre estava sozinho. As fotos em suas paredes demonstram o quanto
Seu Elizeu Aquino foi um rezador muito procurado, e como 0 peso da idade e as suas
enfermidades o levaram a um processo de exclusao. Bem diferente do que acontece em
alguns grupos indigenas em que quanto mais idade se tem, mais sabio se é considerado,
a sociedade nacional exclui e abandona os seus idosos. As mulheres, antes mantidas por
ele, o rezador, que o “ajudavam”, ndo mais o procuravam, ¢ seu Elizeu de tanto
prestigio e sabedoria, antes do Gltimo filho “legitimo” o levar para a sua fazenda,
sobrevivia com a ajuda de dois vizinhos.

Falar dos atos concretos da benzecdo, por dentro, é enxergar que eles
séo parte de um sistema de producao de servicos e respostas populares
de cura, males, doengas, aflicdes e tragédias, operacionalizadas,
através de simbolos, gestos, crenca, fé e de assisténcia, feitos por

pessoas escolhidas. Ndo é um qualquer que pode produzir benzegdes
[...] (OLIVEIRA, 1995a: 70).

A citacdo acima, ao trazer a pratica ritualistica desses rezadores como ‘“‘um
sistema de produgdo de servicos e respostas populares de cura”, reforca a interpretacao
que fazemos ao relacionarmos a afirmativa ao contexto atual em que vive o rezador Seu
Elizeu Aquino. Nédo é objetivo desta etnografia abordar a questdo do idoso, embora o
tema tenha pertinéncia, no entanto, se faz importante afirmar que com o passar dos anos
e com o aumento da idade e as enfermidades recorrentes, a eficicia na cura, antes
observada e sentida por aqueles que procuravam o rezador famoso e de poder, deixou de
existir. Nessa discussdo é pertinente tratar da questdo da heranca desses saberes. Seu
Elizeu afirma que apenas a uma mulher ele ensinou, porque para ele ndo bastava o

interesse, tinha que merecer.
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CONSIDERACOES FINAIS

Um dos primeiros contatos com o campo se deu no més de Abril de 2016, ha
mais de um ano, quando fui convidada por minha orientadora a acompanhé-la em uma
pesquisa que a mesma fazia em llha do Ferro, povoado pertencente ao municipio de Pao
de Aclcar®, sertdo alagoano. Nos dias em que l& estive fomos a casa de varias

rezadeiras e rezadores que moravam naquele e em outros povoados circunvizinhos.

Apesar da antropologia cada vez mais debater a necessidade de ndo exotizar, 0
“outro” sempre sera o “nativo”, ndo utilizo esse termo porque acredito na relagdo de
contribuicdo presente na construcdo da etnografia, por essa razao o termo interlocutor é
sempre utilizado, mas eu também sou “nativa” para algiem. Faco essa reflexdo no
sentido de compreender que nesse processo de estranhamento, ainda que o proprio
antropologo seja, também, interlocutor, é ele quem altera com sua chegada o ambiente e
0 comportamento das pessoas do outro lado da interlocucdo. Rememoro esse momento
em Ilha do Ferro porque uma das rezadeiras no momento que nos viu recebeu-nos bem,
mas ao final, ao rezar em mim, pois além de observadora estava com muita dor de
cabeca, causado por um pequeno acidente de transito dias atras, ao final nos cobrou R$
20 por seu servico. Essa acdo me deixou pensativa por varios dias. Ora, como pode
alguém que recebeu um “dom” cobrar por ele? Cresci ouvindo da boca de outras
rezadeiras que “ a palavra de Deus ndo pode ser vendida. E sagrada!”. No entanto, a
minha posicdo e a da minha orientadora, naguele momento, causaram um
estranhamento para ela e, talvez, uma “supervalorizacdo” do oficio, ndo descrevo isso
de forma a depreciar sua agéo, acredito que a forma como chegamos, as roupas e 0
nosso comportamento num lugar de terra batida onde o jardim era uma plantacdo de
palmas forrageiras pode ter sido a causa dessa acdo da rezadeira. A nossa chegada
alterou o comportamento daquela senhora e sua familia. E porque escrevo isso nas
Consideracdes Finais? Compreendemos que a partir dessa autoridade da rezadeira, de
cobrar por seu trabalho de benzecdo, traz a tona a teoria da “reversdo de status” de
Victor Turner (1974). Somente meses depois eu teria contato com a bibliografia
especifica e, apesar de sua obra receber muitas criticas por seguir o modelo tripartite

