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RESUMO

As benzedeiras quilombolas exercem um importante papel em suas comunidades.
S&o elas que materializam o ato de cura tradicional que atravessa geragdes por meio
da tradicéo oral, a qual, ao longo do tempo, vem sendo recriada e ressignificada no
contexto das comunidades quilombolas. Desse modo, esta pesquisa tem como
guestao norteadora a seguinte pergunta: como se constituem as identidades étnicas
das benzedeiras de Rio de Contas-BA? Por meio deste estudo, objetivamos,
principalmente: identificar a constituicdo das identidades étnicas das benzedeiras das
comunidades quilombolas de Barra e Bananal; analisar a importancia das benzedeiras
para a memoria social e coletiva desses quilombos; e, por fim, identificar os
marcadores identitarios nos rituais de benzimento. Em aspectos metodoldgicos,
utilizamos a abordagem qualitativa, mais especificamente o método etnografico;
assim, as participantes foram as mulheres que praticam o ritual da benzecéo e uma
pessoa da comunidade que procura o servi¢o das benzedeiras. Com base em nossas
andlises, os resultados revelam que os saberes de cura ancestrais ainda se
encontram preservados na memoria das benzedeiras. Além disso, ha, também, uma
forte presenca de elementos étnicos de origem afro-brasileira, indigena e portuguesa,
marcados nos rituais de cura das benzedeiras. Observamos, ainda, que essa tradi¢cao
cultural tem sido transmitida de geracao a geracao por meio da mulher (de mées para
filhas, avos para as netas ou de tias para sobrinhas), e que as atribui¢cdes relacionadas
ao cuidado ainda séo tarefas atribuidas as mulheres nessas localidades.
Ressaltamos, também, que essas praticas de cura nas comunidades correm certo
risco de desaparecimento, pois esse conhecimento ndo estd sendo repassado para
0S mais novos, em virtude do desinteresse dos jovens e do contato da comunidade
com a “modernidade” — o que tem interferido na continuagao dessa tradicao.

Palavras-chave: Benzedeiras. Identidade. Cura. Etnicidade. Quilombo.



ABSTRACT

The quilombolas folk healers practice an important role in their communities. They who
materialize the traditional cure act which has been crossed generations through the
traditional oral, which, over time, has been recreated and resignified in the quilombolas
communities’ context. Therefore, this research aims to ask the following question: how
it constitutes the ethnic identities of the folk healers from Rio de Contas — BA? Hereby
this study, we aim identify how constitutes the ethnic identities of the folk healers of the
quilombolas communities from Barra and Bananal and to analyze the importance them
to collective and social memory their quilombos; and, finally, to identify the markers
identities on blessing ritual. In methodological aspects, we use a qualitative approach,
more specifically the ethnographic method; thus, the women participants were who
practiced blessing ritual and a person of community who looking for their service.
Based on our analyses, the result reveals that the ancestors cure knowledge still has
been preserved in folk healer memory. Besides, there is a strong presence of the ethnic
elements from Afro- Brazilian, indigenous and Portuguese, it scarred on cure rituals of
the folk healers. We observe still that this cultural tradition has been transmitted from
generation to generation through woman (mothers to daughters, grandmothers to
granddaughters or aunts to nieces), women’s role these localities runs risk of
disappearing, because this knowledge is not being passed on the younger, due to the
disinterest of young people and the community contact with the “modernity” — which
has been interfered in the continuation of the tradition.

Keywords: Folk healers. Identity. Cure. Ethnicity. Quilombo.
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1 INTRODUCAO

O interesse pela pesquisa sobre as benzedeiras quilombolas nasceu de um
sentimento de pertenca a comunidade quilombola da Barra, municipio de Rio de
Contas, na Bahia, e por reconhecer a importancia dessa cultura imaterial para a
manutencdo da identidade da comunidade. Também inspirada em minha historia
familiar, por ser filha e neta de benzedeira, pois minha mae aprendeu a benzer por
meio da transmissdo oral com minha avle. Nesse espaco quilombola, cresci
observando minha mée com trés ramos verdes na mao, benzendo em siléncio as
criangas da comunidade contra “quebranto” e “mau-olhado”. Minhas amigas de
infancia que foram benzidas por minha mae quando criancas hoje levam seus filhos
para serem benzidos.

Tenho em minha memdéria poucas lembrangas da minha amada avé Ana
realizando a benzecao, uma vez que ela faleceu quando eu tinha nove anos de idade.
Minha avé, que carinhosamente chamava de dindinha, foi uma pessoa muito querida.
Segundo minha mae, as pessoas da comunidade sempre levavam as criancas para
serem benzidas por ela.

Também guardo nas minhas lembrancas de infancia as inUmeras vezes que
minha mé&e nos levava — eu e meus irmaos — nas benzedeiras, para sermos benzidos
de “quebranto, “vento caido”, “mau-olhado”, quando estdvamos com alguma dor; ou,
guando sofriamos alguma queda e torciamos o pé, levava para benzer de
“dismentidura”. Levava-nos em outras benzedeiras, pois as maes da comunidade nao
benzem o proprio filho. Lembro-me de uma vez em que ndo me sentia bem, minha
mae levou-me a casa da benzedeira dona Zulmira. Apds realizar o ritual do
benzimento, observou o ramo e disse que estava com mau-olhado, que voltasse mais
duas vezes para completar os trés dias de reza. Depois desse ritual, voltei a me sentir
bem. Outra vez, 0 meu irm&o mais novo comecou a apresentar uma diarreia de cor
esverdeada, minha méae dizia que era “vento caido” e levou-o para ser benzido por
minha tia. S&o inUmeras as historias vivenciadas, e atualmente continuo vivenciando
como membro da comunidade e, agora, como pesquisadora.

Sou graduada em enfermagem pela Universidade Federal da Bahia (UFBA), e,
durante a minha trajetoria académica, tive a oportunidade de participar do projeto de
pesquisa intitulado Intersec¢ces no Campo da Saude Reprodutiva: Estudo sobre

Relacbes de Género e Racga/Etnia na Regido do Sudoeste da Bahia, coordenado pela
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Prof2 Dr2 Raquel Souzas e financiado pelo Conselho Nacional de Desenvolvimento
Cientifico e Tecnoldgico (CNPq). Desse modo, desenvolvi com a professora um
estudo sobre a saude reprodutiva das mulheres quilombolas de uma comunidade em
Vitoria da Conquista, o que contribuiu de forma significativa para cursar o mestrado
em Relagdes Etnicas e Contemporaneidade, pelo Orgio de Educacido em Relagdes
Etnicas da Universidade Estadual do Sudoeste da Bahia (ODEERE/UESB). Para
minha formacéao profissional e na condicdo de mulher negra quilombola, as discussbes
abordadas no curso foram de fundamental importancia — discussfées das quais senti
falta durante a graduagéao, pois essas questdes nao foram abordadas no curso.

Considerando o modelo atual de formacao do profissional de saude, embasado
puramente no método cientifico e em recursos de altas tecnologias, que desconsidera
tudo o que nédo adere a esse modelo, penso que muitos leitores, ao lerem este texto,
se questionem sobre o que levou uma profissional de enfermagem a realizar esta
pesquisa, pois a academia se distancia totalmente desses saberes populares, embora
esses conhecimentos possam fornecer contribuicdes para o didlogo entre os sistemas
oficial e popular de saude. Como mulher negra quilombola e enfermeira, o que me
motiva a realizar um trabalho como este é perceber que os saberes aprendidos com
os mais velhos da comunidade, pessoas que sempre estiveram préximas ao longo de
minhas vivéncias no quilombo, se fortalecem de tal forma que ndo me permitem
pensar que somente a medicina académica tenha a funcéo de restabelecer a saude
dos individuos, assim, cada agente de cura, sejam os profissionais de saude ou as
benzedeiras, tem sua especificidade em suas acgoes.

Nesse sentido, a escolha por pesquisar as mulheres benzedeiras quilombolas
de Rio de Contas-Ba tem relevancia social e cultural. Para isso, pretendemos abordar
a memoria social das comunidades por meio da histéria de vida das benzedeiras que
vivem na comunidade desde que nasceram e mantém viva a memoaria coletiva desse
povo, com suas praticas de cura. Ademais, buscamos, também, por meio desta
pesquisa, estudar os aspectos étnicos presentes nas praticas de benzedura nos
espacos quilombolas de Barra e Bananal.

Este estudo tem como questdo norteadora a seguinte pergunta: como se
constituiram as identidades étnicas das benzedeiras quilombolas de Rio de Contas-
Ba? Dessa forma, nossos objetivos especificos sdo: investigar a constituicdo das

identidades étnicas e praticas de cura das benzedeiras de Barra e Bananal; analisar
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a importancia das benzedeiras para a memodria social e coletiva desses quilombos; e
identificar os marcadores identitarios nos rituais de benzimento.

Por meio das histdrias de vida das benzedeiras, apresentamos importantes
informacdes sobre suas identidades, saberes e praticas tradicionais advindos de seus
ancestrais. Conforme Edgar Morin (2000), como seres culturais, n6s acumulamos a
continuidade das geragdes anteriores, somos continuacdo da histéria. E por meio da
cultura presente em uma sociedade que cumprimos certos requisitos de normas e
principios, ou seja, adquirimos o0s bens culturais e também nos comportamos diante
do advento humano.

Diante disso, o presente estudo tem grande relevancia pessoal e afetiva, ao
mesmo tempo em que agrega novas contribuicées para as comunidades quilombolas
de Barra e Bananal nesse dinamico processo de construcdo de identidades e
reconhecimento cultural e social.

Para proceder com nossa pesquisa, adotamos um referencial teérico fundado
nas contribuicdes dos seguintes autores: Poutgnat e Streiff-Fenart (2011), para nos
ajudar compreender as questdes da Etnicidade; Fredrik Barth (2011) e Cardoso de
Oliveira (2006), a fim de refletirmos sobre a identidade étnica; Hall (2003), pois
apresenta contribuices acerca da formacdo da identidade cultural; Clifford Geertz
(2008), autor que discute a respeito da interpretacdo do conceito de cultura; Scott
(1995), com suas contribui¢cdes sobre o conceito de género; Halbwachs (1990), uma
Vez que apresenta o aporte tedrico necessario para tratarmos sobre memoaria coletiva.
Marise de Santana (2004), por sua vez, nos fornece subsidios importantes sobre o
legado africano; Oliveira (1985) revela importantes contribuigcdes sobre o conceito da
benzecdo. Nesta pesquisa, abordamos, também, as contribuicbes de Lévi-Strauss
(1975). Ademais, outros autores, como José Mauricio Arruti (2006), Alfred Wagner
Berner de Almeida (2011), fornecem subsidios antropol6gicos importantes para o
entendimento de comunidades quilombolas.

Quanto a estrutura, esta dissertacdo estd assim organizada: além desta
introducdo, apresentamos o primeiro capitulo, “Percurso investigativo”, no qual
realizamos uma abordagem sobre os conceitos da benzecéo e revisdo bibliografica
dos estudos realizados com benzedeiras em outras comunidades quilombolas.

O segundo capitulo, intitulado “Consideragdes a respeito dos quilombos em Rio

de Contas”, representa uma caracterizagédo das comunidades quilombolas de Barra e
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Bananal e uma descricdo da trajetéria de vida das benzedeiras participantes da
pesquisa.

No terceiro capitulo, “Etnicidades entre Benzedeiras e Rezadeiras de Barra e
Bananal: os tracos étnicos presentes nos rituais de cura”, buscamos descrever como
se constroem os saberes das benzeduras partilhados nesses espacos, bem como as
etnicidades que permeiam essas praticas de benzeduras em Barra e Bananal.

E no quarto capitulo, “Mulheres/cuidadoras de benzimento e seus
pertencimentos étnicos”, propomos uma breve abordagem sobre o pertencimento

étnico das participantes. Por fim, apresentamos nossas conclusoées.
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CAPITULO |

2 PERCURSO INVESTIGATIVO

Este estudo apoia-se na memoria social e histérica das benzedeiras
tradicionais, no intuito de identificar suas identidades, bem como conhecer sua histéria
de vida, suas praticas e saberes de origem afro-brasileira. Este estudo € parte de uma
pesquisa mais ampla e ja foi aprovado pelo Comité de Etica em Pesquisa — CEP-IMS-
CAT/UFBA (Anexo A).

Nesta pesquisa, fizemos uma abordagem qualitativa, por meio da qual a
principal preocupacdo refere-se aos aspectos da realidade, que ndo podem ser
qguantificados, voltando-se para a compreensdo e explicacdo da dinamica das
relacdes sociais, ou seja, dentro da realidade vivenciada pelos individuos. Assim, lida-
se com um “universo de significados, de crencas, de aspiracfes, de valores e de
atitudes” (MINAYO, 2013, p. 21).

A pesquisa foi realizada com mulheres benzedeiras mais velhas das
comunidades quilombolas de Barra e Bananal (Rio de Contas). Foram realizadas
cinco entrevistas: com quatro benzedeiras e com uma pessoa da comunidade que
recorre a benzecéo, esta Ultima para revelar a importancia da tradicdo da benzecéo
na comunidade. Para garantir o anonimato, as participantes do estudo foram
identificadas por meio de nomes de flores comumente encontradas no quintal das
residéncias das comunidades.

Tendo em vista que o objeto de estudo esta intimamente ligado a compreenséo
da cultura, pertencimento étnico e identidade de um grupo especifico, 0 método
utilizado para a presente estudo € a etnografia. Uma pesquisa etnogréafica consiste
em estudar, compreender e interpretar a cultura de um povo. Segundo Laplatine
(2004, p. 23), uma pesquisa etnografica “¢ uma experiéncia fisica de uma imersao
total”’; assim, para fazer etnografia, o pesquisador precisa permanecer na comunidade
do grupo que esta estudando, observa-los, ouvi-los, interagir com eles, registrar o que
observou e compreender seu modo de vida. Dessa forma, nao foi dificil o acesso a
essas pessoas na comunidade, uma vez que, como membro do grupo, algumas delas
tém lacos de parentesco com a pesquisadora e outras sdo suas conhecidas.

Estar em campo, como membro do grupo e como pesquisadora, é de

fundamental importancia, e de uma realizacdo pessoal muito grande. Além de suas
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vantagens, representa, ao mesmo tempo, um desafio significativo realizar a pesquisa
com a propria familia. E vantajoso, pois ja existe uma relagéo afetiva e de confianca
construida com essas pessoas ao longo das vivéncias na comunidade.

Ressaltamos que essa €, também, uma forma de contribuir para que essas
benzedeiras das comunidades de Barra e Bananal, com seus saberes considerados
“subalternos”, tenham a possibilidade de se verem representadas pela literatura, por
meio de suas histérias de vida, de seus saberes, praticas e valores ancestrais. Estar
em um lugar de pertencimento realizando essa pesquisa transborda um sentimento
de grande emocao, pois torna-se possivel revisitar memorias, vivéncias e historias
familiares.

Na perspectiva de Laplatine (2004, p. 38), “a descricdo de uma pesquisa
etnografica ndo consiste em exprimir um conteudo pré-existente e previamente dito,
mas em fazer surgir o que ainda néo foi dito, em suma o inédito”. Para Geertz (2008),

em seu estudo A interpretacdo das culturas, a etnografia

[...] € uma descricdo densa. [...] € uma multiplicidade de estruturas
conceptuais complexas, muitas delas sobrepostas, ou amarradas
umas as outras, que sao simultdneas estranhas, irregulares e
inexplicitas, e que ela tem que, de alguma forma, primeiro apreender
e depois apresentar. [...] fazer etnografia é tentar ler [...] um manuscrito
estranho, desbotado, cheio de elipses, incoeréncias, emendas
suspeitas e comentarios tendenciosos, escritos ndo com 0s sinais
convencionais do som, mas com exemplos transitérios de
comportamentos modulados (GEERTZ, 2008, p. 7).

Conforme o texto A experiéncia etnogréfica, de Clifford (2002), fazer etnografia
€ realizar uma observacdo e descricdo densa do espaco pesquisado, levando em
consideracdo a complexidade da cultura e das variadas rela¢des de convivéncias ali
articuladas. Desse modo, como propde Geertz (2008), a cultura precisa ser

compreendida segundo essas duas ideias:

[...] a cultura € melhor vista ndo como complexos de padrdes concretos
de comportamento — costumes, usos, tradi¢des, feixes de habitos —,
como tem sido até agora, mas como um conjunto de mecanismo de
controle — planos, receitas regras, instrugdes (o que o engenheiro da
computacdo chama de programa) para governar o comportamento. A
segunda ideia € que o homem é precisamente o animal mais
desesperadamente dependente de tais mecanismos de controle,
extragenéticos, fora da pele, de tais programas culturais, para ordenar

seu comportamento (GEERTZ, 2008, p. 32).
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Assim, na concepcédo de Geertz (2008), Cultura é tudo aquilo que pode ser
transmitido, recebido e compartilhado na sociedade, podendo ser material ou
imaterial. A cultura ndo € estatica, ela € sempre ressignificada ao longo dos anos.

Destacamos que nossos dados foram obtidos por meio de entrevistas
gravadas, registro em diério de campo, observacédo participante, didlogos informais e
registros fotograficos. O diario de campo, uma técnica bastante utilizada por quem faz
etnografia, constitui-se como um espaco de escrita da observacao direta e continua

do campo pesquisado. Sobre isso, Laplatine (2004) enfatiza que:

A percepcdo etnografica ndo é, por sua vez, da ordem do
imediatamente visto, do conhecimento fulgurante da intuicdo, mas da
visdo (e consequentemente do conhecimento) mediada, distanciada,
reavaliada, instrumentalizada (caneta, gravador, camara fotograficos
ou video...) e, em todos o0s casos retrabalhada pela escrita
(LAPLATINE, 2004, p. 17).

A observagéo participante se configura como um meio de contato direto de
guem investiga com o fenbmeno pesquisado, no intuito de obter informacdes dos
sujeitos em seus proprios contextos. Para Clifford (2002), a observacao participante
serve:

Como uma férmula para um continuo vaivém entre o interior e 0
exterior dos acontecimentos: de um lado captando o sentido de
ocorréncias e gestos especificos, através da empatia; de outro, da um
passo atras, para situar estes significados em contextos mais amplos.
Acontecimentos singulares, assim, adquirem uma significacdo mais
profunda e mais geral, regras estruturais, e assim por diante
(CLIFFORD, 2002, p. 33).

Clifford (2002) aponta que a observacéo participante pode ser considerada uma
dialética entre experiéncia e interpretacao.

No contexto de nossa pesquisa, optamos pelas benzedeiras mais velhas da
comunidade, pois acreditamos que as pessoas mais velhas possuem mais
experiéncia, e suas histérias de vida podem em muito contribuir com esta pesquisa.
Halbwachs (1990, p. 60) afirma, em seu livro Memdéria Coletiva, que “é na historia
vivida que se apoia a nossa memoria”. As pessoas mais velhas dos quilombos de
Barra e Bananal soam familiares, recordacfes de uma época em que benzimentos
faziam parte do cotidiano de cura das dores. Em um passado ndo muito distante,
médico era um luxo para poucos. A maioria das pessoas cuidava da saude valendo-

se dos conhecimentos da cultura popular de cura.
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Portanto, acreditamos que os velhos séo fontes de sabedoria, eles conservam
em sua memdria as lembrancas do passado. Nesse sentido, Ecléa Bosi (1994), em
seu estudo Memodria e Sociedade: Lembrancas de Velhos, destaca que as pessoas
mais velhas

[...] j& atravessaram um determinado tipo de sociedade, com
caracteristicas bem marcadas e conhecidas; elas ja viveram quadros
de referéncia familiar e cultural igualmente reconheciveis: enfim, sua
memoria atual pode ser desenhada sobre um pano de fundo mais
definido do que a memoria de uma pessoa jovem, ou mesmo adulta,
gue, de algum modo, ainda esta absorvida nas lutas e contradi¢cdes de
um presente que a solicita muito mais intensamente do que uma
pessoa de idade (BOSI, 1994, p. 23).

Para Halbwachs, € importante preservar a memoria para uma melhor
compreensao da identidade de um determinado grupo, pois “o grupo, ho momento
que considera seu passado, sente acertadamente que permaneceu 0 mesmo e toma
consciéncia de sua identidade através do tempo” (HALBWACHS, 1990, p. 87). A
memoria é fruto das lembrancas dos acontecimentos do passado, que Ssao
reconstruidos por meio dos estimulos das ideias e imagens do presente.

Dessa forma, a apropriacdo dos conceitos citados acima possibilitou um novo
olhar, importante para trilhar um caminho com as benzedeiras quilombolas
pesquisadas, bem como para observar sua pratica no dia a dia, o que proporcionou
uma melhor compreensdo de seu modo de vida, suas peculiaridades, sua
organizacdo, seus aspectos culturais simbdlicos, além de suas identidades, a fim de

poder alcancar o objetivo da pesquisa.

2.1 ETNICIDADE E SINAIS DIACRITICOS

Os estudos acerca da etnicidade tiveram inicio na Franca, apresentando
diversos conceitos ao longo de sua historia, desde a necessidade de se estudar as
origens de grupos tribais e classificar racas a compreensdo dos grupos
autoidentificados, politicamente estruturados, militantes na busca de cumprimento de
leis, por meio da efetivacdo de seus direitos por igualdade social na
contemporaneidade.

Os autores Poutignat e Streiff-Fenart (2011) reuniram, em sua obra Teoria da
etnicidade, uma série de debates tedricos acerca da conceituacdo do termo

etnicidade. Por meio de uma andlise critica de diversos autores, especialmente os da
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lingua inglesa, Poutignat e Streiff-Fenart apontam como a problematica sociolégica do
termo se constituiu historicamente. As contribuicdes desses teoricos e de outros
autores permitiram avancar no sentido de considerar as especificidades de uma
identidade étnica.

A etnicidade direciona o olhar para a existéncia de grupos étnicos e, também,
para uma dimenséo sociocultural global. Dessa maneira, conforme Poutgnat e Streiff-
Fenart (2011, p. 86), a “etnicidade refere-se a um conjunto de atributos e tracos, tais
como lingua, religiao e costumes”. A questao da etnicidade se aproxima da nacgéo, da
cultura e da raga.

O conceito de etnicidade é presentificado por sua ressignificacdo em contextos
globais e compde novos elementos que passam a ser identificados como marcadores
étnico-raciais. O conteudo étnico-racial, desse modo, ndo € transmitido da mesma
forma de uma geracdo para outra. Nessa perspectiva, de acordo com Poutgnat e
Streiff-Fenart (2011),

A etnicidade ndo é um conjunto intemporal, imutavel de ‘tragos
culturais’ (crencgas, valores, simbolos, ritos, regras de conduta, lingua
cédigo de polidez, praticas de vestuarios ou culinarias, etc.),
transmitidos da mesma forma de geragéo para geracao na historia do
grupo; ele provoca acdes e reacdes entre este grupo e 0s outros em
uma organizacdo social que ndo cessa de evoluir (POUTGNAT;
STREIFF-FENART, 2011, p. 11, destague dos autores).

Diante disso, ndo se pode pensar a cultura popular das comunidades de Barra
e Bananal como algo estatico, ela deve ser entendida como saberes que séo
transmitidos entre as geragcbes, sendo constantemente acrescidos de novos
elementos adaptaveis as modificagdes do tempo e da historia.

Para a maioria dos tedricos contemporaneos que consideram a etnicidade
como um tipo de acao social ou como uma forma de organizacgéo das relagdes sociais,
seu conteudo, tanto quanto sua significacdo, € susceptivel de mudancas ou
redefinicdo. Esse aspecto dindmico da etnicidade esta ligado ao seu carater relacional
e implica sempre a organizagéo de agrupamento dicotdmico “Nés/Eles” (POUTGNAT,;
STREIFF-FENART, 2011).

A constituicdo e permanéncia dos grupos étnicos nao pressupbe a
permanéncia continua de conteudos culturais fixos. Muito menos resulta de

isolamento social ou geogréfico. De acordo com os estudos de Barth (2011, p. 188),
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“as fronteiras persistem apesar do fluxo de pessoas que as atravessam”, portanto, as
distincbes de categorias étnicas ndo dependem de imobilidade. Diante dessa
concepcao, entendemos que a continuidade dos grupos étnicos ndo depende da
manutencdo de sua cultura, mas depende da manutencdo dos limites do grupo, da
continua dicotomizagéo entre os membros e ndo membros (nos/eles).

Em consonéncia com Weber (1991), a comunidade ou grupo étnico €,
sobretudo, uma forma organizacional peculiar, que se articula em torno da crenca
subjetiva em uma origem comum e tem, no seu horizonte, a atuacéo politica conjunta
com vistas a um destino comum. A concepc¢ao weberiana levanta a questdo de como
0S grupos se organizam em comunidades étnicas, quando questiona se essa
organizacdo se daria na presenca de simbolos culturais comuns. O autor chama
atencao para a dimensao politica dos grupos étnicos.

A partir dos estudos propostos por Barth (2011, p. 193), torna-se possivel definir
0S grupos étnicos como uma forma de organizacdo social. Esse autor ndo esta
preocupado com a estrutura da sociedade, mas, sim, com a analise das interacfes
entre 0s grupos. Um grupo étnico surge quando cria categorias para se identificar e
identificar outros como distintos, instituindo, assim, as fronteiras étnicas entre o “nés”
e “eles”. Os membros formam um grupo étnico organizacional, na medida em que eles
usam sua identidade para categorizar a si mesmos e 0s outros, com 0 objetivo de
interacdo. Uma atribuicdo categorica € uma atribuicdo étnica quando classifica uma
pessoa em torno de sua identidade basica, determinada por sua origem e seu meio
ambiente.

Cunha (2009) identifica esses “tracos culturais” como “diacriticos” que serao
realcados para marcar a distincdo de outro grupo étnico. Barth (2011, p. 194) ressalta
que as pessoas utilizam esses “tracos diacriticos” para demonstrar sua identidade, e
esses sinais diacriticos podem ser a “lingua, vestuario, moradia ou estilo de vida”,
dentre outros.

Segundo Poutignat e Streiff-Fernart (2011, p. 152), tomando como base 0s
estudos de Barth (2011), “as identidades étnicas s6 se mobilizam com referéncia a
uma alteridade, e a etnicidade implica sempre a organizacdo de agrupamentos
dicotdbmicos Nos/Eles”. Quando se realgcam seus tracos, expressam-se suas
identidades, enquanto, a0 mesmo tempo, negam-se outras, ou ainda, interage-se com

identidades diversas.
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Portanto, os autores anteriormente citados contribuiram de forma significativa
para uma melhor compreensdo dos conceitos da etnicidade e dos tragos étnicos
culturais que estdo presentes no discurso das benzedeiras quilombolas de Barra e

Bananal, bem como nos rituais da benzecéo e nos ambientes de suas residéncias.

2.2 IDENTIDADE ETNICA

Abordar o tema “identidade étnica” € de fundamental importancia para
compreendermos as constituicdbes identitdrias presentes na sociedade
contemporanea, pois leva em consideracao a cultura, as histérias, as ancestralidades
dos diversos grupos que constituem o nosso pais, em especial os grupos quilombolas
de Barra e Bananal.

