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RESUMO

As rezadeiras tratam-se de mulher que carrega um saber pouco difundido nos dias atuais.
Sao saberes e praticas ancestrais protagonizados por um género definido, racializado, com
classe social demarcada, e que nesta tese teve como Locus de enunciagao desde o Sul do Mundo
ao interior pernambucano, especificamente, no municipio de Arcoverde - PE. A tese teve como
objetivo investigar como se constituem as praticas de cura de mulheres rezadeiras do sertdo
pernambucano na composicdo de suas experiéncias como mulheres guardids de um saber
tradicional direcionado ao cuidado a satde. Articula a discussdo de epistemologias que partem
da critica da monocultura da ciéncia e que propdem um debate capaz de dialogar com a
diversidade de saberes do mundo, sendo elas, a Epistemologia Fronteirica, as Epistemologias
do Sul e os feminismos decolonial e negro. Tem com base tedrico-metodologica a pesquisa
narrativa baseada em autoras(es) como Jaber Gubrium e James Holstein (2009), Jean Clandinin
e Michael Connelly (2015), Sandra Jovchelovitch e Martin Bauer (2015), e Catherine Reissman
(2008). Utilizou como instrumentos de pesquisa a observacao do cotidiano, o diario de campo
e a entrevista narrativa. Adotou a nocdo de campo-tema para abordar a relacdo que a
pesquisadora estabelece com o assunto em sua experiéncia pessoal, em sua revisao de literatura
e durante seu contato com as rezadeiras nos Encontros de Saberes da Caatinga em Exu — PE, e
com as rezadeiras no municipio de Arcoverde — PE. Compreende-se, a partir da analise das
narrativas co-produzidas junto com as rezadeiras, que estas possuem uma importante funcédo no
cuidado a saude de diferentes parcelas da sociedade que apresentam afinidade com as suas
praticas de cura. Conclui-se que as praticas de cura narradas pelas mulheres rezadeiras do
municipio de Arcoverde - PE, constituem-se como um saber ancestral, dindmico e plural,

defendidos como saberes e préaticas per si decoloniais.

Palavras-chave: rezadeiras; praticas de cura; decolonialidade; feminismos; narrativa.



ABSTRACT

The rezadeiras are women who carry a little-knowns knowledge nowadays. They are
ancestral knowledge and practices carried out by a defined, racialized gender, with a
demarcated social class and which in this thesis had as its locus of enunciation from the South
of the world to the interior of Pernambuco, specifically, in the municipality of Arcoverde — PE.
The thesis aimed to investigate how the healing practices of women praying in the Pernambuco
hinterland are constituted in the composition of their experiencies as guardian women of a
traditional knowledge directed to health care. It articulates the discussion of epistemologies that
star from the critique of the monoculture of Science and that propose a debate capable of
dialoguing with the diversity of knoledge in the world, namely, Border Epistemology, Southern
Epistemologies and decolonial and black feminisms. Its theoretical-methodological basis is the
narrative research based on authors such as Jaber Gubrium and James Holstein (2009), Jean
Clandinin and Michael Connelly (2015), Sandra Jovchlovitch and Marton Bauer (2015), and
Catherine Reissman (2008). The Observation of daily life, the field diary and the narrative
interview were used as research instruments. Is adopted the notion of field-theme to approach
the relationship that the researcher establishes with the subject in her personal experience, in
her literature review and during her contact with the rezadeiras in the Encontros de Saberes da
Caatinga in Exu — PE, and with the rezadeiras, in the municipality of Arcoverde — PE. From the
analysis of the narratives co-produced together with the mourners, it is understood that thay
have an important role in the health care of diferent parts of society that have an affinity with
their healing pratices. It is concluded that the healing practices narrated by the prayer women
in the municipality of Arcoverde — PE, constitute an ancestral, dynamic and plural nowledge

and practices per si.

Keywords: rezadeiras; healing practices; decoloniality; feminisms; narrative.
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1 INTRODUCAO

Antes de mais nada eu gostaria de pensar brevemente sobre o ato de escrever da forma
gue me proponho a escrever. Entendi que ndo se escreve uma tese sozinha, e eu absolutamente,
ndo estou sozinha. Muitas méos digitam junto comigo essas paginas, fundem comigo suas ideias
na construcdo intelectual de uma pesquisa marcada por encontros, historias, sensibilidades e
rezas, murmuradas com palavras que ndo foram ditas para serem compreendidas.

Perdi 0 medo e a inseguranca que surge quando se pensa ser dona da pesquisa. Comecei
a perceber que os contatos que eu fazia transpareciam na tese. ldeias, teorias, orientacdes,
debates, aulas, eventos, memadrias, experiéncias, afetos, estdo todos aqui. Entdo decidi partir da
escrita em primeira pessoa do singular e transitar com a primeira pessoa do plural como forma
de recordar que nunca estive s6. Assim, adoto um modo de compreender o fazer pesquisa
pensando nas relagdes com as(0s) outras(os) e comigo mesma.

Quando escrevo na primeira pessoa do singular, relembro Giovana Xavier (2017),
quando diz que devemos produzir nossos proprios saberes a partir de quem somos, de nossas
historias de beleza, luta, sucesso e resisténcia. Isto, para entdo, disparar os alarmes de perigo
das narrativas homogeneizantes, e apontar as emboscadas da historia Unica pelo qual somos
vistas e vitimas, como afirma Chimamanda Ngozi Adichie (2014). Compreendemos que essa
escolha também se constitui numa estratégia politica, afirmativa e decolonial, destinada a
romper com o0 anonimato da minha experiéncia de existéncia como uma pesquisadora nascida
e atuante no contexto da periferia cientifica global e nacional. Além disso, que encontra no
saber tradicional, o seu compromisso cientifico e politico, mas também fonte de cuidado,
psicoldgico e espiritual. Entdo, assim como Vivian Matias dos Santos (2018, p. 2), apostamos

9999

na “relevancia do falar sobre “de onde escrevo””, evidenciando algumas das questdes que
mobilizam os caminhos e as palavras.

Motivadas a produzir uma reflexdo cientifica que problematize o paradigma epistémico
eurocéntrico, adotamos alternativas que ponham em xeque as concepces hegemonicas e
proponham uma reelaboragdo da impessoalidade. Com isso, rompemos com o principio de
neutralidade cientifica. Assumimos nesta tese a critica feminista a ciéncia, que defende a

validade das experiéncias como conhecimentos situados constituintes do projeto intelectual
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emancipatorio. Visto, assim como orienta bell hooks! (1995) que a atividade intelectual é
também uma forma de ativismo.

Recordamos Carla Akotirene (2019), quando diz que a boa ciéncia esta ancorada na
parcialidade, na provisoriedade, na instrumentalidade tedrica. Combatemos uma nocdo de
sujeita(o) que, ao pretender-se neutra(o), posiciona-se majoritariamente ao lado do discurso
colonial hegemonico. Portanto, aceitamos o desafio politico de rejeitar expectativas literarias
elitistas, escrita complexa na terceira pessoa e abstracGes cientificas baseadas sob a sombra
iluminista eurocéntrica, miope & gramatica ancestral de Africa e diaspora. Dada a urgéncia dos
ativismos, incluindo o teorico, em travar discussfes tedrico-metodoldgicas baseadas numa
resisténcia militante que questiona o patriarcado racista e cria redes de solidariedade politica
em vez de se fixar numa narrativa neutra-impessoal-objetiva-positivista de ndo transcendéncia.

Desse modo, ndo esqueceremos, como explica Sueli Carneiro (2005, p. 101), que a
indignidade de falar sobre a(0) outra(o) € inerente a construcdo do EU hegeménico — o logos

colonial, falando do lugar do “paradigma do Outro®”

. Sendo assim, unimos perspectivas que se
destacam por falar a partir do lugar da(o) Outra(0), essa alteridade que é definida politicamente
em oposicdo a uma(um) sujeita(o) hegemdnica(o) detentora(or) do poder de auto representar-
se e representar a diferenca (ALVEZ; DELMONDEZ, 2015).

Neste contexto, é preciso entender que a academia, longe de ser um espago neutro,
colocou-se, também, como um lugar de adoracdo dos paradigmas ditos civilizatorios
referenciando algumas(ns) pensadoras(es) responsaveis pela producdo de uma racionalidade
individualista e colonial que afirma, por um lado, a supremacia branca por meio de uma
autorrepresentacdo positiva da branquitude euro-americana e, por outro lado, performatizando
uma alteridade exotizada e depreciadora dos povos colonizados (KILOMBA, 2019).

Como referéncias para esse exercicio tedrico é possivel considerar as producoes
académicas e artisticas de autoras como Gldria Anzaldua, Grada Kilomba, Lélia Gonzalez, bell

hooks, Sueli Carneiro, Maria Lugones, Rita Segato. Junto com todas estas e com mais outras

! bell hooks, é o pseuddénimo de Gloria Jean Watkins, escritora norte-americana nascida em 25 de setembro de
1952 no Kentucky — EUA, e falecida em 15 de dezembro de 2021 Kentucky — EUA. O apelido que ela escolheu
para assinar suas obras é uma homenagem aos sobrenomes da mée e da avd. Enfatiza que para ela, nomes, titulos,
nada disso tem tanto valor quanto as ideias. Destacamos que bell hooks opta por escrever seu nome com letras
minasculas em defesa da ideologia de que nada tem mais importancia do que as ideias e 0 conhecimento: “o mais
importante em meus livros é a substancia e ndo quem sou eu” (hooks, 1995, p. 25).

24Q “paradigma do Outro” assume diferentes compreensdes, pois expressa de um lado a vivéncia pessoal da
discriminacdo racial e ativista no combate ao racismo e as estratégias de subjugacéo racial. De outro, abarca a
memoria ancestral concebida como experiéncia coletiva da dominacéo, da escravizagdo, da resisténcia a opressdo,
e de busca de afirmacéo étnico-cultural e emancipacdo social e a experiéncia de aculturacdo e as contradi¢des que
ela encerra” (CARNEIRO, 2005, p. 25)
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tantas mulheres, Neusa Santos Souza (1983, p. 17) nos ensina que “uma das formas de exercer
autonomia € possuir um discurso sobre si mesmo”, assim, ao adotar como eixo de discussao o
silenciamento colonizador.

Sendo assim, tomamos a liberdade de reproduzir algumas desobediéncias contra a
estética da branquitude académica conforme o modelo proposto por Fernanda Lima e Karine
Silva (2020). A primeira desobediéncia é a subversdo da linguagem do academicismo
universalmente aceito e brancocentrado que neutraliza as vozes dissidentes. Gloria Anzaldua
(2000, p. 229) nos adverte que “os olhos brancos ndo querem nos conhecer, eles ndo se
preocupam em aprender nossa lingua, a lingua que reflete nossa cultura, o nosso espirito”.

Desobedecemos porque o questionamento dela se repete em nos:

Quem nos deu permissdo para praticar o ato de escrever? Por que escrever parece tdo
artificial para mim? Quem somos nés, pobres pesquisadoras do fim do mundo, para
pensar que poderiamos escrever em primeira pessoa? Na escola e na universidade nao
nos ensinaram que estavamos corretas em usar nossa linguagem marcada pela classe,
raca, género, etnia, territorio, geracdo. Por que somos levadas a escrever?
(ANZALDUA, 2000, p. 229).

Nos estamos atentas as armadilhas de ser universal, de sacrificar o particular, o
feminino, 0 momento historico em nossa experiéncia. J& ouvimos Gléria Anzaldua (2000, p.
234), “o que nos valida como seres humanos, nos valida como escritoras. Devemos usar o que
achamos importante para chegarmos a escrita. Nenhum assunto € muito trivial”. Fundo,
portanto, minha experiéncia pessoal com os anteparos académicos, no profundo desejo de um
dia joga-los fora. “Para alcangar mais pessoas, deve-se evocar as realidades pessoais e sociais
— nao através da retorica, mas com sangue, pus e suor” (ANZALDUA, 2000, p. 235).

Gléria Anzaldua (2009) também defende que a identidade étnica e a identidade
linguistica sdo unha e carne. Portanto, escrevemos em primeira pessoa visto que este modelo se
constitui como uma estratégia de combate a colonizacdo ao passo que visibiliza trajetorias,
linguagens e opressdes. Compreendemos que ataques a forma de expressdo de alguém com o
intento de censurar sdo violagdes, sejam epistemologicas ou linguisticas.

Eu ndo vou mais sentir vergonha de existir. Eu vou ter minha voz: indigena,
espanhola, branca. Eu vou ter minha lingua de serpente — minha voz de mulher, minha

voz sexual, minha voz de poeta. Eu vou superar a tradi¢do de siléncio (ANZALDUA,
2009. p. 312).

Inspiradas em Gloéria Anzaldua (2009) compreendemos que enquanto pessoas Nos

inscrevemos ou somos inscritas na dindmica das préaticas de linguagem materializadas atraves
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de incessantes jogos de enunciacdo®. Com isso, reconhecer-se neste espaco de enunciagio néo
€ uma questdo menor, uma vez que sinaliza um espago de tensbes que abarca diferentes
identidades, culturas, interacdes sociais e linguas que demarcam rupturas e deslocamentos
relevantes no arcabouco epistemologico da colonialidade/modernidade adotado como
perspectiva de discussao desta tese.

Portanto, a partir dessa discussdo Walter Mignolo (2003) apresenta a categoria de l6cus
de enunciacgéo, pensada a partir do Sul global racializado. Entende que se as epistemes ndo estao
desvinculadas de uma geopolitica do conhecimento, e, dessa forma, estdo situadas e sdo
materializadas a partir de determinados locus, isto quer dizer que ndo existe producéo de saber
desvinculada desses l6cus. Assim, o conhecimento situado ndo tem a ver apenas com valores
sociais na producdo de conhecimento nem com o fato de 0 nosso conhecimento ser sempre
parcial. O essencial aqui é o l6cus da enunciacgdo, ou seja, o lugar geopolitico e corpo-politico
de quem fala. Isto sinaliza como se fraturam ou se fragilizam epistemes marcadas pela
racionalidade ocidental enquanto episteme unica. Segundo o autor ao explicar estar categoria

de analise, destaca que:

Minha preocupacéo é enfatizar a ideia de que o “discurso colonial e pds-colonial” ndo
¢ apenas um novo campo de estudo ou uma mina de ouro para a extracdo de novas
riquezas, mas condicdo para a possibilidade de se construirem novos locls de
enunciagdo para a reflexdo de que 0 “conhecimento e compreensdao” académicos
devem ser complementados pelo “aprender com aqueles que vivem e refletem a partir
de legados coloniais e pos-coloniais. Do contrario, corremos o risco de estimular a
macaqueacdo, a exportacao de teorias, o colonialismo (cultural) interno, em vez de
promover novas formas de critica cultural de emancipagdo cultural e politica
(MIGNOLO, 2003, p. 153).

De antemdao situamos que o pensamento do Grupo Modernidade/Colonialidade (M/C) é
fundamental ao exercicio de tentar compreender conceitos frequentemente debatidos nesta tese,
e que € necessario apresenta-los brevemente. Portanto, compreendemos que o imperialismo e
as praticas coloniais monopolizaram estruturas ideoldgicas pautadas pela opressdo e a
dominacdo dos povos colonizados. Desse modo, os efeitos impactantes da colonizacao passam
a receber o nome de colonialismo. Segundo Anibal Quijano (2000), o colonialismo € entendido
como a formacgéo de coldnias que apresentam dominagdo sobre as relagcOes. E esses efeitos

persistem até os dias atuais. Em suma, € precisamos destacar que esta pesquisa parte da

% Enunciacdo é um conceito que vem sendo discutido desde o trabalho de Emile Benveniste (1976) em sua tentativa
de teorizar os sujeitos da enunciagdo. Para o autor, cada enunciacdo é inédita e irrepetivel. Assim, cada enunciado
oriundo de uma dada enunciagdo € novo, em que um “eu” implica com quem se fala, que estd marcado, ainda que
implicitamente, na lingua. O termo l6cus de enunciagdo, no entanto, vem sendo usado a partir da leitura que Walter
Mignolo (2000) faz do trabalho da intelectual mestica chicana Gléria Anzald(a, ao teorizar o seu chamado pensar
fronteirico (NASCIMENTO, 2021, p. 58).
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compreensdo de que o processo de colonizacdo moldou a construgcdo de um sistema
mundialmente desigual, onde a persisténcia da epistemologia pautada no eurocentrismo e na
alteridade se encarregou de assegurar 0s instrumentos politicos, sociais e econdmicos de
opressao de raca, classe, territorio e género. Portanto, produzimos uma discussao atenta ao
projeto capitalista eurocentrado de colonialidade de poder, do saber, do ser e do género
(QUIJANO, 2000; LUGONES, 2007).

No final do século XX, o filésofo porto-riguenho Nelson Maldonato Torres (2007),
articula a nocéo de giro decolonial, indicando um campo das ciéncias sociais latino-americanas
orientado a pensar o decolonial como insurgéncia mais ampla em instituicGes modernas, a
exemplo da universidade, da arte, da politica. O giro decolonial, assim, ndo deve ser
compreendido apenas como uma proposta tedrica, mas como “movimento de resisténcia tedrico
e pratico, politico e epistemoldgico, a logica da modernidade/colonialidade” (MIGNOLO,
2008, p. 249).