preconizado por Van Gennep (1909), ¢ a teoria da “reversao de status” que me € util, ¢ a

> A distancia entre as cidades de P4o de Agtcar e Macei6 é de 235 km. Da cidade de Delmiro Gouveia &
P&o de Acucar é de 102 km.
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existéncia real de uma communitas ndo normativa onde rezadeiras e rezadores néo estéo
ligados diretamente, socialmente, mas suas experiéncias sdo comuns e baseadas numa

antiestrutura.

E essa ascensdo do poder dos fracos que estd em evidéncia nos rituais
encontrados e aqui analisados. Essa comunicabilidade que existe entre esses agentes de
cura, esses comportamentos muitas vezes padronizados sem que um contato minimo
tenha sido estabelecido entre eles é o que da sentido ao conteldo social por trds das

praticas rituais e de cura.

Nesse percurso, chegar, se familiarizar, observar, anotar, ouvir e aprender, além
do respeito, da solidariedade, o compartilhar de experiéncias e o cuidado com a vida se
fundem com o ato de recriar, atualizar e inovar, como nos rituais de Seu Elizeu, esse
rezador encontrou na transformacéo de suas rezas faladas em mdsicas uma forma para

ndo ser esquecido, uma forma do seu reconhecimento, eficacia, ndo ser perdido.

O rio caudaloso das mudangas segue seu curso e o ritual se constitui e se

reconstréi nesse movimento dinamico e flexivel como defende Stanley Tambiah (1985).

Nesta etnografia apresentamos, primeiramente, a Escola Britanica de
Antropologia precursora e reconhecida mundialmente no debate acerca dos rituais,
assim como trazer alguns trabalhos de antropo6logos brasileiros que discutem rituais no
Brasil ampliando seu campo de anélise para as situac@es no cotidiano, além da esfera
dos temas da magia e da religido.

Em seguida, na intencdo de situar o leitor caracterizamos geogréfica e
antropologicamente o sertdo de Alagoas e suas personagens que representam o Sagrado
através das suas praticas rituais de cura. Complementamos citando referéncias dessa
religiosidade e tradicdo, Padre Cicero do Juazeiro, Frei Damido, Madrinha Dodé e o
Beato Pedro Batista de Santa Brigida, figuras que movimentam todos os anos fiéis em
distintas cidades onde se encontram monumentos e santuarios erguidos em seus nomes,

do sertdo alagoano, baiano ao Cariri cearense.

Com uma discusséo pautada na distribuicdo quantitativa de rezadeiras e
rezadores acessados através desta pesquisa, demonstramos com o0 uso de um quadro as

doencgas que elas/ele afirmam curar e o0 que utilizam no momento do ritual. Com um
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pequeno mapa distribuimos por bairros onde elas/ele vivem com a intengdo de

contribuir para uma melhor apreensdo da discusséo proposta no texto.

Etnografar rituais se constitue um fazer delicado, sdo pessoas que estdo em
busca de alivio para uma doenca, um mal-estar ou ainda outras situacdes e que muitas

vezes 0 sigilo da sua procura por essas praticas pode ser percebido.

Encontramos pessoas — interlocutores alegres, doentes, humildes que
contribuiram de forma importante, diriamos essencial, para que essa etapa da pesquisa

fosse concluida com éxito.