Com base em pesquisas mais recentes, discutir quilombo ndo se resume
apenas a estudar grupos descendentes de africanos escravizados que se revoltaram
e fugiram por ndo aceitarem as condicdes de maus-tratos impostas pelo regime
escravocrata. E necessario considerar a formacdo desses grupos, suas historias,
culturas e suas identidades, reconhecendo as peculiaridades de cada quilombo.

Sendo assim, a comunidade constitui um espac¢o importante na construgao das
identidades de seus membros; por meio desse espaco a cultura é produzida,
reproduzida e modificada nas relacGes familiares e sociais. Barth (2011) nos explica
que a identidade, como qualquer outra identidade coletiva, € construida e
transformada na interacdo de grupos sociais por meio do processo de excluséo e
inclusdo que estabelece limites entre tais grupos.

O ser humano constréi suas identidades por meio das interacdes com outras
pessoas, no contato com a familia, na comunidade, nos diversos espacos sociais.
Essas interagOes interferem diretamente em suas subjetividades e na vivéncia do
grupo ao qual pertence. Nas palavras de Barth, “as rela¢gdes interétnicas implicam uma
multiplicidade de processos cujo efeito transforma a identidade individual e grupal e
modifica os outros fatores demograficos que prevalecem na situacado” (BARTH, 2011,
p. 204). Por muito tempo, acreditava-se que o isolamento tornava a cultura mais pura,
porém Barth (2011) revela que € nas situacdes de fronteiras que a identidade e os
tragos distintivos sdo marcados.

Tomaz Tadeu da Silva (2014) afirma, em seu texto A producdo social da

identidade e a diferenga, que a identidade e a diferenca sé@o inseparaveis. Para o
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autor, tanto a identidade quanto a diferenca sdo produzidas e reproduzidas nos
contextos das relagcbes sociais. O autor salienta que as identidades e diferenca nao
sao fixas e nem estaveis, sdo criacbes sociais e culturais; e destaca, ainda, que a
identidade e a diferenca estdo em estreita conexdo com o poder. Segundo Silva
(2014), onde existe diferenciagao, ou seja, a identidade e diferenca, o poder se faz
presente, pois a diferenciacdo é o processo por meio do qual a identidade e a
diferenca séo produzidas.

A afirmacéo da identidade e a marcacéo da diferenca implicam sempre excluir
e incluir; traduzem-se em declaracdes de quem pertence e quem nao pertence;
funcionam como uma demarcacao de fronteiras, significa fazer distingdo entre os de
“‘dentro e os de fora”. A identidade esta sempre ligada a uma forte separagao
dicotdbmica entre 0 “nds e eles”. Essas demarcacodes de fronteiras e essas distingcdes
e separagdes afirmam e reafirmam relagdes de poder (SILVA, 2014, p. 81).

Silva (2014) ainda reitera que a identidade ndo € uma esséncia, ndo ¢ fixa,
estavel, coerente, unificada, permanente e, muito menos, homogénea, definitiva,
acabada, idéntica. Por outro lado, pode-se dizer que a identidade € uma construcao,
um processo de producdo, uma relagdo. E instavel, contraditéria, fragmentada,
inconsciente e inacabada.

Cardoso de Oliveira (2006, p. 36), por sua vez, afirma que um grupo pode
continuar mantendo sua identidade étnica mesmo quando o processo de “aculturacao
em gue esta inserido tenha alcancado graus altissimos de mudanca cultural”. De
acordo com Cardoso de Oliveira (2006), a mudanca cultural ndo leva automaticamente
a uma mudanca identitaria, ou seja, ndo se trata de um mecanismo de causa e efeito
— isso nao significa, entretanto, que a dimenséao da cultura deixe de desempenhar um
papel social importante na conformacado diacritica da identidade, ou seja, como
marcadora dessa identidade, mas também na dimensdo dos valores e das
concepgoes do “nés” perante os “outros”, vivificados por transformacgdes socioculturais
e politicas.

Ja Stuart Hall (2003) menciona, em seu livro Da Diaspora, que, na situacao de
diaspora, as identidades se tornam multiplas. As identidades ndo sédo algo estavel,
nao sao fixas, elas estdo em constante transformacdo em relacdo as formas pelas
guais os sujeitos sao representados ou interpelados nos sistemas culturais que os

rodeiam.
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O conceito da “diaspora se apoia sobre uma concepc¢ao binaria da diferenca.
Estad fundado sobre a construgcdo de uma fronteira de exclusdo e depende da
construgdo de um ‘Outro’ e de uma oposicédo rigida entre o dentro e o fora” (HALL,
2003, p. 33, destaque do autor).

Dessa forma, as identidades étnicas sdo algo em movimento, se estruturam e
modificam-se nas relagdes multiculturais, “nas quais diferentes comunidades culturais
convivem e tentam construir uma vida em comum, ao mesmo tempo em que retém
algo de sua identidade ‘original” (HALL, 2003, p. 52, destaque do autor), construida
na historia individual, de grupo e da nagéo. Para tanto, “tragos culturais” sdo elencados
para garantir a distingdo entre grupos que estdo em contato continuo na sociedade
onde convivem.

Dessa forma, falar de identidade étnica quilombola remete as/aos agentes de
tradicdo oral presentes nas comunidades de Barra e Bananal, em especial o grupo
das benzedeiras. As benzedeiras possuem uma importante funcdo nessas
comunidades quilombolas, pois mantém usos e costumes tradicionais — estabelecem
uma relacdo com o sagrado. Sao detentoras de um grande saber cultural e religioso,
capaz de curar os males e manter o equilibrio fisico e emocional daqueles que as
procuram.

O oficio que exercem ¢é transmitido de geracdo para geracdo por meio da
oralidade. Esse saber das benzedeiras quilombolas ndo terminou seu curso, ele esta
em constante formagédo e transformacao, incorporando elementos novos a cada
momento dentro de seu contexto cultural.

Diante disso, € necessario compreender o processo de ressignificacdo das
identidades étnicas entre as benzedeiras nos quilombos rurais de Barra e Bananal,
parte da sociedade contemporanea, tendo em vista as diversidades étnicas e culturais

da populacéao brasileira, e ndo somente como reminiscéncias de um passado histérico.

2.3 QUESTOES DE GENERO

As mulheres quilombolas sé&o alvos de preconceitos por serem mulheres,
negras e quilombolas, e lutam diariamente para conseguirem romper com estereotipos
que carregam desde o tempo da escravizagdo. Diante disso, ressaltamos a
importancia de refletir, também, sobre a questdo do género, especialmente quando

esta relacionada a raca, pois torna-se algo ainda mais complexo, dada a maneira
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social da escravizacdo perpassar o preconceito, a submissdo e esquecimento. A
interligacdo da questdo étnico-racial aos saberes tradicionais e praticas de cura
ancoram este estudo. Ha, também, a interligacdo de saberes a partir da perspectiva
de género, construidos por essas mulheres negras quilombolas.

A abordagem, com base na interseccionalidade?, pode conferir ao trabalho um
veio tedrico rico para as analises contemporaneas. Nesse sentido, tomamos como
ponto de partida a perspectiva de Avthar Brah. Em seus argumentos, Brah (2006)
sugere que as interconexdes entre racismo, género e classe seriam melhor
compreendidas como relagBes contextuais em termos historicos. A autora considera
que analisar as “interconexdes entre racismo, género sexualidade ou qualquer outro
marcador da ‘diferenca’ requer levar em conta a posicao dos diferentes racismos entre
si” (BRAH, 2006, p. 331, destaque do autor).

E de fundamental importancia levar em consideragéo a interseccionalidade nos
estudos de género, etnia e raca para a construcao de uma analise mais aprofundada
da real situacdo de discriminacao vivenciada pelas mulheres, pois, de acordo com
Crenshaw (2002, p. 173), assim como € real o fato de que todas as mulheres, de
alguma forma, estéo “sujeitas ao peso da discriminagao de género, também é verdade
que outros fatores relacionados a suas identidades sociais, tais como, classe, raca,
cor, etnia, religido, origem nacional, orientagdo sexual” acentuam as diferengas que
influenciam na forma como varios grupos de mulheres vivenciam a discriminacéao.
Nesse sentido, destacamos o conceito de interseccionalidade proposto por Crenshaw
(2002):

A interseccionalidade é uma conceituagdo do problema que busca
capturar as consequéncias estruturais e dindmicas da interacdo entre
dois ou mais eixos da subordinagédo. Ela trata especificamente da
forma pela qual o racismo, o patriarcalismo, a opressao de classe e
outros sistemas discriminatérios criam desigualdades béasicas que
estruturam as posicoes relativas de mulheres, racas, etnias, classes e
outros. Além disso, a interseccionalidade trata da forma como ac¢fes e
politicas especificas geram opressdes que fluem ao longo de tais
eixos, constituindo  aspectos dindmicos ou ativos de
desempoderamento (CRENSHAW, 2002, p.177).

1 Conforme a definicdo de género proposta por Joan Scott, ambos os conceitos de género e raca/etnia
sdo relacionais e possibilitam a analise sobre as relages de poder e dominagédo nos diferentes campos
da vida. “O termo género faz parte de uma tentativa empreendida pelas feministas contemporaneas
para reivindicar um certo terreno de definicdo, para sublinhar a incapacidade das teorias para explicar
as persistentes desigualdades entre homens e mulheres” (SCOTT, 1995, p. 63).
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Desse modo, as interconexdes entre “raga, etnia, género e classe” formam vias
pelas quais os “terrenos sociais, econémico e politicos se encontram estruturados”
(CRENSHAW, 2002, p. 177).

As atribuigcbes das mulheres na sociedade, histérico e culturalmente, sempre
estiveram ligadas a administracao das tarefas domésticas, ao cuidado e educacgao dos
filhos e em servir ao homem. Durante séculos, foi-lhes negado o direito a formacéao
intelectual e ao acesso aos diversos espacos sociais, aos quais homens tinham o
direito. As mulheres sempre estiveram em posic¢des inferiores, de subordinacéo, as
margens da sociedade, na posicao de subalternidade.

Por muito tempo, as mulheres passaram desapercebidas, ndo sendo dada
importancia a sua presenca mesmo nos espacos por elas ocupados, uma vez que
eram consideradas invisiveis e estavam associadas aos individuos de classes
inferiores. Em sua maioria, eram analfabetas, e estavam subordinadas aos homens.
Por tras dessas atribuic6es da sociedade, que as colocavam em posicoes subalternas,
funcionava o sistema patriarcal sustentado pela ideologia desse periodo, em que as
mulheres eram percebidas como seres inferiores a classe masculina. Assim, Spivak

(2010) afirma que:

Se no contexto da produgdo colonial, o sujeito subalterno ndo tem
historia e ndo pode falar, o sujeito subalterno feminino esté ainda mais
profundamente na obscuridade (e por isso), [...] participar do trabalho
antissexista entre as mulheres de cor ou as mulheres sob a opresséao
de classe no primeiro ou no terceiro mundo esta inegavelmente na
ordem do dia, [...] e a mulher subalterna continuard tdo muda como
sempre esteve (SPIVAK, 2010, p. 67 e 86).

A autora enfatiza, ainda, que a questdo da mulher parece ser mais problematica
diante desse contexto (SPIVAK, 2010). Evidentemente, se é pobre, negra e mulher
quilombola isso se torna mais complexo.

A respeito das mulheres quilombolas, Santos e Chaves (2007) informam que
as mulheres quilombolas sao representadas como esfor¢cadas, batalhadoras e
trabalhadoras. Ainda de acordo com os autores, os quilombolas enfrentam uma ardua
batalha para garantirem sua sobrevivéncia e fortalecerem a luta de combate ao

preconceito e a exclusdo social. Fortalecer as comunidades rurais negras significa
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fortalecer, ao mesmo tempo, a propria identidade, enraizada em processos histéricos,
por vezes, violentos.

Nesse sentido, € importante estudar género e raca a partir de um novo ponto
de vista — na perspectiva das teorias dos sujeitos subalternizados, pois mulheres
negras de classe social baixa e etnias diferenciadas se posicionam em lugares que
auxiliam uma melhor interpretacdo do racismo e do sexismo. A historia das mulheres
benzedeiras e rezadeiras de Barra e Bananal ndo é diferente da historia das outras
mulheres da sociedade, uma vez que Sa0 pessoas que sempre estiveram as margens
da sociedade, com histérias marcadas pelas lutas e resisténcias, mesmo sendo

mulheres simples e andnimas.

2.4 CURA E CULTURA

O ato de curar é uma das atividades mais significativas da complexidade
humana, pois representa a capacidade de superar uma adversidade (doenca ou mal),
uma desordem que aflige o corpo e a mente dos individuos.

Para reforcar essa discusséao, recorremos ao texto O feiticeiro e sua magia, do
antropdlogo Lévi-Strauss (1975), no qual discorre sobre a influéncia do feiticeiro no
processo de cura na cultura indigena. A partir desse ensaio, o autor mostra que a

pratica de cura realizada pelo feiticeiro tem a sua eficacia:

N&o ha por que duvidar da eficacia de certas préaticas magicas. Porém,
ao mesmo tempo, percebe-se que a eficacia de certas praticas implica
na crenca da magia, que se apresenta sob trés aspectos
complementares: existe, inicialmente, a crencga do feiticeiro na eficacia
de suas técnicas; em seguida, a crenca do doente de que ele trata, ou
da vitima que ele persegue, no poder do préprio feiticeiro; e,
finalmente, a confianca e as exigéncias da opinido coletiva, que
formam a cada instante uma espécie de campo de gravitacdo no
interior do qual se situam as relacdes entre o feiticeiro e aquele que
ele enfeitica (LEVI-STRAUSS, 1975, p. 182).

O antropdlogo Lévi-Strauss nos apresenta, em seu estudo, trés aspectos
fundamentais: a “crenca no feiticeiro”, a “crenga do doente” e a “crenga da
coletividade”, ou seja, das pessoas do grupo. A for¢ca da crencga coletiva é capaz de
construir verdades inteiramente assimiladas subjetivamente (LEVI-STRAUSS, 1975,

p. 182). Para compreender bem esse conceito, € necessario recorrer a ideia de

inconsciente estruturado como linguagem, usada pelo autor como forma de acessar a
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subjetividade, na qual a oralidade prépria das tradicées das comunidades se equipara
ao trabalho de compreensdo psicanalitica. Assim, para o autor, as crengas, 0S
costumes e o conhecimento de um povo sao frutos de razdes inconscientes que séo
alcancados pelas explicacdes ou justificativas dadas por quem pratica.

Desse modo, esses rituais de cura nas comunidades quilombolas sé&o vividos e
partilhados pelo grupo por meio de suas crencas culturais conectadas a sua tradicao,
pois, como afirma Lévi-Strauss (1975), ndo existe razdo para duvidar dessas praticas
magicas; a eficacia da cura pelo benzimento esta inteiramente ligada a cultura e a
crenca de seu grupo, expressa em sua linguagem propria.

A eficacia exercida sobre os corpos doentes, por meio da benzedura, é
acompanhada da certeza e experiéncia de que aquele gesto e palavras proferidas
pelas benzedeiras vao ser eficazes para esses corpos doentes. A eficacia simbdlica,
tanto para as benzedeiras que realizam a préatica quanto para as pessoas que as
procuram, € uma garantia do restabelecimento da saude desse corpo (AGUIAR,

2009). Sobre a cura por meio da benzedura, Quintana (1999) propde que,

Se a doenca é caracterizada pela desordem, falta de significacéo, a
cura, por sua vez, vai procurar uma reordenacao, uma ressignificagdo.
Esta ndo podera ser obtida remetendo-se a doengca meramente a uma
causa determinada, é necessario que seus sintomas sejam articulados
a um todo, a um sistema de significagfes. Noutras palavras, o paciente
encontra-se diante de um conjunto de sintomas que nao fazem sentido
para ele. Sera preciso que alguém Ihe ajude a construir uma linguagem
socialmente aceita, por meio da qual ele possa pensar, compreender
e experimentar esses sintomas (QUINTANA, 1999, p. 46).

E em busca dessa linguagem que as pessoas procuram a benzedeira, na

tentativa de restabelecer sua saude, ndo so fisica como espiritual:

Isso nos remete ao fato de que apenas determinadas pessoas, reconhecidas
socialmente para tal funcdo, podem, através de um determinado ritual,
construir junto com o doente uma explicacdo que lhe permita compreender
aquilo que até o momento era incompreensivel, que Ihe possibilita pensar o
até entdo impensavel (QUINTANA, 1999, p. 48).

Em outro texto, A eficicia simbdlica, Lévi-Strauss (1975) aborda um ritual
xamanistico de cura entre os indios Cuna, no Panama. O objetivo do ritual foi a
realizagdo de um parto dificil de uma indigena que necessitou da interveng¢do do xama.

Nesse texto, Lévi-Strauss faz uma reflexao tanto fisiol6gica quanto psicol6gica do que
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ele chama de “eficacia simbdlica”, sendo possivel alcancar a cura dentro de um
contexto de ritual que faz parte da cultura da comunidade - ritual que ela aceita e no
qual acredita.

Essas formas de cura sdo eficazes porque existe uma relacdo de solidariedade
e afetividade entre o grupo, existe um reconhecimento dessas praticas ndo s6 da
benzedeira que faz o ritual e acredita fortemente em seu poder de cura, mas, também,
das pessoas do grupo (OLIVEIRA, 1985).

Desse modo, uma forma de entender a eficacia da cura no sistema da
benzecdo nas comunidades quilombolas de Barra e Bananal € observa-la de perto,
por dentro de seus aspectos culturais internos, ou seja, pela maneira como é

formulada, vivida e acreditada pelos membros do grupo.

2.5 ASPECTOS ETNICOS E A CURA PELO BENZIMENTO

Historicamente, as culturas populares de cura praticadas no Brasil foram
constituidas por uma “mistura étnica e religiosa dos povos que aqui se encontravam
com os que chegaram” (NASCIMENTO, 2010, p. 17), resultando em receitas, oficios,
habilidades e saberes que se perpetuam oralmente.

O Brasil, por ser um pais colonizado, passou por um processo de imposicao e
subordinacdo pelos colonizadores europeus sobre os indigenas, que ja se
encontravam na localidade, e os africanos, arrancados a forca de suas terras para
serem escravizados (BANDEIRA, 2013). Esses povos, tanto os indigenas quanto os
africanos trazidos da Africa, passaram por um processo de atrocidades e

descaracterizacdo de suas culturas:

No processo de colonizacao da América a cristianizacao forcada dos
povos dominados através de inimeros artificios procurou impor aos
conquistados sua visdo de mundo e modelo de vida, criando
circunstancias de opressao que permitem compreender a expansao e
inser¢do de préaticas magico-curativas no Novo Mundo, em particular
no Brasil onde injuncdes de tradigbes indigenas e Africanas sdo
marcantes em culturas do povo (BANDEIRA, 2013, p. 107).

Diante disso, com base em Aguiar (2009, p. 2), destacamos que as mulheres
quilombolas que desenvolvem essas praticas de seus ancestrais, que se utilizam de

elementos africanos no exercicio da benzecdo, apresentam um comportamento
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“fortemente marcado por elemento do catolicismo e de praticas indigenas da
pajelanca”, o que “reforca a concepcédo de que na Diaspora negra aconteceu
negociagao para que a cultura fosse preservada”. Em relacéo a isso, Bandeira (2013)
informa, em sua tese de doutorado intitulada Rotas e Raizes de Ancestrais Itinerantes,
que:

Num contexto sécio histérico permeado de tensdes e conflitos,
instalam-se resisténcias miudas silenciosas ou nao, pois muitas das
vezes elas sdo gritos frente as violéncias do expansionismo europeu,
levando-nos a pensar nas imbricacdes, negociacoes [...]. Acdes que
se configuram enquanto desafios, hora preservando memoria para
além do mundo europeu, em outros momentos penetrando o préprio
sistema vigente, inclusive como forma de reconfigurar, ressignificar,
provocando encontros, muitas das vezes forgados, que promovem
resultados impensaveis em seus percursos e desdobramentos
(BANDEIRA, 2013, p. 15).

Essa mescla da cultura negra e indigena na benzedura é sentida na presenca
de elementos de origem indigena, como os chas utilizados como remédios naturais e
banhos utilizados nos processos de cura. E a mistura da cultura negra e europeia é
sentida na presencga de elementos do catolicismo popular (AGUIAR, 2009).

O exercicio da benzecéo e reza, compreendido como oficio, passa por todo um
processo de aprendizagem. A benzedeira, em geral, € alguém da comunidade que
adquiriu esse conhecimento de sua mae ou avo por meio da oralidade ou de gestos,
fato que se comprova em Barra e Bananal. Na maioria das vezes, o benzimento é
uma prética feminina e uma prética bastante antiga dentro da sociedade. Além de ser
um ritual praticado de maneira ndo remunerada, sem reconhecimento cientifico
(SOUZA, 2011).

O oficio da benzec¢dao e reza constitui um sistema proéprio de cura, relativamente
autbnomo. Dessa maneira, apresenta-se como um conjunto de saber-fazer especifico,
constituindo ele mesmo, simultaneamente, um oficio transformador, que se constroi e
se recria. Portanto, € o modo como a benzedeira, a rezadeira e as pessoas que
recebem a benzecdo percebem, representam e participam da cultura popular
(OLIVEIRA, 1985).

Conforme Oliveira (1985), em seu livro O que é benzecao, as benzedeiras e
rezadeiras sdo cientistas populares que tém uma maneira muito peculiar de curar:
combinam os miticos da religido e os truques da magia. E uma pessoa que possui 0
conhecimento das rezas, ervas, chas e simpatias, faz adivinhac¢des as vezes, |é sorte,

lida com o mistério e com as coisas do além.
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As benzedeiras e rezadeiras, como cientistas populares, falam em nome de
uma religido. Em sua maioria, as benzedeiras e rezadeiras séo catolicas (isso também
€ constatado entre as benzedeiras de Barra e Bananal), embora elas ndo sigam as
exigéncias da Igreja, pois elas pertencem ao chamado catolicismo popular
(OLIVEIRA, 1985; SILVA, 2009).

Esses rituais sagrados de benzeduras e rezas sdo completamente revestidos
de simbolos e comportamentos que sao criados e recriados por meio de suas crencas
e experiéncia de vida, que se configuram em uma grande forca de resisténcia. Em seu
cotidiano, na zona rural, as benzedeiras vivem em espaco restrito de relacdes de
producdo marcado pela afetividade familiar e comunitaria, no qual recriam um
universo de experiéncias marcadas por simbolos sagrados. Paralelo a isso, elas
possuem uma forte ligacdo com a natureza, uma vez que fazem uma selecdo das
plantas e raizes que séo utilizadas como recursos terapéuticos (OLIVEIRA, 1985).

Assim sendo, de acordo com Oliveira (1985, p. 70), a benzecéo e reza significa:

Penetrar na sua esséncia e buscar o significado de sua pratica social,
entendendo de que modo esse lado da cultura popular, tédo
fragmentado, hostilizado, rejeitado e marginalizado € recriado com
forca e autonomia. E buscar uma significacdo extraida de relagdes
sociais definidas, que trazem consigo uma concepg¢édo de mundo, da
benzedeira com o seu cliente, com o seu oficio, com a sua vida
cotidiana. Falar dos atos concretos da benzecdo, por dentro, &
enxergar que eles sédo parte de um sistema de producdo de servi¢cos
e respostas populares de curas, males, doencas, aflicdes e tragédias,
operacionalizadas através de simbolos, gestos, crenca, fé e de
assisténcia, feitos por pessoas escolhidas (OLIVEIRA, 1985, p. 70).

Para composicao do ritual de cura, as benzedeiras e rezadeiras fazem uso de
oracdes e de varios elementos, como ramo verde, gestos, linhas, panos, agua, pedras,
dentre outros, e, em alguns casos, apés o ritual, indicam chas, pomadas naturais,
banho de ervas, no intuito de melhor restabelecer a desordem do corpo que foi
acometido por algum mal, como mau-olhado, espinhela caida, quebranto, entre outros
(QUINTANA, 1999). Como abordamos anteriormente, isso aponta elementos étnicos
diferenciados, ou seja, da mistura de saberes afro-brasileiro, indigena e europeu. Essa
juncao de saberes nos remete a afirmar que a presenca e a atuacao das mulheres
benzedeiras de Barra e Bananal no processo de cura €, sobretudo, um exemplo vivo

dessas culturas.
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O ato de benzer ou rezar, segundo Oliveira (1985, p. 10), pode ter um efeito de
“exorcizagcao do mal, que repara a tragédia, a dor, a aflicdo e o sofrimento”. Conforme
Quintana (1999), a benzedeira exerce um papel de intermedia¢cdo com o sagrado, por
meio do qual se tenta obter a cura. A benzedura € uma encenacao a qual se vincula
uma linguagem que produz um sentido (QUINTANA, 1999). Nessa perspectiva,
Lidiane Alves da Cunha (2013), em seu estudo Benzedeiras, saberes e oralidade: a
cura através do dom e da palavra, salienta que é preciso compreender como a palavra
falada por essas benzedeiras atinge a “dimensao de milagre” no cotidiano. Desse

modo,

Compreender como essas mulheres tornaram-se guardids desses
saberes magicos, miticos, orais, tradicionais numa sociedade
caracterizada pela técnica, pela informacdo e pelo conhecimento
tecnoldgico é, sem duvida, um grande desafio, assim como observar
o poder da palavra que é saber, € dom e € memoria a partir do oficio
dos quais sdo guardias. E preciso reconstruir a aquisicdo da palavra-
saber através da memoéria oral, haja vista que além da fé e da
confianca a elas destinadas, as oragdes constituem-se a partir da
palavra. A mensagem poética para se integrar na consciéncia cultural
do grupo, deve recorrer a memdaria coletiva (CUNHA, 2013, p. 8).

As benzedeiras e rezadeiras, além de representarem um elo entre 0os campos
material e espiritual, ganham respeito da populagéo local e sdo vistas como fortes
liderancas, sendo muito procuradas pelas pessoas, quando estao com algum sinal de

mal-estar. Em relacéo a esses valores, Theotonio (2011, p. 4) faz a seguinte ressalva:

A presenca das rezadeiras com seu papel de lideranca e
respeitabilidade é portadora de uma historicidade que deve ocupar
espacos na historiografia local e regional. Os recortes da memoéria
coletiva (quando se afirma que ‘antigamente’ rezava mais) e das
relacdes cotidianas entre os sujeitos dessa comunidade formam uma
trama de saberes magicos construidos a partir da reelaboracdo de
discursos e de praticas. Ora modificados, ora preservados, esses
discursos e praticas sdo esséncia de uma memodria coletiva, que €
reavivada, sempre que as rezas sdo utilizadas na atualidade
(THEOTONIO, 2011, p. 4, destaque do autor).

Assim, as detentoras desses saberes de cura popular recebem algumas
denominacgbes, tais como curandeiras, benzedeiras ou rezadeiras, (sobre as
portadoras dessa arte em Barra e Bananal, algumas se declaram como benzedeiras

outras como rezadeiras e outras se identificam como benzedeira e médium espiritual).
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Porém, ao longo da historia, em um periodo situado entre o século XVI e XVIII,
principalmente na Europa, onde a Igreja detinha um grande poder sobre a populagao,
essas mesmas mulheres ja foram denominadas bruxas e feiticeiras, além disso, ja
foram perseguidas e vitimas da inquisicdo (OLIVEIRA, 1985). As terriveis punicdes
aplicadas caracterizavam-se, na visdo de mundo daquela época, como uma forma de
“preservacédo da alma dos sujeitos e da expulsdo de seus demébnios” (OLIVEIRA,
1985, p. 20). Ao longo da histdria, surgiram novas formas de tratar os males do corpo
e da alma, ndo mais predominando a valorizacdo excessiva da alma, apregoada pela
Igreja.