Entendemos que desconstruir a matriz colonial significa “enfatizar outras maneiras de
contar a historia, outras formas de organizacao da vida e dos saberes, bem como a producéo de
novas subjetividades que ndo carreguem a heranca dos padrdes coloniais de poder que seguem
vigentes na sociedade” (ALVES; DELMONDEZ, 2015). Este tem sido um dos pressupostos
que vem influenciando as teorias decoloniais, na busca de uma decolonizacdo do
ser/poder/saber/género eurocéntricos, caminhando na direcdo da emancipacdo das
subjetividades desautorizadas. Exercicio proposto, por exemplo, na ecologia dos saberes de
Boaventura de Souza Santos (2007), na epistemologia fronteiri¢ca de Walter Mingnolo (2008) e
no feminismo decolonial de Maria Lugones (2007), incluindo uma articulacdo de perspectivas
que compartilham uma origem periférica. Desse modo, adotamos estes eixos de pensamento
situando-os como epistemes capazes de confrontar a l6gica eurocéntrica do poder capitalista
mundial e de assumir os saberes localizados como ponto de partida. Esta escolha ancora-se no
argumento de bell hooks (2017) quando diz que a teoria é uma forma de compreender e de
intervir no mundo. Apesar de considerar o debate decolonial como basilar nesta tese,
compreendemos que Boaventura de Souza Santos (2007) com a ecologia dos saberes, nos
ancora na articulacéo teorica que produzimos através de autoras(es) ndo decoloniais. Ou seja, a
radicalidade de autoras(es) decoloniais na critica as articulagdes teoricas dos pos-coloniais néo
sera assumida nesta pesquisa.

Esta tese se desenvolve baseada na investigacdo das narrativas sobre como se
constituem as praticas de cura das mulheres rezadeiras do sertdo pernambucano na composi¢ao

de suas experiéncias como mulheres guardids de um saber tradicional direcionado as praticas
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de cura. Neste percurso entendemos que citar nossa historia e destacar o fato de sermos
mulheres descendentes das vozes negadas e invisibilizadas pelo olhar colonizador, coloca-se
como o exercicio decolonial de buscar por uma representatividade de si, por si e para si, a partir
da construcdo de um novo paradigma de conhecimento que corresponda a transformacao da(o)
outrora individua(o) racializada(o)/colonizada(o)/objeto, em sujeita(o) e acima de quaisquer
coisas, detentoras de um saber, sendo isto nomeado por Anibal Quijano (2001) de virada
epistémica. Ou seja, a producéo de outra forma de pensar e de produzir conhecimento que parte
dos saberes e experiéncias diversas e que incluem as trajetorias das(os) subalternas(os),
excluidas(os) e marginalizadas(os). Atentas ao fato de que as hierarquias epistémicas, raciais,
sexuais e territoriais, estdo na base da colonialidade.

Partindo dessas concepcdes, buscamos contribuir na construgdo de perspectivas abertas
para um dialogo profundo com a multiplicidade de experiéncias que se estabelecem por meio
da discussdo sobre como o projeto colonialidade/modernidade constréi um mundo de
silenciamentos, mas também sobre como esse projeto genocida ocidental encontrou e encontra
resisténcias. Portanto, partimos da nocdo de que para além do discurso hegemonico, ha muitas
experiéncias de ser e estar no mundo que precisam ser consideradas. Sendo assim, apresentamos
a nossa.

Eu sou Giliane, mulher branca jovem sertaneja natural do municipio de Arcoverde — PE,
na mesorregido do Sertdo Central. Compreendo que as reflexdes aqui trazidas sdo constituidas
pelo meu lugar de privilégio como mulher branca cissexual psicéloga e docente na Unica
autarquia de ensino superior do municipio; e, ao mesmo tempo, meu lugar construido como
periférico — por ser proveniente e residente do semiarido nordestino, assim como uma
pesquisadora atuante ao sul das linhas abissais. Localizo minha escrita a partir da compreensédo
de que pensar lugar de fala implica pensar as condigdes de construcdo epistemoldgicas e o
préprio ato de escrever. Eu busco construir junto com outras mulheres uma nova ordem social.
Assim me foi ensinado, assim eu repasso. Incentivo linguas serpentes, escritas profanas e
subversivas, a partir do compromisso etico, politico, tedrico e pratico de transformacédo da
sociedade a partir de uma perspectiva antirracista, antissexista, antilesbofdbica, antitransfébica,
anti-homofdbica, anticapitalista e contra coloniais.

Meu interesse pelo tema surge a partir de minhas memdrias de afeto e dos cuidados que
recebi de diferentes rezadeiras em minha infancia devido inUmeras crises alérgicas e
respiratorias que me acometiam. Lembro-me das muitas vezes em que fui rezada, dos ramos de

arruda murchando no ritmo compassado das méos das rezadeiras, da vitalidade recobrada, da
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minha méie meizinheira*® profundamente grata pelo tratamento dedicado a mim, geralmente
quando as intervencdes alopaticas ndo apresentavam resultado. Minha mée - Dona Léu, me
ensinou que a reza deve ser respeitada porgque o corpo ndo € s6 matéria e a medicina ndo trata
do que desconhece. Minha Vo - Dona Maria, botava a mao na minha barriga e rezava sempre
que de tanto andar com os pés descalcos eu adoecia. Depois ainda tinha que tomar mastruz®
macerado com leite, lembro que o sabor amargo para mim mais parecia um castigo.

Aqui destaco meu primeiro esforco de imersao fisica com o tema. Ocorreu durante o 111
Encontro de Saberes e Praticas da Caatinga® — Raizeiros, raizeiras, rezadores, rezadeiras,
benzedores, benzedeiras e parteiras, que aconteceu no municipio de Exu — PE, entre 18 a 27 de
janeiro de 2019. Momento em que estive pela primeira vez com o grande grupo de rezadeiras
reunidas. Pude observar que esse grupo era composto por uma pluralidade mulheres de
diferentes racas, idades, etnias e religides, residentes no sertdo pernambucano e cearense,
alfabetizadas e ndo alfabetizadas. Em nossas conversas ao longo das refei¢cGes e das minhas
buscas por rezas, encontros e abracos, pude escutar dessas mulheres, guardids da poténcia
catingueira, falas como: “Quem me ensinou a rezar foi Deus!”; “Tanto rezo em gente como em
defunto!”; “Ja rezei por pobreza e precisdo. Aprendi com minha vé e copiei no papel!”;
“Conversar miudo, miafia. Conversar ¢ escutar ¢ também uma forma de rezar!”; “Eu trabalho
com a tradi¢ao!”. Em cada fala um afeto, em cada fala a expressdo de uma enormidade de
perspectivas sobre o saber da reza e suas praticas de cura. Falas que inspiram desde os primeiros
passos desta pesquisa e expressas no titulo.

Nesse momento minhas memdrias se encontram com as de Djamila Ribeiro (2018) em
“Quem tem medo do feminismo negro?”, quando ela relata suas lembrangas com a avé em
Piracicaba. Ela conta que sua avo curava seus males com rezas, chas e/ou infusdes, ressaltando
a relagdo da reza com a fitoterapia e homeopatia, porém a imagem contada vai além, sendo,

portanto, também lugar de acolhimento e afeto:

D. Antbnia sabia como ninguém me fazer sentir segura. Era benzedeira das boas: no
dia em que atendia, uma fila se formava quarteirdo afora e a gente precisava brincar
na rua para ndo atrapalhar. Eu costumava ficar ouvindo embaixo da janela e sair
correndo quando ela percebia. Até hoje a memdria olfativa da casa dela, um misto de

“Meizinheira: Mulher que tem o habito de receitar mezinhas (chas, infuso); curandeira.

0 mastruz (Dysphania ambrosioides) é uma planta medicinal também conhecida por erva de Santa Maria ou
lombrigueira. E uma planta muito utilizada, pois seus 6leos essenciais que contém propriedades vermifugas.

®0 encontro surge apds sete anos consecutivos de seca e encontra-se na sua quinta edigdo. Conta com a organizago
da Rede Araripe e com a parceria da FIOCRUZ de Pernambuco, AGRODOIA, IBAMA, Centro Nordestino de
Medicina Popular, dentre outros. Tem como objetivo promover a medicina popular tradicional que visa & promogéo
integral da salde do ser humano e de toda natureza; articular a troca de saberes, promovendo e fortalecendo os
saberes e préticas tradicionais (ANAIS / 2 ENCONTRO SABERES E PRATICAS DA CAATINGA NA
CHAPADA DO ARARIPE, 2017, p. 25).
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boldo, incenso de arruda, o feijdo que so ela sabia fazer e 0 doce de ab6bora com coco.
Quando eu sentia dor de barriga, ela pegava uma erva do quintal e fazia um chd, habito
gue tenho até hoje — com a diferenca de que compro minhas ervas na feira. Ela me
benzia e depois entregava a bebida. Se demorasse a passar, ficava apertando minha
barriga enquanto murmurava algo inaudivel. Devo ter mentido algumas vezes quanto
a dor de barriga so para dormir enquanto ela me massageava (RIBEIRO, 2018, p. 9).

A fala de Djamila Ribeiro (2018) demonstra que a reza ultrapassa o que hoje se chama
de curandeirismo’, termo que sintetiza uma nogao de agdo criminosa e representa as praticas
populares de cura, identificadas por ultrapassadas desde a origem da medicina cientifica.
Compreendemos que o saber das rezadeiras ou benzedeiras, foi silenciado por um projeto
colonial de impor siléncio em um ato de destituir humanidades. “Um siléncio visto como a
negacdo de humanidade e de possibilidade de existir como sujeito” (RIBEIRO, 2018, p. 18).
Com isso, ao considerar a multiplicidade de saberes e os silenciamentos socialmente impostos,
coloca-se como o ato de quebrar o discurso autorizado e Unico, a contestacdo das opressdes
estruturais que inviabilizam que pessoas de certos grupos tenham direito a fala, ou mais, a
humanidade.

Djamila Ribeiro (2018) pontua algo central nesta tese, o fato de o feminismo negro ter
ensinado a ela a importancia de reconhecer diferentes saberes, e de contestar uma epistemologia
central, que pretende dar conta de todas as outras. Relembrando algumas memorias de afeto,
Djamila Ribeiro (2018) diz:

O saber da minha avd, benzedeira, é um saber como qualquer outro. Até hoje sei que
cha de boldo ¢ infalivel para curar ressaca e que alcool com arnica cicatriza picadas
de mosquito. Valorizar os saberes das ialorixas e dos babalorixas, das parteiras, dos
povos originarios é reconhecer outras cosmogonias e geografias da razdo. Devemos

pensar uma reconfiguracdo do mundo a partir de outros olhares, questionar o que foi
criado a partir de uma linguagem eurocéntrica (RIBEIRO, 2018, p. 21 e 22).

Aqui n6s anunciamos que buscamos a segunda desobediéncia proposta por Fernanda
Lima e Karine Silva (2020), que se refere a urgéncia de reconhecer e incluir nos campos das
teorias criticas as epistemologias negras, pois estas tensionam o academicismo branco,
metddico e aparentemente ‘neutro’, cisheteronormativo, patriarcal, colonial, capitalista que
estrutura e mantém as relacdes de poder e dominacgdo fundadas no colonialismo.

Diante deste universo tedrico € preciso entender que partimos da premissa de que 0S

saberes das rezadeiras visibilizado por meio de suas praticas de cura, foi invisibilizado no

A pesquisa identificou curandeirismo a “charlatanismo” pela classificacdo das praticas heréticas em relagdo a
medicina oficial: naturopatas, quiropatas, acumputuristas, homeopatas: sdo praticas que se baseiam em teorias
rigidas da doenca, sem base cientifica, suscetiveis de serem submetidas & comprovagdo, enquanto a medicina
cientifica dispde de conhecimentos conduzidos de forma racional e metédica. De modo geral, o conceito releva
que préticas curandeiras sdo revistas como desviantes e o sistema juridico é o local adequado para resolver esses
problemas persistentes de salde causados por agentes curandeiros (PUTTINI, 2011, p. 34).
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ambito da colonialidade do poder, do saber, do ser e do género, através dos meétodos
racionalizantes da medicina cientificista. Todavia as rezadeiras/benzedeiras permanecem
desempenhando praticas de cura direcionadas a salde fisica e espiritual.

Esses saberes se apresentam de diversas maneiras, podendo ser como dons, oficios ou
em atos de solidariedade, onde é possivel encontrar diferentes formas e denominacdes em suas
maneiras de atuacdo. Tém a oralidade como carro chefe, apesar de ser possivel encontrar
algumas rezas escritas em livros e/ou anotagdes pessoais das rezadeiras. Detentoras de um
grande saber religiosos sao capazes de, por meio das rezas e dos rituais, curar males e devolver
o equilibrio emocional e fisico aqueles que as procuram. Sendo elas, muitas vezes solicitadas
para solucionar problemas de ordem espiritual e/ou fisica como: quebrante, espinhela caida,
dores e até mesmo doencas de animais. (NASCIMENTO; AYALA, 2013; ALVES et al, 2020).

Compreendemos as rezadeiras ou benzedeiras, que de acordo com Oswaldo Barroso
(2019), sdo designacdes diferentes para indicar a mesma funcdo. Trata-se de mulheres e homens
que sdo requisitadas(os) para auxiliar na cura de doencas fisicas e espirituais, porém como
menciona o autor acima, encontra-se a prevaléncia de mulheres rezadeiras em muitas regioes

em detrimento a homens rezadores. O autor afirma em seu livro “Rezas, benzeduras e
simpatias” que as rezadeiras s&o em sua maioria mulheres, sendo solicitadas pela populacéo
para exercerem a pratica da reza e muitas vezes desempenhando também a funcao de parteiras
em determinados lugares. Nas palavras de Ellen Moura (2011, p. 344), é a pessoa que “cura por
meio de oragdes, simpatias e remédios naturais em sua propria casa, sem cobrar por isso”.

O termo rezadeira ou benzedeira é, geralmente mais referenciado no feminino, e
segundo Rafael Medeiros et al (2013) as diferenciacdes entre rezadeiras e benzedeiras sdo
apenas regionais, mas abordam o mesmo grupo de mulheres. No Norte e Nordeste o termo mais
utilizado é rezadeira, nas demais localidades do pais, usa-se ora rezadeira ora benzedeira
(MEDEIROS ET AL, 2013). A partir desse momento utilizaremos a palavra rezadeira uma vez
que se trata do termo mais frequentemente utilizado no municipio de Arcoverde — PE onde
0COrreu a pesquisa.

Esta pesquisa justifica-se, portanto, a partir das palavras de Donna Haraway (1995), ao
afirmar a necessidade de fazer ciéncia a partir da periferia e dos abismos, na construcéo de
alternativas dialogicas e politicas. Busca questionar as consciéncias fixas de classe, raca e
género que sdo herdadas do capitalismo, colonialismo e patriarcado, também atravessadores da
vida das mulheres rezadeiras do sertdo pernambucano. De acordo com Maria Lugones (2007),
precisamos nos comprometer com um feminismo que permita a decolonialidade do

poder/saber/ser e do género nas ruinas das linguagens, das categorias de pensamento e das
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subjetividades que foram negadas constantemente pela modernidade e pela logica da
colonizagdo. Outros fatores sdo igualmente importantes, como a necessidade de pensar
trajetorias cientificas que envolvam as potencialidades territoriais; o desinteresse das geracfes
descentes de rezadeiras em aprender as praticas e perpetuar o conhecimento; a necessidade de
compreensdo sobre quais sdo as doencas e ervas relacionadas com a reza no sertdo
pernambucano; e como as rezadeiras significam sua pratica no municipio de Arcoverde — PE,
colocam-se como relevantes na adogéo do tema de pesquisa. Com isso, apresentamos o caminho
desenvolvido nesta tese a partir dos seguintes passos:

O primeiro capitulo estabelece-se como um esforco epistemoldgico na contextualizacéo
do debate decolonial que acompanha esta discussdo. Parte do entendimento de que a ciéncia
criada no continente europeu e dissipada pelo resto do mundo, deve passar por um filtro de
criticidade, primeiro para que nao se imponha mais como Unica verdade legitima, depois, para
gue possa ocupar um lugar de equivaléncia com os demais saberes, abolindo a premissa colonial
de hierarquizacdo histdrica institucionalmente incorporada ao nosso pensamento latino-
americano.

Este capitulo, portanto, se estabelece como horizonte para uma leitura coerente com o
campo dos estudos decoloniais, tendo como eixo de debate a nogdo de giro decolonial, como o
movimento de resisténcia tedrico e pratico, ético-politico e epistemologico a ldgica
modernidade/colonialidade. Para isso apresentamos o debate através do pensamento do Grupo
Modernidade/Colonialidade (M/C), da Epistemologia Fronteirica de Walter Mignolo, das
Epistemologias do Sul de Boaventura de Sousa Santos, o feminismo negro de Lélia Gonzales e
o feminismo decolonial de Maria Lugones e Maria Rita Segato.

O segundo capitulo baseia-se na construcdo metodoldgica adotada na pesquisa. Parte da
I6gica do artesanato intelectual, entendendo a pesquisa como uma construgdo processual que
deve valorizar as diferentes experiéncias que lhe constitui. Tem como base tedrico-
metodoldgica a pesquisa narrativa, baseando em autoras(es) como Jaber Gubrium e James
Holstein (2009), Jean Clandinin e Michael Connelly (2015), Sandra Jovchelovitch e Martin
Bauer (2015), e Catherine Reissman (2008). Utiliza como instrumentos de pesquisa a
observacdo do cotidiano, o diario de campo e a entrevista narrativa.

O terceiro capitulo € comporto por meio de uma revisdo bibliografica, a partir de uma
revisao integrativa compondo um conjunto multifacetado de pesquisas coletadas. Buscamos a
partir da revisao da literatura académica produzir um desenho inicial sobre as praticas de cura
como a reza. Criando assim, uma discussdo capaz de sequencialmente ser relacionada com as

narrativas produzidas pelas participantes da pesquisa. Adotamos a revisdo de literatura como
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estratégia inicial por ser uma forma de conhecer o que diferentes autoras e autores discorrem
sobre o tema, seus resultados de pesquisa e possiveis atualidades conceituais que porventura
possam surgir e tornar-se pertinente para o intento buscado aqui.