Através dos relatos de vida do rezador, e de suas praticas de cura, poder observa-
lo em seu fazer, pela Otica do xamanismo popular, enriqueceu a etnografia, esse
entrecruzamento de saberes pode ser percebido de forma muito clara na maneira como
ele trabalhava manejando ervas para o preparo de garrafadas e prescrevendo chas e
banhos. O debate sobre a eficacia das préaticas de cura de rezadeiras e rezadores é
baseado nos relatos de pacientes que confirmam terem obtido a cura depois de serem

rezados ou tomarem esses chés e garrafadas.

Os rituais aqui descritos através da busca pelas praticas populares de cura,
durante muito tempo foram considerados como atos “primitivos”, pois perpassava ali
uma “irracionalidade”. A andlise e a compreensao desses rituais através da producdo de
uma etnografia, cotejando dados, adotando algumas teorias e refutando outras, permite-
nos reconhecer o processo de resisténcia, que ainda que ndo tenha sido assim descrito é
empreendido por essas mulheres e por esses homens ao transmitirem seus valores, sua
tradicdo de cura e que com suas memorias acessadas pela oralidade implicada nesse
“tomar a palavra” (cf. Bosi, 2003), fixam-se como testemunhas de um passado,

transformando suas historias e seus saberes em ensinamentos.

Ao longo desta pesquisa procuramos descrever 0s rituais e utilizar uma
linguagem que pudesse aproximar o leitor do que foi observado in loco. Esta etnografia
se prop0s descrever e analisar os rituais com base na teoria de Victor Turner (1974), de
“inversdo e elevacdo de status” que permite que esses agentes sejam algados a um

patamar de respeito e de reconhecimento por sua eficacia ritual.

Neste trabalho ficou claro que a posicao social no momento do ritual € invertida

e de um simples senhor e senhora aposentado/a os mesmos séo alcados a autoridades
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naquilo que exercem. Foi observado que a centralidade do poder das rezadeiras e do
rezador coloca-os numa posi¢do de destaque por sua credibilidade reconhecida pela

comunidade.

Sobre o processo que envolve a eficacia numa discussdo para além do simbdlico
ou do ato de “simbologizar” (cf. White, 2009), consideramos que essa agdo permeia
todo o momento ritual, seja no momento em que a rezadeira Dona Cicera reza de
quebrante, olhado e de vento caido utilizando um ramo verde sem um cuidado
especifico, ou retirado de uma planta especifica até 0 momento em que o outro rezador
centra sua forca, seu poder enquanto agente de cura, numa carteira preta onde ele guarda
Suas oragdes, a todo o instante o ato de “simbologizar” esta presente. Ao intitular esta
dissertacdo de “Para as ondas do mar sagrado”: uma etnografia sobre os rituais de
rezadeiras e rezadores em Delmiro Gouveia, sertdo alagoano, também estou agindo de
forma a simbologizar esse elemento, a agua (mar), para caracterizar a importancia e a
presenca do mesmo nas rezas, oracdes e materializado quando o ritual € direcionado

para curar dores de cabeca, sol e sereno, por exemplo.

Discutir os rituais € dar visibilidade, é ressignifica-los com base nas
interpretacdes feitas pelo etnografo. Assim, é possivel defender que ao trazer a tona esse
tema por vezes relacionando-o como pratica magica e, por outro, reconhecendo nos
mesmos a tradi¢do de anos sendo transformando e enriquecida, operamos, também, um

resgate dessas praticas.