No contexto da benzecédo, as oracbes sagradas sao repassadas através da
oralidade e foram atravessando geracdes. No Brasil, a transmissao desse oficio
ocorre em varias regioes, estabelecendo as rezas como terapia popular amplamente
difundida no pais, de acordo com a necessidade do povo, tendo ao seu alcance uma
alternativa para a cura de males diversos.

Desse modo, é possivel afirmar, com base nos conceitos referidos acima, que
essa juncao de saberes que constitui uma mistura dos diferentes grupos étnicos se
faz presente nos rituais de cura das benzedeiras de Barra e Bananal. Além da
utilizacdo de plantas medicinais, na indicagdo de chas e banhos, nos rituais do
benzimento, a benzedura dessas localidades possui alguma semelhanca com a
religido do candomblé, sentida mediante os elementos simbdlicos nos ambientes de
suas residéncias, tais como vestimentas, altares, dentre outros. E possivel afirmar,
também, que se assemelha ao procedimento do catolicismo, uma vez que esses
gestos compreendem sempre uma oracdo, normalmente acompanhada pelo ato de
tracar o sinal da cruz com o elemento utilizado (as vezes, com o ramo de alecrim, com

arruda, com pedras, dentre outros) sobre a pessoa que esta recebendo a benzecao.

2.6 BENZEDEIRAS QUILOMBOLAS — PRODUCOES ACADEMICAS

As benzedeiras quilombolas exercem um importante papel sociocultural. Sdo
portadoras de um saber popular de cura tradicional que atravessa geracdes, por meio
de uma tradicdo oral que, ao longo do tempo, vem sendo ressignificada no contexto
dessas comunidades quilombolas. A medida em que essa cultura popular de cura é

perpetuada, a identidade cultura local é fortalecida, além disso, séo refeitas

lembrancas que compdem a memdria coletiva de seu grupo.
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Diante disso, ap6s um levantamento bibliogréfico realizado no Banco de Teses
e Dissertacdo da Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior
(CAPES) e Google Académico, utilizados como descritores ‘benzedeiras quilombolas’
e ‘rezadeiras quilombolas’, no periodo de 2013 a 2016, foi possivel encontrar alguns
trabalhos realizados em outras comunidades remanescentes de quilombos.
Selecionamos, entdo, 0s que mais se aproximam da nossa proposta de estudo.

Assim, o trabalho de Marcia Cristina Correa Chagas e Meire Guimaraes de
Andrade et al. (2007), intitulado A pratica do benzimento com o uso de plantas na
comunidade rural remanescente de quilombo de Furnas do Dionisio, Jaraguari, Mato
Grosso do Sul, teve como objetivo conhecer os procedimentos utilizados na pratica
de benzimento com o uso de plantas pela comunidade quilombola de Furnas do
Dionisio, Jaraguari, situadas no Mato Grosso do Sul. Na obra, os autores apontam
gue essa tradicdo nao tem sido transmitida para a gera¢cado mais nova da comunidade,
por falta de interesse dos jovens, caso que se constata em Barra e Bananal. Outros
fatores apontados foram o acesso ao servico médico e fornecimento de medicamento
gratuito, que podem estar associados a quebra da transmissdo oral da pratica do
benzimento.

A tese de doutorado do pesquisador Gilberto Oracio de Aguiar (2012), com
pesquisa realizada nas comunidades quilombolas de Rio de Contas, também mostrou
gue esses conhecimentos correm certo risco de extingcdo. Uma das causas apontada
pelo autor € o distanciamento das novas geracdes dessas praticas, seja pela saida
desses jovens da comunidade para os centros urbanos ou até mesmo pela ndo
valorizacdo desses saberes pelos mais jovens. O autor descreve as dificuldades
enfrentadas no decorrer da pesquisa, sendo uma delas o siléncio das benzedeiras —
algo que nado esperava encontrar.

Maria Eliene Magalhdes da Silva (2015, p. 49), por sua vez, na obra Marcadores
das africanidades das rezadeiras do quilombo de Caucaia/CE: Uma abordagem
pretagogica, realizou oficinas, tendo como técnica a “mandala” dos objetos geradores,
com destaque para os marcadores africanos da reza, quais sejam: “oralidade,
ancestralidade, senhoridade, iniciacdo, espiritualidade, segredo, elementos da
natureza, territorialidade”, que, segundo a autora, podem ser de base africana. Dentro
dessa proposta de estudo, a autora busca sua memadria ancestral nas figuras de sua
mae e avo (em memoria), que foram rezadeiras, e apresenta a sua reflexdo em

relacao ao conceito de “Afroreza”. Assim, Silva (2015) rejeita a afirmacéo da reza ser
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de base totalmente catdlica, que despreza as sabedorias africanas presentes em seus
versos e gestos. Além disso, a autora salienta que nessa comunidade os saberes sdo
transmitidos dos mais velhos para as pessoas mais novas; assim, o saber das
rezadeiras é passada de mée para filha ou de avo para netas.

Ja o estudo de Silva (2016), intitulado As praticas de rezas nas comunidades
quilombola de Caiana dos Crioulos em Alagoa Grande-PB, objetivou resgatar o
conhecimento das rezadeiras e rezadores da comunidade quilombola de Caiana dos
Crioulos, na Paraiba, quanto as suas praticas de rezas e experiéncias. Dentre 0s
resultados dessa pesquisa, a autora constatou que, mesmo com 0 avango da
medicina, essa pratica ainda se mantém viva nessa comunidade quilombola.

No livro Benzedeiras, Victor Augustus Graciatto Silva (2013) apresenta uma
selecéo de registros fotograficos que conta as histérias dessa diversidade da cultura
popular de cura. Além das imagens, o autor faz uma descricdo dos ritos, falas e
detalhes do benzimento e mostra, também, a descricdo das historias de vida das
benzedeiras entrevistadas, que relatam como comecaram a atuar no processo do
benzimento e como estdo atualmente. Destacamos que esse trabalho de Silva (2013)
é fruto de uma pesquisa realizada pelo autor, em 2009, em Curitiba, onde foi realizado
um mapeamento das benzedeiras em atividade nessa mesma regido. Trata-se de uma
obra iconogréfica que permite variadas leituras sobre a pratica de benzimento. A
primeira leitura que pode ser feita é a estética, em seguida, pode-se mirar as imagens,
buscando captar, traduzir o significado presentificado pela fotografia.

O autor exibe véarias imagens de altares, cada uma com suas peculiaridades;
ao fazer a leitura de uma delas, percebe-se a imagem de uma benzedeira, com,
aparentemente, oitenta anos, de olhar fixo, sentada em uma cadeira, com o braco
apoiado sobre a mesa do altar. H4, ainda, varias imagens de santos da religido
catdlica, dentre elas, aimagem de Nossa Senhora Aparecida, além de quadros, flores,
copo transparente, dentre outros elementos simbadlicos. Um altar semelhante a este
foi encontrado na casa de uma das nossas participantes, que sera descrito
posteriormente, representando essa diversidade cultural e simbdlica existente na
benzedura. O trabalho de Silva (2013) demonstra o cuidado e a dedicacdo na
elaboracéo dos altares, muito ricos em detalhes e simbolos encontrados na benzecéo.

O livro Parteira, benzedeiras e benzeduras — uma cultura tradicional, de Elma
Sant’Ana (2012), é fruto de um estudo realizado em Rio Grande do Sul. Nessa obra,

a autora mostra um registro das trajetorias de vida das benzedeiras e parteiras da
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regido do Rio Grande do Sul. Esse trabalho tem como simbolo uma mulher quilombola
gue morreu aos 106 anos, e era benzedeira, parteira e arrumadeira de defunto para
velodrio. No livro, ha a exposicéo de historias de vida das benzedeiras e parteiras, um
adentramento no mundo da forca da crendice popular e busca pela realizacdo de
resgate desse patrimonio cultural.

Em Conhecendo as Benzedeiras de Goiabeiras Velha, de Jamilda Alves
Rodrigues Bento (2004), ha um registro do dia a dia das benzedeiras na comunidade
de Goiabeiras Velha, no estado do Espirito Santo, mostrando a interacdo entre o
benzedor e a pessoa que esta sendo benzida, uma relacdo de afetividade. O livro
também regista a transmissdo desses saberes no cotidiano familiar, passados por
uma pessoa mais velha da familia, seja o pai, a mae, a avo, para 0s mais novos, que
dardo continuidade a tradicdo. A forma de transmissao desses saberes em Barra e
Bananal também ocorre dos mais velhos para os mais novos, porém, nessas
localidades, é uma prética feminina.

O documentario? de Lia Marchi, Benzedeiras — Oficio Tradicional, mostra que,
no municipio de Reboucgas, no Parand, as benzedeiras se organizaram e conseguiram
o devido reconhecimento de seu oficio. Hoje, por lei municipal, todas possuem uma
carteira de identificacdo. Desde 2010, sao reconhecidas publicamente e legalmente.
Esse filme de Lia Marchi teve sua primeira exibicdo no dia primeiro de outubro de
2015. Trata-se de um documentario com 24 minutos de duracédo, no qual € exibida a
pratica da benzecdo realizada por um grupo de mulheres do municipio. Por meio de
depoimentos do cotidiano, o documentario demonstra a relacdo delas com a terra e
com as plantas e raizes utilizadas como remédio caseiro. Nos quilombos de Barra e
Bananal as praticas das benzedeiras ndo sao reconhecidas legalmente.

Os estudos, citados anteriormente, comprovam a existéncia de producdes
académicas sobre o tema, no entanto, essas mulheres benzedeiras continuam
sofrendo o processo de exclusdo e esquecimento pela sociedade brasileira. Em
relacdo ao atual sistema oficial de saude, essas praticas sdo vistas de forma
preconceituosa e desacreditada, por ndo serem reconhecidas cientificamente. Esse

fato se comprova em um lamentavel comentario proferido pelo ministro da Saude.

2 O documentario Benzedeiras — Oficio Tradicional, de 2015, foi produzido por Lia Marchi. Disponivel
em: <https://www.youtube.com/user/olariaculturalcombr>. Acesso em: 22 maio 2017.


https://www.youtube.com/user/olariaculturalcombr
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Recentemente, uma matéria exibida na pagina do G132, mostrou uma polémica gerada
em torno de um lamentével comentario do atual Ministro da Saude, o engenheiro e
deputado licenciado Ricardo Barros. Em uma visita oficial a um posto de saude em
Ponta Grossa, no Estado do Parana, no dia 24 de junho de 2016, este fez um
comentario que menosprezava as benzedeiras, médicos cubanos e farmacéuticos,
gerando revolta e polémica.

De acordo com a reportagem, Ricardo Barros tece consideracdes a respeito do
programa Mais Médicos, garantindo que na proxima renovacdo de contratos o0s
médicos brasileiros seriam priorizados. Em seguida, faz a seguinte afirmagéo: “Se
tiver algum ponto em que médicos brasileiros ndo queiram ir, teremos & um médico
cubano. E melhor ter um médico cubano do que um farmacéutico ou uma benzedeira”.
Diante desse comentario, o senhor Ministro da Saude, Ricardo Barros, demonstra seu
desconhecimento no ambito do Sistema Unico de Saide (SUS), dentro de uma
perspectiva multidisciplinar. E, ao excluir benzedeiras, demonstra desrespeito,
ignorancia, preconceito e seu menosprezo a cultura popular.

As benzedeiras sdo portadoras da cultura popular, detentoras dos saberes
tradicionais, saberes que atravessaram geracbes e se perpetuam oralmente nas
comunidades. Esse oficio, por muito tempo, se constituiu como forma de cuidado a
salude dessas populacdes, e até hoje as pessoas utilizam esses conhecimentos
populares para a cura de suas enfermidades, por meio da fé. Nesse sentido, as
pesquisas académicas sdo de fundamental importancia para dar visibilidade a esse
grupo especifico, dotado de sabedoria e prética de cura.

Diante das pesquisas mencionadas e com base em seus resultados, foi
possivel constatar alguns aspectos da benzedura semelhantes aos aspectos
encontrados nas comunidades quilombolas de Rio de Contas, como, por exemplo, a
forma de transmissao desses conhecimentos, os altares com a presenca de santos

do catolicismo, dentre outras questodes.

3 G1 PR. 'Melhor ter médico cubano que uma benzedeira’, diz ministro da Saude. Disponivel em:
<http://g1l.globo.com/pr/campos-gerais-sul/noticia/2016/06/melhor-ter-medico-cubano-que-uma-
benzedeira-diz-ministro-da-saude.html>. Acesso em: 16 jan. 2017.


http://g1.globo.com/pr/campos-gerais-sul/noticia/2016/06/melhor-ter-medico-cubano-que-uma-benzedeira-diz-ministro-da-saude.html
http://g1.globo.com/pr/campos-gerais-sul/noticia/2016/06/melhor-ter-medico-cubano-que-uma-benzedeira-diz-ministro-da-saude.html
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CAPITULO I

3 CONSIDERACOES A RESPEITO DOS QUILOMBOS EM RIO DE CONTAS

As comunidades quilombolas sdo grupos populacionais remanescentes de
antigos quilombos. De origem bantu, a palavra “quilombo significa acampamento
guerreiro na floresta” (LEITE, 2008, p. 965). Assim sendo, ressaltamos que a formacéo
das comunidades quilombolas deu-se com as “fugas” das pessoas negras
escravizadas, no Brasil colbnia, que ndo aceitavam as condi¢cdes impostas pelo
regime, tais como: maus-tratos, excesso de trabalho e os castigos acima da
normalidade.

Os negros escravizados passaram por um processo de atrocidades e
descaracterizacdo de suas identidades culturais e étnicas, ao serem considerados
inferiores e utilizados como mercadorias, produto de compra e venda. A histéria da
escravidao afeta singularmente todas as populacdes na Didspora Negra. Os negros
gue conseguiam fugir se fixavam em um determinado territorio e, ao longo do tempo,
desenvolveram praticas cotidianas de luta, resisténcia na manutencéo e reproducao
de seus modos de vida para a sua subsisténcia (FIABANI, 2012).

Segundo Arruti (2006, p. 39), comunidade quilombola pode ser conceituada
como: “grupos mobilizados” em torno de um “objetivo”, a posse da terra, que se
expressa em uma identidade coletiva, baseada em fatores como uma “ancestralidade
negra, habitos, rituais ou religiosidade compartilhadas”, dentre outros.

Desse modo, o Artigo. 68, no Ato das Disposi¢cdes Constitucionais Provisérias
da Constituicdo Brasileira de 1988 e regulamentado pelo Decreto n° 4.887, de 20 de

novembro de 2003, considera as comunidades quilombolas:

Grupos étnico-raciais, segundo critérios de autoatribuicdo, com
trajetoria prépria dotada de relacdes territoriais especificas, com
presuncdo de ancestralidade negra relacionada com a resisténcia a
opresséo sofrida (BRASIL, 2003).

Hoje, as comunidades quilombolas vém sendo conceituadas por alguns autores
como grupos sociais. De acordo com as concepcdes de Barth (2011), os membros de

uma comunidade formam um grupo étnico na medida em que se interagem com outros



39

grupos étnicos, ou seja, € por meio da autoatribuicdo e da atribuicdo por outros que
se tem a constatacao da identidade dos grupos étnicos.

Os diferentes estudos sobre as populacdes quilombolas partem da realidade
criada com o reconhecimento social e politico desse segmento da populacédo, antes
invisiveis aos poderes publicos. De acordo com a constituicdo Federal brasileira,
assinada em 1988, ficou regulamentado o acesso a terra para comunidades
remanescentes de quilombos por meio do artigo 68 do Ato das Disposicoes
Constitucionais Transitorias (ADCT). Além disso, houve garantia, também, as
comunidades que estivessem ocupando um territério e fazendo uso dele para a
sobrevivéncia da sua cultura e reproducdo de seu modo de vida coletivo, o direito
definitivo da propriedade, devendo o Estado emitir o titulo definitivo das terras
(BRASIL, 2003).

A posse de terra consiste em um espaco de afirmacdes culturais e de tradicdes
dos remanescentes quilombolas. Segundo Almeida (2011), a questdo da
territorialidade e dos quilombolas articula questbes étnicas e de identidade na
construcdo dessa territorialidade, uma vez que a posse da terra esta intrinsecamente
ligada a uma dada construcdo identitaria, que, por iSSo mesmo, passa por aspecto
étnicos. Assim, torna-se necessaria, para a localizacdo de tais comunidades, a
autoafirmacao, seguida da andlise das evidéncias que partem das experiéncias de
vida das comunidades que se anunciam como tais.

De modo geral, as comunidades quilombolas habitam um espaco de luta social
e politica, expressam resisténcia as diferentes formas de dominacéo, sendo, portanto,
um espaco de incremento da cidadania para a populacdo negra quilombola
(EUGENIO:; LIMA, 2014). Ainda que nem todas as comunidades sejam concreta ou
diretamente remanescentes de grupos populacionais escravizados, a questdo da
escraviddo esta presente na memoria social e coletiva. Desse modo, o territério
quilombola € habitado de forma coletiva, tem por base a ancestralidade, parentesco,
tradicdo e culturas proprias, notadamente aquelas de origem africana e indigena.

Portanto, as comunidades sao fontes de valores, saberes e praticas
socioculturais, passados de geracdo em geracéo por meio da oralidade. Entre esses
saberes, é possivel encontrar, em algumas comunidades, o saber popular da cura

pelo benzimento.
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3.1 OS QUILOMBOS DE BARRA E BANANAL

As comunidades quilombolas estdo localizadas na zona rural do municipio de
Rio de Contas, na Chapada Diamantina, no estado da Bahia, a cerca de 15 km dessa
cidade. De acordo com os relatos orais dos individuos das comunidades, pode-se
inferir que esses grupos habitam a area rural do municipio de Rio de Contas desde a
época da escraviddo, no periodo da exploracdo do ouro (VILHENA, 1969;
GOULART,1975).

Fazem parte desse territorio as comunidades de Barra, Bananal e Riacho das
Pedras. Esta Ultima teve suas terras destruidas com a construcdo da barragem Luiz
Vieira do Rio Brumado, cuja obra foi iniciada na década de 1960 e inaugurada em
1982 pelo Departamento Nacional de Obras Contra Seca (DNOCS) (ARAKAWA,
2006). Diante disso, os habitantes foram obrigados a se retirar de suas terras, fixando
suas moradias em outras localidades, como as comunidades vizinhas Rio de Contas
e Livramento de Nossa Senhora. Desde que sairam de Riacho das Pedras até entao,
nao houve o processo de indenizacao.

Em dezembro de 1999, as familias remanescentes dessas comunidades
obtiveram por meio da Fundacado Cultural Palmares o titulo definitivo de suas terras,
sendo uma Unica documentacao para as trés comunidades, cujo titulo é identificado
com o numero 406.971, legitimado pelo artigo 68 da Constituicdo Federal de 1988,
gue garante o direito de uso tradicional da terra e de protecdo ao seu modo de vida
coletivo (BRASIL, 2003). Esse documento de posse da terra de Barra, Bananal e
Riacho das Pedras encontra-se registrado no Cartério de Registro de Iméveis em Rio
de Contas. Conforme o Titulo de posse da terra dos Quilombos de Barra, Bananal e
Riacho das Pedras, a dimensao da area titulada corresponde a 1.339.276 hectares.

O povoado de Bananal apresenta poucas casas espalhadas, afastadas umas
das outras e dispostas de forma desordenada. A comunidade de Barra esta situada
préxima ao Bananal, ficando a 2 km de distancia, com as mesmas caracteristicas,
grau de parentesco, um namero pequeno de casas distantes umas das outras, com
pequenas construcdes muito simples, feitas de tijolos de barro (adobe), fabricados
pela propria populacao, exceto as novas construcoes, que ja estdo sendo construidas
com blocos ceramicos. Os moradores dessas comunidades compartilham os mesmos

costumes, valores, crencas e tradicoes. Nesses espacos se constroem diversos
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valores que contribuem para a valorizacdo de suas identidades, por meio de um
consciente coletivo de suas origens, herangas culturais, costumes e crencgas.

Sdo comunidades predominantemente catdlicas, tanto a Barra quanto o
Bananal. Nesses locais, ha uma igreja no centro da praca: a igreja de Sao Sebastido
da comunidade da Barra (Figura 1), construida no século XIX e reformada em 1925;
e a Igreja de Sdo José da comunidade de Bananal (Figura 2), sendo uma construgcao
recentemente inaugurada — no dia 13 de maio de 1988 —, além de existir, no centro
da praca, ruinas de uma capela mais antiga da comunidade. Recentemente foi
construida uma igreja evangélica na comunidade da Barra. Somente duas familias da

comunidade da Barra, que eram catdélicos, hoje se autodeclaram evangélicos.

Figura 1 - Igreja de S&o Sebastido: comunidade quilombola de Barra

o e v

Fonte: Acervo da pesquisa. Foto de Leonice de Jesus Silva (2017).



42

Fonte: Acervda pesquisa. Fto de Leonice de Jesus Silva (2017).

As duas localidades tém uma paisagem bonita, cercada por morros, € o rio
Brumado corta as duas comunidades, desembocando na barragem, adiante delas. O
cotidiano das comunidades n&o varia muito. As pessoas sobrevivem da agricultura de
subsisténcia.

Na comunidade da Barra hd um posto de saude com atendimento médico e de
enfermagem uma vez por semana, onde trabalham um técnico e uma agente de
saude. H4, também, uma escola municipal para as duas comunidades, pois o0s alunos
do Bananal foram deslocados para a escola da Barra, visto que a escola do Bananal
fora desativada. Existe, ainda, um cemitério situado na comunidade da Barra de uso
comum das comunidades.

A histdria das comunidades de Barra, Bananal e Riacho das Pedras vem sendo
documentada em algumas pesquisas realizadas na comunidade, como nos trabalhos
desenvolvidos pela equipe da Universidade Estadual do Sudoeste da Bahia (UESB),
coordenado pela professora Ana Angeélica Leal Barbosa, entre 1994 a 2003, por meio
do qual desenvolveram um estudo na comunidade, tanto na area da saude como
estudo em genética de populacdes; no trabalho de Ubiraneila Capinan (2009),
intitulado O quilombo que Remanesce: Estudo de caso acerca dos impactos da
politica publica de certificacdo do territério sobre a identidade étnica dos quilombos

remanescentes Barra e Bananal em Rio de Contas, Bahia; no trabalho de Jaqueline
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Maria Santos (2016), intitulado Historia e Memoria de parteiras do Rio de Contas/BA:
Saberes da Arte de Partejar, dentre outros.

A histéria dessas trés comunidades quilombolas, contada oralmente €
conhecida por poucas pessoas da comunidade. Por ser uma historia contada de forma
oral, detalhes véo se perdendo e variedades vao surgindo com o passar do tempo.
Hoje, a histéria contada pelo tio da pesquisadora que desenvolve o estudo
apresentado nesta dissertacdo, Carmo Joaquim da Silva®, € a seguinte: 0s negros que
fundaram essas comunidades chegaram a essas localidades antes dos bandeirantes
e dos garimpeiros. Um navio que trazia escravos da Africa encalhou no sul da Bahia,
proximo a cidade de Itacaré. Nesse lugar, se desemboca o Rio das Contas. O pessoal
aproveitou do encalho e fugiu do navio em busca da liberdade. Eles seguiram o trajeto
de Rio de Contas até chegar a essa regido. Segundo tio Carmo, ndo se sabe ha
guanto tempo e data precisa de chegada a este lugar.

Ainda de acordo com tio Carmo, quando os garimpeiros chegaram, ao final do
século XVII, encontraram os negros escondidos. Os portugueses obrigaram 0s negros
a trabalharem no povoado de Mato Grosso e nos garimpos. Apesar de 0s negros
passarem o dia todo em Mato Grosso, ndo era permitido passarem a noite por la.

O trabalho diario em Mato Grosso teve uma grande influéncia nessas
comunidades. Nos dias atuais, € dificil pensar que os negros chegaram a essas
comunidades falando dialetos africanos e sem nenhuma nocéo da cultura portuguesa.
Forcados a passar tanto tempo em Mato Grosso, trabalhando como escravos, a
cultura portuguesa comecou a chegar as comunidades negras. Atualmente, a igreja
catdlica domina a maioria dos costumes das pessoas. Ainda existem tracos
preservados da heranca africana nessas comunidades, mas muitos deles se
perderam durante a violenta escraviddo. E importante ressaltar que, mesmo apos a
abolicdo, durante muito tempo, identificava-se um certo distanciamento entre as
comunidades negras (Barra, Bananal e Riacho das Pedras) e a comunidade branca
(Mato Grosso), com relagdes mediadas pelo preconceito e discriminagéo.

Por muito tempo, essas comunidades quilombolas viveram isoladas em meio
ao descaso do governo, sem acesso a estrada. Segundo o relato de uma benzedeira
entrevistada, Angélica, moradora da comunidade da Barra: “Naquele tempo aqui era

muito dificil, aqui ndo existia estrada, ndo vinha carro”. A energia elétrica so foi

4 Morador da comunidade da Barra, lider das comunidades quilombolas de Barra, Bananal e Riacho
das Pedras.
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instalada nessas localidades em 1996, depois de muita insisténcia dos moradores da
comunidade. De acordo com tio Carmo, presidente da associa¢cdo das comunidades,
os politicos locais do passado néo fizeram nenhum esfor¢o para que a energia elétrica
fosse instalada nas comunidades. A energia poderia ter chegado bem antes, no
entanto, foi desviada passando por locais de dificil acesso para que as comunidades
quilombolas n&do fossem beneficiadas. Atualmente, as comunidades ainda passam por
algumas dificuldades, mas houve melhorias nessas localidades.

O ambiente sociocultural da comunidade revela-se um espaco dinamico,
acessivel, longe de se caracterizar como uma comunidade isolada, pois os moradores
fazem uso dos recursos técnicos, dos meios de comunicacdo e dos transportes
inseridos na comunidade. As duas comunidades tém pouco mais de 85 familias, com
uma populacdo de aproximadamente mais de trezentos habitantes.

A vida nas comunidades é concentrada no trabalho rural. Tanto as mulheres
quanto os homens trabalham na roca. Trabalham durante a semana e no sabado
tomam o 6nibus que passa na comunidade as 5 horas da manha, para vender seus
produtos na feira. Alguns moradores costumam se instalar na feira de Rio de Contas
e outros na feira de Livramento. Esta € a maneira por meio da qual a maioria dos
moradores da comunidade adquire suas rendas.

E importante salientar que alguns jovens dos quilombos de Barra e Bananal
deixaram suas comunidades de origem e sairam para cursar a faculdade em outras
cidades e até paises, como Cuba, por exemplo. Cinco jovens dessas comunidades
concluiram o curso de medicina em Cuba, entre os quais um deles exerce sua
profissdo no municipio de Rio de Contas, e 0s outros exercem sua profissdo em outras
cidades da Bahia.