Desse movo, a revisdo de literatura detalhada e aprofundada discorre a respeito da
trajetdria cientifica onde a exploracdo da tematica, a saber, as praticas de cura de mulheres
rezadeiras, caracterizou-se, segundo Marina de Andrade Marconi e Eva Maria Lakatos (2011,
p. 44), por “colocar o pesquisador em contato direto com tudo aquilo que foi escrito sobre
determinado assunto”. Este tipo de etapa de pesquisa implica a necessidade de um conjunto
ordenado de procedimentos de busca por solugdes, atento ao objeto de estudo, e que, por isso,
ndo pode ser aleatério (MINAYO, 2012). Tendo em vista que o desafio da pesquisa qualitativa
nos exige um exercicio de reflexdo e critica constantes quanto aos filtros das possibilidades
oferecidas.

O quarto capitulo transcorre sobre a analise das narrativas co-produzidas junto com as
rezadeiras. Compreendemos que as rezadeiras possuem uma importante funcdo junto a
diferentes parcelas da sociedade, a partir do estabelecimento de afinidades com as préticas de
cura. As rezadeiras representam a forgca e a imagem de mulher que carrega um saber pouco
difundido nos dias atuais. Portanto, nesta tese, analisamos saberes e praticas ancestrais
protagonizados por um género definido, racializado, com classe social demarcada e Locus de
enunciagdo desde o Sul do Mundo ao interior pernambucano, especificamente, no municipio de
Arcoverde - PE.

Neste processo construimos quatro eixos tematicos de andlise. O primeiro eixo
intitulado “O saber ancestral e a iniciacdo”, tem com foco de discussdo na nocdo de
ancestralidade como conceito imbricado nas narrativas das rezadeiras sobre como iniciaram na
pratica da reza. O segundo eixo intitulado ““As praticas de cura e 0s seus instrumentos”, discute
as praticas de cura e sua relagdo com o uso de alguns elementos, como é o caso do ramo, do
terco, da agua, das plantas medicinais, dos chas e banhos. O terceiro eixo intitulado “Momentos
gue marcaram a memoria”, tem como objetivo atrelar os eventos marcantes que foram
destacados pelas rezadeiras ao longo de suas narrativas. O quarto eixo intitulado “O dia a dia
como rezadeira”, discute o modo como as rezadeiras organizam sua rotina, incluindo uma
discussdo sobre o acumulo de atividades, a frequéncia da procura por reza por parte de
diferentes parcelas da comunidade e estratégias de subsisténcia.

Portanto, compreendemos nossa contribuicdo direcionada ao reconhecimento e
compreensdo da historia das mulheres rezadeiras arcoverdenses, de modo que se acolha o

respeito radical aos saberes, experiéncias e perspectivas culturais imbricadas nas praticas de
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cura destas mulheres. Também é preciso reconhecer o esfor¢co em retomar os fios de suas tramas
narrativas presentes nesta pesquisa. Defendemos, entdo, por meio deste caminho cientifico, que
a superagao de um paradigma global da Modernidade em “Nuestra América” s6 acontecera ao
se reconhecer e narrar a multiplicidade de ideias e historias que a constituem, valorizando as

contradices e as transformagdes das praticas de cura em Abya Ayala®.

8Autodesignacdo dos povos originarios para nominar o que na colonizagdo veio a ser chamado de continente
americano (PORTO-GONCALVES, 2009).
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2 UMA COMPREENSAO SOBRE O CAMINHO EPISTEMICO DA TESE: DO
DEBATE DECOLONIAL AS EPISTEMOLOGIAS DO SUL E FEMINISMOS

Para comecar nds iremos historiar de onde vem esse debate, tendo em vista que o
caminho proposto neste capitulo pretende a discussdo de epistemologias que sinalizam outras
formas de produzir conhecimento, atentas ao projeto colonial capitalista eurocentrado, a
producdo critica de outras formas de vida, subjetividade, construcbes de mundo e
conhecimento. Assim, elencamos autoras(es) que se filiam ao debate decolonial como um
campo ético-politico. Visamos articular e discutir epistemologias que partem da critica da
monocultura da ciéncia e que propdem um debate que seja capaz de dialogar com a diversidade
de saberes do mundo, sendo elas, a Epistemologia Fronteirica de Walter Mignolo, as
Epistemologias do Sul de Boaventura de Sousa Santos e os feminismos® decolonial e negro.
Também buscamos articular perspectivas que se destacam, segundo Candida Alves e Polianne
Delmondez (2015), por falarem sobre e a partir da margem, caminhando na direcdo da
emancipacao das subjetividades desautorizadas pelo projeto colonial.

Nesse sentido, o pensamento do Grupo Modernidade/Colonialidade (M/C) é
fundamental para a compreensdo dos argumentos que compdem essa tese. Segundo Luciana
Ballestrin®® (2013), o grupo foi constituido no final dos anos 1990, marcado por seu carater
transdisciplinar, multinacional e ndo hierdrquico. Realizou um movimento epistemolégico
fundamental para a renovacéo critica das ciéncias sociais na América Latina! no século XXI

através da radicalizagdo do argumento pos-colonial.

9 Comprrendemos, tal como orienta Gema Galgani Silveira Leite Esmeraldo (2006), que o feminismo deve ser
refletido como um posicionamento, um modo de agir politico, e nesse sentido deve ser pensado no plural, para
garantir a incorporacdo das diferencas nas relacGes de poder, vivenciadas entre mulheres que guardam interesses
diversos e até contraditorios. Portanto, a articulacdo entre o feminismo negro e o decolonial sinaliza a existéncia
das multiplas perspectivas feministas. Compreendemos que os debates entre os diversos pontos de vista, algumas
vezes, revelam que, apesar do dissenso, é possivel trabalhar em conjunto e até mesmo tirar proveito das
divergéncias. Por exemplo, as feministas negras continuam a mostrar que ainda é preciso dar muitos passos em
direcdo a igualdade racial, suas criticas foram fundamentais para o amadurecimento da luta. Portanto, foram
tomadas(os) como referéncias para esta tese, Grada Kilomba (2019), Catherine Walsh (2009), Maria Lugones
(2007), Maria Rita Segato (2016), Lélia Gonzalez (1988), articuladas em diferentes momentos ao longo do texto.
Formando um conjunto de autoras que defendem uma abertura de possibilidades diversificadas para a produgdo e
valorizacdo de existéncias, saberes e fazeres diversos.

10 A Dprasileira Luciana Ballestrin (2013), em seu texto “América Latina e o giro decolonial”, conta a historia da
formacéo e das intengBes do grupo decolonial, que comegou com muitas(os) interessadas(os), dividiu-se e deu
origem a outros conjuntos que tomaram novos rumos, culminando no grupo que delimita seus estudos na América
Latina e que tem em Walter Mignolo um dos seus principais expoentes.

" Apesar da vinculago ética e epistémica & América Latina, o universo académico dos EUA, ¢ preponderante para
a articulacdo do grupo. S&o autoras e autores, algumas(uns) latino-americanas(os) e algumas(uns) radicadas(os)
nos EUA, que decidiram refletir, desde as suas vivéncias em paises que passaram pela experiéncia traumatica
da colonizacéo, sobre os marcadores sociais, econdmicos, politicos, epistemoldgicos, éticos, estéticos, religiosos
e subjetivos (sexualidade, género, raca), deixados pelo colonialismo europeu. Os debates correntes e
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O argumento pos-colonial foi desenvolvido pela primeira vez, de forma mais ou
menos simultanea, pelo que a autora nomeia como a "triade francesa", composta por
Césaire, Memmi e Fanon. “Franz Fanon (1925-1961) - psicanalista, negro, nascido na
Martinica e revolucionério do processo de libertacdo nacional da Argélia -, Aimé
Césaire (1913-2008) - poeta, negro, também nascido na Martinica - e Albert Memmi
(1920-2020) - escritor e professor, nascido na Tunisia, de origem judaica - foram os
porta-vozes que intercederam pelo colonizado quando este ndo tinha voz, para usar 0s
termos de Gayatri Spivak. Os livros Retrato do colonizado precedido de retrato do
colonizador (1947) de Albert Memmi, Discurso sobre o colonialismo (1950) de Aimé
Césaire, e Os condenados da terra (1961) de Franz Fanon, foram escritos seminais”
(BALLESTRIN, 2013, p. 92).

O grupo (M/C) é atualmente formado por intelectuais situadas(os) em diversas
universidades das Américas e que estudam desde a América Latina a partir de uma vinculagao
ética e epistémica, contudo ndo hd um enquadramento geogréfico inflexivel que prenda o grupo.
Busca promover uma renovacao tedrica com importantes implicacdes politicas, através do
desenvolvimento de estratégias de pesquisas e intervencdes tedricas criticas orientadas por uma
ética libertaria. Sao iniciativas que partem das diferentes universidades e visam instaurar uma
relacdo organica com os modos de resisténcia, visdes de mundo e modos de existir dos povos e
grupos sociais que sofreram ao longo da histéria um reatualizado processo de silenciamento
que tem na globalizacdo neoliberal sua face mais contemporanea (BALLESTRIN, 2013).

De acordo com Luciana Ballestrin (2013), o grupo (M/C) atualiza a tradicao critica de
pensamento latino-americano, assumindo uma miriade ampla de influéncias teoricas, oferece
releituras histéricas e problematiza velhas e novas questdes para o continente. De modo breve,
podemos identificar, conforme orienta a autora acima citada, algumas linhas de pensamento
que estdo presentes no grupo (M/C): a tradicdo do pensamento social latino-americano;
pensamento da libertagcdo; o pensamento da descolonizacédo africana a partir de autoras e autores
negras(os), tematizando a questdo colonial e suas estruturas formadoras desde antes dos estudos
da colonialidade, que por sua vez entende esse conceito como um fendmeno historico
complexo, existindo desde o inicio da colonizacdo até a nossa época historica. Refere-se a um
“padrio de poder” que naturaliza hierarquias territoriais, raciais, culturais e epistémicas. E uma
“estrutura discursiva”, um conjunto de principios, ideias e crengas, que promovem uma visao
de mundo “eurocéntrica” (BALLESTRIN, 2013, p. 91).

Dentre as obras que produzem essa discussdo e imprescindivel lembrar da obra de Frantz

Fanon (1961/2008). Como também é importante destacar o feminismo decolonial, o feminismo

iniciativas surgidas nos departamentos das universidades norte-americanas, como o pensamento pos-estruturalista,
0 Grupo de Estudos Subalternos Sul-Asiaticos etc., que contribuiram na conformacgdo tedrica do grupo e no
surgimento de sua configuragdo inicial como “Estudos subalternos Latino Americanos”. Destaca-se que 0s Estudos
subalternos tém origem no Reino Unido, e tém como maior influéncia a obra de Gayatri Spivak intitulada “Pode
um subalterno falar?” (CASTRO-GOMEZ; MENDIETA, 1998).
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comunitario, o pensando feminista de mulheres negras e indigenas, incluindo autoras como
Gloria Anzaldda, Lélia Gonzalez, Julieta Paredes entre outras. Em resumo, dentre estas linhas
de pensamento também salientamos a tradicdo do pensamento critico latino-americano onde
encontramos 0 tema da descolonizacdo presente, contando com autoras(es) como: Enrique
Dossel e Silvia Rivera Cusicanqui.

Compreendemos que os esfor¢cos do grupo (M/C) se concentram na tarefa de mostrar
como a Vvisdo sobre a modernidade e sobre o conhecimento que o eurocentrismo nos legou
contribui para a perpetuacédo de processos de exploracao e racializacao de regifes e povos. Aqui,
usa-se 0 termo “modernidade” a partir do sentido difundido pelas(os) teoricas(os) latino-
americanas(os) da decolonialidade, isto ¢, como um longo processo histérico, iniciado
em 1492, em que a passagem do feudalismo para o capitalismo, o Renascentismo, a
Reforma Protestante, a emergéncia do circuito comercial do Atlantico, a llustracdo, a
Revolucdo Industrial e as Revolucdes Burguesas se articularam inextricavelmente com as
politicas colonialistas adotadas por nacGes europeias em relacdo a populacbes néo
europeias (MIGNOLO, 2005).

E o termo “eurocentrismo” a partir de uma perspectiva de conhecimento cuja elaboragéo
sistematica comecou na Europa Ocidental, em meados do século XVII, ainda que algumas de
suas raizes sejam mais antigas. Nos séculos seguintes se tornou mundialmente hegemonico
devido a expansdo do dominio da Europa burguesa. Sua constituicdo ocorreu associada a
especifica secularizacdo burguesa do pensamento europeu e a experiéncia e as necessidades do
padrdo mundial de poder capitalista, colonial/moderno, estabelecido a partir da América
(QUIJANO, 2005).

Esta nocdo defende a possibilidade de saberes que resistem e que poderiam ser base de
uma nova compreensdo e de novas préaticas de existéncia. Com isso hd uma valoragdo positiva
da historia, da lingua, do pensamento e da experiéncia individual ou coletiva ocorridas em uma
parte do mundo que, como outras, desde o inicio do chamado “sistema-mundo”, permaneceu
em uma posicao subalterna. Nesse sentido, o conceito de “sistema-mundo” ¢ um antecedente
importante ao pensamento decolonial, compreendido como sistemas mais ou menos
autdbnomos, limitados por fronteiras e com duracdo especifica. A partir dessa categoria,
elaborou a ideia de minissistemas, impérios e economias mundiais. Em sua andlise, o sistema
mundial moderno foi concebido como a economia capitalista nascente ao redor do importante
século XVI (BALLESTRIN, 2013).

Portanto, para uma breve apresentacdo acerca do grupo (M/C) utilizaremos das palavras

de Altiere Dias de Freitas (2018), quando explica que:
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Apesar da grandiloquente habilidade desconstrutiva e imaginativa, ha um necessario
chamado a préxis, ancorada em uma postura ética libertaria diante das injusticas
cometidas contra o chamado “Outro” da Europa. O que sustenta o projeto ¢ o desejo
de que as teorizacBes inovadoras ultrapassem os muros académicos e atinjam aqueles
gue desde a primeira modernidade sdo vitimas de processos de subalternizagdo:
primeiro, 0s povos autdctones; depois, 0s grupos originarios da Africa e as populacdes
mesticas que foram se conformando nas ex-coldnias espanholas e portuguesas que,
apesar dos formalismos liberais, ndo conseguiram se expressar ou ser contemplados
em seu devido valor pelos novos regimes. Um dos dilemas fundamentais que o grupo
enfrenta é justamente realizar esse “objetivo politico” apesar de teorias e metodologias
marcadas pelos canones académicos, racionalizages que possuem limites intrinsecos
no que se refere a sua capacidade de penetrar na “sociedade civil global” e expressar
as cosmovisdes e idiossincrasias dos grupos com 0s quais o0 grupo busca dialogar
(FREITAS, 2018, p. 53).

O desafio politico-epistémico proposto pelo grupo (M/C) defende que sejam assumidas
a diversidade epistemoldgica, as experiéncias singulares e a consciéncia geopolitica do
conhecimento produzido a partir de lugares e tempos localizados. Soma-se a isso, no ambito
politico, a compreensdo de que o grupo impulsiona um movimento, a um s6 tempo, ético,
politico, estético, ontoldgico e epistemoldgico. Marcado pelo principio de producdo de
discussdes académicas como modo de “transformacdo radical das estruturas, institui¢des €
relagdes existentes” (WALSH, 2009, p. 22).

Desse modo, o grupo (M/C) busca adotar epistemes tecidas ao sabor de temporalidades,
tecnologias e textualidades outras que refletem a diversidade de representacgdes e significacfes
culturais em circulagdo no mundo diasporico, ou seja, marcado pela dispersao e deslocamento
forcado de diferentes povos pelo mundo. Enquanto brasileiras(os) e latino-americanas(os),
compde a nossa historia, especialmente, a didspora africana, nome dado a imigracao forcada de
africanas(os), durante o trafico transatlantico de escravizadas(os). Diante disso, partimos do
entendimento de que as marcas produtoras das identidades diaspdricas e de povos originarios
reverberam nas praticas, nos sistemas simbolicos e na pluralidade dos discursos que combatem
amonologia e ao monolinguismo do projeto moderno colonial, que por sua vez, busca organizar
e ampliar diferencas e desigualdades entre os povos (BALLESTRIN, 2013).

Alguns eixos comuns na diversidade de producfes decorrentes desta episteme é a
compreensdo do racismo como fundamento da colonialidade; a existéncia de um sistema de
opressao e classificacdo a partir da identidade sexual; um sistema de exploracéo do trabalho e
da natureza em busca da acumulacdo que da sentido ao empreendimento colonial e; uma
racionalidade eurocéntrica ocidental que da legitimidade a esses processos (BALLESTRIN,
2013).

Com isso, podemos entender que a existéncia de uma epistemologia dominante

eurocentrada operou na exclusdo de diferentes formas de saberes que vdo em 0posi¢ao aos
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principios do eurocentrismo. Como exemplo, Linda Alcoff (2016) em “Uma epistemologia para
a proxima revolucdo”, reflete sobre a necessidade de se pensar outros saberes e critica a
imposicao de uma epistemologia universal e dominante que se constitui como legitima e como
autoridade para protocolar o dominio do regime discursivo e desconsidera o saber de parteiras,
poVvos originarios, a pratica méedica de povos colonizados, a escrita de si na primeira pessoa, 0
saber das mulheres de terreiro, das lalorixas e Babalorixas, das mulheres do movimento por
luta por creches, liderangas comunitérias, irmandades negras, movimentos sociais, outras
cosmogonias. Trata-se de identidades, saberes e culturas que foram, durante séculos,
intencionalmente ignoradas pela dominacgéo colonial que submeteu a sua visdo etnocéntrica o
conhecimento do mundo. A autora defende o argumento que a dominagao epistémica reitera a
precariedade analitica quanto ao conhecimento estabelecido pelas populagdes.

Entendemos que é preciso valorizar e inserir conhecimentos que vem dos povos negros,
dos povos originarios e tradicionais'?, entre outros, na academia e na ciéncia, sendo esse um
passo necessario para comecar 0 que se nomeia como uma atitude decolonial ou “giro

decolonial”, compreendida da seguinte maneira:

A atitude decolonial é traduzida como uma postura dos sujeitos perante o mundo, cujo
ponto de partida é o horror e 0 espanto diante da morte e do aniquilamento da(o)
Outra(o) se opbe a todas as consequéncias concretas da colonialidade como o
genocidio, o epistemicidio, o racismo e o sexismo, adotando um compromisso com
préticas decoloniais. A atitude decolonial contrapde-se a atitude colonial, a qual, no
ambito  epistemolégico, por exemplo, revela-se como  eurocentrismo
(MALDONADO-TORRES, 2008, p. 127).