O ritual como um fenomeno da sociedade que corresponde a uma “repeti¢do que
revela a estrutura e a emog¢ao ao mesmo tempo, a diacronia e a sincronia”’, como afirma
Maggie (2001), estd presente nessa circularidade de crencas, na redundancia que é
observada nas palavras e nos gestos, mostrando a riqueza cultural através da adogao de
simbolos e de sua ressignificacdo no ritual. No entanto, esta nas rezadeiras a autoridade
da cura. Seja na cidade, onde sua pratica passa por transformacdes relacionadas a
adaptacdo, seja na zona rural, onde as mesmas estdo em contato direto com a natureza,
seu oficio representa uma dimensdo pautada na sua autonomia no que se refere as
relagOes estruturadas pela religido. Apesar de a maioria ter confessado o catolicismo
como religido, suas praticas foram interpretadas durante muito tempo como magicas

diante de todo o universo simbdlico que as rodeias.
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Presenciar as rezadeiras e rezadores rezarem com ramos Ou apenas com as maos,
de quebrante ou na estrela, ouvindo-os pronunciarem jaculatérias conhecidas ou entoar
“benditos de Frei Damido”, proporcionou-me um mergulho nesse sistema simbélico
construido coletivamente através da histéria da formacdo do povo brasileiro. Dessa
forma, este trabalho ndo buscou apenas compreender como essas mulheres e homens
pensam o ritual, mas analisar, também, a eficacia dos mesmos e como esse fendbmeno se

sustenta e € ressignificado na contemporaneidade.
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PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM ANTROPOLOGIA SOCIAL - PPGAS

FICHA DE IDENTIFICACAO DO ENTREVISTADO

ENTREVISTA N.°:

DATA DE REALIZACAO DA ENTREVISTA:

1- NOME:

2- IDADE:

3- ESTADO CIVIL:

4- NIVEL DE ESCOLARIDADE:

5- PROFISSAO/ ATIVIDADE DE TRABALHO:

6- RELIGIAO:

7- IDADE EM QUE COMECOU A REZAR:

8- COM QUEM APRENDEU A REZAR?

9- ALGUEM MAIS EM SUA FAMILIA REZA OU REZAVA?

10- PARA QUAIS MALES REZA?

11- PARA ONDE VAO 0OS MALES/DOENGCAS NO ATO DA REZA?

12- USA O QUE PARA BENZER?

13- SE SE TRATA DE ALGUMAS PLANTAS, POSSUI ESSAS PLANTAS EM
CASA?

14- REZA EM: ( ) ADULTOS ( ) CRIANCAS ( ) ANIMAIS ( ) EM TODOS.
15-REZA EM PECAS DE ROUPA: ( ) SIM ( ) NAO

16-HA MOMENTOS OU SITUACOES EM QUE A SR.20U O SR.° NAO REZA?
17- JA ENSINOU A REZA PARA ALGUEM?

18- A SR2 COSTUMA PROCURAR REZADEIRAS QUANDO ESTA DOENTE?
19- A SR.2 CONHECEU OU OUVIU FALAR SOBRE ALGUMA REZADEIRA
FAMOSA, ANTIGA, BOA NA REGIAO? SE SIM, QUEM?

20- O QUE E NECESSARIO PARA SER UMA BOA REZADEIRA?

21- TEM DOENCA QUE SO SE CURA COM REZA? SE SIM, QUAIS?

22- QUE TIPOS DE CLIENTE, DE ATENDIMENTOS A SR.2 FAZ COM MAIS
FREQUENCIA?

23- ANTES A SR.2 RECEBIA MAIS OU MENOS PESSOAS PARA REZAR? HA
ALGUMA DIFERENCA COM RELACAO AOS DIAS DE HOJE?
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UNIVERSIDADE FEDERAL DE ALAGOAS — UFAL
INSTITUTO DE CIENCIAS SOCIAIS — ICS
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM ANTROPOLOGIA SOCIAL - PPGAS

FICHA DE IDENTIFICACAO DO ENTREVISTADO
ENTREVISTA N°.:

DATA DA REALIZACAO: / /
1-NOME:

2- IDADE:

3-ESTADO CIVIL:

4- NIVEL DE ESCOLARIDADE:

5- PROFISSAO/ATIVIDADE DE TRABALHO:

6- RELIGIAO:

7- LUGAR DE NASCIMENTO:

8- EM SUA FAMILIA TEM REZADORES? COSTUMA BUSCAR A AJUDA
DELES?