Outros jovens da comunidade também fazem cursos superiores, alguns ja
concluiram e outros continuam cursando. As graduacdes que esses jovens cursaram
ou estdo cursando sdo: medicina, enfermagem, biomedicina, nutricdo, pedagogia,
biotecnologia, engenharia civil, engenharia mecanica, engenharia da computagéo,
fisioterapia e educacéo fisica. As cidades nas quais 0s jovens estudaram ou estudam
séo: Vitéria da Conquista, Salvador, Itabuna, Jequié e Cruz das Almas.

Apesar do contato dos mais novos com outros locais e suas culturas, é possivel
observar, nas comunidades, muitos costumes e tradicbes que ainda se fazem

presentes na memoria das comunidades nos dias atuais, uma heranca cultural dos
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antepassados transmitida de geracdo para geracdo por meio da oralidade,
caracterizando, assim, uma identidade étnica das comunidades.

O ‘bendengd’, por exemplo, caracterizado como uma espécie de danca da
comunidade, € uma tradicao local de maior destaque, e ha, também, as cantigas de
rodas e sambas, além do grupo de reis (Figura 3), que se apresenta no més de janeiro
e na casa do noivo nas vésperas de casamento. Faz parte da tradicdo da comunidade
a noiva ir a casa do noivo na véspera do casamento, acompanhada do grupo de reis,
para cantar os reis na casa do noivo. O grupo de reis, representado na Figura 3, possui
integrantes das duas comunidades, e todos 0s anos se organizam no més de janeiro
para a realizagao desse ritual. Desse modo, na calada da noite, vao passando de casa
em casa, levando seus instrumentos, como tambor, violdo, pandeiro, cavaquinho,
dentre outros. Em cada casa, cantam o reis acompanhados de roda de samba —
ocasido em que os donos da casa oferecem comidas e bebidas, sendo a cachaca
uma das bebidas servidas em todas as casas por onde passam.

Figura 3 - Grupo de reis da comunidade

Fonte: Acervo da pesquisa. Foto de Leonice de Jesus Silva (2017).

Existe, também, na comunidade, o ritual de origem africana conhecido como
Encomendacdo das Almas, uma tradicdo que atravessou geracdes, mas estad em
declinio na comunidade, em virtude do desuso. O grupo se reune na encruzilhada, na
calada da noite, para rezar pelos mortos na época da quaresma. Para participar desse
ritual, existe toda uma preparacdo: as pessoas usam vestimentas brancas, com o
rosto coberto com um lencol branco. O ritual € composto por cantigas, ladainha e
oracdes oferecidas para as almas. Apoés o ritual, todos retornam em siléncio para suas

casas e ndo podem olhar para tras. Se sairem dois grupos em uma mesma noite, de
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acordo com a lenda, um grupo nao pode se encontrar com o outro, pois se encontrar
falece um integrante do grupo e, assim, no proximo ano faltar4 um participante de um
dos grupos.

Dentre essas tradicdes compartilhadas nos quilombos de Barra e Bananal, faz-
se presente, também, a tradicdo da producdo de chas e de cura pelo benzimento,
apresentando-se como tratamento alternativo de saude, atividade também aprendida
com os mais velhos.

Diante disso, as comunidades quilombolas sdo aquelas que carregam consigo
culturas, saberes e fazeres de seus ancestrais, aprendidos na convivéncia com 0s
outros e com o meio. As comunidades de Barra e Bananal tém o privilégio de contar
com a presenca desses saberes, que sdo repassados oralmente. E por meio da
convivéncia com 0 uso e a posse coletiva de sua terra que esses grupos quilombolas
estabelecem suas praticas, ndo apenas no uso para sua subsisténcia, mas
vivenciando seus costumes, tradi¢gdes, religibes e o sentimento de pertenca a esse

lugar.

3.2 TRAJETORIA DE VIDA DAS BENZEDEIRAS E REZADEIRAS DAS
COMUNIDADES QUILOMBOLAS DE BARRA E BANANAL

As benzedeiras e rezadeiras das comunidades quilombolas de Barra e
Bananal, participantes da pesquisa, em geral, sdo pessoas com pouco ou nenhum
estudo. Sdo humildes e moram em casas desprovidas de conforto. Todas se dizem
de formacdao catdlica, porém, uma delas, que ndo nasceu na comunidade, apresenta
caracteristicas de religido de matriz africana, tais como: vestimentas, altar, dentre
outros, afirma que ja frequentou o candomblé. Ambas realizam o exercicio da
benzecdo ha mais de trinta anos, e apenas uma afirma cobrar pelos servicos
prestados.

As mulheres benzedeiras e rezadeiras das comunidades de Barra e Bananal
nao exercem apenas a arte de benzer, suas atividades cotidianas nao se distinguem
das atividades das demais mulheres da comunidade. Além da benzecéo, trabalham
na lavoura, cuidam dos netos, realizam os afazeres domésticos, que nessas
comunidades ainda sao tarefas atribuidas as mulheres. Algumas delas se destacam
no artesanato, realizando um trabalho identificado como crivo rastico, um tipo de

bordado feito em tecido de saco, uma atividade que atravessa geracfes na
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comunidade. O presente estudo tem como protagonistas principais as senhoras
Angélica, Rosa, Flor e Margarida, que séo cuidadoras da benzecao.

Dona Angélica é moradora da comunidade da Barra, nascida e criada na
comunidade. Aos sessenta anos, é casada, catdlica, teve seis filhos, um faleceu
recém-nascido. Apenas os filhos gémeos mais velhos nasceram em domicilio com
parteira da comunidade, os outros foram no hospital de Livramento. Ela se autodeclara
negra. Exerce a funcao de benzedeira ha quarenta e quatro anos, oficio que aprendeu
com sua mée aos dezesseis anos. Dona Angélica relata sua vida dificil no periodo da

infancia:

Naqguele tempo os pais da gente eram fracos, néo tinha condigdes, a
gente ndo saia porque nao tinha roupa pra sair. Naquele tempo a
gente nao ia nas festas porque nao tinha nem um chinelo, a gente
andava descalgos. O primeiro chinelo que pai me deu foi um chinelo
de couro, quando eu usei pela primeira vez, eu ia caminhando e
olhando o pé. Hoje em dia se o chinelo fica velho as pessoas ja ndo
guer mais. Naquele tempo era muito dificil, a gente comecou trabalhar
muito cedo, com dez anos a gente ja trabalhava na roca para ajudar
0S pais e manter 0s outros irmaos mais novos, [...], tinha hora que a
gente ndo podia nem estudar, tinha que ir para roga para ajudar os
pais. Com idade de dez anos a gente ja trabalhava muito, faltava
escola para trabalhar (Angélica).

As benzedeiras e rezadeiras das comunidades guardam em suas memorias
uma época em que as pessoas dessas localidades se curavam apenas com 0S
remédios caseiros e os rituais das benzedeiras, pois ndo existia assisténcia médica
na comunidade. Quando apresentavam algum problema de saude, recorriam aos

benzedores e aos raizeiros da comunidade para restabelecer sua saude.

Naquele tempo, aqui ndo existia médico, 0 povo se curava com 0S
remédios caseiros, ou sendo, procurava as pessoas mais entendidas.
Aqui tinha os raizeiros e as rezadeiras, que as pessoas procuravam
guando estavam doentes, que passava remédio caseiro. A gente vivia
de remédio caseiro e chi, num sabia nem o que era remédio de
farmécia, e naquele tempo o povo vivia muito, caducava ai, ja morria
velho (Angélica).

Dona Angélica aponta em seu depoimento o significado de uma rezadeira:
“significa a pessoa ter fé naquela reza, e as pessoas que procura a gente ter fé
também, eu acho que eles tém, porque eles me procuram, principalmente as maes

das criangas”. Como afirma Lévi-Strauss (1975), ja citado, é necessaria a crenca da
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pessoa que pratica o oficio em suas técnicas, nesse caso, as benzedeiras, a crenca
das pessoas que as procuram, e a crenca do coletivo, para alcangar a cura.

Uma outra participante foi a dona Rosa, moradora do quilombo de Bananal, que
nasceu e cresceu na comunidade. Ela tem setenta e oito anos, é vilva, e se
autodeclara negra. Conforme seu relato, teve 12 filhos — dois faleceram recém-
nascidos; todos nasceram no domicilio com a ajuda de parteiras da comunidade.

Rosa reitera que teve todos os seus filhos com parteiras, e se sente muito bem,
pois ndo apresenta as mesmas queixas relatadas por mulheres da comunidade que

tiveram auxilio médico:

Eu tive quatro filhos homem e cinco mulher e mais duas que morreu,
um foi de sete dias. E gracas a Deus até hoje, as vezes muitas foi pros
exames que foi fazer seus tratamento e tem queixa que muitas queixa
eu num queixo, gracas a Deus. Eu hum tenho sujeira no Gtero, eu néo,
eu num tenho puigacdo gracas a Deus. Minha regra [menstruacao]
veio por ela e voltou por ela sem trabalho gragas a Deus. E tem gente,
tem mulher ai que guardou a idieta de fora a fora e elas me gqueixam
gue elas senti puigacéo, sente da hemorroida, eu ndo, eu se num fosse
essa dor nas pernas e nesse espinhaco aqui a coluna, a eu tava boa
eu ainda dava uma foicada (Rosa).

Dona Rosa € benzedeira ha mais de cinquenta anos, e aprendeu com sua mae.
Ela mora com a filha, o genro e o neto de um ano. Uma senhora muito simpatica e
acolhedora. Mora em uma casa simples de adobe construida pelos pedreiros da
prépria comunidade. Esta foi nossa segunda visita da pesquisa na casa de Dona
Rosa, uma tarde de conversa bastante agradavel. Na primeira visita falamos com a
mesma sobre a pesquisa e fizemos o convite para fazer parte do estudo, sendo o
convite aceito. Dona Rosa, assim como dona Angélica, contou um pouco sobre como

as pessoas cuidavam dos problemas de saude antigamente na comunidade:

Naquele tempo num tinha médico ndo minha filha, os pobres num
podia pagar, as mées ia se valer das raizes do mato pra fazer o cha
pra dar né, e com isso, muitos criou sem ir em médico. Elas num ia,
elas num tinha o dinheiro nem pro remédio nem pro exame, que O
exame era pago. Certo tempo pra ca foi que melhorou mais. Mas gente
sofreu foi muito aqui atrds, olha hoje tdo tudo no céu, num ta melhor
por causa da violéncia, mas se num fosse a violéncia inda tava melhor
(Rosa).

A entrevistada aborda, também, as plantas medicinais que eram utilizadas, e

gue nos dias atuais ainda sao bastante utilizadas:
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Mais a pustemeira, tudo era remédio pros filhos, a sabugueira, né, um
aicacu tudo era remédio, o matruz, ma¢cad de algodao, tudo era o
remédio que nds dava a familia. O mimoso, quando inchava, comia
muita farinha, inchava a barriga ai precisava do mimoso, ai, era os
remeédios que a gente dava de pra trés. A gente criemos numa época
muito fraco, num usava carro ai ficava naquele atraso. A finada S Ana
ali ela sabia de tudo, ai depois que ela morreu, eu deixei de ir na casa
dos outros e aquilo foi cabando, mas gente ta vivendo.

Dona Rosa faz referéncia a S4 Ana (em memoria — Figura 4): uma benzedeira
da comunidade do Bananal muito querida e reconhecida no quilombo. Tinha consigo
uma grande sabedoria da benzecdo e se dedicava aos cuidados da saude das
pessoas da comunidade, com isso, 0 seu reconhecimento na comunidade € guardado
na memoria coletiva do grupo. S& Ana, cujo nhome era Ana Helena de Aguiar, era
carinhosamente tratada por todos da comunidade como Sa Ana. Ela faleceu em 1996
aos 105 anos, estando, ainda, completamente licida, com sua visdo e audicao
preservadas. Nessa imagem, ela aparece em sua humilde residéncia, aparentemente

ja bem velhinha, com um olhar fixo para seu altar.

Figura 4 - Sa Ana: benzedeira da comunidade de Bananal — Ancestralidade

N

Fonte: Acervo da exposi¢cdo Maria Brandéo — ESpac; Nordeste Rio de Contas-BA.

Outra participante da pesquisa é dona Flor. A benzedeira pertence a
comunidade quilombola da Barra, reside atualmente na comunidade vizinha, povoado
do Gil6. Tem sessenta e um anos, é casada e nao teve filhos. E benzedeira desde os

quinze anos. Quanto a cor da pele, assim se autodeclara: “Eu me considerando



50

misturada, € uma mistura que a minha familia & branco com preto. E branca e negra.
Que mae era branca, branca que era olho de gato e o meu pai era preto”. Afirma que
seu pai era benzedor. Benzedeira ha quarenta e seis anos, relata fazer varios tipos de
benzimento.

Na primeira visita que fizemos a dona Flor, esta encontrava-se sentada em uma
cadeira na sala de sua casa com uma fratura no brago, pois havia sofrido uma queda
da propria altura. Dialogamos com a mesma sobre a pesquisa e Ihe fizemos o convite
para fazer parte. Ela aceitou o convite e pediu que retorndssemos um outro dia, pois
nao sentia bem — “ndo gosto de mexer com essas coisas de benzeg¢do quando ndo
estou me sentindo bem’.

Em dezembro de 2016, retornamos a casa de dona Flor. Ela ja se encontrava
mais disposta, ha companhia de seu esposo, com quem mora em uma casa simples,
construida recentemente, contendo uma sala, um quarto, um banheiro e uma cozinha.
Na casa, ha alguns quadros e imagens de santos, como Sdo Cosme e Damido, Nossa
Senhora Aparecida.

A patrticipante seguinte € a dona Margarida. Ela ndo nasceu na comunidade,
sendo natural de Maceid, porém mora h& mais de vinte e cinco anos no quilombo de
Bananal. Tem sessenta e trés anos, € vilva, estudou até a quarta série do ensino
fundamental, teve nove filhos, quatro do primeiro esposo e cinco do segundo; destes,
apenas os dois mais novos nasceram no hospital, os outros nasceram em domicilio,
com parteiras, e, de acordo com Dona Margarida, quatro faleceram. Segundo seu
relato, sua familia paterna é uma mistura de negro com indio. Quando questionada
sobre a cor da pele, assim se autodeclara: “Bom, eu acho que, pela minha cor que eu
estou aqui, branca num sou, deve ser uma morena, morena clara num deve ser,
porque eu estou muito escura, deve ser uma cor canela”.

Dona Margarida € uma senhora alegre, com um sorriso espontaneo, bastante
acolhedora desde a nossa primeira visita em sua residéncia, ocorrida em agosto de
2016, quando fomos convida-la para participar da pesquisa. O convite foi aceito,
porém referiu que nem tudo poderia dizer, que falaria até o seu limite, pois tem alguns
assuntos que nao podem ser revelados, pois, conforme seu marido |lhe diz, ‘ela
costuma falar demais’. Assim, no dia vinte e seis de outubro de 2016 retornamos a
casa de dona Margarida. Passamos a tarde conversando sentadas em um banquinho
de madeira préximo ao altar. Ela estava preocupada com a sua cachorrinha que se

encontrava no quintal — varias vezes interrompia a nossa conversa para ver se estava
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tudo bem com a sua cachorrinha. E, mais uma vez, fomos avisados pela informante,
de forma descontraida, o que disse em nosso primeiro encontro — “eu falo até o meu
limite, o que a gente puder falar a gente fala e o que n&o puder a gente cala”.

Dona Margarida mora com um filho em uma casa simples de adobe, construida
pelos moradores da comunidade. Essa casa era um espaco utilizado pela comunidade
para preparar e distribuir comida em época das festas tradicionais. Dona Margarida
afirma que morava em uma casa de familia da comunidade, porém, com a chegada
das netas, a familia foi crescendo e precisou procurar outra moradia. A comunidade
cedeu essa casa para ela morar, mas, quando tinha festa, ela precisava desocupar o

espaco, fato que, atualmente, ndo ocorre mais. Em suas palavras:

[...] N6s ficou na casa da minha amiga ali Cecé, ai depois da casa da
Cecé, n6s veio para casa da comunidade. Depois da casa da
comunidade eu num fui mas pra nenhuma casa. Depois da casa da
comunidade [...] no principio era assim, quando tinha festa eu
desocupava a casa, limpava a casa, eu desocupava a casa € ia para
casa da Cecé (Margarida).

Na sala de sua casa, ha alguns quadros espalhados pela parede, fotografias
da familia, dois banquinhos de madeira onde nos sentamos no momento de nossa
conversa. Ha também uma mesa forrada com uma toalha branca, tendo um altar sobre
a mesa com varias imagens de santos, quais sejam: Sdo Cosme e Damido, Sdo
Roque, Sao Lazaro, Nossa Senhora Aparecida, Sdo Jorge, dentre outros. Também
estava sobre o altar um quadro de Oxdssi, um quadro de preto velho, um pote de
barro, um copo transparente com agua, um simbolo de uma mé&o e um pombo branco,
uma fita vermelha e uma vela, além de outros simbolos. Esse € um dos locais de
trabalho de dona Margarida.

Em meio a nossas conversas, Dona Margarida foi relatando sua historia desde
quando se iniciou nessa pratica, disse que comecgou a trabalhar como massagista. Em

seguida relatou:

Desde pequena que eu ando em centro espiritual, mas eu nunca
pensei que eu era uma médium. Eu comecei a trabalhar como
massagista, queria formar [...]. Ai eu comecei trabalhando como
massagista, passa pra li, passa pra acold, é um braco torto, € uma
perna torta, € um braco inchado [...] e a gente vai ganhando nome,
sabia? Ai eu trazia as pomadas, cremes de 14, e fora aquelas coisas
caseiras que a gente fazia em casa para que banhasse, secasse,
aquelas massagens para fazer quinem hoje, que faz a terapia,
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[fisioterapia], mexe pra 4, pra c4, entdo é isso ai, é aquele estudo da
roca, né, é a professora da roga, né, a professora formada dos livros
nao, e nem do estudo, é da roca (Margarida).

Nesse trecho, dona Margarida refere-se ao fato de que desde sua infancia
participava de centro espiritual, porém néao sabia que era uma meédium espiritual. Ela
salienta, ainda, que sdo aprendizados da zona rural. S6 apos iniciar esse trabalho
como massagista € que percebeu esse dom, através de guias e de um dom divino,

como mostra em seu depoimento:

Ai eu comecei fazendo aquela massagem, e quando comecei fazendo

massagem, la num lugar que chamava luid, ai eu joelhada fazendo
massagem na barriga do menino que estava com um problema no
sangue, ai agora eu dei uma massagem no menino, que sentia todo
dia uma dor na barriga, ai depois que acabei de dar a massagem no
menino eu num sei o que eu falei. Meu velho falou que eu falei tudo
da doenga do menino e eu num lembro, dei a massagem no menino e
tudo, mexi com a perninha do menino, com o bracinho do menino, mas
eu num me lembro de ter falado com o menino, que foi aquele Dom j4,
gue ja baixou ali, mode eu a partir daquele dia comecar a trabalhar
espiritual (Margarida).

A benzedeira Margarida continua dizendo que, apos esse fato, seu esposo se
direcionou para a cidade de Salvador com as cartas, comunicando o ocorrido para o
Preto Velho:

Entdo ai, ele (esposo) foi para Salvador, o velho ia direto pra Salvador
pra levar as cartas pra esses preto velho perto da Igreja do Senhor do
Bonfim saindo pra Séo Felix, ai agora ele chegou e falou: [...] o seu
Dom vocé tem que trabalhar. Trabalhar em qué, na foice e no
machado? Eu comecei com muita graca, ele disse: ndo, o seu Dom
vocé vai ter que trabalhar que nem eu, e vocé vai ser melhor de que
eu. Eu dei risada, eu dei risada porque, eu num pensava que eu fazia
0 que eu fazia e o que eu faco hoje, porque hoje eu estou vencendo
pelo mestre pelo discipulo, pelo mestre... [pausa], hum, pelo
comandante, pelo tisorero, pelo iaba, eu t6 fazendo pro uma mée
grande, eu t6 fazendo pra todo mundo, entendeu? Por uma mée
pequena, eu té fazendo pra tudo. Porque do jeito que chegar, se
chegar um aqui embolando eu sei 0 que fago com ele, eu levanto ele,
eu posso ta sozinha, eu levanto, eu levanto ele todinho, hum, levanto
boto ele em pé e ele tem que caminhar, € assim. Antigamente botava
a gente marrado, hoje num tem nada de marrar, é as oracfes, as
oracdes, a gente cai em cima das oracdes e € muito bem valido nas
oracdes (Margarida).
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Nossa entrevistada relata que, durante a realizacéo de seus trabalhos, é guiada
pelos seus guias, e diz ndo se recordar das palavras proferidas:

Porque os guias quando eu joelhava mode eu trabalhar com a pessoa
fazendo a massagem aquilo tomava e eu falava tudo o que as pessoas
tinha e eu num ficava na memdéria, mas falava tudo e como fazia se
era das minhas maos se era das maos dos médicos falava tudo, entao
€ isso que eu comecei trabalhando (Margarida).

Dona Margarida conta que em sua misséo deve seguir algumas normas, cComo

aponta no seguinte excerto:

Eu num posso na meia-noite eu ficar rodando numa sala de danga, eu
tenho um mensageiro que eu num posso fumar, dangar, beber, nada,
gue ele cura a gente com a agua. Esse mensageiro, ele voou comigo,
foi o primeiro mensageiro que voou comigo como um sonho, deu
aguele sonho e quem falasse comigo eu num respondia nada, ele
voando comigo e explicando o que eu ia passar como eu ja passei
tudo, depois do meu velho que ele era meu presidente do trabalho, e
eu ja passei tudo, mas ele pediu para mim para eu num ficar fumando,
nem bebendo e nem dancando (Margarida).

Nesse depoimento, dona Margarida relata um sonho que teve com o seu guia
mensageiro explicando-lhe o que iria acontecer com ela.

Dona Margarida aponta em seu depoimento que iniciou nesse trabalho de cura
com atividade de massagista, ap0s isso, passou a trabalhar com o guia espiritual e
tornou-se uma médium. Enfatiza ainda que passou por um processo de vidéncia, para,

assim, provar o que dizia:

“Da massagem foi que eu abecedei que comecei a trabalhar com um
guia espiritual. Dessa botou eu na vidéncia la em Salvador e mandou
eu botar em casa, quando botou eu na vidéncia em casa eu cai, pro
gue o que eu Vi eu cair. Eu olhei tava um homem com a boca de fogo,
o olho de fogo, o chifre na cabeca, que era o dembnio, ai agora eu cai.
Ai dessa hora o meu vei (esposo) me levantou e falou: o que é que
vocé ta caindo? Vocé tem que provar, reze. Ai eu voltei rezando,
guando eu voltei rezando tava um homem de branco dentro do corpo
gue era o Preto Velho, ele disse que ia ficar dentro do corpo, para ver
se eu provava o que eu falava. E eu falei aqui tem um homem, tem um
homem aqui, um Preto Velho com uma precatinha, um chapeuzinho
na cabeca, um rosario no pescog¢o e uma roupinha comum, ai agora,
ele disse: ja ta provado” (Margarida).
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Dona Margarida continua seu depoimento, dizendo que, hoje, além de realizar

a benzecao, ela realiza outros trabalhos, dentre eles, o trabalho na “mesa branca”:

Eu trabalho na mesa branca, eu sou uma mensageira [...], a gente tem
gue ter contato, contato com o anjo da guarda e contato com as almas,
para puder a gente chegar la. Eu trabalho na 4gua, trabalho na mata,
sou assim, trabalho no fogo, na onde Deus mandar para mim acudir
eu td ai, sou assim, sou diferente, que se num batesse o tambor, eu
num trabalhava né. [...], meus guias ndo dédo trabalho pra descer ne
canto nenhum, pode ser na estrada, pode ser na agua, pode ser na
mata, pode ser na sua casa, pode ser na casa do outro (Margarida).

A entrevistada ainda acrescenta que, no momento em que realiza seu trabalho

na mesa branca, inicia com oragdes do catolicismo, antes de seu guia ‘baixar’.

O trabalho da mesa branca é oracdo, pro que em muitos cantos €
rezando, ja eu ndo, eu € mais o catolicismo € pai nosso, ave-maria,
creio em Deus pai, €, e muitas pessoa quando chega aqui fica
admirado que eu rezo é diferente dos outros e eu abro a mesa como
sendo um catolicismo de uma igreja. E assim um pai nosso, ave-maria,
peco que me perdoa se eu fiz alguma coisa errada, entendeu? Eu peco
pelo fulano pra ajudar o fulano no trabalho numa coisa, ai, a hora que
0 guia chegar e tomar, agora ai ele fala as coisas. O guia é assim, eu
t6 olhando pra vocé aqui mas eu num td lembrando, eu pego no fogo,
eu pego na agua, pego no vidro, pego no que for e num lembro. O
trabalho espiritual € uma coisa muito séria (Margarida).

Dona Margarida conta que no momento de benzer pede licenca a Deus, e, em

alguns momentos, realiza esse oficio evocando ao pé de arvore:

Eu peco licenga, eu peco licenca que num sou mais do que ele, a
Deus. Entdo a hora que eu benzer aqui eu, que eu tiro de mim, tiro de
VOCé, tiro do outro, entéo ai eu digo eu num sou mais que Deus, mas
com a forca que vés me deu é a ciéncia que fulano vai ficar curado.
Se eu tiver debaixo desse pé de arvore verde, eu digo, eu td debaixo
desse pé de arvore verde, mais esse sofredor que tiver em fulano n&o
fica aqui (Margarida).

Nesse pedido de licenga, existe um reconhecimento da existéncia de um ser
divino superior, no caso da benzecdo ha consciéncia de que é necessaria uma
intervencao do Divino para alcancar a cura.

Dona Margarida ainda revela que costumava comemorar a festa de Sdo Cosme

e Damido, oferecendo o caruru e distribuindo doces para as criangas, porém,
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ultimamente, ela ndo tem comemorado por problemas financeiros — nesse momento,

demonstrou um sentimento de tristeza em seu olhar.

“A S&o Cosme e Damiao nés comemorava sabe na onde, num lugar
que chamava Lagoa d’Agua S&o Francisco, a gente fazia o caruru,
distribuia doces para as criancas, agora hoje eu ja num posso
comemorar mais, pro que tem hora que tem o transpasse do dinheiro.
Quando eu t6 pensando naquilo Ia, se eu hum trazer logo aquilo ja vai
faltando, uma precisdo é na doenca, € no remédio, € numa coisa que
eu compro, € numa coisa pra casa, € numa coisa que eu deixo pra
tras, entao aquilo Ia ja ta tudo diferente que eu fazia” (Margarida).

Podemos perceber que essas mulheres compartilham situacdes econdémicas
semelhantes, possuem em comum a familiaridade com o universo do benzimento,
assim como pertencem a uma mesma categoria de género, contudo, sdo perceptiveis
diferencas entre elas: no que diz respeito a naturalidade, uma delas nasceu em
Macei6é e veio morar no quilombo a vinte e cinco anos. Se diferem também em
guestdes geracionais — formas de parir — das participantes que tiveram filhos, apenas
dona Rosa, participante mais velha da pesquisa, relata que pariu seus doze filhos no
domicilio, com ajuda das parteiras da comunidade. Ja os filhos de dona Angélica,
somente os filhos gémeos, os mais velhos, nasceram com parteira em casa, 0S outros
guatro no hospital. Dona Margarida, por sua vez, informa que somente dois filhos, os
mais novos, nasceram no hospital, os outros com o auxilio de parteiras. E dona Flor
nao teve filhos.