Passo que consiste em afirmar pessoas historicamente marginalizadas como criadoras
epistemicamente qualificadas e concretamente localizadas. De acordo com Luciana Ballestrin
(2013), o grupo (M/C) defende o giro decolonial como estratégia — epistémica, tedrica e politica
— para compreender e atuar no mundo, marcada pela dentncia a permanéncia da colonialidade

global nos diferentes niveis da vida pessoal e coletiva.

2 Os povos originarios ou tradicionais sdo grupos culturalmente diferenciados, que possuem condicdes sociais,
culturais e econdmicas prdprias, mantendo relagdes especificas com o territério e com 0 meio ambiente no qual
estdo inseridos. Respeitam também o principio da sustentabilidade, buscando a sobrevivéncia das geragdes
presentes sob os aspectos fisicos, culturais e econdmicos, bem como assegurando as mesmas possibilidades para
as proximas geragdes. Compreendidos como grupos indigenas, quilombolas, caicaras, ribeirinhos, extrativistas,
sertanejo, dentre outros, detentores e produtores de conhecimentos produzidos fora dos centros hegemonicos e
escritos em linguas ndo-hegemdnicas como saberes locais e regionais. Se constituem em oposi¢do ao conceito de
modernidade do projeto de colonizacéo e configuram como um conhecimento tradicional, também referido como
conhecimento local ou conhecimento autctone. Designa os sistemas de conhecimento incorporados nas tradicdes
culturais de comunidades regionais, indigenas ou locais. O conhecimento tradicional inclui tipos de conhecimento
sobre tecnologias tradicionais de subsisténcia (por exemplo ferramentas e técnicas para a caga ou agricultura),
obstetricia, ecologia, medicina tradicional, navegacdo, astronomia, clima e outros (PERRELLI, 2008).
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De forma a complementar a articulagéo da atitude decolonial, Maria Lugones (2014),
pontua a importancia dos estudos étnicos e feministas na producdo desta nova epistemologia
decolonial, enfatizando a necessidade de descortinar as estratégias de opressao-resisténcia,
visando uma producdo tedrica que contribua nos processos de producdo de novas
(inter)subjetividades pensada a partir da nogao de “colonialidade de género”, discutida mais a

frente nesta tese.

2.1 O DEBATE SOBRE POS-COLONIALISMO, DECOLONIALIDADE E
DESCOLONIZACAO

A ‘opgao decolonial’ (MIGNOLO, 2008), ¢ uma constru¢ao do grupo de intelectuais
latino-americanas(os) do grupo (M/C), e propde uma producdo cientifico-politica com uma
posicdo epistémica insurgente. Atualmente as perspectivas hoje denominadas decoloniais,
dizem respeito a construgdo tedrico-critica de diversas(os) autoras(es) latino-americanas(os).
Significou a critica'® a teoria pos-colonial construida na Asia e na Africa. Vivian Matias dos
Santos (2018, p. 3) explica que:

Como exemplo desta critica, temos aquela ao Grupo de Estudos Subalternos, formado
no sul asiatico, nos anos de 1970. O questionamento central refere-se a suposta
incoeréncia epistemoldgica deste grupo de intelectuais que, mesmo tendo como base
a contraposicdo ao empreendimento colonial eurocéntrico, acaba tendo como

referéncia principal uma abordagem tedrica cuja base epistémica é europeia - a
categoria fundamental “subalterno” é tomada do pensador marxista Antonio Gramsci.

Walter Mignolo (2007) distingue a opcdo decolonial da teoria pés-colonial e dos
diversos estudos poés-coloniais os quais genealogicamente estdo ancorados no pos-
estruturalismo francés. A tbnica é que enguanto genealogicamente o pensamento p6s-colonial
vincula-se geralmente as construcdes europeias, “la genealogia del pensamiento decolonial es
desconocida en la genealogia del pensamiento europeo” (MIGNOLO, 2017, p. 41).

Porém, para compreender a critica que se forma entre as teorias decolonais e pds-
coloniais é preciso compreender o cendrio de transformag@es politicas, econdmicas e sociais
que culminaram no que se chama de periodo poés-colonial. Historicamente o século XX foi
marcado pela dissipacdo das culturas no ambito do multiculturalismo e multipolarizagdo do
mundo que aconteceu em oposicdo ao imperialismo eurocéntrico até entdo vigente. As

mudancas emergentes muito tém a ver com a descolonizagio da Africa e Asia seguido da

13 para um aprofundamento acerca da critica e das perspectivas analiticas do Grupo de Estudos Subalternos
Indianos e do Grupo Latino-americano Modernidade/Colonialidade, visitar as obras Provincializing Europe (2000)
do historiador indiano Dipesh Chakrabarty e Historias locais/Projetos globais: colonialidade, saberes subalternos
e pensamento liminar (2003) do soci6logo argentino Walter Mignolo.
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migracdo e diaspora destes povos apds a Segunda Guerra Mundial. Este fato resultou em
mudangas drésticas no cenario internacional e ficou conhecido como periodo pds-colonial
(MIGNOLO, 2017).

Este periodo faz referéncia ao momento histérico posterior ao processo de
‘descolonizagdo’. Todavia, 0 ‘p6s’ dos estudos pos-coloniais (ou pds-colonialismo) nao
significa cisdo ou encerramento absoluto, ruptura linear e cronoldgica, com o periodo colonial;
ao contrario, o prefixo busca dar sentido a continuidade das relagdes coloniais de dominagéao
na contemporaneidade. Em suma, tais acontecimentos embasam as producdes tedricas voltadas
para uma analise critica do velho modelo colonial, dando origem a corrente tedrica do pos-
colonialismo e enquanto perspectiva conceitual analisa a imposi¢cdo dos paises colonizadores
sobre 0s povos colonizados, numa construgéo ideoldgica da subalternizacdo (HALL, 2009).

Depreendem-se do termo pos-colonialismo basicamente dois entendimentos: Luciana
Ballestrin (2013) explica que o primeiro diz respeito ao tempo histérico posterior aos processos
de descolonizagdo do chamado terceiro mundo, a partir da metade do século XX.
Temporalmente, tal ideia refere-se, portanto, a independéncia, libertagdo e emancipacdo das
sociedades exploradas pelo imperialismo e neocolonialismo — especialmente nos continentes
asiatico e africano. A outra utilizacdo do termo se refere a um conjunto de contribuicdes tedricas
oriundas principalmente dos estudos literarios e culturais, que a partir dos anos 1980 ganharam
evidéncia em algumas universidades dos Estados Unidos e da Inglaterra. O pds-colonialismo
compartilha, em meio as suas diferentes perspectivas, da compreensdo acerca do caréater
discursivo do social, do método da desconstrugcdo dos essencialismos e da proposta de uma
epistemologia critica as concepcBes dominantes de modernidade.

De modo complementar, Candida Alves e Polianne Delmondez (2015) afirmam que as
perspectivas pds-coloniais ndo tiveram uma origem Unica, sendo possivel localiza-la na década
de 80, sobretudo no &mbito da critica literaria na Inglaterra e EUA, assim como na producao
tedrica de intelectuais advindas(os) essencialmente das chamadas zonas periféricas, e que
ganhou espaco institucional e visibilidade global a partir dos anos 1980 sob a insignia do pods-
colonialismo. Geralmente se referem ao conhecimento produzido por escritoras(es) de origem
asiatica, africana, entre outras(os).

Para as(os) estudiosas(os) desta corrente, o pds-colonialismo prop&e a construcdo do
pensamento a partir da critica a0 modelo imperialista eurocentrado. O que fundamenta o
envolvimento de varias(os) intelectuais na luta pelo fim da dominagéo colonial e possibilita
uma producdo de conhecimentos que levam a reflexdes acerca das consequéncias da politica

imperialista sobre os povos dominados. De acordo com Gayatri Spivak (2010), o dever da(o)
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intelectual pés-colonial € promover espacos e possibilidades, para que a(o) colonizada(o) possa
falar e ser ouvida(o), diante de suas queixas e vozes negadas, lutando contra a subalternidade
para que o poder de fala seja consolidado.

Ramon Grosfoguel (2008, p. 131) contextualiza a perspectiva tedrica pos-colonial da

seguinte forma:

Franz Fanon, Aimé Césaire, Albert Memmi e Edward Said séo considerados alguns
dos autores classicos desses movimentos teoricos, tendo elaborado, a partir de
experiéncias coloniais subalternas, as primeiras criticas ao chamado eurocentrismo
epistemoldgico. Esses precursores projetaram um debate sobre a dindmica da relagdo
colonizado/colonizador que possibilitou questionar a validade de categorias caras as
interpretacdes binaristas do ocidente e principiar um movimento de desconstrucéo das
representagdes forjadas pelo imaginario moderno. Tais contribuicGes tedricas foram
endossadas, posteriormente, com os trabalhos do Grupo de Estudos Subalternos Sul-
asiaticos, integrado por autores como Partha Chatterjee, Dipesh Chakrabarty e a
autora Gayatri Spivak e cujo projeto central era produzir uma leitura critica das
historiografias ocidental e nacionalista indiana. Os chamados estudo culturais
emergem pouco depois figurados por intelectuais como Stuart Hall, Hommi Bhabha
e Paul Gilroy que buscaram apreender como os processos de diaspora, deslocamento
e hibridizacdo proprios da globalizagdo contemporanea tém afetado as fronteiras
culturais da modernidade.

Conforme Ramon Grosfoguel (2008), o Grupo de Estudos Subalternos sul-asiaticos, que
se organizou a partir dos anos 1970 sob a lideranga de Ranajit Guhavai, visou compreender a
modernizacao e a formacgédo do estado-nacional indiano como novas formas de articulacdo das
relagdes coloniais e, por conseguinte, destacar em suas criticas, a fala da(o) colonizada(o).
Organiza um debate interdisciplinar acerca da historiografia e das perspectivas subalternas
latino-americanas, baseando-se em canones ocidentais do poés-estruturalismo e poés-
modernismo, tais como: Michel Foucault, Jaques Derrida e Antonio Gramsci.

Isto vai contribuir para o argumento de Walter Mignolo (2010), quando ele diz que a
teoria pds-colonial reproduziu dispositivos de poder proprios ao colonialismo. Ou seja, entre as
razGes que conduziram a critica aos Estudos Subalternos, uma delas foi a que veio opor as(0s)
que “consideravam a subalternidade uma critica pés-moderna (0 que representa uma critica
eurocéntrica ao eurocentrismo) aqueles que a viam como uma critica descolonial (o que
representa uma critica do eurocentrismo por parte dos saberes silenciados e subalternizados)”
(MIGNOLO, 2010, p. 183).

Nas palavras de Ramon Grosfoguel (2008, pp. 116 e 177) o imbroglio acerca da critica

ao eurocentrismo por parte dos Estudos Subalternos pode ser entendida assim:

Porém, ao recorrer a uma epistemologia ocidental e ao privilegiar Gramsci e Foucault,
tal perspectiva constrangeu e limitou a radicalidade da sua critica ao eurocentrismo.
Embora estes autores representem diferentes projetos epistémicos, o privilegiar do
canone epistémico ocidental por parte da escola subalterna sul-asiatica acabou por
espelhar o apoio dado ao pés-modernismo pelo sector do Grupo Latino-americano de
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Estudos Subalternos. N&o obstante, ainda que com todas as suas limita¢des, 0 Grupo
Sul-asiatico de Estudos Subalternos representa um importante contributo para a critica
do eurocentrismo.

A critica ao eurocentrismo tedrico das ciéncias sociais ganha no projeto do grupo latino-
americano (M/C) a sua configuracdo mais recente, isto ap6s o desmembramento do Grupo de
Estudos Subalternos, por volta de 1988. O grupo recém-formado dividiu-se entre aquelas(es)
que consideravam a subalternidade como parte ou continuidade dessas abordagens e aquelas(es)
que reivindicavam maior radicalidade da critica anti-eurocéntrica e, por conseguinte, uma
ruptura com o esquema epistémico ocidental (GROSFOGUEL, 2008). Assim, devido as
divergéncias tedricas, o grupo se decompds, dando origem ao projeto da decolonialidade. Com
iSSO, UM novo grupo arquitetou-se a partir dos dialogos e publica¢des de intelectuais de varios
paises da América Latina, dentre as(os) quais se encontram Enrique Dussel (2000), Immanuel
Wallerstein (2004), Edgardo Lander (2005), Anibal Quijano (2005) e Walter Mignolo (2003).
E preciso destacar que a diferenca ndo se trata apenas de uma revisao politica e epistémica, mas
também de uma posicdo geografica. Apesar de sinteticamente, ambas as correntes de
pensamento terem em comum a experiéncia da colonizacdo do Ocidente sobre o resto do
mundo, especialmente, Asia, Africa e América-latina que sofreram violagdes de direitos como:
escravizacdo, dizimacdo, violéncia e dominagao.

Quando se trata da opcdo decolonial é preciso compreende-la como decorrente do
momento histérico-administrativos de desligamento das metropoles das ex-colonias, e que tem
como objetivo a potencializacdo do que foi violentado pelo projeto de coloniza¢do. Com isso,
as perspectivas hoje denominadas decoloniais dizem respeitos a construcao tedrico-critica que
busca eleger o termo decolonial como um marcador das abordagens direcionas a pér em xeque
a producdo e, a consequente representacdo das identidades ditas como exoticas
(GROSFOGUEL, 2008).

No final do século XX, o filésofo porto-riquenho Nelson Maldonato Torres (2006),
contribui na articulacdo da nocdo de giro decolonial, indicando um campo das ciéncias sociais
latino-americanas orientado a pensar o decolonial como insurgéncia mais ampla em instituicdes
modernas, a exemplo da universidade, da arte, da politica. O giro decolonial, assim, ndo deve
ser compreendido apenas como uma proposta tedrica, mas como “movimento de resisténcia
tedrico e préatico, politico e epistemologico, a logica da modernidade/colonialidade”
(MIGNOLO, 2008, p. 249).

Portanto, os estudos decoloniais em congruéncia a critica ao modelo colonial, apontam
a perspectiva da imposi¢do do pensamento hegeménico na América-Latina, porém, seguindo a

I6gica de que o poder se relaciona com o conhecimento. As(Os) estudiosas(0s) desta corrente
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abordam que a forma de produzir conhecimento é herdada da cultura europeia e isto implica
em praticas culturais da matriz colonial implicando em processos discriminatorios e de
subjugacdo. Com isso, compreendemos que as(os) intelectuais decoloniais discutem
principalmente acerca da manutencdo da colonialidade ainda na contemporaneidade nas mais
diversas modalidades e niveis, seja na politica, na economia ou na cultura, no qual tudo que
fazemos e dizemos é provido dos discursos da dominacdo implicando em condutas
discriminatorias aos povos colonizados.

Vivian Matias dos Santos (2018) explica que o termo decolonial se endossa no
compromisso de contribuir com a compreensdo de que o processo de colonizacao ultrapassa 0s
ambitos econémico e politico, penetrando profundamente a existéncia dos povos colonizados
mesmo apds o colonialismo propriamente dito ter se esgotado em seus territérios. O pensamento
decolonial se coloca como um projeto de libertacdo social, politico, cultural e econémico que
visa contribuir com a autonomia das(os) individuas(os), grupos e movimentos sociais, tais
como: o feminismo, 0 movimento negro, 0 movimento ecologico, o movimento LGBTqia+, e
etc.

Compreendemos que o exercicio decolonial, buscar por uma representatividade de si,
por si e para si, a partir da construcdo de um novo paradigma de conhecimento que corresponde
a transformacéo da(o) outrora individua(o) racializada(o)/colonizada(o)/objeto, em sujeita(o) e
acima de quais quer coisas detentoras(es) de conhecimento. Isto é nomeado por Anibal Quijano
(2001) de virada epistémica. Ou seja, a producdo de outra forma de pensar e de produzir
conhecimento que parte dos saberes e experiéncias das(os) subalternas(os), colonizadas(os) e
marginalizadas(0s).

Segundo Walter Mignolo (2008), isto passa, necessariamente, pela escolha de uma
episteme decolonial por parte da pessoa que expressa, através de sua praxis, o desprendimento
e a abertura necessaria para encontrar possibilidades de conhecimentos, memorias e histérias
que foram encobertas e depreciadas pela colonialidade ou estigmatizadas como conhecimentos
barbaros, primitivos, miticos e supersticiosos.

O pensamento decolonial, desta forma, desenvolve-se a partir do entendimento do que
foi negado pela colonialidade e das experiéncias vividas pelas pessoas que foram
desumanizadas nos territorios onde sofreram com o processo de submisséo colonial. Por isto,
€ uma teoria que convida a uma postura ndo somente epistemologica, mas ético-politica,
denominada de atitude decolonial MALDONADO-TORRES, 2008).