9- DESDE QUANDO PROCURA A AJUDA DE REZADORES? COM QUE
FREQUENCIA VOC~E OS PROCURA?

10- PARA QUE TIPO DE PROBLEMAS VOCE COSTUMA PROCURAR O
AUXILIO, A INTERVENCAO OU A CURA?

11- QUANDO VOCE CONHECEU SEU ELIZEU? ATRAVES DE QUEM?

12- VOCE PROCUROU PARA RESOLVER QUE TIPO DE PROBLEMA? VOCE
DISSE O QUE ESTAVA SENTINDO OU ELE DISSE?

13- O QUE ELE FALOU SOBRE SEU PROBLEMA? RECEITOU ALGUM
TRATAMENTO?

14- ELE REZOU EM VOCE? SE SIM, VOCE LEMBRA ALGUMAS PALAVRAS
DA REZA QUE ELE FEZ?

15- FOI RECEITADO ALGUM TIPO DE TRATAMENTO? SE SIM, QUAL E
COMO VOCE FAZ?

16- O TRATAMENTO TEVE RESULTADO? SE SIM, QUAL?

17- VOCE PROCUROU OUTRAS FORMAS DE AJUDA COMO MEDICO NO
POSTO DE SAUDE OU APENAS A AJUDA DO REZADOR?

18- HOUVE ALGUM TIPO DE PAGAMENTO? O REZADOR COBROU ALGUMA
COISA OU PEDIU ALGO?

19- CONHECE OUTRAS PESSOAS QUE COSTUMAM PROCURAR SEU ELIZEU
PARA REZAR OU FAZER OUTROS TRATAMENTOS?

20- COMO VOCE CONSIDERA ESSA PRATICA?

21- COMO VOCE ENXERGA A FORMA COMO O REZADOR TRABALHA?
22- VOCE CONSIDERA SEU ELIZEU PODEROSO NA SUA REZA? POR QUE?
23- COSTUMA RECOMENDAR SEU ELIZEU OU OUTRO
REZADOR/REZADEIRA PARA OUTRAS PESSOAS?
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UNIVERSIDADE FEDERAL
DEALAGOAS

UNI\{ERSIDADE FEDERAL DE ALAGOAS
COMITE DE ETICA EM PESQUISA — CEP/UFAL
Termo de Consentimento Livre e Esclarecido

Eu,

estou sendo convidado a participar de um estudo denominado “Para as ondas do mar
sagrado”: uma etnografia do ritual das rezadeiras em Delmiro Gouveia no alto sertio
alagoano, cujos objetivos e justificativas sdo: fazer uma etnografia do ritual das
rezadeiras, analisando e descrevendo os elementos que compdem o mesmo, dando
visibilidade e discutindo a pratica ritualistica das rezas de rezadeiras e rezadores de
Delmiro Gouveia-AL, enfatizando sua contribuicdo para 0s saberes populares e
demarcando o lugar dessa tradi¢do na cultura sertaneja.

A minha participacdo no referido estudo serd no sentido de contribuir, atraves
das entrevistas gravadas em udio e video, informando a idade em que comecei a rezar,
com quem aprendi a rezar, se alguém mais em minha familia reza ou rezava, para quais
males eu rezo, 0 que uso para benzer, se eu utilizo alguma(s) planta(s), se cultivo essa(s)
planta(s) em casa, se eu rezo em pecas de roupa ou outro(s) objeto(s), se ha momentos
ou situacBes em que eu ndo rezo, se ja ensinei a reza para alguém, para onde vao as
enfermidades quando eu rezo, com que mao eu rezo, entre outras perguntas que forem
surgindo no decorrer da entrevista e que serdo anexadas no final do trabalho com o
titulo de Ficha de Identificacdo. Fui alertada(o) de que, da pesquisa a se realizar, posso
esperar alguns beneficios, tais como: contribuir para a conservagdo da minha memoria,
uma vez que minha histéria como rezadeira(or) sera documentada nesse trabalho.