Em relacdo a cor da pele, duas se autodeclaram negras; ja a dona Margarida
se autodeclara “morena”, diz que sua familia paterna € uma mistura de negro com
indio; e a dona Flor se considera uma mistura, relata que sua méae era de familia
branca e seu pai de familia negra. Desse modo, ndo se constituem um grupo
homogéneo de mulheres. Todas as participantes afirmam ser catélicas, porém uma
delas relata experiéncias vivenciadas no candomblé e no espiritismo. Essas
caracteristicas possibilitam pensar nas varias experiéncias vivenciadas por essas
mulheres, visto que suas identidades perpassam a questdes de raca, género e tantas
outras.

Essas mulheres que acompanhamos durante a pesquisa, realizando a pratica
da benzecado, sdo mulheres contemporaneas, maes, avos, viuvas, donas de casa.
Elas identificam a condi¢cao feminina desde muito novas. Logo, quando solicitadas a

falar sobre suas histérias de vida, notamos uma tendéncia em iniciar seus relatos
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falando sobre seu periodo de infancia. Essa fase, para a maioria delas, foi um periodo
de muito sofrimento. Segundo os relatos, comegaram a trabalhar ainda muito novas,
contando as batalhas superadas e as dificuldades enfrentadas pela familia.

Mulheres negras de classe social menos favorecida, com pouca ou nenhuma
escolaridade, estas sdo caracteristicas evidenciadas ao falarem de si mesmas, e dao
realce aos espacos sociais ocupados durante sua trajetoria de vida. Percebemos,
portanto, a partir de seus relatos, que 0s espacos ocupados sempre foram como
cuidadoras da familia e do lar, lavradoras, dona de casa, além de se dedicarem ao
oficio da benzecao.

O oficio da benzecdao é corporificado na experiéncia de vida dessas mulheres,
de maneira que ser benzedeira € algo que esta sempre ligado a outras caracteristicas

identitarias, como ser mae, avd, mulher e dona de casa.
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CAPITULO 1l

4 ETNICIDADES ENTRE BENZEDEIRAS E REZADEIRAS DE BARRA E
BANANAL: OS TRACOS ETNICOS PRESENTES NOS RITUAIS DE CURA

O benzimento foi e continua sendo uma pratica de cura popular reconhecida e
difundida na sociedade, principalmente nas comunidades remanescentes de
quilombo, especialmente em Barra e Bananal. Esses saberes populares de cura, por
muito tempo, se constituiram como Unica forma de assisténcia a salde nas
comunidades de Barra e Bananal. Os quilombolas dessas localidades cuidavam de
suas enfermidades em casa, valendo-se da benzecao, de chéas, de ervas e de plantas
medicinais, que combatiam os males do corpo e da alma — saberes de seus ancestrais
gue se perpetuam oralmente no cotidiano dessas comunidades. Em um passado néo
muito distante, médico era um luxo para poucos. Fato que se comprova na fala de
dona Rosa: “Naquele tempo num tinha médico ndo, minha fia, os pobres num podia
pagar, as maes ia se valer das raizes do mato pra fazer o cha pra dar, né, e com isso,
muitos criou sem ir no médico” (Rosa).

Esses saberes, longe de serem invalidades por ndo terem reconhecimento
cientifico, ganham vitalidade pela procura ainda mantida nesses espacos quilombolas,
uma vez que as praticas de cura resistem diante de uma sociedade e de um sistema
gue os colocou a margem na sociedade contemporanea. Sao saberes advindos de
uma ancestralidade preservada na memoria individual ou coletiva do grupo
(HALBWACHS,1990), ndo de forma estatica, mas estad sempre se reformulando,
sofrendo adaptacfes e, ao mesmo tempo, mantendo sua esséncia — uma atividade
antiga, transmitida de geracdo para geracado nesses espacos (SILVA, 2009; SILVA,
2016).

Ao observar as mulheres que se dedicam a benzecdo no cotidiano das
comunidades quilombolas de Barra e Bananal, foi possivel constatarmos por meio de
seus depoimentos que essas praticas possuem um carater tradicional nessas
localidades, uma tradicdo que esta sempre sendo ressignificada, pois néo se trata de
algo estatico, mais de algo que vem sendo acrescido de novos elementos ao mesmo
tempo em que mantém algo ancestral — o que Hobsbawm (2014) chama de “tradigéo
inventada”. Considerando a utilizagdo de novos elementos ao mesmo tempo em que

mantém tragos antigos, Hobsbawm destaca que:
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Mais interessante, do nosso ponto de vista, € a utilizacdo de novas
tradicbes inventadas para fins bastante originais. Sempre se pode
encontrar, no passado de qualquer sociedade, um amplo repertério
destes elementos; e sempre ha uma linguagem elaborada, composta
de préticas e comunicacio simbdlicas. As vezes, as novas tradicdes
podiam ser prontamente enxertadas nas velhas; outras vezes, podiam
ser inventadas com empréstimo fornecidos pelos depdsitos bem
supridos do ritual, simbolismo e principios morais oficiais
(HOBSBAWM, 2014, p. 13).

Hobsbawm (2014) conceitua “tradigdo inventada” como um conjunto de
praticas, reguladas por regras normalmente aceitas; essas praticas, de natureza ritual
ou simbdlica, visam demostrar certos valores e padres de comportamento através
da repeticdo, o que implica uma continuidade em relacédo ao passado.

Essa tradicdo da cura nas comunidades deve ser entendida como uma tradicédo
dindmica sendo constantemente acrescida de novos elementos adaptaveis as
modificacdes ao longo do tempo e da historia.

Com base na observacéao e nos relatos das benzedeiras, foi possivel constatar
duas modalidades principais de insercao dessas mulheres nas praticas da benzedura.
A primeira esté ligada a forma de transmisséo oral no contexto familiar, uma vez que
a transmissao desses saberes é passada por meio de um parente mais proximo que
tinha ou tem o conhecimento da benzecdo — em geral, avés ou méaes. E a segunda
esta vinculada a uma espécie de revelacao divina.

As mulheres vao adquirindo esses conhecimentos ao observarem essas
praticas dentro de seu grupo familiar, passados de mée para filhas, de avis para netas
ou tias para sobrinhas, por meio da transmissao oral ou gestual. Isso se comprova

nos depoimentos de dona Dalia:

Rezar de dismentidura eu aprendi com mae, e mae ja aprendeu com
a tia dela com tia Brandina, tia Brandina ja aprendeu com a minha vo,
ai m&e como sobrinha, quando chegou em certas idade ela ia rezando
e mae aprendeu rezar de dismentidura, ai mae foi e passou pra mim
também. Entdo aprendi com muito orgulho, quis buscar, né, e gracas
a Deus vai da fé, muitos que tém dismentidura que vem aqui, eu falo
0 que cura € a fé, eu rezo e acho que todo mundo gosta porque chega
falando que melhorou né, entdo eu tenho o maior prazer, e 0 que
quiser aprender estou ai pra passar, né, estou ai pra passar (Dalia).

7

Dona Ddélia tem 46 anos; € moradora da comunidade quilombola da Barra.

Procuramos essa moradora para saber a importancia das benzedeiras nas
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comunidades, porém, no meio da entrevista, ela revelou que também possuia esses
saberes, pois se identifica como rezadeira, e diz rezar de “dismentidura”, e “ezipa”,
uma tradicdo passada de geracdo para geracao na sua familia. Nesse depoimento, a
informante afirma que a cura acontece por meio da fé.

Dona Angélica e dona Rosa apontam que aprenderam o oficio observando a

mae, como mostra 0s seus depoimentos:

[...] eu vi minha mae benzendo, ai eu sentir aquela vontade de
aprender, eu pedi ela pra falar alto pra mim aprender (Angélica).

Eu aprendi com mae, é trés palavras, que tem uns que a reza
cumprida, tem umas palavras a mais, agora a minha é pouquinha [...],
eu via ela benzendo e ela ensinava nés benzer ai eu aprendi (Rosa).

Notamos, por meio desses depoimentos, que o aprendizado da benzedura se
da com a observacéo no cotidiano e pela insisténcia de se ouvir as palavras proferidas,
ocorrendo, assim, a transmissdo. Nao € uma aula, onde a aluna senta e escuta a
professora, mas € no desenvolvimento cotidiano, a partir das necessidades que vao
surgindo, que a aprendiz se desenvolve.

Percebemos que o exercicio da benzecdo é uma tarefa feminina nas
comunidades de Barra e Bananal, e se constitui uma questdo geracional nesses
espacos, uma vez que essas atividades sdo passadas de mées para filhas, tias para
sobrinhas, ou avos para netas, dentro do mesmo grupo familiar. No entanto, apesar
dessas praticas serem uma atribuicdo feminina nessas localidades, ndo podemos
negar a figura masculina, pois a sua presenca aparece nos relatos das benzedeiras,
na transmissao desses saberes, onde uma das participantes aprendeu com seu pai,
e aparece também como guia espiritual, uma delas exerce os trabalhos da benzecao
através de um guia.

O saber cuidar é a base essencial dos trabalhos dessas benzedeiras (AGUIAR,
2012). Ao observar essas mulheres praticando essa arte, percebemos sua dedicacao
e 0 amor com que elas prestam esses cuidados. Bell Hooks (2006), em seu texto
Vivendo de Amor, afirma que o amor cura. Para a autora, as mulheres negras foram
sensibilizadas a cuidar dos outros.

Na arte da benzedura, nessas localidades quilombolas, como ja foi
mencionado, existe uma cadeia de aprendizado para o cuidado entre as mulheres

benzedeiras, ou seja, a méde aprendeu com a avo o0 que passara a sua filha e assim
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por diante. Observando essas benzedeiras agindo através de seu ritual de benzedura,
percebemos o seu acolhimento com aqueles que necessitam, o que nos possibilita
uma viséo clara desse cuidado baseado nos ensinamentos de suas antepassadas,
que, por sua vez, também adquiriram esse legado de suas maes, tias ou avos. Assim,
segundo Aguiar (2012), ainda que a maioria dessas mulheres ndo pertencam ao
candomblé, podemos encontrar nessas rezadeiras e benzedeiras de Barra e Bananal
0s tracos de maes ancestrais que sao responsaveis pela transmissdo desses seus
legados a outras mulheres que daréo continuidade a tradicdo dos segredos.

A segunda forma de insergdo dessas mulheres no universo das benzeduras
acontece através da experiéncia com o sobrenatural. Nessa modalidade de
aprendizado, esses saberes surgem por meio de uma forca divina, em alguns casos
conduzidas por guias e espiritos, como é o caso de dona Margarida: “A gente tem que
ter contato, contato com o0s guias, contato com o anjo da guarda e com as almas, pra
puder chegar 1&” (Margarida).

Uma outra entrevistada afirma que aprendeu as oracfes do benzimento
sozinha, com intercessao divina, e reitera que o seu pai tentou Ihe ensinar, mas nao

aprendeu as oracdes que ele realizava:

[...] ele comegou muito me ensinando mais eu ndo aprendi o
benzimento dele, ndo. O benzimento que ele benzia era um e o0 que
eu aprendi é outro, é quase o0 mesmo, mas ja é diferente, o que eu
benzo eu aprendi sozinha mais Deus (Flor).

Mesmo sendo filha de benzedeira e ter aprendido observando alguém da
familia, as benzedeiras acreditam ter sido agraciadas por um dom divino no momento

de sua aprendizagem:

[...] ela rezou uma vez sé, uma vez s6 que ela rezou uma crianca de
voz alta ai na outra ela jA mandou eu rezar ai eu ja sabia tudo, entrou
aquele dom, eu recebi aquele dom, no mesmo momento que ela me
ensinou eu ja aprendi tudo (Angélica).

Como mencionado, a benzecédo é, também, uma manifestacdo religiosa. De
acordo com o estudo de Hoffmann-Horochovski (2012, p. 131), o ‘dom’ € um fator
essencial dentro da benzecéo; segundo a autora, o dom pode aparecer tanto na

transmissao dos saberes, quanto através de “evento sobrenatural”.
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De acordo com estudos, a pratica da benze¢do ndo pode ser exercida por
qualquer pessoa, sendo praticada apenas por pessoas portadoras de um “dom divino”
— isso também se constata em Barra e Bananal. Conforme Mello (2013, p. 63), em
Percepcdao, intervencdo e cura: sobre modos somaticos de atencdo e a pratica da
benzedura, a benzegdo é uma manifestagao religiosa e o “dom” é a condigao
‘essencial para comunicagéo entre o mundo humano e divino, para interacéo entre as
diversas instancias de profano e sagrado presentes na vida das pessoas”. Segundo o
estudo do mesmo autor, os interessados em aprender esse oficio da benzecéo, na
maioria das vezes, ja sao portadoras desse dom. Mello (2013) acrescenta, ainda, que,
sem essa interagdo, garantida pelo dom, a benzedeira torna-se incapaz de

restabelecer a salde das pessoas que atende.

A presenca do Dom pode acompanhar a benzedeira desde seu
nascimento ou pode se desenvolver durante sua vida juntamente ao
ensino da reza ou no surgimento e enfrentamento de alguma forma de
doencgas ou ‘atrapalhos’. Sem a detencéo deste elemento fundamental
é ineficaz o aprendizado dos ritos de benzecdo, muitas vezes
interessados nesse aprendizado sendo alertados por benzedeiras ja
constituidas que antes deveriam deter um Dom, muitas vezes a
benzedeira ja identificando sua presenca ou auséncia no pretenso
aprendiz (MELLO, 2013, p. 6, destaque do autor).

De acordo com Hoffmann-Horochovski (2012), as benzedeiras dedicam parte
de sua vida exercendo a funcdo de cura das doencas com quem precisa, porgue
acreditam ter sido agraciadas com um “dom divino”. Esse oficio, segundo a autora, &
exercido de forma gratuita, pois, por ser concedido como um dom, ndo pode cobrar
pelos servicos prestados.

As mulheres iniciadas nessas praticas mediante a experiéncia com o
sobrenatural, como no caso de dona Margarida, para além da benzedura, geralmente
mantém no ambiente de suas casas um espaco com um altar, ja descrito, aqui,
destinado a fazer consulta com os guias.

Dona Margarida menciona que, além de ser benzedeira, é também uma
médium espiritual, e através da mediunidade atende pessoas em seu domicilio,
fazendo recomendacgdes espirituais. Ela relata que realiza esse trabalho na “mesa

branca” “Faco oracado, eu benzo né, trabalho na mesa branca, eu trabalho na mesa

branca para tirar espirito, para dar passo que ta perturbadas né, € isso ai” (Margarida).
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Nesse trecho de seu depoimento, dona Margarida relata seus cuidados
prestados aqueles que necessitam de ajuda espiritual e, quando questionada sobre o0

que chama de trabalho na “mesa branca”, assim discorre:

O trabalho da mesa branca é oracao, que em muitos cantos é rezando,
ja eu ndo, é mais o catolicismo, é pai nosso, avé Maria, creio em Deus
pai, €, muitas pessoas quando chega aqui fica admirado que eu rezo
é diferente dos outros e eu abro a mesa como sendo um catolicismo
de uma igreja. E assim, um pai nosso, ave Maria, peco que me perdoa
se eu fizer alguma coisa errada, entendeu? Eu peco pelo fulano, para
ajudar o fulano no trabalho, em uma coisa, ai na hora que o guia
chegar e tomar, agora ai, ele fala as coisas. O guia € assim, eu t6
olhando pra vocé aqui mais eu hum t6 lembrando, eu pego no fogo, na
agua, pego no vidro, no que for eu num lembro (Margarida).

Pensar nesses saberes de cura compartilhados nas comunidades quilombolas
de Barra e Bananal pelo viés da cultura nos conduz a identificar elementos simbélicos
multiplos dos diversos segmentos étnicos da sociedade. Trata-se de uma variedade
de crencas, tradicbes, costumes e valores provenientes de diferentes grupos —
africanos, europeus e indigenas (AGUIAR, 2009; NASCIMENTO, 2010); o depoimento
de Margarida, apresentado anteriormente, indica varios elementos do catolicismo em
seu ritual.

Ao observarmos as benzedeiras de Barra e Bananal, foi possivel constatar que
para realizar o ato da benzedura ha horas e dias especificos. A benzec¢do acontece
de segunda a sabado nessas localidades, ndo sendo realizada ap6s o por do sol e
nem aos domingos, pois o domingo, segundo as informantes, ndo é um dia bom para
benzer. Elas também néo realizam a benzecéo se estiverem com algum problema de
saude. Dona Angélica relata que certo dia uma méae a procurou para benzer uma
crianca que se encontrava com dor de cabeca; ela, entdo, pediu a mae da crianca
para retornar em outro dia ou procurar outra benzedeira, pois ndo estava sentindo-se
bem. A benzedeira relatou que néo realiza a benzecdo quando estd com algum
problema de saude, porque néo faz bem para a benzedeira e nem para quem recebe
a benzecéao.

O espaco utilizado pelas benzedeiras no momento da realizagao do ritual da
benzecdo é uma area do quintal de suas casas, area conhecida como terreiro, no
quilombo. A Figura 5, que se segue, mostra uma benzedeira exercendo a benzecao
no terreiro. Ressaltamos que algumas realizam o ritual em frente ao altar e para outras

pode ser em qualquer lugar.
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Figura 5 - Benzedeira do quilombo exercendo a benzec¢éo

Fonte: Acervo da pesquisa. Foto de Leonice de Jesus Silva (2016).

Dona flor relata que benze dentro do ambiente de sua residéncia ou no quintal,
sobre uma pedra ou tronco de arvore, s6 ndo pode com 0s pés na terra, conforme

mostra o seu depoimento:

Eu benzo ou dentro de casa, ou |4 fora sentada em uma pedra, sé ndo
no chado, no chdo ndo é bom ndo, ou em uma pedra ou em uma tora
de um toco, qualquer coisa, no sol também ndo é bom, que tem gente
gue fica tonta, conforme a pessoa tiver [...], t ali benzendo e a pessoa
nao esta com um corpo muito bom, muito pesado, talvez tonteia, € por
isso. Mais a ndo ser é qualquer canto, eu benzo na roca, se eu tiver
na roga e a pessoa chegar e me clamar que estd com o corpo mole,
gue esta sentindo alguma coisa la na roga mesmo eu tiro um raminho
e benzo (Flor).

Com um ramo na mao, reza baixinho, movimentando o ramo para cima, para
baixo, cruzando na frente, atras; o ramo vai passando pelo corpo, em cima e em baixo,

de um lado para outro, em forma de cruz; junto a isso, falando as palavras em siléncio.
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Ao finalizar o ritual, joga-se o ramo no quintal, em formato de cruz, e diz-se em voz
alta: “Deus que te dé santa ‘avertude’; em seguida, a méde da crianca ou a pessoa
gue esta sendo benzida responde: amém. Esse ritual é realizado durante trés dias
seguidos.

Observa-se também que as benzedeiras das comunidades de Barra e Bananal
ndo costumam benzer o préprio filho, geralmente encaminham seus filhos para outras

benzedeiras praticarem o ritual, como mostra esse depoimento:

Meus meninos eu num gosto de benzer, porque mée falava que uma
mae ndo pode benzer o fi, tem que ser outra pessoa, a mae num pode,
€ porgue é gerado do sangue dela, num serve né, é de ser outra
pessoa. Eu benzo meus netos, mais eu sei que é bom é outra pessoa
por causa do sangue. Eu levo para outra benzer porque ndo tem o
sangue chegado (Rosa).

Com base nesse depoimento, vemos que o fato de a benzedeira ndo benzer o
préprio filho faz parte desse conjunto de saberes compartilhados de geracdo em
geracdo, alegando o fator consanguineo como justificativa para ndo poderem realizar
0 ato da benzecéo no préprio filho.

A Figura 5, anterior, representa uma prestacéao do cuidado através do ritual da
benzedura na comunidade. Essa senhora € uma das benzedeiras que se encontram
presentes nas comunidades, prestando esse ato de solidariedade a quem precisa.
Elas utilizam elementos, como: ramos, pedras, terco, dentre outros, dependendo do
problema que esta sendo tratado. Nas palavras de Rosa: “tanto eu benzo com o tergo
como eu benzo com o ramo”.

A presenca das benzedeiras nas comunidades quilombolas corresponde a um
fendbmeno importante, uma vez que essas mulheres constituidas de saberes
tradicionais representam bem mais que gestos e palavras proferidas, que levam
conforto ndo so fisico como espiritual aqueles que as procuram. Essas mulheres
ocupam um espacgo essencial na comunidade em que vivem, e, na medida em que
pluralizam seus conhecimentos, elas contribuem para manter a identidade do grupo.
Inegavelmente as benzedeiras sdo marcadas por uma espécie de “grande memoria”,
visto que armazenam, ao longo de anos, tradigdes que atravessam geragdes por meio
da tradicao oral.

Entende-se por tradicdo oral toda e qualquer pratica compartilhada pela

memoria de um determinado grupo na sociedade, cujos saberes de uma heranca
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cultural, como o saber popular de cura pelo benzimento, séo transmitidos de geracéo
a geracao (SILVA, 2004). A tradigcdo oral significa “transmitir de boca em boca todas
as experiéncias que a ancestralidade dessa comunidade adquirira, em seu caminhar
pelo mundo material e imaterial/sobrenatural” (SILVA, 2004, p. 6). Desse modo, a
tradicAo oral € uma manifestagdo de fundamental importancia na comunidade
quilombola, pois apresenta elementos que compreendem e justificam as diversas
maneiras que os quilombolas tém para transmitir verbalmente seus ensinamentos,

saberes, crencas e partilha-los com os seus descendentes.

4.1 O CUIDADO DE “NOS” PARA “ELES”: PRATICAS DE SABERES TRADICIONAIS

O processo de legitimacdo da profissdo de benzedeira ou rezadeira é tao
importante quanto a transmissao dos saberes, pois € 0 momento em que “as préprias
benzedeiras e as pessoas da comunidade reconhecem na benzedeira ou rezadeira
uma agente legitima ao exercicio da sua profissdo” (OLIVEIRA, 1985, p. 39). O que a
legitima, acima de tudo, € a eficicia exercida sobre os corpos doentes, pela pratica
das rezas, dos gestos, dos banhos, das palavras pronunciadas em siléncio, garantindo
a certeza do equilibrio fisico e espiritual.

Uma das participantes da pesquisa afirma que se iniciou na pratica da
benzecao benzendo a propria familia, seus pais e seus irmaos; com isso, foi tornando-

se reconhecida, sendo procurada por outras pessoas da comunidade:

Eu aprendi benzer de menina, eu de menina eu ja benzia. Eu com
quinze anos eu ja benzia, até pai mesmo eu cansava de benzer, eu
comecei benzendo pai, benzendo mae dentro de casa, 0s meninos e
com aquilo eu fui levando. Ai deu pra vim gente me pedindo pra
benzer, um dia vinha um outro dia vinha outro me pedindo pra benzer
criagcdo, que eu benzo criagcdo também. [...] pai me ensinava, e falava
me benze aqui e me dava um ramo, tu é muito ‘'medronha’a vez tu vai
aprender benzer pelo menos de olhado, me benze aqui. Eu pegava o
ramo benzia ele, e ele falava: ixe mas agora eu fiquei bom, agora eu
vou até pra roga, brincando comigo, vou até pra roga, ixe mas agora
eu figuei bom. Eu num sei nem se era mesmo ou se nédo era, mas acho
gue era brincando comigo que eu era menina, e ele me dengava muito
gue eu era cacula, e ai agora foi ficando assim, foi ficando assim
depois [...] (Flor).

Oliveira (1985) afirma que ndo basta apenas que a benzedeira reconheca a

existéncia do dom em sua vida, é necessario um reconhecimento da comunidade
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7

onde mora. A autora enfatiza que o interesse pelo oficio é marcado por um

acontecimento significativo na vida da benzedeira:

Primeiro, quando ela percebe o dom. Segundo quando ela comeca a
acreditar na sua capacidade de curar, reconhecendo-se preparada
para tanto, ou seja, quando ela comec¢a a produzir benzecdes as
pessoas da sua esfera familiar [...]. Terceiro, quando ela estende a sua
pratica de benzecéo aos vizinhos, amigos e familias que moram na
sua comunidade. Quarto, quando ela comeca a ficar mais conhecida,
sendo procurada por pessoas de fora da comunidade, indo diferenciar
0s males que enfrenta, buscando conhecer novas oracfes e férmulas,
aprendendo a combina-las para debelar o mal e a ampliar o leque de
doencgas que benze (OLIVEIRA, 1985, p. 40).

Dona Flor relata que em seu processo de legitimacdo na profissdao de
benzedeira comecgou recebendo os ensinamentos e ganhando o reconhecimento de
seu pai. Segundo Oliveira (1985), é no processo de legitimacdo que os benzedores
se sentem comprometidos com a transmissao dos saberes, com 0s ensinamentos dos
segredos partilhados.

A participante dona Angélica relatou a historia de uma crianga que alcangou

cura apos o ritual da benzecao:

Teve uma vez, que uma mae levou o filho que estava com uma febre
muito alta e num tinha nada que melhorava a febre desse menino, a
mae ja estava desesperada. Eu estava na roca trabalhando esse dia,
ela foi atrds de mim la na roga levar o menino pra eu bezer ai eu benzi.
Depois a mée voltou pra me agradecer, ela disse que quando chegou
em casa que 0 menino ja estava bem depois da reza que eu fiz, a mae
gue voltou pra me contar. Gracgas a Deus o menino dela ficou bom
(Angélica).

Este relato de dona Angélica mostra o reconhecimento da mée da crianca ao
trabalho realizado pela benzedeira, demostrando um sentimento de gratidao pela cura
alcancada. A benzedeira precisa do reconhecimento de seu grupo para exercer com
éxito a sua profissdo. O ritual de cura ndo esta destinado somente a quem recorre a
benzecéo, ele também tem como alvo o seu grupo social, pois cada processo bem-
sucedido revalida a crenca nesse procedimento (QUINTANA, 1999).

Uma das participantes afirma que reconhece o problema das pessoas atraves
do olhar ou de sintomas, como “corpo mole”, “desanimo”, “falta de apetite”, “dificuldade
para dormir”’, dentre outros. Sobre esse reconhecimento dos problemas, as

entrevistadas identificam que:



67

Quando a pessoa esta com olhado, a pessoa fica assim com o corpo
mole, fica esmorecida, até no olhar € conhecido. Quer dizer que até
no olhar da pessoa a gente conhece, fica aguela pessoa assim com o
corpo desanimado (Flor).

Quando elas chegam, elas (criancas) chegam, a gente ver que eles ta
molestrados e quando acabo de benzer eles ja sentem melhora
(Angélica).