Os estudos decoloniais compartilham um conjunto sistematico de principios teéricos

que revisitam a questdo do poder na modernidade. Pablo Quintero, Patricia Figueira e Paz
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Concha Elizalde (2019), em “Uma breve historia dos estudos decoloniais”, afirmam que as
discussdes dos estudos decolonais englobam as revis6es historiogréficas, os estudos de caso, a
recuperacdo do pensamento critico Latino-americano, as formulagdes (re)conceitualizadoras,
como as revisoes e tentativas de expandir e revisar as indagacoes tedricas. E um campo tedrico
ndo isento de contradi¢cdes e conflitos, cujo ponto de coincidéncia é a problematizacdo da
colonialidade em suas diferentes formas, ligada a uma série de premissas epistémicas

compartilhadas, tais como:

1. A localizagdo das origens da modernidade na conquista da América e no controle
do Atlantico pela Europa, entre o final do século 15 e o inicio do 16, e ndo no
lluminismo ou na Revolugdo Industrial, como é comumente aceito; 2. A énfase
especial na estruturacdo do poder por meio do colonialismo e das dindmicas
constitutivas do sistema -mundo moderno/ capitalista e em suas formas especificas de
acumulacdo e de exploragdo em escala global; 3. A compreensdo da modernidade
como fendmeno planetério constituido por relacdes assimétricas de poder, e ndo como
fenbmeno simétrico produzido na Europa e posteriormente estendido ao resto do
mundo; 4. A assimetria das relacfes de poder entre a Europa e seus outros representa
uma dimensdo constitutiva da modernidade e, portanto, implica necessariamente a
subalternizagdo das praticas e subjetividades dos povos dominados; 5. A
subalternizacdo da maioria da populacdo mundial se estabelece a partir de dois eixos
estruturais baseados no controle do trabalho e no controle da intersubjetividade; 6. A
designacdo do eurocentrismo/ocidentalismo como a forma especifica de producao de
conhecimento e subjetividades na modernidade (QUINTERO; FIGUEIRA;
ELIZALDE, 2019, p. 5).

Compreendemos que o decolonial demarca uma posi¢do de disputa epistemoldgica e,
enguanto movimento, ndo é univoco. Nao ha um consenso quanto a isso. Por exemplo, segundo
Heloisa Buarque de Hollanda (2020), a diferenciacdo entre decolonial e descolonial esta ligada
a supressao da letra “S”, que se constitui com uma diferenca dada a orientagcdo de rompimento
com a colonialidade em seus diversos aspectos, como também com a ideologia do processo
histérico de descolonizacdo. Outro exemplo desta dificuldade de consenso encontramos no
argumento de Thais Luzia Colago (2012), quando afirma que o conceito em inglés €
decoloniality; e sobre esse termo existe um consenso entre as(0s) autoras(es) vinculadas(os) a
essa perspectiva de estudo. J& com relacdo a traducgdo para espanhol e portugués ndo ha uma
poSicao unanime.

De acordo com Vivian Matias dos Santos (2018, p. 3)

O decolonial seria a contraposicdo a “colonialidade”, enquanto o descolonial seria
uma contraposicdo ao “colonialismo”, ja que o termo descolonizacion é utilizado para
se referir ao processo histérico de ascensdo dos Estados-nagdo apds terem fim as
administracdes coloniais, como o fazem Castro Gémez e Grosfoguel (2007) e Walsh
(2009). O que estes autores afirmam é que mesmo com a descolonizacdo, permanece
a colonialidade.

Catherine Walsh (2009) explica que prefere utilizar o termo decolonial, suprimindo o

“s” para marcar uma distingdo com o significado de descolonizar em seu sentido classico. Deste
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modo quer salientar que a intencdo ndo é desfazer o colonial ou reverté-lo, ou seja, superar 0
momento colonial pelo momento pds-colonial. A intencdo é provocar um posicionamento
continuo de transgredir e insurgir onde o decolonial é assumido como uma luta continua. Porém,
tanto o termo decolonial quanto o descolonial se referem a dissolucdo das estruturas de
dominacdo e exploracdo configuradas pela colonialidade e ao desmantelamento de seus
principais dispositivos. Assim, a autora afirma que a supressao do “s” nao significa a adogéo
de um anglicismo, mas a introducéo de uma diferencga no “des” castelhano, pois ndo se pretende

apenas desarmar ou desfazer o colonial.

Suprimir la “s” y nombrar “decolonial” no es promover un anglicismo. Por el
contrario, es marcar una distincion con el significado en castellano del “des”. No
pretendemos simplemente desarmar, deshacer o revertir lo colonial; es decir, pasar de
un momento colonial a un no colonial, como que fuera posible que sus patrones y
huellas desistan de existir. La intencion, mas bien, essefialar y provocar un
posicionamiento —una postura y actitud continua— de transgredir, intervenir, in-surgir
e incidir. Lo decolonial denota, entonces, un camino de lucha continuo en el cual
podemos identificar, visibilizar y alentar “lugares” de exterioridad y construcciones
alternativas (WALSH, 2009, pp. 14 e 15).

O projeto decolonial implica, segundo Catherine Walsh (2012) em transgredir,
interromper e desmontar a matriz colonial ainda presente e criar outras condi¢Ges do poder,
saber, ser, estar e viver que se distanciam do capitalismo e da sua razdo unica. Com isso,
compreendemos que da noc¢do decolonial ocorra a derivacdo do principio de decolonialidade.
Conforme Walter Mignolo (2010), a decolonialidade refere-se a uma emancipagéo em relagéo
aos mecanismos de dominacdo, a qual questiona a manutengdo dos ideais colonialistas da
epistemologia e forma um pensamento inovador que prevalece os conhecimentos locais. Entéo,
a decolonialidade é considerada como caminho para resistir e desconstruir padrdes, conceitos e
perspectivas impostos aos povos colonizados durante todos esses anos, sendo também uma
critica @ modernidade e ao capitalismo. Nas palavras de Fragoise Vergés (2020), a
decolonialidade posiciona-se a disposicdo das lutas com o objetivo de reumanizar o mundo
atraves de uma luta anticapitalista e anti-imperialista.

Nesse sentindo, entendemos a decolonialidade como um projeto politico, ético e
epistemoldgico de buscar transcender a colonialidade e provocar a eclosdo de novos
imaginarios por meio da subversdo dos padrbes herdados da modernidade. Constitui-se como
0 marco tedrico da decolonialidade, mais especificamente, a questdo da colonialidade do ser e
do saber, a partir de uma perspectiva critica de autoras(es) latino-americanas(os). Tendo por
objetivo uma emancipacdo em relacdo aos ideais colonialistas da subjetividade através da
formacgéo de um novo pensamento com saberes locais (MIGNOLO, 2010).
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Ja por descolonizagdo € possivel compreender a superacdo do colonialismo. Walter
Mignolo (2008) destaca que no sentido politico e estratégico, reconhece-se que a utilizacdo do
termo “descolonial” € mais utilizada nos artigos cientificos traduzidos para o portugués, sendo
este obras de autoras(es) que utilizam a expresséo “descoloniza¢ao” ndo apenas como superacao
do colonialismo, mas como sintese de uma ferramenta politica, epistemoldgica e social de
construcdo de instituicbes e relacBes sociais pautadas na superagdo das opressdes e das
estruturas que conformam uma geopolitica mundial extremamente desigual. Esta ligada as lutas
anticoloniais que marcam as independéncias das antigas coldnias e pode ser definida como um
processo de superacgdo do colonialismo e das relacdes de opressao que ele causou.

De acordo com Walter Mignolo (2008, p. 292):

As opcbes descoloniais e o pensamento descolonial tém uma genealogia de
pensamento que ndo é fundamentada no grego e no latim, mas no quechua e no
aymara, nos nahuatls e tojolabal, nas linguas dos povos africanos escravizados que
foram agrupadas na lingua imperial da regido (cfr. espanhol, portugués, francés,
inglés, holandés), e que reemergiram no pensamento e no fazer descolonial
verdadeiro: Candomblés, Santeria, Vudu, Rastafarianismo, Capoeira, etc.

O pensamento descolonial vive nas mentes e corpos de indigenas bem como nas de
afrodescendentes. Linda Alcoff (2016) argumenta que precisamos descolonizar o
conhecimento, precisamos considerar a identidade social, ndo somente para compreendermos
como o projeto de colonizagdo tem criado essas identidades, mas para evidenciar como certas
identidades tém sido historicamente silenciadas e desautorizadas no sentido epistémico, ao
passo que outras sao fortalecidas.

Para que consigamos chegar a isso, Catherine Walsh (2009) propde a articulacdo entre
igualdade e reconhecimento das diferencas culturais e ndo apenas a tolerancia com uma
inclusdo adaptadora de comunidades ndo-brancas dentro do atual modelo de vida em sociedade,
onde ha uma substancial predominancia dos discursos ocidentais eurocéntricos. Para isso torna-
se necessario entender a importancia de confrontar a norma e demonstrar 0 uso que as
instituicbes fazem das identidades para oprimir ou privilegiar. Entender como poder e
identidades atuam juntos a depender de seus contextos, e como o colonialismo, além de criar,
deslegitima ou legitima certas identidades. Portanto, compreendemos que é preciso defender a
necessidade de visibilizar formas outras de saber, tais como os saberes de mulheres rezadeiras,
para, desse modo, atingir perspectivas politicas ndo homogeneizantes, afeitas ao diverso, e,

portanto, decoloniais.
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2.2 A COLONIALIDADE DO PODER, SABER E SER

A colonialidade é um conceito que foi introduzido pelo socidlogo peruano Anibal
Quijano*, criado em 1989, na obra “Modernidad, identidad y utopia en América Latina”, onde
fundamenta as no¢6es de colonialidade do poder, saber e ser, que posteriormente foram também
discutidas e aprofundadas na obra de Walter Mignolo (2010).

Anibal Quijano (2005) articula a ideia de que as praticas e legados do colonialismo
europeu se inter-relacionam em ordens sociais, formas de conhecimento e identidades.
Compreende os contextos e configuracdes que transcendem as relagdes politico-econdmicas e
administrativas engendradas pelo colonialismo. Discute a partir das diversas situaces de
dominacdo e opressdo sobre a definicdo de fronteiras dicotbmicas e hierarquicas através do
estabelecimento das diferencas de raca/etnia, classe social, localizagcdo geogréfica, género e
orientagéo sexual, por exemplo.

A colonialidade nédo é simplesmente uma relacdo colonial entre duas na¢6es, mas sim
padrdes de comportamento, de crencas, formas de relacionar o trabalho e a intersubjetividade
que existem decorrentes de uma situacdo colonial pré-existente. Diante disso, é necessario que
entendamos que a colonialidade ndo se esvaiu com o fim do colonialismo e a instauragéo da
modernidade, enfim, permanece como base nas formas de pensar, nas preferéncias e
comportamentos da sociedade moderna, mas, mais que isso, é a representacdo de que o
pensamento colonial permanece nas obscurecéncias da modernidade. A colonialidade mostra,
dessa forma, escancara a compreensdo da modernidade, e deixa evidente que quem possui 0
poder de representar, possui também o poder de definir a validacdo de saberes e de determinar
a identidade. Em suma, a colonialidade ¢ um dos elementos constitutivos e especificos do
padrdo mundial do poder capitalista, que se sustenta na imposicdo de uma classificagdo
racial/étnica da popula¢do do mundo (QUIJANO, 2005).

As(Os) diversas(os) filosofas(os) da colonialidade procuram descobrir, comunicar e
criticar os padrdes que tem dominio e que ainda permanece nas relagdes sociais, politica e
ecologicas tanto internas como exteriores, originados pelo sistema-mundo atual. A atualidade
estd conectada com a colonialidade e as duas ndo se diferem, uma faz parte da existéncia da

outra.

14 Inscrito na tradicio peruana de Maridtegui, o interesse de Anibal Quijano pelo “comunitarismo” também
suscitou um redirecionamento do quadro tedrico com o qual buscava entender a realidade latino-americana, além
de fornecer um paradigma para a criagdo de estratégias de libertacdo. Anibal Quijano parte do terreno da
sociologia, mas também se abre a uma perspectiva menos preocupada com as oportunidades histéricas e
macroestruturas, e mais atenta ao terreno das possibilidades concretas, construidas comunitariamente.
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No artigo intitulado “Colonialidade: o lado mais escuro da modernidade”, Walter
Mignolo (2017), conceitua a colonialidade como o principio de sustentacdo da matriz colonial
do poder.

O conceito como empregado aqui, e pelo coletivo modernidade/colonialidade, nao
pretende ser um conceito totalitario, mas um conceito que especifica um projeto
particular: o da ideia da modernidade e do seu lado constitutivo e mais escuro, a
colonialidade, que surgiu com a histéria das invasdes europeias de Abya Yala,
Tawantinsuyu e Anahuac, com a formacéo das Américas e do Caribe e o tréfico
macigo de africanos escravizados. E, por tltimo, a “colonialidade” (por exemplo, el
patron colonial de poder, a matriz colonial de poder — MCP) é assumidamente a
resposta especifica & globalizagio e ao pensamento linear global, que surgiram dentro
das historias e sensibilidades da América do Sul e do Caribe. E um projeto que néo
pretende se tornar Gnico (MIGNOLO, 2017, p. 2).

Por sua vez, Nelson Maldonato-Torres (2007, p.131), explica que a colonialidade
desenvolve-se como resultado fundamental da expansédo capitalista e do colonialismo que se
mantém vivo no saber, na cultura, no senso-comum, na auto-imagem, no cotidiano, enfim, na
experiéncia moderna do sistema-mundo colonial. Portanto, se refere a forma como o trabalho,
0 conhecimento, a autoridade e as relacGes intersubjetivas se articulam entre si, através do

mercado capitalista mundial e da ideia de raca.

Um padrdo de poder que emergiu como resultado do colonialismo moderno, mas que
ao invés de estar limitado a uma relagéo formal de poder entre dois povos ou nagdes,
refere-se a forma como o trabalho, o conhecimento, a autoridade e as relagBes
intersubjetivas se articulam entre si, através do mercado capitalista mundial e da
ideia de raca. Assim, mesmo que o colonialismo preceda a colonialidade, a
colonialidade sobrevive ao colonialismo. A mesma se mantém viva nos manuais
de aprendizagem, no critério para um bom trabalho académico, na cultura, no senso
comum, na autoimagem dos povos, nas aspiracfes dos sujeitos, e em tantos outros
aspectos de nossa experiéncia moderna. Em um sentido, respiramos a
colonialidade na modernidade cotidianamente. (MALDONADO-TORRES, 2007, p.
131).

Compreendemos, entdo, que a colonialidade perpassa a cultura, a economia, a politica,
também o simbdlico, o epistémico e o ontoldgico, ou seja, forma uma articulacdo heterarquica,
uma rede de multiplos regimes de poder, hierarquizacio e opressio (CASTRO-GOMEZ;
GROSFOGUEL, 2007), a qual exige grande amplitude analitica, que costuma ser reproduzida
em trés dimensdes ndo estanques, mas inter-relacionadas: a colonialidade do poder, do saber e
do ser.

De modo breve podemos entender que a colonialidade do poder diz respeito as

instituicdes, aos processos politicos e aos econdmicos; a colonialidade do saber® possui uma

15 Quem mais sistematizou a discussdo sobre a colonialidade do saber foi Edgardo Lander. Para mais, visitar:
LANDER, Edgardo (org.). La colonialidad del saber: eurocentrismo y ciencias sociales. Perspectivas
latinoamericanas. Buenos Aires: CLACSO, 2000.
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dimensdo epistémica, filosofica e cientifica, relacionada a producdo do conhecimento, a
legitimidade dos sujeitos cognoscentes e a hierarquia entre os saberes e a colonialidade do ser
refere-se a constituicdo de subjetividades (sexualidade, género, ragas, etc.) e como elas se
articulam com as relac6es de poder que foram instituidas a partir de processos colonizadores.

Quando se trata de definir o conceito de colonialidade do poder, Anibal Quijano se
refere a um artigo publicado em 1992, no qual enfatiza a propria dimensédo do poder: “la cultura
europea se convirtio, ademas, en una seduccion: daba acceso al poder. Después de todo, mas
alla de la represio, el instrumento principal de todo poder es su seduccion” (QUIJANO, 1992,
p. 12-13). Além disso, a colonialidade “era un modo de participar en el poder colonial pero
también para alcanzar los mismos beneficios materiales y el mismo poder que los europeos”
(QUIJANO, 1992, p. 13).

Anibal Quijano (2014), esboga, no “Colonialidad del poder y classificacion social”®, o
conceito de colonialidade do poder reconhecido como intrinseco ao eurocentrismo, articula um
edificio tedrico em que a colonialidade de poder, fundamento da racializacdo dos povos e
lugares, passa a ser 0 elemento explicativo central. Mobiliza uma perspectiva multidimensional,
agregando niveis que se querem descontinuos e incoerentes entre si e dentro de si, apesar da
integracdo em uma universal “estrutura de poder”. Sob essa otica, entende-se entdo que a
colonialidade do poder é um modelo de poder moderno que conecta o controle do trabalho, a
formagéo racial, o Estado e a producao de conhecimento.

A colonialidade do poder é a existéncia do sistema-mundo colonial/moderno produzido
diante da colonizacdo das Ameéricas. O conceito possui uma dupla pretensdo. Por um lado,
denuncia a continuidade das formas coloniais de dominacdo apés o fim das administracdes
coloniais, produzidas pelas culturas coloniais e pelas estruturas do sistema-mundo capitalista
moderno/colonial. Por outro, possui uma capacidade explicativa que atualiza e contemporiza
processos gque supostamente teriam sido apagados, assimilados ou superados pela modernidade
(QUIJANO, 2014).

Segundo Anibal Quijano (2005), a colonialidade do poder é estabelecida como a forca
racial de trabalho, reconhecida como a escravidao, servidao, produgdo mercantil entre outros,
em que a exploracdo foi identificada pela diferenciacdo de raca. A colonialidade do poder
perdura hegemonicamente na atualidade de forma complexa. Para além do sistema politico e

econdmico, adentra a cultura, na formacéo de identidades, subjetividade e nas varias dimensoes

16 QUIJANO, Anibal. (2014). Dependencia, cambio social y urbanizaciéon en Latinoamérica. In: QUIJANO,
Anibal. Cuestiones y horizontes. De la dependecia historic-estrutural a la colonialidade/decolonialidad del poder.
Buenos Aires: CLACSO. p. 75-125.
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da vida coletiva/individual de todos os habitantes do planeta. Constitui-se pela subjugacéo das
tradicGes dos povos originarios e daqueles trazidos como escravos, seja pelo exterminio dessas
tradicOes, seja pelo seu forte rebaixamento valorativo, colocado em nivel de inferioridade diante
da tradicdo europeia. Assim, é importante entender que a colonialidade do poder, expressa-se
através das categorias de género, raca e classe e de forma continua. Walter Mignolo (2010, p.
12) complementa dizendo que a matriz colonial do poder “¢é uma estrutura complexa de niveis
entrelagados”, portanto, a colonialidade do poder esta estruturada pelo “controle da economia,
da autoridade, da natureza e dos recursos naturais, do género e da sexualidade, da subjetividade
e do conhecimento. Distende-se em trés dimensdes: a do poder, do saber e do ser, e se revela
como o lado obscuro da modernidade”.