Recebi, por outro lado, os esclarecimentos necessarios sobre o0s possiveis
desconfortos e riscos decorrentes do estudo, levando-se em conta que € uma pesquisa, e
0s resultados positivos ou negativos somente serdo obtidos apds a sua realizacéo.
Assim, a pesquisa sera feita em duas etapas: a primeira com o levantamento de dados a
partir das minhas respostas as perguntas feitas pela pesquisadora podera se valer de
fotografias, audio e video mediante meu consentimento. E, sobre 0s possiveis riscos ou
desconfortos que eu possa sofrer, com minha exposicéo através de imagens ou com a
divulgacdo do meu nome sem meu consentimento, mas acredito que o uso dessas
informagdes ndo causard nenhum risco a minha integridade fisica e/ou mental uma vez
que a pesquisadora se compromete em divulgar apenas as informacoes e as imagens que
eu consentir.

Estou ciente de que meu anonimato sera respeitada, caso assim eu decida, no
entanto se eu compreender que meu nome pode ser utilizado por completo na pesquisa
darei meu consentimento de forma escrita ou em audio e video.

Também fui informado de que posso me recusar a participar do estudo, ou retirar
meu consentimento a qualquer momento, sem precisar justificar. Assim como fui
informada que minha contribuicdo a esta pesquisa tem carater voluntario em gque nao
serei remunerada pelas informacGes que darei. Os pesquisadores envolvidos com o
referido projeto séo: Sergiana Vieira dos Santos, mestranda em Antropologia Social,
Universidade Federal de Alagoas, Rachel Rocha de Almeida Barros, Doutora em
Antropologia Social, Universidade Federal de Alagoas. E assegurada a assisténcia
durante toda pesquisa, bem como me é garantido o livre acesso a todas as informacoes e
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esclarecimentos adicionais sobre o estudo e suas consequiéncias, enfim, tudo o que eu
queira saber antes, durante e depois da minha participagéo.

Enfim, tendo sido orientada(o) quanto ao teor de todo o aqui mencionado e
compreendido a natureza e o objetivo do j& referido estudo, manifesto meu livre
consentimento em participar, estando totalmente ciente de que ndo ha nenhum valor
econdmico, a receber ou a pagar, por minha participagéo.

De igual maneira, caso ocorra algum dano decorrente da minha participacdo no
estudo, serei devidamente indenizado, conforme determina a lei.

Em caso de reclamacdo ou qualquer tipo de denuncia sobre este estudo devo
ligar para o Conselho de Etica em Pesquisa da Universidade Federal de Alagoas,
namero de telefone: 3214- 1041.

Eu, ,  portador do
documento de Identidade fui informado (a) dos objetivos do
estudo “Para as ondas do mar sagrado”: uma etnografia do ritual das rezadeiras em
Delmiro Gouveia no alto sertdo alagoano, de maneira clara e detalhada e esclareci
minhas duvidas. Sei que a qualquer momento poderei solicitar novas informacdes e
modificar minha deciséo de participar se assim o desejar.

Declaro que concordo em participar desse estudo. E que meu nome:
Pode ser divulgado por completo ()
Né&o pode ser divulgado ()

Recebi uma copia deste Termo de Consentimento Livre e Esclarecido e me foi
dada a oportunidade de ler e esclarecer as minhas davidas.

Delmiro Gouveia, AL, de de201 .

Nome:

Assinatura participante:

Data:

Nome: Sergiana Vieira dos Santos

Assinatura pesquisador:

Data:

Nome:

Assinatura testemunha:

Data:
Em caso de davidas com respeito aos aspectos éticos deste estudo, vocé podera consultar
0: CEP — Comité de Etica em Pesquisa:

Prédio da Reitoria da Universidade Federal de Alagoas.
Av. Lourival Melo Mota, s/n. Tabuleiro dos Martins
CEP: 57072-900

E-mail: comitedeeticaufal@gmail.com

Telefone: 3214-1041
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