Algumas reconhecem pelo ramo, isto &, se 0 ramo murchar no ato da benzecéo,
€ sinal que a pessoa esta com “olhado”, como mostra o depoimento de dona

Margarida:

O elemento que eu uso pra benzer de olhado é o ramo, € s6 o ramo. [
pode ser qualquer ramo? ] N&o. Qualquer ramo num pode ser nao.
Antigamente era vassourinha de Nossa Senhora, agora hoje eu num
tenho aqui a arruda, lorna, essas coisas que a gente benzia
antigamente, ai eu ja pego umas folhinhas de um remédio que tenho
aqui chamado anador. Através do ramo a gente sabe, a gente
conhece. A pessoa que a gente benzer e ta assim [ mostra a méao
fechada pra representar como fica o ramo ap6s a benzecédo ] é olho
dos outros, é inveja, é pessoas que tém olho grande né. Nao tem, o
benzedor que benze, ele (o ramo) escambota assim a “cabecinha”, o
“olho” murcha, se ele murchar fulano tem olhado, assim foi olhado
demais, e se o fulano acabar de benzer e ficar assim como t4, meu
dedo aqui (méo esticada) o fulano ele tem ou macumbaria, olho grande
no trabalho, ou inveja sobre o trabalha que faz, de motorista ou
trabalho de médico de que for, é isso ai (Margarida).

O ramo € um dos elementos utilizados nos rituais de cura das benzedeiras e
rezadeiras. De acordo com os depoimentos das colaboradoras, o ramo é usado nas
rezas para retirar olhado e quebranto do corpo da pessoa. De acordo com elas, é

preciso ter fé, como mostra o depoimento de dona Rosa:

De olhado océ vai rezado e océ vé, o ramo murcha e o seu corpo
frupeia’ se tiver olhado, seu corpo da aquele “relampo” no sangue né.
Agora se ele num tiver, océ reza e océ num sente. Eu uso um galhinho,
ou de tomate ou de pimenta malagueta, alecrim ou arruda, eu gosto
de rezar com esses raminhos, ai agora tem também a vassorinha.
Pega trés galhinhos e encruza e ai océ benze a pessoa. Quando
acaba océ pega esses trés raminhos, quando vocé rezar a avé maria,
um océ reza uma coluna e joga pra la, outro océ reza outra coluna e
joga pela sua costa e outro océ torna jogar pra cima. [ O ramo seria
uma forma de protecdo para a benzedeira? ] E uma protecdo minha
fia. Ele carrega, é a prova que océ tem € o ramo. A gente sabe uma
coisinha e o outro ta com precisdo a gente vai falar aquelas palavras
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pegando com Deus para Deus colocar virtude’ né, mais € preciso ter
fé, se ndo tiver a fé, ndo vale de nada (Rosa).

Ao dialogar com dona Délia, foi possivel constatar que as pessoas que
procuram as benzedeiras também reconhecem os sintomas, e elas demonstram isso
como ensinamento dos mais velhos. Os motivos que levam a mae dos quilombos de
Barra e Bananal a procurar a benzecédo para seu filho também s&o passados de

geracao para geracao no contexto das comunidades, como afirma essa entrevistada:

Eu ia mais mesmo quando eu tive meus meninos, porque as vezes 0
gue vale é a fé, quando os meninos ficavam aborrecidos, comegavam
a correr agua (lagrima) no olho, ndo dormia, quando ia dar mama o
leite voltava, que ja é experiéncia dos mais velhos, quando a gente da
mama que leite volta, que deita e comecam a espantar e estremecer,
gue manda benzer que ali... por conta do quebrante que fica no corpo
da crianga, entdo o motivo que mais me levou foi isso ai (Dalia).

“Quebranto”, “mau-olhado”, “espinhela caida”, “vento-caido”, “dismentidura”,
“sol na cabeca”, “ezipa” e “cobreiro”, esses nomes, distantes do universo cientifico,
fazem parte do mundo magico das crencas, simpatias e benzec¢des, sdo diagndsticos

das benzedeiras das comunidades quilombolas de Barra e Bananal.

Eu benzo de olhado, benzo desse negdcio de sol na cabecga, eu benzo
de espinhela caida, eu benzo desse negdcio que da nos pés a ezipa,
gue da aquele fogo nos pés (Margarida).

Eu benzo de olho ruim, dor de cabeca, quebrante, dor de dente, coluna
a hora que a pessoa ta muito atacado eu benzo, eu tenho oragéo que
eu também faco pra coluna, benzo de dor de cabecga, benzo de jeito,
benzo de dismintidura, benzo de um bocado de coisa e pai ndo, pai
era soO de olho ruim (Flor).

Para cada um desses males fisicos ou espirituais que afligem as pessoas, ha
oracdes e formas de benzer diferentes. A teoria de Lévi-Strauss se atualiza nos
saberes das mulheres rezadeiras e benzedeiras de Barra e Bananal, ao se utilizarem
da energia contida nas folhas, nos gestos e nas palavras proferidas. Segundo Lévi-
Strauss (1975), a eficacia simbdlica acontece quando o objetivo do ritual foi atingido.
Neste estudo, ressaltamos que a eficacia simbolica € seguida da experiéncia e da
certeza de que aquele ritual € o melhor para a pessoa que esta sendo cuidada. O que
denominamos eficacia simbdlica para rezadeiras e para as pessoas que as procuram

€ a certeza e confianca de uma restauracao da saude fisica e espiritual.
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A benzedeira ou rezadeira, antes de iniciar a benzec¢éo, acolhe, conversa,
escuta, aconselha, toca e interage com os problemas de quem as procura, sendo
acOes de acolhimento que, na maioria das vezes, ndo acontecem nos centros de
tratamento convencionais de saude, principalmente quando se trata da populacéo
negra, sobre a qual os estudos apontam uma maior negligéncia no atendimento. Em
se tratando de comunidade quilombola, torna-se ainda mais complexo, pois, muitas
vezes, a equipe de saude desconhece a existéncia de comunidade quilombola em sua
area, a exemplo do estudo realizado por Souzas (2004), no quilombo rural de
Ivaporunduva, em Sao Paulo, mostrando as precérias condi¢des de vida da populagéo
das comunidades quilombola do Vale do Ribeira, na auséncia de atendimento a satde
e de outros atendimentos essenciais, como transporte, educacdo e comunicacao.
Segundo Souzas (2004), os profissionais do servico publico de salde da regido, onde
se encontra a maior parte das comunidades quilombolas do Estado, desconheciam os
quilombos e suas especificidades culturais, histdricas e politicas, bem como as
dificuldades por elas enfrentadas.

Esse desconhecimento reproduz o processo histérico vivido por nossa
sociedade, ou seja, de invisibilizagdo das comunidades negras e de suas identidades.
Para contornar os problemas de salude enfrentados, os quilombolas tém a sua
disposicao os recursos médicos tradicionais, como rezas, beng¢éo, chas, etc., ndo so
como alternativa a falta de servico de saude de qualidade, mas, também, como prética
da cultura tradicional. Desse modo, os saberes e as artes de cura herdadas
ancestralmente resistem, hoje, porque existe esta lacuna na area do cuidado, ndo
sendo preenchida por formas de cuidado hegemodnicas. As praticas e saberes
tradicionais, pautadas na oralidade, possibilitam a escuta necessaria a compreensao

do “outro” e de “si”.

4.2 AS PALAVRAS ENUNCIAM O MITO E PROVOCAM RITUALIZACOES

No decorrer dos encontros com as participantes, observamos que as palavras
pronunciadas durante o ritual eram apenas sussurradas, proferidas em siléncio.
Quando questionadas se poderiam revelar essas palavras, algumas das entrevistadas
mantiveram o siléncio, outras revelaram apenas um dos tipos de benzecdo. Dona
Angélica se negou a descrever, e a dona Margarida permaneceu em siléncio por

alguns instantes e, em seguida, disse ndo se lembrar das palavras, pois, segundo ela,
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€ 0 Seu guia que pronuncia essas palavras, e, apés o ritual, ndo se recorda. Durante
a conversa com dona Flor, perguntamos se poderia nos dizer as palavras proferidas
em siléncio, no momento da benzecdo; ela permaneceu por alguns instantes em
siléncio, em seguida respondeu: “Sem benzer? Quar, ndo adianta ndo”. Continuou
dizendo: “O meu benzimento é fantastico, eu benzo de dois tipos, tem o benzimento
mais leve, conforme a pessoa tiver, se a pessoa tiver muito pesado, ja eu puxo mais
pelo benzimento, € assim”.

De acordo com Santana (2017), as palavras do legado africano carregam
consigo uma mitologia, tornando-se necesséario entender que mito e rito se
complementam, todo ‘rito carrega um mito’. Portanto, as Palavras proferidas no ritual
da benzecdo sdo carregadas de mitos, significados, forca e poder capazes de
restaurar a saude das pessoas. A respeito do poder das palavras, Aguiar propde a

seguinte reflexao:

A palavra é como um fogo que tanto aguece como destréi um incéndio.
Ela se apresenta como um simbolo forte capaz de restabelecer uma
conexao entre o transcendente, a benzedeira e o cliente necessitado
de ouvir uma palavra boa. Existe poder, axé, nas palavras da
benzedura, pelas oracdes e gestos das benzedeiras a palavra assume
a forma de cura. Deixa de ser mera prondncia para se tornar algo
concreto. E um simbolo, pois é repleta de significados préprios e
pertence a meio especifico. Ela pertence a grupos que a detém e a
manipulam conforme sua especificidade. A palavra da poder aos
gestos e alcanca aquilo desejado pela benzedura e sua clientela
(AGUIAR, 2012, p. 39).

As palavras pronunciadas pelas benzedeiras sédo carregadas de simbolos.
Nesse aspecto, Bourdieu (2010 apud AGUIAR, 2012, p. 40), nos diz que os “simbolos
tém poder. E com esse poder atuam, fazendo parte da vida humana”. De acordo com
Aguiar (2012), os afro-brasileiros herdam de seus ancestrais todo um sistema
simbdlico que perpassa nao apenas elementos religiosos, mas, também, situacdes
cotidianas.

Santana (2017) propde que as palavras “enunciam uma imagem”, destacando
que

As imagens que as palavras enunciam, enquanto relagdo de
implicacao reciproca, permeiam o cotidiano dos povos de qualquer
etnia. Tanto as imagens como as palavras realcam possibilidades de
ser incluidas de um determinado contexto. [...], se as palavras
enunciam imagens, a imagem é algo cultural, é também pela palavra
gue podemos pensar em valores étnicos (SANTANA, 2017, p.15e 21).
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Nessa perspectiva, mostramos, a seguir, no Quadro 1, descri¢ao dos rituais de
cura, de acordo com os males (olhado, quebrante, ezipa e dismentidura) apresentados
pela pessoa que devera ser benzida, com destaque para o procedimento e para 0s

elementos utilizados pelas benzedeiras participantes de nossa pesquisa.

Quadro 1 — Descri¢des dos Rituais de cura

Males Procedimento associado ao benzimento ou areza Elementos
utilizados

Olhado “Eu te benzo com fé nas trés pessoas da Santissima Trindade, Ramo ou o
Que é o pai, o filho, o espirito santo, amém. terco.
Que te dé animo, te livrai de todo mal, “Benzo com
Te livrai de todos os perigos, terco tamém,
Hoje para sempre, amém. tanto eu benzo
Tirai 0 mau-olho, com fé nas trés pessoas da Santissima Trindade, com o tergo
Que é o pai, o filho, o espirito santo, amém. como eu
Alegrai o teu corpo com fé nas trés pessoas da Santissima Trindade, benzo com o
Que é o pai, o filho, o espirito santo, amém. ramo” (Flor).

Tirai 0 mau-olho com fé nas trés pessoas da Santissima Trindade,
Que é o pai, o filho, o espirito santo, amém.

Tirai olhado de olhadaria,

Tirai quebrante de quebrantaria,

Com fé nas trés pessoas da Santissima Trindade, que € o pai, o filho, o
espirito santo, amém.

Debarai os teus passos com fé nas trés pessoas da Santissima
Trindade,

Que é o pai, o filho, o espirito santo, amém.

Tirai inveja de invejaria, com os poderes de Deus e da Virgem Maria,
Que é o pai, o filho, o espirito santo, amém.

Clareai as tuas vistas com a bencéo do pai,

Que é o pai, o filho, o espirito santo, amém.

Te livrai de todo mal, te livrai de todos os perigos,

Hoje e para sempre amém.

Em nome do pai do filho e do Espirito Santo, amém.

Te livrai de todo mal, te livrai de todos os perigos,

Hoje e para sempre, amém.

Clareai as tuas vistas com a bencéo do pai,

Que é o pai, o filho, o espirito santo, amém.

Em nome do pai do filho e do Espirito Santo, amém.

Levai esse mal para as ondas do mar sagrado.

Deus te dé vertude” (Flor).

Quebrante Eu te benzo com os poder de Deus e da Vigem Matria, Ramo verde.
Santos tirai esse quebrante esse olhado da carne, da pele, dos 0ssos e
dos nervos com os poder de Deus e da Virgem Maria.

Levaste olhado pras ondas do mar, onde ndo fago mal ninguém,
levaste olhado pras ondas do mar onde nédo faca mal ninguém.

“E ai, gente torna a falar: volta e torna repetir e reza duas ave-maria
com intencdo, ai gente fala Deus que te cura com vertude. A gente
reza assim, a minha é curtinha” (Rosa).

Ezipa “Ezipa, ezipa jamais, Ramo e agua.
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Ezipa deu no mar, no mar Afonso,

Do mar deu no tutano, do tutano deu no 0sso,

Do o0sso deu na carne, da carne deu na pele,

Da pele deu no mar,

Retire essa enfermidade do corpo de Maria,

Leve para as ondas do mar para hunca mais voltar,
Que ela ndo deve nada ninguém,

Com os poderes de Deus e da Virgem Maria
Ezipa, ezipa jamais,

Ezipa deu no mar, no mar Afonso,

Do mar deu no tutano, do tutano deu no 0sso,

Do o0sso deu na carne, da carne deu na pele,

Da pele deu no mar,

Retirai essa enfermidade do corpo de Maria,

Leve para as ondas do mar para nunca mais voltar,
Que ela ndo deve nada ninguém,

Com os poderes de Deus e da Virgem Maria.
Ofere¢co um pai nosso com uma ave-maria para Nossa Senhora do
Desterro, para desterrar essa enfermidade do corpo Maria.
Al agora reza o pai hosso e ave-maria.

Em nome do pai do filho e do espirito santo.

Deus que dé a santa virtude” (Délia).

‘reza com
agua, pega
trés ramos vai
passando o
ramo na agua
e vai passando
naquela
enfermidade”
(Délia).

Dismentidura

“Eu te cozo nervo torto, osso rendido, junta desconjuntada,

Assim mesmo eu cozo em louvor de Sdo Fortuoso,

Eu te cozo nervo torto, osso rendido, junta desconjuntada,

Assim mesmo eu cozo em louvor de Sdo Fortuoso,

Ofere¢co um pai Nosso com uma ave-maria para nossa Senhora do
Desterro desterrar essa enfermidade que esta no corpo da pessoa.

Eu te cozo nervo torto, osso rendido, junta desconjuntada,

Assim mesmo eu cozo em louvor de Sdo Fortuoso.

Em nome do pai do filho do espirito santo,

Deus que te da santa virtude” (Dalia).

Pedras.

“eu rezo de
dismintidura
com trés
pedras de
cristal, e rezo
com as pedras
de cristal
durante trés
dias com a
mesma pedra”
(Dalia).

Fonte: Benzedeiras e rezadeiras de Barra e Bananal.

Observamos que cada familia tem a sua oracdo e sua forma de benzer

aprendido dentro do seu contexto familiar, “cada um ja tem um jeito, né, entdo essa

reza ai de dismentidura aprendi com mae, e a de ezipa aprendi com Aparecida que ja

foi a avo dela que ensinou ela” (Dalia).

Um aspecto observado € a palavra “vertude” proferida no final ritual do

benzimento por todas as benzedeiras, uma vez que todas falam essa palavra em voz

alta e a pessoa que recebe a benzecgéo responde “amém”. Podemos perceber, por

meio das palavras descritas nessas rezas de benzedura, a invocagao de santos do

catolicismo popular e utilizagdo de elementos da natureza como “ondas do mar” e

“ondas do mar sagrado”.
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4.3 AS BENZEDEIRAS E SEUS SABERES TRADICIONAIS SOBRE PLANTAS

O uso de plantas medicinais no processo de cura tradicional constitui-se uma
pratica antiga, pois o ser humano sempre utilizou plantas e ervas como elemento de

cura:

O homem primitivo buscou na natureza as solucdes para os diversos
males que o assolava, fossem esses de ordem espiritual ou fisica. Aos
feiticeiros, considerados intermediarios entre os homens e os deuses
cabia a tarefa de curar os doentes, unindo-se, desse modo, magia e
religido ao saber empirico das préaticas de saude, a exemplo do
emprego das plantas medicinais (ALVIM et al., 2006, p. 2).

Trata-se de uma préatica ancestral historicamente legitimada e difundida na
cultura popular. O uso terapéutico dessas plantas esta bastante ligado as relacdes
interculturais decorrentes do contato entre os colonizadores portugueses, os africanos
e indigenas — conhecimentos que foram sendo repassados oralmente de geracao para
geracdo (NASCIMENTO, 2010; BANDEIRA, 2013).

E muito comum encontrar nas residéncias de Barra e Bananal plantas e ervas
usadas no combate de alguma enfermidade e na producdo de chas. Nas habitac6es
das benzedeiras € ainda mais comum encontrar essas plantas de poder medicinal,
uma vez que sdo usadas nos rituais dessas praticas, nos tratamentos e na cura dos
males recorrentes, como dores no estbmago, gripes, ferimentos, etc. No atendimento
aos portadores dessas enfermidades, tém sido receitados remédios naturais, no qual
sdo usadas plantas medicinais cultivadas nas préprias comunidades. No Quadro 2,
gue se segue, citamos as plantas mais utilizadas, registradas conforme as falas das
informantes da pesquisa.

Quadro 2 — Plantas medicinais utilizadas pelas informantes das comunidades

Nome popular Indicagéo

Erva-cidreira Calmante

Alfazema Para banho; contra mau olhado

Poejo Para gripe; resfriado

Alecrim Para pressdao alta, Calmante,

Hortela Combater verminoses; anti-inflamatorio
Mastruz Combater verminoses; anti-inflamatoério
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Manjerona Para gripe; resfriado
Salsa Anti-inflamat6rio
“Transsagem” Anti-inflamatorio
Capim Santo Calmante
Erva-doce Para gases

Boldo Gastrite

Manjericao Para gripe

Alfavaca Para gripe
Nelvagina Para dor

Folha de Algodao Anti-inflamatorio
“Pustemeira” Anti-inflamatorio
Arruda Para benzer contra mau-olhado e quebrante
Alecrim

“Piu piu”

Fonte: Benzedeiras e rezadeiras de Barra e Bananal.

As informantes ressaltam que mantém uma certa cautela na indicagcéo dessas

plantas, porque, segundo elas, até para indicar um ch& caseiro, precisam deixar a

pessoa ciente dos seus efeitos:

[...], hoje a gente num pode ensinar cha pra todo mundo néo, que todo
mundo num ta normal. Uns quer o cha pra prejudicar a ge nte e outros
pra curar mesmo, e outros proque os remédios da farméacia num cura,
é diferente. Entdo a gente tem que saber, pensar aquela hora que a
gente abre a boca para dar um remédio para curar a pessoa, que num
seja quente demais, que num fica sem dormir, se o fulano dormir,
dormir de acordo, € isso ai, é tudo regulado. Entao, tem que saber, um
suco pra gastrite uma coisa assim. Se a gente toma um remédio e num
cura, vamos pensar, é diferente, se vocé faz uma coisa errada vocé
sabe a justica bate em cima da gente com tudo, entdo a gente tem que
pensar 0 que a gente fala, e 0 que a gente fala, o que a gente vai
ensinar, o que a gente vai lavar, o que a gente vai beber, tudo isso
(Margarida).

Um, chazinho caseiro? [sim], indico, conforme for indico, e comforme
ndo. Tem que saber se a pessoa sente problema de pressdo. Até um
chéa pra gente indicar precisa saber, sabe dessa? E quase proibido de
gente indicar um ch4, que a vez toma um cha e num da muito bem,
mais um cha manso qualquer pessoa toma, um charzinho de
alfazema, tu conhece alfazema? [n&o], ali ne Alica parece que tem ela.
Ela limpa, ela ajuda esparramar negdcio de invicao que a vez tem uma
pessoa que olha a outra com aquela invigdo, e ela ajuda esparramatr.
E a ndo ser, tomar um chazinho de evacideira que € um calmante, que
a vez se a pessoa tiver com uma perdecao de sono, tiver com a meia
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assim, a vez vai deitar fica pensativo com uma coisa, um cha de
evacideira também é muito bom que ele é calmante e a ndo ser um
chazinho de alfazema também é bom, um chazinho de alfazema é

s

muito bom, ela é bom pra batimento, € calmante também, e faz
esparramar alguma coisa assim, que tem hora que a pessoa tem
invicdo do outro, ela ajuda esparramar (Flor).

Esses depoimentos mostram os cuidados que as informantes tém ao indicarem
as ervas. Por ndo haver um reconhecimento legal desses saberes, nessas
localidades, elas temem a justica, quando diz, “se vocé faz uma coisa errada vocé
sabe a justica bate em cima da gente com tudo”; outras se preocupam com 0S
possiveis efeitos que podem vir a causar no organismo, relatando que é preciso saber
se a pessoa nao sofre de algum problema de saude, se o individuo ndo € hipertenso,
por exemplo.

As participantes elencaram, em seus depoimentos, uma variedade de receitas
de remédios caseiros que fazem parte da cultura local, das quais foram selecionadas
algumas, descritas no quadro abaixo. Por muito tempo, essas receitas caseiras se
constituiram como Unica alternativa para a populacao dessas localidades enfrentarem
as enfermidades — “a gente vivia de remédio caseiro e cha, num sabia nem o que era
remédio de farmacia e naquele tempo o povo vivia muito” (Angélica); “[...] as maes ia
se valer das raizes do mato pra fazer o cha pra dar né, e com isso, muitos criou sem
ir em médico [...]” (Rosa).

Acreditamos que seja relevante conhecer os modos de preparacdo dessas
receitas terapéuticas produzidas pelas benzedeiras e rezadeiras participantes deste

estudo. Para tanto, fizemos, no Quadro 3, abaixo, um breve relato dessas receitas:

Quadro 3 — Relatos sobre a preparagdo de remédios caseiros

Receitas de remédios caseiros Indicagéo

“Pra mim fazer o xarope eu uso: umas trés macas de algodéo, alecrim, | Gripe, Tosse e
poejo, manjeroma, a casca do jatoba, a flor do camard, a nelvagina em | Bronquite
folha, alfavaca, alho, cebola, limédo e manjericdo. Sao todos remédios daqui
da comunidade. Eu junto tudo e coloco pra murchar, depois eu coloco no
fogo e deixo ele ferver, as vezes eu coloco a rapadura e deixo ferver, depois
gue ferve eu passo na peneira para coar, coloco um pouco de mel de abelha
também e deixo ferver até virar um mel, depois coloco em um vidro, toma
uma colher de sopa, de manh&, meio dia e a noite, ndo precisa melhor, o
remédio caseiro é 6timo, eu gosto de fazer, o remédio caseiro € melhor que
o remédio de farmacia” (Délia).
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“Para dor de barriga a folha do caju, trés galhos de caju, trés galhos de
anduzeiro branco, trés galhos de jabuticaba, coloca para ferver e bebe, é
bom para dor de barriga, € muito bom” (Dalia).

Para dor de
barriga

“Tem também a Araruta que as mulheres bebiam o cha quando estava
gravida, que a araruta é fresca. Minha sogra rancava um bocado de araruta
e cozinhava pra gente tomar banho e beber que é fresca, hoje néo ta
usando mais e nem pode passar mais” (Dalia).

Banhos para
mulheres
gravidas

“O, o remédio que é bom pros rins, a urina fica alva, é o cha de quebra-
pedra, coloque uns trés galhos de quebra pedra, eu coloco até mais de trés,
ranco o quebra-pedra e tiro a raiz, eu cozinho com tudo, a raiz da malvinha,
umas trés ou quatro folha de abacate, deixe cozinhar e coloca em uma jarra
e vai tomando que nem agua, 6 meu Deus do céu, se a urina da pessoa
tiver amarela, Ni, ela fica alvinha. Sempre que eu sinto essa dor de lado
gue eu sei que é do rim eu faco e bebo, por causa que eu quase ndo tomo
agua, né eu quase nao tomo agua né, eu sinto que é do rim, e € bom para
0s rins, 0 quebra-pedra, a raiz da malvinha e as folhas do abacate miudo é
muito bom pros rins, entdo isso ai tudo é remédio medicinal que a gente
tem, todos os remédios nés tem aqui e os povos fazia e bebia” (Délia).

Problemas de
rins

“Tem a arruizina que era usado para dar banho em criangas, o aicagu
também era usado para dar banho em menino, que hoje ndo esta usando
mais, e num faz mal ndo. O aicacgu pra vim os dentes ndo precisa melhor,
cozinhar o aicagu e coloca dentro de uma bacia ou uma banheira e coloca
0 menino dentro, pega um pouquinha e d4 o menino para beber que é bom.
Eu acho que essas tradi¢cBes ai ndo deveria acabar, € muito bom, € muito
bom e aicacu para d& o banho, mais hoje ndo pode mais, entdo é muito
bom esses remédios” (Dalia).

Banho para
bebés

“O alecrim mesmo, esse alecrim que a gente planta aqui, tanto € bom pra
tempero pra fazer uma carne com ele como é bom pra colocar a agua pra
ferver colocar ele no copo coloca agua quente e abafa ele pra tomar que é
bom pra presséao alta, tanto ele serve pra colocar na comida como € bom
pra pressio alta também. E bom pra rezar de olhado e quebranto” (Dalia).

“Capim santo € bom para baixar a pressdo, pega umas trés folhas, coloca
para ferver, coa e deixe esfriar depois toma” (Angélica).

Presséo alta

“Pega umas trés folhas de boldo, coloca no copo e coloque agua quente e
abafa, ai quando tiver frio pode tomar que é bom pra tirar a dor do
estbmago” (Angeélica).

Dor no estbmago

Fonte: Benzedeiras e rezadeiras de Barra e Bananal.

Ao perguntarmos com quem aprenderam a utilidade desses remédios caseiros,

as benzedeiras deram as seguintes respostas:

Eu aprendi com mé&e e com minha sogra. Meus meninos aqui mesmo
eu dava banho direto com esses remédios, eu acho que esses
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remédios ndo empatam tomar outros remédios ndo, € natural, o
arroizina, o aicacu é muito bom (Délia).

Remédio é o dom, e aprendi também com minha mée, a minha méae
era remeideira, minha mae era benzedeira e 0 meu pai era benzedor
(Margarida).

Os depoimentos dessas participantes, sobre as receitas aprendidas com os
seus mais velhos, visto que uma delas relata que aprendeu com a méae e a sogra,
estdo repletos de simbolos e aspectos que demarcam a tradi¢cdo oral da localidade,
transmitida de geracdo para geracdo. Percebemos, também, que, do ponto de vista
terapéutico, existem determinadas plantas para fins especificos, sendo assim, para
cada problema de saude, existe uma planta especifica cultivada na propria
comunidade. Desse modo, aludimos esse comentario as praticas da medicina
convencional, por meio da qual determinada doenca é tratada com um medicamento
especifico. As imagens, a seguir, Figuras 6 e 7, mostram uma benzedeira no quintal

da residéncia, coletando as folhas para producdo dos remédios.