Em um artigo publicado em 1989 e reimpresso em 1992, intitulado "Colonialidade e
modernidade-racionalidade”, Anibal Quijano une explicitamente a colonialidade do poder nas
esferas politicas e econdmicas, com a colonialidade do conhecimento. Em sua compreenséo, o
conhecimento é um instrumento imperial de colonizacdo. De acordo com o0 autor a
colonialidade do poder provém a colonialidade do saber. Com isso compreendemos que a
colonialidade do saber se constitui pela apropriagédo e ocultagdo da cultura e dos conhecimentos
gue ndo se enquadram ao modelo da ciéncia moderna, dados como verdadeiros e universal. Ou
seja, envolve o apagamento do pensamento tecnoldgico e filosofico ndo-europeu, dado o
pensamento de que o conhecimento cientifico europeu é superior as outras formas de
conhecimento. Portanto, a colonialidade do saber se estabelece a partir da epistemologia e das
formas de reproducdo de regimes de pensamento (QUIJANO, 1992).

A colonialidade do saber expressa-se através da divisdo da epistemologia cientifica e 0
pensamento moderno entre conhecimento cientifico e conhecimento ndo-cientifico, que ficam
do lado de cé da logica abissal, o lado visivel; e o conhecimento colonial, que é negado e se
mantém fora da l6gica, o conhecimento do estado de natureza, estado do ndo-juridico, ndo-
social, ndo-existente, e ndo-cientifico, que fica do lado invisivel da linha abissal. A
colonialidade do saber é a apropriacéo e ocultagdo da cultura e dos conhecimentos que fogem
ao que é dado como verdadeiro e universal, ou seja, apagamento do pensamento tecnoldgico e
filosofico ndo-europeu, pelo pensamento intrinseco de que o conhecimento europeu e da ciéncia
antropocéntrica e metddica € superior as outras formas de conhecimento (QUIJANO, 2001).

De acordo com Anibal Quijano (2005), o conhecimento é considerado superior quando
a regido onde o saber foi produzido for dominante e predominantemente de populagdo branca.
E preciso ter em vista que a existéncia das relacbes de poder fundadoras das conexdes

estabelecidas na colonialidade do saber, situadas geopolitica e historicamente ao lado das(os)



47

colonizadoras(es). Isso quer dizer que a colonialidade do saber esta diretamente articulada com
a ideia de geopolitica do “privilégio epistémico” € com a nocdo de racismo epistémico
(QUIJANO, 2005, p. 43).

O privilégio epistémico conferido aos “homens ocidentais sobre o conhecimento
produzido por outros corpos politicos e geopoliticas do conhecimento tem gerado ndo somente
injustica cognitiva, sendo que tem sido um dos mecanismos usados para privilegiar projetos
imperiais/coloniais/patriarcais no mundo” (GROSFOGUEL, 2016, p.25).

Esse monopdlio do conhecimento regulador, das(os) colonizadoras(es) ocidentais tem
gerado estruturas e instituicdes que produzem o racismo epistémico, que por sua vez, invalida
e negligencia a capacidade epistémica de certos grupos de pessoas. Tem como resultado evitar
reconhecer 0s outros como seres inteiramente humanos. Através desse argumento estabelece-
se 0 racismo epistémico que define quais sdo as pessoas capazes, legitimamente, de produzir
conhecimento, ter racionalidade, bem como de ter acesso a verdade. Em um sentido extremo,
“o racismo epistémico estabelece, por meio de critérios arbitrarios, quem tem ou ndo
humanidade, e, portanto, quem tem ou ndo direito ao saber” (QUIJANO, 2005, p. 79).

Segundo Anibal Quijano (2005, p. 227), o critério definidor da raca inferior se tornou
“classificacdo social universal da populacdo mundial”. Inferior ao branco primeiramente e, ja
no século XVIII, inferior ao povo europeu. Uma nova denominacdo estabelecida com a
identificagdo do grupo dominador no decorrer do processo historico. Dessa forma, (as)os
brancas(os) seriam identificadas(os) como europeias(eus), elegeriam as racas inferiores e
destinadas a serviddo, no caso, 0s povos negros, deixando-os fora da categoria de trabalho pago.
E preciso destacar que concomitante a trajetoria da serviddo negra, os povos indigenas viveram
realidades semelhantes, mas dentro de projetos diversificados como o genocidio e demais
processos de eliminagéo.

Em resumo, no que se refere as estruturas epistémicas na colonialidade do saber, é
basilar a existéncia de uma hierarquia do conhecimento onde ha a ideia de um conhecimento
superior e um conhecimento inferior, que de igual forma define seres superiores e inferiores no
mundo. Com isso, a inferiorizagéo epistémica dos povos colonizados foi um argumento crucial,
utilizado para proferir uma inferioridade social bioldgica. A ideia racista preponderante no
século XV1 era a de “falta de inteligéncia” dos povos negros, expressa no seculo XX como “os
negros apresentam o mais baixo coeficiente de inteligéncia” (GROSFOGUEL, 2016, p. 40).

As matrizes coloniais de poder, saber e ser (MIGNOLO, 2010) constituiram a Ameérica,
ou Abya Yala, como um novo padrdo de poder mundial, onde uma histéria local

autorreferenciado elegeu-se como um projeto global (MIGNOLO, 2010). A arquitetura desse



48

projeto foi assente em categorias coloniais, principalmente pelas categorias de género, raca e
classe social. Sair de rota dessas categorias € ser posto em constante invisibilidade, dentro do
padrdo colonial de saber. Desse modo, reencenamos constantemente as colonialidades como
Unicas formas de vida possiveis dentro dessa historia unica.

Particularmente a raca, como mostra Anibal Quijano (2005), foi a categoria fundante de
um sistema econdémico que animalizou vidas e as colocaram na relacdo de dominagdo com o
sujeito que as categorizou. A classificacdo racial dos povos dominados e colonizados implicou
em uma divisdo de poder da realidade onde as pessoas racializadas passaram a produzir riquezas
para os sujeitos fora da classificacéo racial — os sujeitos brancos.

O novo padréo de poder mundial estabeleceu-se em opressoes, violéncia e foi justificado
em uma matriz de saber que implicou em epistemicidios e na construcdo do outro como sub-
humano, inferior e/ou impossivel no conhecimento de mundo (QUIJANO, 2005; CARNEIRO,
2005; SANTOS, 1995). Os epistemicidios pelos quais passaram 0s povos colonizados
produziram a negacgéo de suas ontologias e cosmovisdes de mundo e de realidades. Foi assim,
como mostra Anibal Quijano (2005, p. 121) que a Europa “concentrou sob sua hegemonia o
controle de todas as formas de controle da subjetividade, da cultura, e em especial do
conhecimento, da produgdo do conhecimento”.

Nessa producdo de conhecimento, o racismo epistémico elege uma(um) sujeita(o)
conhecedora(or) de mundo que é politicamente demarcado, mas que ndo se concebe assim, pois
a neutralidade é um dos seus maiores valores. O gque pretendemos questionar € como provocar
aberturas, fissuras e ampliagdo nos modos de conhecer, de saber, de ser e de poder. Assim,
requer de nos pensar dentro da Casa Grande. Conhecer a arquitetura do sistema de plantacdes.
Fissurar, causar ranhuras nas solidas estruturas das matrizes coloniais de ser, poder e saber.
Pensar. Conhecer. Fissurar. S&o verbos, portanto, que nos ajudam estrategicamente a mobilizar
nocOes outras de como enfrentar o sistema colonial e sua reencenac¢ao atualmente.

Fomos desespiritualizadas(os) porque retiraram, como se possivel fosse, nossa
capacidade de conhecer o mundo. Nossos modos locais de ser, de saber e de poder foram
silenciados porquanto fomos reduzidas(os) a objetos do conhecimento moderno/colonial. A
recomposi¢do espiritual e politica de nossos conhecimentos torna-se uma atitude de
enfrentamento as colonialidades, nos levando a repensar e ressentir outro projeto de
humanidade. Temos entdo, que 0 modo como o projeto moderno/colonial se colocou como um
projeto global necessitou de importar as bases ontoldgicas para a economia dos povos

colonizados, primeiramente.
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Recuperar as formas de ser e de existir implica em um exercicio de (re)conhecimento
que atravessa a matriz econémica escravagista que funda a nossa histéria moderna/colonial. O
sistema de plantation'” nas col6nias tinha alguns principios, como monocultura, escravagismo
como fonte de mao de obra, grandes latifindios e exportacdo. Esses principios parecem ainda
operar em nossas subjetividades e nas nossas relagdes sociais, implicando até mesmo no modo
como nossas epistemologias sdo movidas e legitimadas. Dentro dessa plantacdo, a Grada
Kilomba (2004) evidencia o modo como somos produzidos pelas lentes coloniais,
especialmente pela linguagem e pelas categorias coloniais que aprisionam nosso ser.

Ocorre nisso que, assim como Anibal Quijano (2005) alerta, a tragédia é que somos
seduzir por uma imagem colonial que define nossa realidade e que nos impede de sair de rota
colonial. Grada Kilomba (2019) nos ajuda a perceber que para romper com tal tragédia, é
necessario o exercicio de questionar nossa linguagem, como em um processo terapéutico de
reconhecimento de si e de nossos traumas coloniais. Mas quem somos nés no mundo colonial?

Uma imagem provocadora de tensionamento sobre os modos como fomos excluidos da
geopolitica do conhecimento é a mascara do silenciamento. Grada Kilomba (2019) nos convida
a pensar o racismo epistémico sob tal imagem: as pessoas escravizadas eram obrigadas a usar

a mascara cobrindo-lhes a boca. Abaixo esta representada a imagem.

Figura 1 - A méscara do silenciamento.

-
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Fonte: KILOMBA, Grada. Memodrias da plantacéo: episodios de racismo cotidiano. Rio de Janeiro: Cobogd, 2019.

17 Usamos primeiramente o termo em lingua inglesa, como é recorrente na literatura, para em seguida nos
apropriamos em lingua portuguesa.



50

A analise produzida pela autora explica que a mascara “era composta por um pedaco de
metal colocado no interior da boca do sujeito negro, instalado entre a lingua e a mandibula e
fixado por detras da cabeca por duas cordas, uma em torno do queixo e a outra em torno do
nariz e da testa” (KILOMBA, 2019, p. 172). Era utilizada pelas(os) senhoras(es) brancas(os)
para impedir que africanas(os) escravizadas(os) comessem cana-de-agucar ou cacau engquanto
trabalhavam nas plantagdes, mas sua principal funcdo era implementar o siléncio e 0 medo. Era
um instrumento de tortura, simbolo das politicas de silenciamento?8 do projeto de colonizagao.
Esta autora nos convida a lembrarmos constantemente que “a mascara ndo pode ser esquecida.
Ela foi uma peca muito concreta, um instrumento real que se tornou parte do projeto colonial
europeu por mais de trezentos anos” (KILOMBA, 2019, p. 172). A autora traz para o debate o
quanto este instrumento corroborou para a violéncia epistémica e racismo epistémico. Isto
colabora para que a sociedade passe a construir-se epistemologicamente dentro de uma
perspectiva Unica que é a branca colonial e patriarcal.

Nas palavras de Grada Kilomba (2019) em “Memorias da Plantacdo: memorias do

racismo cotidiano”, temos um breve relato acerca da histdria do retrato original:

Esta imagem penetrante vai de encontro ao(a) espectador(a) transmitindo os horrores
da escraviddo sofridos pelas geragGes de africanos(as) escravizados(as). Sem historia
oficial, alguns dizem que Anastécia era filha de uma familia real Kimbundo, nascida
em Angola, sequestrada e levada para a Bahia, Brasil e escravizada por uma familia
portuguesa. Apds o retorno desta familia para Portugal, ela teria sido vendida a um
dono de uma plantacdo de canadeaclcar. Outros alegam que ela teria sido uma
princesa Nagd/Yoruba antes de ter sido capturada por traficantes de escravos europeus
e trazida para o Brasil. Enquanto outros ainda contam que a Bahia foi seu local de
nascimento. Seu nome africano é desconhecido. Anastacia foi 0 nome dado a ela
durante a escraviddo. Segundo todos os relatos, ela foi forcada a usar um colar de ferro
muito pesado, além da mascara facial que a impedia de falar. As razdes dadas para
este castigo variam: Alguns relatam seu ativismo politico no auxilio em fugas de
outros(as) escravizados(as); outros dizem que ela havia resistido as investidas sexuais
do mestre branco. Outra versao ainda transfere a culpa para o ciime de uma sinha que
temia a beleza de Anastasia. A ela é alegada a histéria de possuir poderes de cura
imensos e de ter realizado milagres. Anastdsia era vista como santa entre
escravizados(as) africanos(as). Ap6s um longo periodo de sofrimento, ela morre de
tétano causado pelo colar de ferro ao redor de seu pescoco. O retrato de Anastacia foi
feito por um francés de 27 anos chamado Jacques Arago que se juntou a uma
expedicéo cientifica pelo Brasil como desenhista, entre dezembro de 1817 e janeiro
de 1818. Ha outros desenhos de mascaras cobrindo o rosto inteiro somente com dois
furos para os olhos; estas eram usadas para prevenir o ato de comer terra, uma pratica
entre escravizados(as) africanos(as) para cometer suicidio. Na segunda metade do
século XX a figura de Anastacia comegou a se tornar simbolo da brutalidade da
escravidao e seu continuo legado do racismo. Ela tornou-se uma figura politica e
religiosa importante em torno do mundo africano e afrodiasporico, representando a
resisténcia histérica. A primeira veneragdo de larga escala foi em 1967 quando o
curador do Museu do Negro do Rio de Janeiro erigiu uma exposicao para honrar o 80°
aniversario da abolicdo da escraviddo no Brasil. Anastasia também é comumente vista
como uma santa dos Pretos Velhos, diretamente relacionada ao Orixa Oxala ou

18 O significado de silenciamento, aqui, ndo é o siléncio por si s6, mas o impor o siléncio. Silenciamento forcado.
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Obatald — o deus da paz, da serenidade e da sabedoria — e € objeto de devogao no
Candomblé e na Umbanda (HANDLER; HAYES, 2009 apud JESUS, 2014, p. 173).

A mascara representa o colonialismo como um todo, resumindo as politicas mais sadicas
de dominacé&o e regimes brutais de silenciamento. A boca ao ser completamente coberta pela
mascara torna-se entdo uma metafora de quem controla quem fala. Ao se referir a este
silenciamento forcado, trazemos as indagacdes de Grada Kilomba (2019, p. 7) abaixo:

Quem pode falar? Quem ndo pode? E acima de tudo, sobre o que podemos falar? Por
gue a boca do sujeito Negro tem que ser calada? Por que ela, ele, ou eles/elas tém de

ser silenciados/as? O que o sujeito Negro poderia dizer se a sua boca ndo estivesse
tampada? E o que é que o sujeito branco teria que ouvir?

Sair da posicao de objeto para sujeita(o) constitui-se entdo, como uma atitude epistémica
de romper com a mascara do silenciamento, possibilitando sair da monocultura do pensamento
moderno/colonial para uma diversidade epistémica e ontoldgica. Portanto, numa interseccdo
entre as discussdes de Grada Kilomba (2019) e de Anibal Quijano (2005) entendemos que a
nogdo de colonialidade tem ajudado a entender como os setores sociais® se utilizam do poder
e da negacdo de determinados saberes para fortalecer o racismo e o silenciamento. Desse modo,
no questionamento da colonialidade do saber e do paradigma monoepistémico como formas de
dominacdo, as lentes decoloniais ajustam o foco para a diversidade de matrizes epistémicas,
para além dos marcos dicotomizantes do pensamento hegemonico racista.

Por ultimo, nés nos voltamos a discussdo sobre a colonialidade do ser. Para Anibal
Quijano (2005), a colonialidade do poder produz a colonialidade do saber e a colonialidade do
ser. Nesse sentido, a colonialidade do ser se refere a experiéncia vivida de colonizagdo através
de seus impactos na linguagem, na visdo de mundo dos povos colonizados, nas historias
apagadas, nas subjetividades suprimidas e na discriminacdo de pessoas e determinadas
comunidades.

O surgimento da colonialidade do ser responde a necessidade de aprofundar a pergunta
sobre os efeitos da colonialidade na experiéncia vivida e tem como caracteristica fundamental
a experiéncia da negacdo da(o) outra(o) como um existéncia ndo-eurocéntrica. Esses efeitos
atravessam a constituicdo da subjetividade, por meio da inferiorizacdo da(o) colonizada(o), ja
que esta(e) passa a identificar seu modo de vida e saberes como inferiores aos modernos. Ou
seja, funciona e se sustenta nas producdes de subjetividade eurocentradas (MIGNOLO, 2004).

Considerando o controle que ha dos povos julgados como inferiores quando comparadas

a nacdo europeia, também passa a ser foco das discussfes a colonialidade do ser, que ocorre

19 Compreendemos como os setores sociais citados pelo autor como sendo o Estado, 0 mercado e a sociedade civil.
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quando alguns seres se impdem sobre outros. Sob essa perspectiva, Walter Mignolo (2004)
relaciona o ser com a linguagem com o objetivo de evidenciar a influéncia da lingua na
formacdo do ser. Portanto, a hegemonia linguistica das grandes poténcias sera decisiva para a
formacéo do ser colonizado, ja que a linguagem determina a identidade e o conhecimento da
sociedade que a compde — consequentemente moldando as pessoas (MIGNOLO, 2004). Essa
ideia é desenvolvida por exemplo, por Walter Mignolo (2004) ao abordar a atuacdo da lingua,
como cultura e sabedoria, capaz de controlar a pessoal.

A ‘ciéncia’ (conhecimento e sabedoria) ndo pode ser separada da lingua; as linguas
ndo sdo meros fendmenos “culturais” em que 0s povos encontram a sua “identidade”;
sdo também o lugar em que o conhecimento esta inscrito. E, uma vez que as linguas
ndo sdo algo que os seres humanos tém, mas algo que os seres humanos sao, a
colonialidade do poder e do saber veio a gerar a colonialidade do ser (MIGNOLO,
2004, p. 669).

Walter Mignolo (2004, p. 669) nomeia, entdo, “as linguas epistémicas hegemdnicas”,
como molde para o controle das sociedades subordinadas a ¢las, se apropriam do “conceito
moderno de conhecimento e de ciéncia”, que nega quaisquer conhecimentos ou linguas
vernaculas ndo ocidentais e ndo classicas, tais como o grego e o latim. Assim, compreende as
“linguas epistémicas dominantes (francés, alemé&o e o inglés) ” como aquelas linguas do poder,
as quais estdo relacionadas “desde 0 século XVI, com a expansao imperial” (MIGNOLO, 2004,
p. 669). Por isso, Walter Mignolo (2004) afirma que, a partir do século X V1, vigora a crenca na
superioridade do saber ocidental e a “duvidosa racionalidade do conhecimento em linguas que
ndo sejam o grego e o latim ou as suas versdes vernaculas (italiano, espanhol, portugués,
francés, alemao e inglés), isto €, as linguas vernaculas coloniais da modernidade ocidental”
(MIGNOLO, 2004, p 669).

Por sua vez, Anibal Quijano (2005) destaca a brutal acdo que desfragmentou a estrutura
cultural da populacéo indigena pertencente a América, principalmente dos que viviam na regiao
Ibérica, onde foram desconsideradas totalmente as suas raizes. E as(0s) colonizadoras(es), que
além de destituirem as(os) colonizadas(os) de suas culturas, inseriram seu proprio modo de vida
como padréo a ser seguido, sob novas organizagdes culturais, como a religiosidade.

Direcionando a questdo da colonialidade do ser a tematica da religido, entendemos a
hierarquia social entre seres religiosos cristdos e seres religiosos ndo cristdos, em particular,
neste texto, aquelas(es) que cultuam divindades do pantedo religioso das racas inferiorizadas
pela modernidade europeia a partir do seculo XVI. As religies afro-brasileiras, por exemplo,
séo religides periféricas. Alocam-se na periferia das cidades onde encontram maior adesdo aos

seus rituais. Apesar da tendéncia em atrair pessoas da classe média — em geral artistas, poetas,
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professores e intelectuais — € hegemdonica a quantidade de pessoas em situacao de pobreza. Sdo
pessoas que sofrem em sua existéncia a colonialidade do poder (QUIJANO, 2005). Diante desse
contexto, entendemos que a resisténcia a subalternizagdo passa pela busca dos fundamentos
identitarios de novas instituicbes e pela resisténcia politica, centrada na valoracdo de

subjetividades, linguas e cultura de povos outros que nao 0s europeus.

2.3 A EPISTEMOLOGIA FRONTEIRICA E AS EPISTEMOLOGIAS DO SUL NA
BUSCA DA COMPREENSAO SOBRE O EPISTEMICIDIO

Compreendemos que o debate decolonial tem na epistemologia fronteirica de Walter
Mignolo (2003) uma estratégia que visa, entre outras coisas, provocar uma reorganizagdo das
bases de pensamento a partir das quais intelectuais académicas(os) e militantes dialogam com
grupos submetidos a colonialidade. Portanto, a Epistemologia Fronteirica se orienta a deniincia

dos mecanismos de poder que oprimem e silenciam as comunidades de origem amerindia,
indigena, mestica, etc., produzindo registros que guardam uma poténcia epistémica do qual
as(os) intelectuais devem se acercar para provocar novas utopias e possibilidades existenciais.

O conceito de epistemologia de fronteira de Walter Mignolo, proveniente em parte da
nocdo de "teorizacdo barbara”, de Darcy Ribeiro (1971) em “O processo civilizatorio”, surge
das condicGes de se teorizar a partir da fronteira e é, sem ddvida, uma teoria das(os)
subalternas(os), mas ndo apenas para as(0s) subalternas(os); a teorizagao subalterna é para todo
o mundo (MIGNOLO, 1998). Logo, o aparecimento da epistemologia de fronteira auxilia no
surgimento de novos entre-lugares para se pensar discursos, disciplinas e dialogos. A
epistemologia de fronteira, como uma atividade de descolonizagdo do conhecimento situado
nas(os) subalternas(os), incentiva o desenvolvimento de um "outro pensamento”, deslocando
0s binarios eu/outro e centro/periferia, e provocando um deslocamento de rigidas nocdes de
expectacdo, analise de imagens, modos de ver, questdes de posicionalidade, epistemologia,
poder, identidade, subjetividade, agéncia e vida cotidiana.

Essa préatica marcada pelo esforco de superacdo onto-epistemoldgica da colonialidade,
passa a ser chamada, entre outros termos, de “pensamento limiar” ou “fronteiri¢o” (MIGNOLO,
2003, p. 35), e se constitui como a marca que caracteriza a(0) “intelectual decolonial”?°, O autor

argentino, ao longo de seus trabalhos, atribui um papel central a um novo tipo de “intelectual”,

20 E importante ressaltar o paradoxo mencionado por diversas(os) autoras(es) com relagio a Epistemologia de
Fronteiras, uma vez que propugna a valorizacdo de um conhecimento que deve emergir, geopoliticamente, do
espaco colonizado, como o da América Latina, a rede Modernidade/Colonialidade/Decolonialidade se articula,
originalmente, a partir do universo académico de uma poténcia imperial (EUA) (FREITAS, 2019).
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capaz de se apropriar da heranga intelectual do ocidente em beneficio dos grupos, movimentos
dos quais ele faz parte. Incluindo a ideia de uma teoria/pratica forjada nas e a partir das
memodrias, historias e feridas provocadas pela colonialidade.

Importante mencionar que a fronteira ou a liminaridade, a que se refere Walter Mignolo
(2008) ndo se trata apenas da fronteira fisica, no sentido do limite juridico-politico que demarca
o territério de um Estado ou de uma coldnia, mas uma met&fora que denuncia que o
conhecimento é incorporado por pessoas, atravessados por contradi¢cbes sociais e lutas
concretas que emergem de suas experiéncias vividas nas zonas de contato/conflito da
colonialidade (CASTRO-GOMES; GROSFOGUEL, 2007).

No entendimento de Walter Mignolo, os espacos de fronteira sustentam e nutrem o
exercicio epistemoldgico dos subalternos de auto-negacdo, ao mesmo tempo em que lhes
permitem a experiéncia da inalterabilidade identitaria, o que foi negado pelas epistemologias
hegemdnicas (MIGNOLO, 1998, p. 39). A propagacdo das margens, produzida por e como um
efeito direto do p6s-modernismo, fragmentou a no¢do de centro como um eixo consistente de
controle e estimulou a um continuo deslizamento de estruturas binrias estaticas.

A epistemologia de fronteiras €, portanto, uma ferramenta, uma opgéo decolonial por
parte de quem vivencia a fratura da colonialidade. Nesse sentido, ela ndo busca uma espécie de
genealogia de saberes anti-modernos ou uma cruzada em torno da restauracdo de saberes
essencialistas (supostos conhecimentos autenticamente indigenos, ribeirinhos, quilombolas,
etc.) em contraposicao a saberes eurocentrados. Desta forma emerge no espaco entre a tradicao
e a modernidade, buscando se basear em contextos, historias e cosmovisdes locais,
concretizadas em um corpo-politica e/ou geopolitica situada (MIGNOLO, 2008).

Walter Mignolo (2008, p. 252), afirma que o “pensamento fronteirico ¢ o método do
pensamento e a opgdo decolonial”. Nao obstante, ignorando as distingdes tradicionais feitas
entre método, metodologia e epistemologia, entende-se que a Epistemologia de Fronteiras opera
uma critica decolonial as teorias do conhecimento, forjadas nos centros geopoliticos de poder,
que se pretendem universalistas.

Ao defender a nogao de pensamento fronteiri¢co, Walter Mignolo (2012) afirma que este
se trata de um pensamento baseado numa “epistemologia pluriversal (emergindo a partir de
diversas experiéncias locais em momentos e espacos distintos, entre historias locais ocidentais
e histérias locais ndo ocidentais) que interconecta a pluralidade e a diversidade de projetos
decoloniais” (MIGNOLO, 2012 p. 22). Em outros momentos 0 autor explica que este
pensamento compde um mundo com verdade entre paréntesis, ou seja, € um mundo guiado pela

pluriversalidade como um principio universal. “Em um mundo pluriversal, fundado na verdade
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entre paréntesis, ndo ha espacgo para guerras. Isso significa que as diferencas entre trajetorias
serdo negociadas de uma maneira ndo imperial, o que significa que ndo havera espago para uma
reocidentalizagdo exclusiva” (MIGNOLO, 2011, p. 176).

O pensamento fronteirico, para Walter Mignolo (2003), se apresenta como um espaco
de pensamento que sofreu um apagamento epistémico e o pensamento dos povos colonizados
se fez presente em detrimento dos colonizadores. Contudo, veremos que nao é aceitavel que as
relagdes de poder se deem de modo vertical, mas que se apresente de forma horizontal. Do
ponto de vista da discussao decolonial, essa postura reitera a precariedade analitica quanto ao
conhecimento estabelecido pelas diferentes populagdes colonizadas. Ou seja, a epistemologia
fronteirica ao buscar romper com o carater monodialdgico e universal que deu sustentacdo a
cultura moderna eurocéntrica, se atém a construcéo de alternativas dialdgicas que se orientam
em vista da emancipacao epistémica.

Walter Mignolo (2010) aponta para a necessidade de pensarmos numa proposta de
emancipacdo epistémica, com a intencdo de superar o processo de branqueamento do
conhecimento, € o0 que permitiria a superacdo do paradigma cientifico ocidental de
racionalidade eurocéntrica. Uma vez que a compreensdo de liberdade vem associada ao
principio de emancipacdo epistemoldgica, entende-se que sem a consciéncia de que existe um
projeto de colonizacdo dos saberes, no qual estamos inseridos, as(os) colonizadas(os)/povos
originarios/escravizadas(os) ficam impossibilitadas(os) de questionar esse paradigma que se
coloca como universal, visto que essa aparente universalidade sempre aponta para interesses
pontuais de uma determinada parcela da populacdo. Por fim, propde que entendendo a nossa
histéria poderemos pensar formas para criar uma nova histéria pautada no respeito e na
diversidade.

As fronteiras entdo, emergiriam de centros de gravidade marginalizados, periféricos,
onde as existéncias e as experiéncias desperdicadas movem-se na tentativa de, em algum
momento, emergir. Trata-se de uma ética de resisténcia que, pautada em politicas de
recomposicao, revisao e de negociacéo intercultural, promoveriam o alargamento do projeto de
humanidade que é posto com referéncias exclusivas no humanismo moderno europeu.

A epistemologia de fronteira ¢, ao mesmo, uma localizacdo ético-politico, de onde
partem sujeitas(os) ndo humanizadas(os) e excluidas(os) do projeto de civilizacdo que a
modernidade/colonialidade impds. Categorizadas(os) desde matrizes coloniais, essas(es)
sujeitas(os) sao reduzidas(os) a objetos; assim, sdo impossiveis de autonomia e de producdo de

conhecimento de mundo. Elas sdo uma opg¢do e também uma ferramenta politica para
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questionar a monocultura de uma ética colonial, onde apenas algumas pessoas sao legitimadas
enquanto humanas.

Enquanto um compromisso politico, ndo mais orbitam, a epistemologia de fronteira, em
um centro geopolitico das(os) excluidas(os), mas movem-se por diversas praxis de luta,
emancipacao e producdo de visibilidade desde conhecimentos negados e/ou silenciados. Elas
se tornam uma proposta ética para descolonizar a matriz de saber e de ser enquanto consideram
os diversos modos de vida que s@o deixados para morrer nas matrizes de colonialidades.

Das margens periféricas, a negociacdo epistemoldgica produz, pelas fronteiras,
realidades ndo mais universais, hegemonicas ou totalizantes, mas processuais, provisorias e
inclusivas da totalidade vivente. E por essa atitude ética que sdo produzidas visibilidades desde
a pluriversalidade de mundo. Nesse exercicio, elas aproximam-se das Epistemologias do Sul.

Este € um campo ético-politico-epistémico cunhado por Boaventura de Sousa Santos
(2010), e que busca ser alternativa ao paradigma epistemologico da ciéncia moderna que, pelo
menos ha duas décadas, da mostras de que esteja em crise, tendo em vista desvelar a génese de
nossas problematicas sociais. Boaventura de Sousa Santos (2010) se distancia em certa medida,
ou avanca, de Walter Mignolo (2010) quando nos propde pensar o0 mundo desde a integracao
de saberes e conhecimentos. Percebemos que a diferenca que o autor teoriza metaforicamente
entre o Sul e Norte global é a constituicdo de espacos que podem se atravessar e negociar. Nas
fronteiras, temos a percepcédo de que as negociacOes se dao entre as margens, entre as periferias.

As fronteiras e margens podem acabar se isolando epistemologicamente quando ndo
reivindicam outros centros de gravidade. O pensamento de Boaventura de Sousa Santos e Maria
Paula Meneses (2010) nos ajuda a manter uma atitude de disputar os espacos geopolitico de
poder, ndo na tentativa de substituicdo dos polos de poder, mas de alargar as experiéncias de
mundo. Ou seja, ndo € a negacdo dos conhecimentos hegemaonicos, nem seu isolamento, mas a
possibilidade de recomposi¢do de mundo para uma pluriversalidade.

Nesse sentido as epistemologias do Sul se propdem a tarefa de responder aos seguintes
questionamentos:

Por que razdo, nos dois ultimos séculos, dominou uma epistemologia que eliminou da
reflexdo epistemoldgica o contexto cultural e politico da produgdo e reproducédo do

conhecimento? Quais foram as consequéncias de uma tal descontextualizacdo? Séo
hoje possiveis outras epistemologias?” (SANTOS; MENESES, 2010, p. 7).

A resposta a tais questionamentos significa a retomada de modelos epistemoldgicos
outrora desconsiderados pela soberania epistemolégica da ciéncia. A proposta das

epistemologias do Sul, parte da constatacdo de que, ademais de todas as dominagdes
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protagonizadas pelo empreendimento colonial, também foi “uma dominacdo epistemologica,
uma relacdo extremamente desigual de saber-poder” (SANTOS; MENESES, 2010, p. 19).

Antes de avangar, faz-se imprescindivel o seguinte questionamento: o que se deve,
entdo, entender por Epistemologias do Sul? A resposta a esse questionamento se encontra
explicitado no livro “Epistemologias do Sul”, de autoria de Boaventura de Sousa Santos e Maria
Paula Meneses, no ano de 2010.

Trata-se do conjunto de intervencgdes epistemoldgicas que denunciam a supressao dos
saberes levada a cabo, ao longo dos dltimos séculos, pela norma epistemoldgica
dominante, valorizam os saberes que resistiram com éxito e as reflexdes que estes tém
produzido e investigam as condi¢des de um didlogo horizontal entre conhecimentos.
A esse didlogo entre saberes chamamos ecologias de saberes (SANTOS; MENESES,
2010, p. 7).

O que se constata € que apesar do mundo ser multiplo e variado no tocante as culturas,
ao longo de toda a modernidade imperou soberana uma forma de producdo de conhecimento
pautada pelo modelo epistemoldgico da ciéncia moderna. Essa soberania epistémica sufocou a
emergéncia de formas de saber diversos do modelo vigente e engendrou aquilo a que
Boaventura de Sousa Santos (2007) chama de epistemicidio, conceito que sera discutido mais
a frente neste capitulo.

As epistemologias do Sul promovem uma proposta que denuncia a légica que sustentou
a soberania epistémica da ciéncia moderna, uma légica que se desenvolveu com a exclusao e o
silenciamento de povos e culturas que, ao longo da Histéria, foram dominados pelo
capitalismo?! e colonialismo.

O colonialismo, para além de todas as dominagdes por que é conhecido, foi também
uma dominacao epistemologica, uma relagdo extremamente desigual de saber-poder
gue conduziu a supressdo de muitas formas de saber préprias dos povos e nagdes

colonizados, relegando muitos outros saberes para um espago de subalternidade
(SANTOS; MENESES, 2010, p. 7).

Por colonialismo podemos compreender o resultado de ag¢Ges imperiais que tem o
capitalismo como principio e base dos modos de organizacdo. Diz sobre periodos historicos e
regides geograficas aonde as a¢des imperiais se realizaram. Tem como modus operandi
a dominacdo e supressdo dos saberes das nagdes/povos colonizados. Entendido como a

formacdo de col6nias em territorios longinquos, em que a ideia sobre o colonial se configura

21 O capitalismo global, mais que um modo de produgéo, é hoje um regime cultural e civilizacional, portanto,
estende cada vez mais 0s seus tentaculos a dominios que dificilmente se concebem como capitalistas, da familia a
religido, da gestdo do tempo a capacidade de concentracéo, da concepgao de tempo livre as relages com os que
nos estdo mais proximos, da avaliagdo do mérito cientifico a avaliagdo moral dos comportamentos que nos afetam.
Lutar contra uma dominacgdo cada vez mais polifacetada significa perversamente lutar contra a indefinicdo entre
quem domina e quem é dominado, e, muitas vezes, lutar contra nds proprios (SANTOS; MENESES, 2010, p. 18).
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como ligacOes de forca e poder, “de mecanismos binarios e dicotdbmicos de dominacgéo:
enquanto uns dominam (ocidente), outros devem ser dominados (oriente)” (JARDIM; CAVAS,
2017, p. 77).