Figura 6 — Figura 7 — Imagem da benzedeira

»

Fonte: Acervo da pesquisa. Foto de Leonice de Jesus Silva (2017).
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Ao visitar o quintal para coletar as folhas, a benzedeira parou diante de uma
arvore, ficou em siléncio por alguns instantes, ao mesmo tempo comecou a fazer
alguns gestos com as maos; questionada sobre o que estava realizando naquele
momento, antes de coletar as folhas, ela respondeu: Té pedindo licenca os donos,
proque a gente num pode pegar as folhas de qualquer jeito ndo, a gente precisa pedir
licenca aos orixas que sao os donos da mata, vocé sabia disso? (Margarida).

Depreendemos de suas palavras uma relacédo de respeito, pois a participante
assume nao ser dona do espagco em que estd adentrando, fazendo um pedido de
licenca. Apos esse ritual de pedido de permisséo aos deuses, ela comeca a coletar as
folhas para preparar remédio caseiro, conforme ilustram as Figuras 8 e 9, a seguir.
Durante a coleta das folhas, a entrevistada mostrou as plantas, explicando que as
utiliza para fazer chas, banhos, na producéo de remédios caseiros e para o tratamento
das doencas que séo curadas com essas folhas.

i N SN
Fonte: Acervo da pesquisa. Foto de Leonice de Jesus Silva (2017).
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No decorrer do didlogo com a participante — advinda de outra regido, como
dissemos anteriormente —, ela nos relatou sua experiéncia de aprendizagem sobre

remédios caseiros, afirmando ter aprendido com os povos indigenas:

E na llha, os mestres que trabalhava com os indios fazia um pé pra
bronquite, essas coisas, € que hoje nasceu esse negocio para curar
da bronquite que eu levava os vidrinhos tampadinhos, as latinhas tudo
bem asseado tudo dentro de inbornar de pano mode num suar nem
nada, mode vender pro povo, pra lavar o nariz, pra tirar a bronquite,
sinusite, [...]. Proqgue num tinha esses médicos que tem hoje minha fia,
gue hoje tem médico, a gente num pode fazer mais de que o médico.
J& curei gente atirado, gente mordido de cachorro, de cobra e tudo,
proque num tinha médico minha fia. Até trazer um carro de boi pra
acudir o fulano no médico (Margarida).

Desse modo, perguntamos: com quem a senhora aprendeu esses remeédios

caseiros? Ao passo que ela nos respondeu:

E, o do chéa foi com os indios, foi na llha S&o Felix. Foi na llha S&o
Felix que eu aprendi com eles. E ne todo canto ninguém entrava nao,
eles num deixava ndo, proque eles trabalhavam com caga do mato,
trabalhava com peixe e jacaré essas coisas, esses dai era os indios
gue trabalhavam pra curar o povo.

[...], tava com uma febre né, essas coisas ali, ai agora eles faziam uma
vasca no chao que nem uma cova, botava aqueles remédios tudo,
aqueles ramos de remédios vinha cobria, cobria o fulano, vinha com
agueles ramos gque tava ali quentinho e o outro que tava la dentro ai
agora fulano deitava, com poucas horas ja tinha aquele paninho
guente e aquele lencol quente pra enrolar o fulano mode botar na
cama, era assim pra curar de febre. Ai vinha com aquele lencol quente
e cobria a gente enroladinho pro fulano suar, dava uma suador, fulano
suava trés roupa, pingava no chdo, também quando acabava de suar
o fulano tava sao, é remédio caseiro minha fia, e o fulano ficava bom
mesmo (Margarida).

Dona Margarida continua seu relato, afirmando que, por onde passava, utilizava
esses saberes aprendidos com os indigenas, para curar as pessoas que

necessitavam:

E eu faco que nem o dizer, quando eu cheguei ni varios cantos ainda
fazia né, num tinha dotor num tinha nada pra socorrer, fulano num
tinha recurso, eu fazia com aqueles remédios, lencol de algod&o pra
enrolar a gente, ndo de malha, aguele de algod&o. [ era para curar o
que? ] curar de febre. Tinha muitas pessoas que chegava num canto
gue tava fervendo de febre, ai a gente deixava ele suar aquela febre,
com vinte e quatro horas de um dia pro outro pra dar um banho de
remédio pra tirar aquela febre. [ Quais eram as plantas que a senhora
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utilizava? ] era esse alecrim, alecrim de casa, alecrim do mato né que
€ uns remédios cheiroso, é lorna, esse negdécio é arruda hum botava
do arrudao botava do arrudinha um pouquinho pra num ficar fedendo,
€ esse 0 sete dor e esse, aquele, € eu tenho até ele ali que as meninas
tem no campo verde, que ele da um cheiro enjoado mais ele é bom
pra banho, ele é bom pra... esqueci o nome. Nés juntava a madeira
pido branco do pinh&o roxo, s6 a madeira e dava o banho. A gente
machucava e tirava aquela casquinha, quando acabava botava de
fusdo, néo fervido, botava de fusdo e coava de um dia pro outro, no
outro dia a gente dava o banho no fulano e quando acabava pegava
aquela 4gua que tava coadinha e botava num pé de planta, era assim,
mais num frevia ndo, s6 botava de fusdo, lavava né mode algum
micrébio, borboleta, lagarta, de aranha, € isso ai (Margarida).

Dona Margarida, filha de descendente de africano e de indigena, absorveu
diversos elementos de ambas as culturas, gerando um conhecimento formado com
base na cultura desses diferentes grupos étnicos — africano e indigena. Dona
Margarida aborda em seu relato as ervas utilizadas para o banho, dentre elas, cita a
arruda e o alecrim. Em relacéo a utilizacdo de algumas ervas, Sangirardi (1984 apud
CHAGAS et al., 2007, p. 221) informa que o uso de plantas “magicas”, como a arruda
e a guiné (conhecida em Barrra e Bananal como “piu piu”), estao “presentes em rituais
afro-brasileiros e sdo vistas como ervas magicas exorcistas, atuando como escudo
para o mau-olhado, impedindo os efeitos de feiticos e influéncias maléficas, bem como
podem ser usados em banho para limpar o corpo, o descarrego”. Em relagéo ao uso
dessas ervas, arruda e o “piu piu”, para o banho, dona Dalia também menciona seu
uso, e ainda acrescenta o alho, alecrim e a “pata de vaca”, sendo saberes advindos

dos seus mais velhos:

As vezes tem algumas coisas que o médico ndo entende né, as
rezadeiras passa assim muitos banhos também pra fazer, as vezes
elas mandam tomar banho de arruda, sal grosso, de alecrim, aquela
planta que se chama pata de vaca que junta tudo e coloca pra ferver
pra tomar o banho, com arruda também que € muito bom. Tem hora
gue elas falam assim, para o olhado tem que usar a arruda, o alecrim
ou um dente de alho né, que ja vem dos antepassados que falava
sobre isso né, muitos fala que esse, como que chama, que tem um
cheiro ruim, que é muito bom, que meu pai de toda vida tinha socado
na teia, que usa até ele pra benzer, que tem um cheiro ruim, até aqui
no quintal tem dele, é o piu piu, 0 piu piu € muito bom também pra
benzer, beber, e as vezes meu pai pegava, e na casa dele ainda tem
0 pacote do piu piu, e colocava no telhado da casa que é muito bom
contra olho ruim (Dalia).
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Assim, mais uma vez, a informante reafirma o carater tradicional dessa
heranca cultural ancestral da comunidade, principalmente quando diz: “ja vem dos
antepassados que falava sobre isso”, “0 meu pai de toda vida tinha socado na teia”.
Ela ressalta, ainda, que o “médico ndo entende”, pois faz parte da cultura transmitida
oralmente naquela localidade. Segundo Geertz (2008, p. 4), a “cultura é uma telha de
significado” tecida pelo préprio homem. Na concepc¢ao do autor, a cultura é formada
por construcdes simbdlicas, um sistema organizado de simbolos e significados. Para
Geertz, cultura ndo pode ser definida como coisa, como propriedade ou como algo
que se pode apontar, porém, na visdo do autor, a cultura estd muito mais ligada ao
campo da linguagem e da forma, ou seja, como as pessoas nomeiam, significam e
dao sentidos as coisas do mundo com as quais elas convivem, do que com algo que
pode ser apontado e localizado. Geertz (2008) destaca que a cultura é composta de
estruturas psicolégicas, por meio das quais os individuos ou grupos de individuos
guiam seu comportamento.

Diante do que foi abordado, percebemos que os saberes dos mais velhos foram
repassados nessas comunidades, conforme afirma nossa entrevistada: “é
experiéncias dos mais velhos”. Desse modo, observamos que as tradi¢cées culturais
de cura desenvolvidas por essas benzedeiras e rezadeiras de Barra e Bananal, tanto
o conhecimento sobre as benzeduras quanto o uso de plantas e ervas medicinais,
permanecem como um forte ponto de contato com suas raizes ancestrais. As

permanéncias estdo ligadas aos saberes locais.
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CAPITULO IV

5 MULHERES/CUIDADORAS DE BENZIMENTO E SEUS PERTENCIMENTOS
ETNICOS

Os estudos sobre benzimento inscrevem-se em um repertorio tedrico bastante
consolidado na antropologia e nos estudos sobre as comunidades quilombolas. Ao ir
a campo, e “mergulhar no universo magico” das benzedeiras e rezadeiras de Barra e
Bananal para estudar as etnicidades que permeiam essas praticas de benzeduras
nesses espacos quilombolas, nos deparamos com um emaranhado de elementos
simbdlicos de natureza material e imaterial, carregadas de significados que
evidenciam o pertencimento étnico dessas participantes.

E importante destacar que, ao aprofundarmos nesta pesquisa, encontramos
saberes e praticas de carater multiétnico, proprios da formacédo cultural brasileira
(SANTANA, 2004), além de uma pluralidade de sentidos que instalam novos
significados no conjunto das transformacdes sociais contemporaneas.

Os legados africanos fazem-se presentes nas palavras proferidas nos rituais,
nos gestos, nos simbolos, nas vestimentas, na religido e nos elementos utilizados por
essas benzedeiras e rezadeiras (SANTANA, 2004). Os relatos das participantes
também nos déo subsidios para pensar a mesticagem, especialmente quando uma
das participantes afirmou ser de familia de branco com negro, e quando uma outra
participante alegou que sua familia paterna € uma mistura de negro com indio.

Diante disso, sobre legado africano, Santana assim discorre: “Sao saberes e
praticas de diferentes grupos étnicos africanos escravizados, que no Brasil
reelaboraram seus saberes e préticas e 0s mesmos se apresentam como tracos das
culturas afro-brasileiros” (SANTANA 2004, 2006 apud SANTANA, 2017, p. 8).

Como podemos observar nos relatos das benzedeiras e rezadeiras, citados
agui, os saberes da benzedura e dos remédios caseiros sado transmitidos sempre dos
mais velhas para as mais novas, de geracdo para geracao, tendo como veiculo de
transmissado a oralidade — “Eu aprendi com méae”, eu via mée rezando, ai eu pedi ela
pra falar alto para eu aprender”, “[...], aprendi também com minha mée, a minha méae
era remeideira [...]”. Santana, ao abordar a oralidade e a pertenca afro-Brasileira,

indica que:
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[...] a oralidade é o caminho para entender uma série de dados
Antropolégicos que estdo na base do processo de significacdo e
ressignificacdo que ocorrem no contexto de nossa sociedade,
portanto, pensar em conhecimentos afro-brasileiros implica em aplicar
uma metodologia de trabalho que articule boca e ouvido (SANTANA,
2017, p. 17).

Os depoimentos das participantes revelam elementos importantes para pensar
a categoria oralidade — o siléncio delas diante de certas questfes, quando algumas
se negaram a revelar as palavras proferidas no ritual; as mudancas de assunto diante
de algumas conversas; outra enfatizou: “o meu marido dizia que eu falo demais”, o
que a gente puder falar a gente fala, o que ndo puder a gente cala”. Em todos 0s
encontros, uma das informantes sempre reafirmava a existéncia de algo que néo
poderia ser revelado; esse alerta ratifica 0 segredo como principio de algumas préticas
das benzedeiras e rezadeiras, demonstrando que o siléncio também faz parte desse
aprendizado de saberes ancestrais transmitidos oralmente, com determinados
elementos dentro da benzedura que nédo podem ser revelados.

Para considerar a instalacdo do siléncio nas préaticas das benzedeiras, é
interessante observar as reflexdes do antropologo David Le Breton (1997, p. 114),
guando afirma que as “disciplinas sociais e culturais do siléncio estabelecem uma
aprendizagem do mesmo género que as regras da linguagem”. Dessa forma, as
informacBes dos momentos em que é preciso falar sdo tdo importantes quanto o
momento do saber calar e sobre qual conteddo calar. De acordo com o autor, iSso é
importante para a protecdo de uma “partilha comum de alguns aspectos de uma

histéria pessoal ou coletiva”. Le Breton enfatiza, ainda, que:

A conivéncia a volta de um segredo traca fronteiras simbolicas de
pertenca, escora solidariamente a afiliacdo, apoiando-se na inocéncia
dos que estdo de fora. Separa os iniciados dos que nao foram dignos,
€ uma forma poderosa de socializacdo que torna solidarios os que a
partilham. Traz consigo uma disciplina de conduta nas comunicac¢des
com os outros, o imperativo de manter em siléncio sobre aquilo que,
as vezes, queima os labios, com vontade de dizer. Este conhecimento,
gue podia ter um valor importante se estivesse na posse de outros,
imprime a tonalidade das relagdes sociais, a revelia daqueles que ndo
estédo dentro do segredo (LE BRETON, 1997, p. 117).

Segundo Santana (2017, p. 19), as palavras “siléncio e segredo sao fontes que
nutrem o processo de exclusao e inclusdo, portanto, as fronteiras étnicas do grupo”.

Na perspectiva de Le Breton (1997), o siléncio € uma “modalidade” de “sentido” e nao
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um simples “vazio”. Assim, o “siléncio por vezes esta tdo carregado de significado que
anula a palavra” (LE BRETON, 1997, p. 56). O siléncio apresentado pelas
benzedeiras, conforme o estudo de Aguiar (2009, p. 33), foi compreendido pelo autor
como o “nao-dito que possui uma linguagem especifica”. Le Breton propbde que a
“sonoridade do siléncio desvenda outra dimensao da realidade, uma via espiritual cuja
escuta é de outra ordem, separada da organica e do mundo” (LE BRETON, 1997, p.
56).

Para Le Breton, o siléncio (1997) é revelador, carregando consigo um
significado, ndo podendo ser compreendido como uma pausa ou um simples “vazio”.
O siléncio traduz algo que a palavra ndo seria suficiente para revelar, transmitindo a

emocao no periodo em que a frase nao teria salientado a importancia.

O siléncio adquire um significado que n&o pode ser concebido fora dos
habitos culturais da fala, fora do estatuto de participagéo de quem fala,
fora das circunstancias e do contetdo da comunicacgéo e da histéria
pessoal dos individuos em presenca (LE BRETON, 1997, p. 75).

Desse modo, o significado do siléncio das benzedeiras quilombolas ndo pode
ser compreendido fora de seus contextos culturais, pois carregam consigo uma
espécie de segredo tradicional, que, ao longo de anos, foi transmitido de geracao para
geracdo. Assim, as pessoas portadoras desses conhecimentos carregam consigo
uma espécie de segredo, algo que precisa ser guardado com elas. Isso, com base em
Le Breton (1997), exige certa disciplina, a fim de saberem em quais momentos devem
falar e em quais momentos precisam se calar.

O benzimento possui palavras que carregam em si mesmas as etnicidades
dessas mulheres. Ao analisar os ritos pronunciados pelas participantes nas
benzeduras, descritos acima, constatamos elementos simbdlicos e gestos
relacionados a religido catélica e a religido afro-brasileira: “Eu te benzo com fé nas
trés pessoas da Santissima Trindade, que é o Pai, o Filho, o Espirito Santo, amém;
“Tirai o mau-olho, com fé nas trés pessoas da Santissima Trindade; com os poderes
de Deus e da Virgem Maria”, “reza duas ave-maria com intencédo” “Deus que te cura”;
“Ofereco um pai nosso com uma ave-maria para Nossa Senhora do Desterro, para
desterrar essa enfermidade do corpo da pessoa [..] dessa forma, podemos
perceber, nesses excertos, varias palavras do catolicismo, como a figura da

Santissima Trindade, Deus, Virgem Maria, Pai Nosso, Ave Maria, dentre outras.
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Em outros trechos, aparecem elementos da natureza: “Levai esse mal para as
ondas do mar sagrado”, “Levaste olhado pras ondas do mar, onde ndo faco mal
ninguém”, revelando, assim, a sacralizacdo de um elemento da natureza — “mar
sagrado” — além disso, elas utilizam, nos rituais, elementos da natureza, como ramo
verde, pedras e dgua. Diante disso, podemos inferir que esses elementos simbdlicos,
mesmo que de forma inconsciente, podem estar relacionados a religido afro-brasileira,
na qual alguns elementos da natureza séo sacralizados por serem locais de culto aos
deuses (SANTOS et al., 2011).

Segundo Bastide (1961), em seu estudo O Candomblé da Bahia (Rito Nag6), o
mar é visto como local sagrado durante as manifestacdes e os cultos de Yemanja e
de Oxum, deusas da agua salgada e da agua doce. As festas dessas deusas, de
acordo com Bastide, estdo sempre organizadas e dirigidas por um candomblé
determinado, e 0 mar se torna sagrado enquanto dura a cerimonia. Nesse sentido,
Santana (2017, p. 24) corrobora a assertiva, ou seja: “para os saberes de legados
africanos, a dgua é um elemento da natureza que liga a trindade: Nand, Yemanja e
Oxum”. Desse modo, nos rituais das benzedeiras e rezadeiras aparecem elementos
simbdlicos do catolicismo e da religido afro-brasileira, dando origem a um sincretismo
religioso.

Esses valores étnicos sdo percebidos, ainda, nas folhas utilizadas pelas
benzedeiras e rezadeiras em seus rituais, uma vez que, conforme Santana (2017), as
folhas “enunciam saberes” dos diferentes grupos étnicos no Brasil — “descendentes
de africanos dentro e fora do terreiro, indigenas e europeus” —, sendo esses saberes
pertencentes as benzedeiras e rezadeiras.

Com base em nossa pesquisa, vimos que as participantes utilizam as folhas na
producdo de remédios caseiros, nos banhos, e nos rituais das benzeduras, o que
resulta de ensinamentos aprendidos oralmente com os mais velhos. Assim, para cada
problema de saude existe uma folha especifica. No ritual da benzecéo, ha, também,
as folhas especificas, isto €, o ramo, como é chamado pelas benzedeiras e rezadeiras
de Barra e Bananal. Conforme elas disseram, ndo é qualquer ramo que serva para
benzer ou rezar, assim sendo, as plantas utilizadas sédo cultivadas no proprio quintal
de suas casas. As participantes mencionaram que o ramo murcha apés o ritual da
benzedura, pois retira da pessoa uma energia negativa que estava interferindo em

sua saude.
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Em seus relatos, descritos no quadro anterior, sobre os ritos, as palavras
“livrai”, “tirai”, “levai” e “retirai” sdo constantemente utilizadas para descrever o sentido
dessa intervencao de retirada da energia negativa perturbadora da ordem fisica e
espiritual do corpo; nesse contexto, a folha desempenha um papel importante,
funcionando como um depositério dessa energia, representando um elemento
simbdlico sagrado da natureza, carregando consigo um mito que “estrutura o saber
gue se quer evocar sobre a folha naquele determinado momento” (SANTANA, 2017,
p. 27).

Nas casas das benzedeiras, os tracos étnicos também foram observados na
organizacao dos altares e nas vestimentas, como mostram as imagens (Figuras 10 e

11) que se seguem, bastante ricas em simbologia:

Figura 10 — Imagem de um altar encontrado na residéncia da benzedeira

Fonte: Acervo da pesquisa. Foto de Leonice de Jesus Silva (2017).
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Figura 11 — Imagem da benzedeira

e j

Fonte: Acervo da pesquisa. Foto de Leonice de Jesus Silva (2017).

No altar (Figura 10), observamos varios elementos simbdlicos da religido
catdlica e afro-brasileira, sendo imagens de santos catélicos, como: Nossa Senhora
Aparecida, Sdo Jorge, a imagem de Jesus Cristo, o simbolo do Divino Espirito Santo,
dentre outros; além de elementos de origem afro-brasileira: os Erés (Sdo Cosme e
Damido na Igreja Catdlica), um quadro de Oxdéssi, um quadro de Preto Velho, dentre
outros, e elementos da natureza: 4gua, plantas e pedras.

Ja na figura onze, os tracos culturais afro-brasileiro se fazem presente na
vestimenta: ojas, contas, e outros, pertencentes as suas identidades étnicas. Para
Cunha (2009), esses tragos culturais distintivos, chamados pela autora diacriticos, sdo
reafirmados e, portanto, marcadores nas situacoes de fronteiras. Na perspectiva de
Barth (2011), a fronteira étnica representa um elemento central da compreensao dos
fenbmenos da etnicidade. Ainda segundo Barth, a pertenca étnica ndo pode ser
determinada sendo em relagédo a uma linha de demarcacéo entre membros e nao
membros, assim, € preciso que os membros possam se dar conta das fronteiras que

marcam o sistema social ao qual acreditam que pertencem.
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Os tragos diacriticos sdo os elementos que nos ajudam a elencar nossa
identidade e a dos outros: o jogo “nés” e “eles”. A etnicidade implica sempre um
processo de selecdo de tracos culturais, dos quais os membros dos grupos se
apoderam para transforma-los em critérios de identificacdo. Uma vez selecionados,
determinados tracos culturais sé&o vistos como a propriedade do grupo e funcionam
como sinais sobre os quais se funda o contraste de um grupo perante o outro
(POUTGNAT; STREIFF-FENART, 2011).

De acordo com Poutgnat e Streiff-Fenart (2011, p. 141), tomando como base
os estudos de Barth (1969), a “etnicidade é uma forma de organizagéo social, baseada
na atribuicdo categorial que classifica as pessoas em fungéo de sua suposta origem,
gue se encontra validada na interacdo social pela ativacdo de signos culturais
socialmente diferenciadores”. Segundo os autores, a etnicidade € considerada uma
construgcdo social da pertencga, situacionalmente determinada e manipulada pelos
autores (POUTGNAT; STREIFF-FENART, 2011).

5.1 O RECONHECIMENTO DE S| E DA NECESSIDADE DE CURA

5.1.1 “Eu nasci os dentes no candomblé”

Dona Margarida afirma ser catélica — “a minha religido é catdlica, eu posso
frequentar tudo, mas a minha religido é catdlica”, porém, no decorrer dos nossos
encontros fomos percebendo que a benzedeira traz em sua memoria varios “tragos”
de religido de matriz africana, pois, ao ser questionada se ja havia participado de
alguma religido de matriz africana, dona Margarida disse ter nascido no candomblé.
Ela relata que batia o tambor e que abria e fechava o terreiro. Além disso, observamos
sobre o altar que se encontra na sala de Margarida alguns simbolos e imagens que
sao da religido de matriz africana, dentre as imagens, um quadro de Preto Velho e um

guadro de Ox0ssi.

“Eu nasci os dentes no candomblé. Eu nasci os dentes dentro dele.
Progue eu batia o tambori, mas eu bati o tambori por uma inocéncia,
enquanto eu batia o tambori 0 povo espiritava eu era uma médium e
num sabia. O povo espiritava, ai € que eu queria abrir e fechar mesmo
que era pra puder ver negro sambar. Eu fui rebatida por isso, e dentro
da &gua, que eu nadava muito dentro do agude, tinha canto que dava
duas paredes dessa de altura e eu nadando e cantando, chegava em
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cima de uma pilastra de esse negdécio de eucalipto cortado e cantava
gue nem uma sereia do mar tudo, que era linha de caboclo. Ai, eu fui
impedida por isso, que uma hora eu tava morrendo dentro da agua e
num sabia se era por bem, se era mal, ou se era por amor demais que
0s mestre tinha a mim. Que eu tinha que trabalhar, mas eu ja tava
puxando demais, que eu chamava os mestres tudo, abria o terreiro
tudo dentro da 4gua. Esses mestres que chama o caboclo, chama
tudo. Da linha de Umbanda, Quimbanda eu chamava tudo, abria o
terreiro tudo, fechava tudo, abria a mesa branca e fechava tudo. Acho
gue nasci mesmo, num tem jeito, acho que eu tinha que acabar assim
mesmo” (Margarida).

Por meio de seu depoimento, dona Margarida mostra que nasceu na religido
de matriz africana. Quando diz que “nasceu os dentes no candomblé” e passou a ser
catdlica, assume o que Santana (2004) chama, em seu estudo, de “dupla pertenca”.
Santana (2004, p. 50), em sua tese de doutorado, intitulada Legado ancestral africano
na diaspora e o trabalho do docente: desafricanizando para cristianizar, apresenta o
relato de uma mée de santo que passou a ser protestante; a autora enfatiza que as
suas “crencgas passam por uma relagao de dupla pertenca”.

Dona Margarida apresenta em sua fala varios marcadores que reafirmam seu
pertencimento a religido afro-brasileira. Mesmo afirmando ser catdlica, demostra em
suas palavras “tragos” de saberes do legado ancestral africano dentro de sua pratica
de cura. De acordo com Santana (2004, p. 28), o Legado Ancestral Africano € “um
conjunto de saberes de uma matriz ndo ocidental que transcende o espaco dos
Terreiros”.

Dona Margarida ressalta que as pessoas que mais procuram seus trabalhos de
cura sdo os de fora, enquanto os moradores da comunidade quase ndo a procuram

e, quando procuram, segundo ela, € so para testar os seus poderes.

Vem mais de fora, os daqui vém mais para experimentar se o0 que eu
faco € provado, eu conheco na cara. E os outros ndo, vém pro que vé
a noticia, a noticia que eu fago e € provado. E muitos que é de perto
vem pra ver se € provado o que eu falo, e eu falo, acabo de benzer,
eu falo. Aqui me procura direto, mas ndo aqui do nosso patrimonio por
aqui ndo. Vem de fora, pessoas de Lencois, pessoas la de Livramento,
Brumado, Conquista, Salvador, Guanambi, Palmas de Monte Alto,
desses lugares ai tudo ja veio gente aqui, de Caetité, tudo ja veio por
aqui, pedindo assim, s6 benzecéo, protecdo, como motorista, pedindo
assim, caba de benzer vai embora. J4 os daqui da comunidade num
me procura muito ndo, e quando procura é para experimentar, vem
mais os de fora (Margarida).
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Diante desse depoimento, torna-se possivel a compreensédo de uma forma de
manutencao de fronteiras, por meio do qual os limites culturais persistem. Segundo
Barth (2011, p. 196), em “situacdo de contato social entre pessoas de culturas
diferentes também estdo implicadas na manutencdo da fronteira étnica”. Na
perspectiva de Barth (2011), a identificagdo de uma pessoa como pertencente a um
outro grupo étnico implica compartilhamento de critérios de avaliagdo e julgamento,
de valor e de acéo, e uma restricdo de interacdo. Assim, a persisténcia de grupos
étnicos em contato implica ndo apenas critérios e sinais de identificacdo, mas
igualmente uma estruturacéo da interacdo que permite a persisténcia das diferencas
culturais.

Dona Margarida, como ja mencionamos, apesar de morar na comunidade ha
muito tempo, pertence a outra regido, a um outro grupo étnico, tendo carregado
consigo varios elementos simbdlicos materiais e imateriais que a distinguem das
outras benzedeiras da comunidade. A benzedeira possui uma forte presenca da
religido afro-brasileira que demostra por meio de sua linguagem, das vestimentas,
como o0 uso de batas, contas, ojas etc. — simbolos utilizados em seu ambiente,
realgando, assim, uma de suas identidades, a identidade étnica religiosa.

De acordo com Poutignat e Streiff-Fenart (2011), o realce da identidade étnica
se manifesta, inicialmente, por meio de um rétulo étnico, dentre outros meios que as
pessoas usam para se identificar. Somente apds ter selecionado esse rétulo (apos a
etnicidade ser realcada pelo mesmo procedimento), € que os comportamentos, as
pessoas, 0s tracos culturais que eles designam surgem quase naturalmente, como
um aspecto étnico. Nesse sentido, Poutignat e Streiff-Fenart (2011) afirmam que a
etnicidade pode ser realcada através de todos os tracos visiveis (comportamento,
vestuario, dentre outros), que podem ser mobilizados e selecionados para demostrar
um grupo social ou utilizados para apresentar um “Eu” étnico especifico. Assim, 0s
recursos simbalicos (vestuario, tradicéo cultural, comportamento) sao utilizados para
marcar uma oposicao significativa entre “Noés” e “Eles”.

Conforme Barth (2011), a identidade étnica é definida como um quadro de
codigos que se constituem como guia para orientar as relagcdes sociais. Vale ressaltar
que as identidades étnicas s6 se mobilizam com referéncia a uma alteridade, e ela
nao pode ser demarcada senao na fronteira do “N6s” em contato com “Eles” (BARTH,
2011).
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O campo enuncia diferentes etnicidades, possui um grupo de mulheres que
utilizam as praticas tradicionais transmitidas oralmente de geracdo para geracao,
dando continuidade a cultura de seus ancestrais. E existem, também, aquelas que
realizam o ritual por meio de incorporacéo (espiritismo — fendémeno religioso), o que
consiste em uma pratica com ensinamentos transmitidos por guias espirituais. 1sso
implica em uma fronteira étnica entre elas, ou seja, pertencem a grupos distintos.

Este pertencimento étnico de benzer empodera mulheres benzedeiras
quilombolas, mobilizando uma comunidade. Essas benzedeiras desenvolvem uma
lideranca nessas localidades, com o seu poder de cura constituido e legitimado na
coletividade. Desse modo, as benzedeiras quilombolas séo referenciadas pelo seu
grupo. As benzedeiras dos quilombos de Barra e Bananal, por sua vez, exercem um
papel importantissimo nessas comunidades, na preservacdo dos saberes de cura
tradicional, heranca de seus ancestrais, heranca de um legado afro-brasileiro.

Entretanto, a tradicdo do benzimento estd em declinio nessas comunidades,
pois atualmente esses saberes pertencem as pessoas mais velhas, restando apenas
sete benzedeiras atuando nessa pratica; outras jA ndo atuam mais, por apresentarem
problemas de saude. Nas comunidades, existiam muitas benzedeiras, como aponta

essa entrevistada, moradora da comunidade:

Tinha muita benzedeira, entre Barra e Bananal era muita benzedeira.
Hoje é vai acabando, e ndo deveria deixar acabar né, ndo devia deixar
acabar ndo, tinha que continuar pra ndo deixar acabar, que € uma
tradicdo, né, dos nossos antepassados que tem que dar continuidade,
sendo nao vai existir mais, né. Hoje, as parteiras nao existe mais
porque j& tem os hospitais, né, mas de primeiro tinha, e ndo existe
mais. Agora pra benzer criangas e benzer qualquer uma pessoa eu
acho que é uma coisa que nado deve acabar, ndo deve acabar (Dalia).

Esse legado do saber de cura € uma memoria viva dos antepassados ligada a
comunidade por meio dessas mulheres. Trata-se de uma tradicdo que atravessou
geracgOes, ndo de forma estatica, mas esta sempre se reformulando no contexto das
comunidades e, ao mesmo tempo, mantendo sua esséncia. Essa dinamica foi
desenvolvida em um contexto de diaspora (AGUIAR, 2009), conforme mencionamos
anteriormente, permitindo a sobrevivéncia de uma meméria africana. Diante disso,
ressaltamos que a preservacdo dessa tradicdo fortalece a identidade étnica das

comunidades quilombolas de Barra e Bananal. Durante nossa conversa com a
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informante Dalia, ela destacou a importancia das benzedeiras para as comunidades,

a importancia de preservar as tradicdes da comunidade. Em suas palavras:

A benzedeira é muito importante, é por isso que falo que é uma
tradichio que num deve acabar, tem que dar continuidade,
principalmente os jovens que t& deixando muito acabar as coisas aqui
na nossa comunidade, no nosso quilombo. As coisas aqui ja acabou
muito, deixou as nossas tradicdes, as nossas raizes e vai procurando
outras coisas. As nossas tradicdes e as nossas raizes tém que ser
mais importante para nés aqui na comunidade quilombola. Para nés
ser quilombo nds tem que honrar a hossa cultura, ter a nossa tradi¢ao
e a nossa cultura, né, que é muito importante (Dalia).

A entrevistada ainda acrescenta:

Entdo eu tenho muita vontade das coisas passadas ser voltada
novamente, né, pra nos passar para as criangas, ver como &, que nem
muitas coisas ja acabou, cadé o fuso, cadé o reis, cadé as cantigas de
rodas que tinha que é vai acabando, a missa de Sao Sebastido aqui
na nossa comunidade, que foi dos nossos antepassados que hoje esta
acabando tudo, tinha a bandeira com o mastro, tinha o mastro com o
bumba, a gaita que hoje acabou tudo, o bumba, a gaita e o pandeiro,
€ a nossa tradicdo que ta deixando acabar (Dalia).

Dona Dalia, por meio de suas palavras, revela ter preocupagcdo sobre a
necessidade de preservar esses legados na comunidade, a fim de manter a identidade
do grupo, especialmente quando ela diz: “A dos outros ndo tem sentido, a que faz

sentido sdo as nossas, ndo é?” — excerto destacado de seu relato:

As coisas passadas faz saudades, as vezes a gente pegou um pouco
acabando mais faz saudades, que a gente ta vendo gue de pouco a
pouco é vai acabando, ndo é? E as nossas raizes, se nos acabar com
as nossas raizes vamos buscar onde? A dos outros ndo tem sentido,
a que faz sentido sédo as nossas, ndo é? A que foi passada para nés
de geracgdo para geragéo, quando nés chegou ja achou a tradigdo na
nossa comunidade e que hoje a gente ta vendo morrendo aos
pouquinho. Mas alguém que saber tem que tornar reviver novamente,
€ igualmente uma planta quando ela estd morrendo que vocé coloca
uma agua nela, um adubo pra fazer renascer dinovo. Tem que partir
dos jovens o interesse de ta buscando, agora mesmo no reis a gente
gueria tanto que os jovens participasse, queria a participacdo de
muitos jovens, porque ai os jovens ia aprendendo e ja ia seguindo,
mas nao quer, as vezes vai uma horinha ali e ja acha que num tem
sentido, num faz sentido, € onde nds ta deixando acabar, deixando
morrer, né (Dalia).
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Assim, conforme mostram estudos realizados em outras comunidades
quilombolas, ja citados aqui, como o estudo realizado por Chagas et al. (2007) e
Hoffmann-Horochoviski (2012), a tradicdo do benzimento nas comunidades de Barra
e Bananal também corre risco de extingdo. As benzedeiras e rezadeiras participantes
foram unanimes em dizer que o motivo pelo qual os jovens de hoje ndo querem mais

aprender a benzecéo € o desinteresse.

Eu acho que é porque os jovens ndo estd interessando. A nossa
cultura, a nossa raiz que ja vem de muito tempo. Entdo eu acho assim,
gue as vezes ndo quer e também nao tem interesse, porque as
pessoas mais velhas, estdo ficando mais velhas e se a pessoa quer
aprender alguma coisa € sO buscar, procurar, que se a pessoa quer
aprender alguma coisa elas devem passar pra ndo acabar. Entdo isso
ai a gente ja ver através dos jovens, que aqui a gente ndo ver nem
guase jovem aprendendo, buscando, e a nossa tradicdo € uma
tradicdo muito bonita, né, dos nossos antepassados que nés ndo deve
deixar acabar, as nossas raiz, é a nossa raiz, entao [...] (Dalia).

Ninguém me procura pra aprender. Eles (0s jovens) num querem
procurar, a gente ndo vai oferecer, eles que tém que procurar e dizer
gue quer aprender e ninguém procura (Angélica).

As coisas dos mais velhos estdo acabando e os mais jovens nao
guerem saber de nada [...] (Flor)

A entrevistada Dalia ainda acrescenta que o contato com a modernidade tem

contribuido para o afastamento dos mais jovens da tradicdo da comunidade:

[...] j& esta trazendo outra coisa, j& ndo € a nossa tradicao, Ni, eu
lembro quando a gente comegou a sambar e entrava no meio da roda
de samba para sambar [...], naquele tempo ndo tinha televisédo, nao
tinha luz, ndo tinha nada, era candeeiro e fogo no meio da casa pra
guentar, num tinha essas coisas que nem tem hoje, internet, televisédo
celular e ainda mais o celular que vai tirando o sentido, tudo as coisas
modernos, [isso tudo ja chegou aqui né], num é, coisas que chegou ta
com pouco tempo, e 0S Nossos antepassados com muitos anos, mais
de trezentos anos que chegou, como aqui disse que tem mais
trezentos anos que 0s escravos chegou aqui, como a histéria que aqui
€ mais velho que Rio de Contas, quando os escravos chegaram aqui
nessa época, né, entdo, dai o povo vem buscando, agora temos que
correr atras pra gente aprender nossa histéria, eu acho muito bonito
nossa histéria, € a nossa tradicdo e a gente tem que dar valor, eu
gosto, né, muito orgulho de nés ser quilombo, de nossa tradicao, dos
nossos antepassados, a gente tem que ter orgulho, né, pra ndo deixar
perder, ndo deixar perder. Muitas coisas ja se perdeu, e nao vai voltar
mais ndo, né, ndo vai voltar mais (Dalia).
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Mais uma vez, a entrevistada mostra a importancia desses saberes ancestrais
ligados a memoéria da comunidade serem preservados. Em seu depoimento, ela
demonstra o confronto entre a tradicdo e a modernidade, pois, como mencionado
anteriormente, as comunidades quilombolas tém sofrido uma grande influéncia da
sociedade ocidental, e nas comunidades de Barra e Bananal ndo tem sido diferente.

O mundo dos jovens das comunidades de Barra e Bananal é bem mais amplo
e diversificado do que no tempo de juventude das participantes, visto que 0s jovens
de hoje, das comunidades, possuem inumeras possibilidades para adquirirem
conhecimentos, tais como acesso a internet, leituras, TV; muitos deles tém/tiveram
acesso ao ensino superior, além do encontro com o mundo urbano, contribuindo de
forma significativa para essa quebra geracional na transmisséo desses saberes. Para
Dalia, nossa entrevistada, esse contato com o mundo moderno, ou seja, com o celular,
a televisao e a internet, tem interferido na atencéo dos jovens e na busca dos saberes
culturais da comunidade, com isso, esses saberes correm o risco de se perderem nas
comunidades.

Esses saberes tornaram-se saberes imateriais, tradicdo imaterial preservada
pelo Instituto do Patrimbnio Histdrico e Artistico Nacional (IPHAN). No entanto, muitas
vezes, 0s proprios moradores da comunidade ndo valorizam essa cultura, como
ocorre com 0s jovens das comunidades, mas muitas pessoas de fora, que nao fazem
parte da comunidade (como os pesquisadores, 0s antropélogos, o governo federal, o
governo estadual, dentre outros segmentos), passaram a atribuir um valor simbdlico
a esse bem, a essa pratica, permitindo sua ressignificacdo nessas localidades. Isso
também formata um tipo de etnicidade, fornecendo elementos étnicos para essas
comunidades, para que esses saberes tradicionais sejam reavivados nesses espacgos
quilombolas. Desse modo, torna-se possivel reavivar, em uma légica temporal, por
meio do interesse de agentes externos, o interesse da propria comunidade, atribuindo
valor a um bem que esta se perdendo na propria comunidade.

Portanto, estamos nos referindo a uma tradicdo que esta sendo reelaborada,
tornando-se dinamica, trazendo elementos de outros segmentos sociais. Os
elementos de outras regides, como € o caso da moradora da comunidade de Bananal,
gue veio de Macei0, o proprio catolicismo popular, o saber dos indigenas e dos afro-
brasileiros entrelacados nessas préticas, enfim, todos esses fluxos, j& se constituem
como relagdes interétnicas e étnicas nesses espacos. Em consonancia com Cardoso

(1976), entendemos como relagdes interétnicas o contato entre grupos de diferentes
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procedéncias: nacionais, raciais ou culturais. Aléem disso, as rela¢des interétnicas
produzem modalidades de identificacdo étnica que podem ser manipuladas por um
sistema de cddigos (CARDOSO, 1976).
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6 CONSIDERACOES FINAIS

O estudo sobre as benzedeiras e rezadeiras de Barra e Bananal, na cidade de
Rio de Contas, representa, sem duvida, uma constatacao de que elas, além de serem
profissionais populares de cura, sdo portadoras de um legado ancestral. O legado do
saber de cura € uma memdéria dos antepassados que se mantém viva, ligada as
comunidades por essas mulheres, sendo uma tradicdo que atravessa geracoes.

As praticas de cura das benzedeiras de Barra e Bananal se fortalecem por meio
do reconhecimento de suas acdes e das benfeitorias realizadas na comunidade. O
termo benzedeira comporta uma significancia da acdo dessas mulheres que
interferem no comportamento, na cultura e, sobretudo, nos saberes da comunidade —
sdo pessoas que realizam benzeduras. Um conhecimento que ndo € especializado
“aos olhos da ciéncia convencional”’, como ocorre com saber médico, por exemplo,
mas se inclui em um nivel de saber que esta ligado ao saber de vivéncias
antropoldgicas, a medida em que € social, cultural, religioso e étnico.

Observamos, no decorrer desta pesquisa, que ha, nas comunidades
remanescentes de quilombos de Barra e Bananal, o carater comunitario das praticas
tradicionais, a presenca de aspectos étnicos, ou seja, ha elementos afro-indigenas e
elementos do catolicismo popular, além de tracos étnicos que podem ser de origem
afro-brasileira, como: oralidade, segredos, ancestralidade, a presenca de altares com
simbolos afro. Ressaltamos, ainda, os elementos da natureza, em algumas acoes,
marcados pelo respeito ao toca-los — um pedido de licenca aos Deuses, antes de
coletar as folhas para os banhos e remédios caseiros. As vestimentas, por sua vez,
apresentam detalhes, tais como: ojas, batas, contas, dentre outros.

Héa, também, nesse universo da benzedura, elementos de origem portuguesa,
manifestados mediante o catolicismo — as oragcdes do ‘pai-nosso’, ‘ave-maria’, e
invocacao de santos proferidos nos ritos. Outros elementos da religiosidade catélica,
presentes nos altares das benzedeiras, sdo as imagens de santos catodlicos,
compondo o ritual e, também, a maneira como o ramo € passado sobre a pessoa que
esta recebendo a reza: em formato de cruz. Ademais, podemos constatar a presenca
dos saberes indigenas no conhecimento das ervas e nas receitas dos remédios
caseiros.

Ressaltamos que, nessas comunidades, 0s saberes sdo passados por meio da

oralidade, de geracéo para geracao no contexto familiar, representando uma funcéo
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desempenhada pela mulher (maes para filhas, avés para as netas ou de tias para
sobrinhas). As atribui¢cdes relacionadas ao cuidado doméstico também sé&o tarefas
atribuidas as mulheres nessas localidades.

Diante de nossa pesquisa, 0s resultados apontam que existe risco de
desaparecimento dessas praticas de cura nessas comunidades por trés razdes
principais: primeiro, pela auséncia de jovens interessados em aprender essas
praticas; segundo, por causa da saida desses jovens da comunidade para os centros
urbanos, seja para trabalhar ou para estudar; terceiro, pelo contato da comunidade
com a “modernidade”, podendo interferir na continuidade dessas praticas tradicionais
arraigadas na cultura da comunidade. Nesse sentido, esta pesquisa associa-se a
outros estudos ja realizados a respeito das praticas da benzecéo, em outras regides
quilombolas, conforme citados aqui, apontando uma quebra geracional.

As benzedeiras dos quilombos de Barra e Bananal exercem um papel de
fundamental importancia nessas comunidades, na preservagao dos saberes de cura
tradicional, uma heranca de seus ancestrais, e na restauracdo da salde das pessoas
qgue as procuram. A permanéncia da cura como um ato de cuidado via saberes e
praticas tradicionais na contemporaneidade revela a vitalidade dessa pratica e a
importancia de certos elementos estruturadores da identidade e cultura das
comunidades quilombolas.

A partir do ato de benzimento e ao refazer as lembrancas, por meio dos relatos
das benzedeiras, revisitamos a memaria coletiva do grupo, ao mesmo tempo em que
reconhecemos a historia e memoaria da identidade do povo brasileiro. A benzedeira da
comunidade é, portanto, alguém que recebeu o conhecimento de sua méae ou avo pela
oralidade, por gestos que constroem uma relacdo com o mundo do invisivel, com o
mundo transcendental e um elo com esses conhecimentos e cultura.

A tarefa de continuar essa tradi¢cdo, colaborando com o restabelecimento da
salude das pessoas, representa uma grande preocupacao social, que pode mobilizar
instrumentos para uma luta por direitos. Inegavelmente, as mulheres benzedeiras séo
marcadas por uma espécie de “grande memdaria”, uma vez que armazenam, ao longo
de anos, tradicdes que atravessaram geracgoes pelo rio das memaorias dos tempos dos

seus antepassados.
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APENDICE A — TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE ESCLARECIDO (TCLE)

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO (TCLE)

Eu. Professora Di* Raquel Souzas. Doutora em Sande Publica. Professora lotada no
IMS-CAT/UFBA- Campus Vitéria da Conquista IMS-CAT/UFBA- Campus Vitdria da
Conquista estou desenvolvendo pesquisa intitulada “PRATICAS, SABERES,
FORMACAO DE PARTEIRAS, BENZEDEIRAS, TRADICIONAIS E DOULAS
EM CONTEXTOS CONTEMPORANEOS: SUA RELACAO COM
PARTURIENTES E SERVICOS DE SAUDE

A participacdo das mulheres. parteiras e mulheres/homens que tiveram filhos via
parto “normal” assistidos por profissional de saude. parteiras ou doulas na pesquisa &
totalmente voluntiria. Serdo indicadas a participar da pesquisa por liderancas. agentes
de saude. ou outros membros. Os que aceitarem participar da pesquisa responderio a
um formulario semiestruturado e a um roteiro para a pesquisa em profundidade.

contendo questdes pessoais acerca de saberes e praticas tipicas da assisténcia ao parto

domuiciliar/ normal.

Asseguramos que as enfrevistas serdo realizadas em locais onde se sintam

confortaveis sem a presenca de outras pessoas. se assim desejarem. Asseguramos a

liberdade de ndo aceitar ou desistir de participar da pesquisa a qualquer tempo.

Informamos também que lhes sera garantido o sigilo das informacdes e que suas

talas gravadas serfio identificadas por numeros e os formularios conterio nome fantasia

e nao sobrenome,. se assim desejarem.

Aquelas que permitirem a fotografia assinardo um termo de cessdo de imagem.
Todas/os que aceitarem participar da pesquisa poderido, a seu critério. assinar um termo
de consentimento livre e esclarecido. A opcgéao reside no fato de que pela tradicdo dos
estudos antropoldgicos. a questdo do anonimato € um direito ficando. nesse caso. a

entrevista sob a responsabilidade tinica da pesquisadora.

Quanto aos possivels riscos e desconfortos relacionados a perguntas sobre sua
intimidade e vida pessoal. fotografia e digitalizacdo da voz. sabemos que a duragdo
pode ocasionar algum cansaco. além do confronto com ideias e percep¢des antes
despercebidas. Para contornar esses riscos e desconfortos, além da confidencialidade
dos dados. se assim o desejarem. a entrevista podera ser interrompida a qualquer tempo

e retomada de acordo a sua conveniéncia.



108

Os beneficios a serem obtidos de sua participacdo sdo coletivos e ndo diretos. A
colaboracio de cada participante contribuira para o aprimoramento do conhecimento no

campo da satde materno-infantil na regido do Sudoeste da Bahia.

A memoria social e coletiva das comunidades quilombolas, a ser resgatada por
meio das parturientes. pais e parteiras. bem como seus saberes e praticas possibilitardo a
construgio de dialogo e aproximacado entre a academia e os saberes tradicionais. e por
fim aperfeicoar a qualidade de atencdo a saude em comunidades quilombolas. Caso
deseje entrar em contato com a coordenadora e responsavel pelo projeto. favor ligar
para 77 999591022 (a cobrar. se necessario). Também podera localizar a coordenadora
do projeto no IMS-CAT/UFBA na Rua Rio de Contas. 58 Quadra 17. Lote 58. Bairro
Candeias/CEP.: 35029-094 — FONE 77 34292709 / VITORIA DA CIONQUISTA-BA.

O CEP/IMS-CAT/UFBA fica no mesmo endereco. caso deseje mais informagdes.

Participante da pesquisa

(assinatura dactiloscépica)

Participante da pesquisa

Prof® Dr* Raquel Souzas /Pesquisadora Responsavel

Vitoria da Conquista de , 20




109

APENDICE B — INSTRUMENTOS DE COLETAS DE DADOS PARA ENTREVISTA
COM AS BENZEDEIRAS

1- Nome
Idade Local de nascimento
Cidade
Raca/cor/etnia: Branca ( ) Preta( ) Parda ( ) Amarela ( ) Indigena ( )
Escolaridade

2- Estado civil?

3- Tem filhos? . Se sim, quantos?

4- Qual a sua religiao?

5- Como foi a sua infancia? Onde a senhora passou seu tempo de infancia?
6- A senhora ja percebia esse dom para o benzimento quando era crianca?
7- Quando a senhora aprendeu a benzer?

8- Com quem a senhora aprendeu a benzer?

9- Quais 0s motivos que levaram a senhora a praticar essa atividade?

10- O que significa a benzecéo para senhora?

11- Ha quantos anos a senhora pratica a benzecao?

12- A senhora ja ensinou a alguém?

13- Qual a importancia da benzecdo para a comunidade? A senhora acha
importante a continuacao da tradicao para as proximas geracdes?

14- Qualquer pessoa pode aprender a benzer? Como acontece a transmissao?

15- Por que esse oficio da benzec&o aqui na comunidade € transmitido somente
para as mulheres?

16- O que a senhora usa durante a benzec¢éo?

17- Quais as plantas utilizadas como remédios que a senhora cultiva em seu
quintal?

18- A senhora indica algum chéa para as pessoas que procuram o benzimento?

19- Quais as plantas usadas no benzimento?
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20- Existe uma planta especifica para cada tido de benzecéao?
21- Quais as plantas ou raizes que a senhora utiliza como remédios?

22- A senhora ja sofreu algum tipo de preconceito ou perseguicdo por ser
benzedeira?

23- A senhora sente vontade de passar esse saber para alguém?

24- Em qual lugar da casa a senhora benze?

25- Que tipo de doenga ou males a senhora benze?

26- Qual a sua funcdo na comunidade?

27- Na sua reza, a senhora faz referéncia a algum santo? Se sim, qual/quais?

28- A senhora faz referéncia a alguém de sua familia j& falecido que foi benzedeira
no momento em que esta benzendo?

29- A senhora acha que as pessoas de hoje procuram a benze¢do com a mesma
frequéncia que as pessoas antigamente procuravam?
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APENDICE C - INSTRUMENTOS DE COLETAS DE DADOS PARA ENTREVISTA
COM UMA PESSOA DA COMUNIDADE QUE PROCURA O BENZIMENTO

Nome

Idade Local de nascimento
Cidade

Raca/cor/etnia: Branca ( ) Preta( ) Parda( ) Amarela ( ) Indigena ( )
Escolaridade

Estado civil?

Tem filhos? se sim quantos?

Qual a sua religido?

A senhora j& procurou uma benzedeira agui na comunidade?

Jéa levou seus filhos para serem benzidos?
Qual o motivo que levou a senhora a procurar uma benzedeira?

A senhora acha que é importante a benzedeira para a comunidade? Se sim,
por qué?

Na sua familia tem ou ja teve alguma benzedeira?

10- A senhora acha que € importante continuar essa tradi¢cdo da benzecédo aqui na

comunidade?
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APENDICE D — IMAGENS COMPONENTES DO ACERVO DA PESQUISA

Figura 12 — Benzedeira quilombola

P "

Fonte: Acervo da pesquisa. Foto de Leonice de Jesus Silva (2016).
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Figura 13 — Benzedeira quilombola

.

Fonte: Acervo da pesquisa. Foto de Leonice de Jesus Silva (2016).
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Figura 14 — Benzedeira quilombola exercendo a benzecéo
>
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Fonte: Acervo da pesquisa. Foto de Leonice de Jesus Silva (2016).
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Figura 15 — Presépio de Natal tradicional montado pela benzedeira dona Angélica.

A

Fonte: Acervo da pesquisa.

:

Foto de Leonice de Jesus Silva (2017).
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Figura 18 - Disposicéo de elementos em altar Figura 19 - Benzedeira junto ao altar

Fonte: Acervo da pesquisa. Foto de Leonice de Jesus Silva (2017).

Figura 20 - Disposicao de elementos em altar Figura 21 - Disposi¢éo de elementos em altar

\

- Fonte: Acervo da pesquisa. Foto de Leonice de Jesus Silva (2017).
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Figura 22 - Disposi¢éo de elementos em altar
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Fonte: Acervo da pesquisa. Foto de Leonice de Jesus Silva (2017).

Figura 24 - Benzedeira Figura 23 - Benzedeira
colhendo elemento usado na colhendo elemento usado na

benzedura benzedura

Fonte: Acervo da pesquisa. Foto de Leonice de Jesus Silva (2017).



Figura 25 - Benzedeira colhendo Figura 26 - Disposicdo de altar da
elemento utilizado na benzedura benzedeira

Fonte: Acervo da pesquisa. Foto de Leonice de Jesus Silva (2017).

Figura 28 - Arruda: elemento Figura 27 - Alecrim: elemento usado
usado na benzedura na benzedura

“

Fonte: Acervo da pesquisa. Foto de Leonice de Jesus Silva (2017).
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