O colonialismo também pode ser compreendido atraves das discussdes de Aimé Césaire
(2010) em “Discurso sobre 0 colonialismo”, quando argumenta sobre o projeto de colonizacéo,
afirma que entre o colonizador e o colonizado s6 ha lugar para o trabalho forcado, para a
intimidacdo, para a pressdo, para a policia, para o tributo, para o roubo, para a violacdo, para a
cultura imposta, para o desprezo, para a desconfianca, para o siléncio dos cemitérios, para a
presuncao, para a grosseria, para as elites descerebradas, para as massas envilecidas. Nenhum
contato humano, “somente rela¢cdes de dominag¢ao e de submissdo que transforma o homem
colonizador em vigilante, em suboficial, em feitor, em anteparo, e a0 homem nativo em
instrumento de producdo. Cabe-me agora levantar uma equagdo: coloniza¢do = coisificacao”
(CESAIRE, 2010, p. 31).

A coisificacdo abordada por Aimé Césaire (2010) fica explicita quando ele discute o
trafico negreiro caracteristico do periodo colonial. Explica que os escravos sao nomeados de
‘pecas’, um produto como outro qualquer muito rentavel, que interessava tanto a brancos como
negros, sendo o Brasil um grande comprador. A pessoa negra possuia valor de mercado. A
colonizacdo desumaniza a(o) colonizada(o) e a(o) colonizadora(or), mesmo a(o) mais
civilizada(o); que a acdo colonial, a empreitada colonial, a conquista colonial, fundada sobre o
desprezo a pessoa nativa e justificada por esse desprezo, tende inevitavelmente a modificar
aquela que empreende; que a(o) colonizadora(or), ao habituar-se a ver na(o) outra(o) a besta,
ao exercitar-se em trata-la(o) coma(o) besta, para acalmar sua consciéncia, tende objetivamente
em transformar-se ela(e) proprio em besta. Este golpe desenvolvido pela colonizacdo, €
importante assinalar.

O que se pretende com as epistemologias do Sul € a superacdo do caracteristico modelo
de pensamento moderno ocidental, nomeado por Boaventura de Sousa Santos (2010a), como
pensamento abissal. Trata-se de uma forma de pensamento que, através de linhas imaginarias
invisiveis, divide o mundo e o polariza (Norte e Sul). O mundo divide-se entdo entre 0s que
estdo “do lado de cé da linha”, e aqueles que estdo “do lado de 14 da linha” (SANTOS, 2010a,
p. 32).

O pensamento moderno ocidental € um pensamento abissal, porém € preciso mencionar
que para Boaventura de Sousa Santos (2007) € muito provavel que existam, ou tenham existido,
formas de pensamento abissal fora do Ocidente. O autor supracitado explica que o mais

caracteristico do pensamento abissal € sua l6gica de exclusdo. Sendo assim, ndo ha
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possibilidade de co-presenca dos dois lados da linha, dado que, para haver prevaléncia, um dos
lados necessariamente esgota todo o campo da realidade relevante do outro. “Do outro lado da
linha, ndo h& conhecimento real; existem crencgas, opinides, magia, idolatria, entendimentos
intuitivos ou subjetivos, que, na melhor das hipoteses, podem tornar-se objetos ou matéria-
prima para a inquiri¢do cientifica” (SANTOS, 2007, p. 5). Com isso, 0 pensamento abissal se
baseia na linha imaginaria que separa, de um lado, a ciéncia moderna junto com a filosofia e a
teologia e, do outro lado, os conhecimentos tidos como incompreensiveis e ilogicos por nao
atenderem aos critérios cientificos de verdade.

A compreensdo do que configura o pensamento abissal se constitui como o principal
argumento de Boaventura de Sousa Santos (2007) na busca pelo que o autor nomeia como a
luta em busca da justica cognitiva global. Ele afirma que para ser bem-sucedida, esta luta exige

uma nova estrutura de pensamento, assim, um pensamento pds-abissal.

O pensamento pos-abissal parte do reconhecimento de que a exclusdo social no seu
sentido mais amplo toma diferentes formas conforme é determinada por uma linha
abissal ou ndo-abissal, e que, enquanto a exclusdo abissalmente definida persistir, ndo
sera possivel qualquer alternativa pos-capitalista progressista (SANTOS, 2010a, p.
52).

Assim, podemos entender que o pensamento pds-abissal procede, segundo Boaventura
de Sousa Santos (2010a, p. 59) “da caracterizacdo da crise do paradigma dominante que traz
consigo o perfil do paradigma emergente”. Esse paradigma emergente, chamado de “um
conhecimento prudente para uma vida decente” (SANTOS, 2010, p. 50), e que pode ser descrito
por quatro principios definidos pelo autor: 1) todo o conhecimento cientifico-natural €
cientifico-social; 2) todo o conhecimento é local e total; 3) todo o conhecimento é
autoconhecimento; 4) todo o conhecimento cientifico visa constituir-se em senso comum.

Para avancar em direcdo ao pensamento pos-abissal, faz-se necessario que se reconheca
a persisténcia do pensamento abissal. Nas palavras de Boaventura de Sousa Santos (2010a, p.
53), “o pensamento pds-abissal pode ser sumariado como um aprender com o Sul usando uma
Epistemologia do Sul”. Portanto ao reconhecer a diversidade epistemologica do mundo, o
pensamento pos-abissal deve tomar a forma de uma ecologia de saberes que por sua vez se
orienta a l6gica da aprendizagem. Atua por meio de uma tecnologia da prudéncia implicada em
processos de interconhecimento promovendo o didlogo entre os diversos saberes, 0 que torna
vigente o aprendizado de conhecimentos outros sem o esquecimento dos proprios (SANTOS,
2010a).

Em suma, o pensamento pos-abissal confronta a monocultura da ciéncia moderna com

uma ecologia de saberes, que por sua vez se baseia na ideia de que o conhecimento é
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interconhecimento. Refere-se ao reconhecimento da infinita pluralidade dos saberes e da
necessidade de conjugacdes especificas desses saberes para realizar determinadas a¢des.
A ecologia de saberes é um conjunto de epistemologias que partem da possibilidade
da diversidade e da globalizacdo contra-hegemdnicas e pretendem contribuir para as
credibilizar e fortalecer. Assentam em dois pressupostos: 1) ndo ha epistemologias
neutras e as que clama sé-lo sdo as menos neutras; 2) a reflexdo epistemoldgica deve

incidir ndo nos conhecimentos em abstrato, mas nas préaticas de conhecimento e seus
impactos noutras praticas sociais (SANTOS, 2006, p.154).

Como alerta Boaventura de Sousa Santos (2018, p. 224), “a ecologia dos sabres, busca
credibilidade para os conhecimentos ndo cientificos, ndo leva a desacreditar o conhecimento
cientifico”, pois a mesma privilegia o dialogo entre os sabres, o0 saber de quem vive o fendmeno
e 0 saber de quem estuda e olha para o fendmeno pelas lentes da ciéncia. Tendo em vista que a
ecologia de saberes busca promover “formas de conhecimento que garantam a maior
participacao dos grupos sociais envolvidos na concepcéo, na execucao, no controle e na fruicdo
da interven¢ao” (SANTOS, 2007, p. 29). Trata-se de um exercicio de romper as barreiras da
exclusdo social, afirmando o compromisso pela emancipacdo humana na producdo de
conhecimentos plurais e insurgentes.

Combate a crenga moderna do conhecimento cientifico como unica forma de
conhecimento valido e rigoroso, 0 que, portanto, levaria a ecologia dos saberes a ter um
marcado carater de contra-epistemologia e poderosa ferramenta contra o pensamento abissal.
Entretanto, € importante destacar que a ecologia de saberes ndo se orienta no sentido de
prescindir da ciéncia moderna. Em vez disso, busca o reconhecimento dos limites (internos e
externos) da ciéncia, de modo a favorecer a busca de credibilidade para os conhecimentos tidos
comumente por ndo cientificos (SANTQOS, 2007).

A ecologia de saberes se prop6e a ser uma via alternativa que privilegia o pensamento
pluralista e propositivo. Enquanto plural, a ecologia de saberes permite que os conhecimentos
se cruzem. O que se prop0e, entéo, a partir da diversidade do mundo, trata-se de um pluralismo
epistemoldgico que reconheca a existéncia de mdaltiplas visdes que contribuam para o
alargamento dos horizontes da experiéncia humana no mundo, de experiéncias e praticas sociais
alternativas. Nesse sentido, consideramos a importancia de se abordar a ecologia de saberes a
partir do reconhecimento dos diferentes conhecimentos heterogéneos (SANTQOS, 2007), desde
o0 popular ao cientifico.

Boaventura de Sousa Santos e Maria Paula Meneses (2010), orientam possiveis
caminhos de superacdo do pensamento abissal e da instituicdo de uma ecologia de saberes,

condensados em cinco ideias principais.
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A primeira € a ideia de que a epistemologia dominante est4 assentada no contexto de
uma dupla diferenca, a saber, a diferenca cultural (mundo moderno cristdo ocidental)
e a diferenca politica (colonialismo e capitalismo). A segunda ideia é a do
epistemicidio (supressdo dos conhecimentos locais) ocasionado pela profunda
intervencdo do bindmio anteriormente referido. A terceira ideia propde que a ciéncia
moderna nao é incondicionalmente um mal ou um bem. De tal modo que seria possivel
perceber o carater contextual — institucionalizagdo que Ihe deu a pretenséao de validade
universal — que possui a ciéncia moderna. A quarta ideia é a de que hoje — pelo
conjunto de circunstancias que se mostram — € possivel perceber mais claramente as
possibilidades e os obstaculos para o surgimento de epistemologias alternativas. Por
fim, a quinta ideia postula que a percepcdo e aceitacdo da diversidade epistemoldgica
do mundo, por aumentar os critérios de validade do conhecimento, faz que se tornem
visiveis e crediveis espectros muito mais amplos de agBes e de agentes sociais
(SANTOS; MENESES, 2010, pp. 16 e 17).

Esta trajetéria significaria o reconhecimento de um sem-nimero de tradi¢Oes
epistemoldgicas até agora ignoradas ou menosprezada. Portanto, a superacdo de a ldgica de
exclusdo por meio da emergéncia de um pensamento pos-abissal, constituido pela ideia de que
a diversidade do mundo € inesgotavel e que continua desprovida de uma epistemologia
adequada (SANTOS, 2010).

E proprio da natureza da ecologia de saberes constituir-se através de perguntas
constantes e respostas incompletas. Ai reside a sua caracteristica de conhecimento
prudente. A ecologia de saberes capacita-nos para uma visdo mais abrangente
daquilo que conhecemos, bem como do que desconhecemos, e também nos previne
para que aquilo que ndo sabemos € ignorancia nossa, ndo ignorancia em geral
(SANTOS, 20104, p. 66).

Para isso, € preciso compreender que a aprendizagem com o Sul somente lograra éxito
na medida em que se contribuir para que ele deixe de ser mero produto imperial do Norte.
“Assim, s0 se aprende com o Sul na medida em que se concebe este como resisténcia a
dominacdo do Norte e se busca nele o que nao foi totalmente desfigurado” (SANTOS, 2004, p.
18). Rompendo, entdo, com a producéo de auséncia decorrente da racionalidade dominante, que
é a fonte do universalismo.

Boaventura de Sousa Santos propde entdo a reinvencdo da emancipagdo social, ao
entender que a emancipacao nao se da através de teoria, metodologia, local e tempo Unicos, mas
a partir do que chamou de Sociologia das Auséncias e das Emergéncias. Nesse sentido o
objetivo da Sociologia das Auséncias e das Emergéncias é expandir o presente e contrair o
futuro. A Sociologia das Auséncias evidencia as alternativas disponiveis, ja a Sociologia das
Emergéncias, as alternativas possiveis (SANTOS, 2006).

Na Sociologia das Auséncias??, Boaventura de Sousa Santos (2006), defende que o
perigo do universalismo, um dos mitos fundantes da modernidade e dos processos de

22 Sobre a sociologia das auséncias como critica a producio da realidade n&o existente pelo pensamento
hegemdnico, visitar os escritos de SANTOS (2002), SANTOS (2004), SANTOS (2006).
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colonialidade, é que definimos formas fixas e imutaveis de ser, de conhecer e de estar no mundo.
Essa razdo dominante, que impede a contemplacdo como mobilizadora da percepcdo da
realidade, cria dicotomias como natureza/cultura, corpo/espirito, subjetivo/objetivo. A
pluralidade, a polissemia, as curvas, as dobras sdo demonizadas. Trata-se do perigo de uma
razdo estritamente instrumental. Ela cria também um império cognocentrista.

O padrdo epistétmico ocidental regido pela razdo dominante torna-se o modelo
referencial do conhecimento, produzindo a tutela subordinadora das(os) sujeitas(os) e dos
saberes que escapavam a logica dicotdmica do pensamento europeu. Pauta-se no modelo de
organizacéo politica dos Estados-na¢do modernos e no sistema econdmico capitalista, baseado
na propriedade privada dos meios de producdo. Nesse sentido, € o conceito de epistemicidio
que decorre, na abordagem de Boaventura de Sousa Santos (1995) sobre o modus operandi do
projeto colonial, da visao civilizatdria que o formou, e que alcancara a sua formulacdo plena no
racialismo do século XIX. Retira a legitimidade epistemolégica da cultura da(o) colonizada(o),
justificando a hegemonizacéo cultural da modernidade ocidental.

O termo utilizado para conceituar a morte do saber é o epistemicidio, desenvolvido pelo
sociologo Boaventura do Sousa Santos (1995) que discorre sobre o tema na obra “Pelas maos
de Alice”. Nessa publicacdo o autor afirma que o epistemicidio ¢ uma estratégia do paradigma
moderno®® dominante para manter sob o julgo etnocéntrico os saberes estranhos a episteme
europeia.

O genocidio que pontuou tantas vezes a expansdo europeia foi também um
epistemicidio: eliminaram-se formas de conhecimento estranho porque eram
sustentadas por préticas sociais e povos estranhos. Mas o epistemicidio foi muito mais
vasto que 0 genocidio porque ocorreu sempre que se pretendeu subalternizar,
subordinar, marginalizar, ou ilegalizar praticas e grupos sociais que podiam constituir
uma ameagca & expansdo capitalista ou, durante boa parte do nosso século, & expansao
comunista (neste dominio tdo moderna quanto a capitalista); e também porque ocorreu
tanto no espaco periférico, extra norte-americano, contra os trabalhadores, os indios,

0s negros, as mulheres e as minorias em geral (étnicas, religiosas, sexuais) (SANTOS,
1995, p. 283).

E possivel entender que o epistemicidio é manifestado na supressdo destruidora de
alguns modelos de saberes locais, na desvalorizagédo e hierarquizacédo de tantos outros, o que

levou ao desperdicio, em nome dos designios colonialistas, da valiosa variedade de perspectivas

ZAchille Mbembe argumenta que a finalidade do colonialismo era “inscrever os colonizados no espago da
modernidade” (2017, p. 175), e em termos praticos isso significa que o epistemicidio é uma forma de inser¢&o,
uma vez que o dito “espago da modernidade™ € uma sociedade ocidental patriarcal fundada sob as teses do racismo
cientifico.
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presentes na diversidade cultural e nas multiformes cosmovisdes por elas produzidas. Nas

palavras de Boaventura de Souza Santos (1997):

Esta pretensdo de saber distinguir, hierarquizar entre aparéncia e realidade e o facto
de a distingdo ser necessaria em todos o0s processos de conhecimento tornaram
possivel o epistemicidio, a desclassificacdo de todas as formas de conhecimento
estranhas ao paradigma da ciéncia moderna sob o pretexto de serem conhecimento
tdo-sd de aparéncias. A distribuicdo da aparéncia aos conhecimentos do Sul e da
realidade ao conhecimento do Norte esta na base do eurocentrismo (SANTOS, 1997,
p. 331).

No pensamento de Boaventura do Sousa Santos (1997), o epistemicidio se constituiu
num dos instrumentos mais eficazes e duradouros da dominacgao étnica/racial, pela negacao que
empreende da legitimidade das formas de conhecimento, do conhecimento produzido pelos
grupos dominados e, consequentemente, de suas(seus) membras(os) enquanto pessoas de

conhecimento. A partir da formulacdo do que se trata o epistemicidio torna-se possivel
compreender o processo de destituicdo da racionalidade, da cultura e civilizagédo da(o) Outra(o).

Compreendemos, assim, que o epistemicidio ao negar a capacidade de producgdo de
conhecimento de povos ndo europeus, historicamente, teve a funcdo de destruir as formas de
saber locais em detrimento da imposic¢ao de uma Unica racionalidade legitimada, vinculada ao
processo de eurocentrizacdo da modernidade/colonialidade. Portanto, o epistemicidio se
constitui pelo encobrimento dos saberes que fogem a légica da episteme hegemonica

eurocentrada.

Este seria manifestado na supressdo destruidora de alguns modelos de saberes locais,
na desvalorizacdo e hierarquizacédo de tantos outros, o que levou ao desperdicio — em
nome dos designios colonialistas — da rica variedade de perspectivas presentes na
diversidade cultural e nas multiformes cosmovisfes por elas produzidas (SANTOS,
2007, p. 7).

E sob o rétulo de moderno que se produz um modo de conhecimento dito racional que
é eurocéntrico e que coloca a Europa como produtora de uma episteme avancada em um curso
continuo de evolucdo e que divide a populagdo mundial em racional/irracional,
primitivo/civilizado, tradicional/moderno. Nesse sentido, o epistemicidio acontece em toda
tentativa de silenciar, anular, subalternizar e invisibilizar saberes ndo-hegemonicos ou saberes
tradicionais que se caracterizam pelo conhecimento produzido fora dos centros hegeménicos e
escritos em outras linguas ndo-hegemaonicas como saberes locais e regionais. Se constituem em
oposicdo ao conceito de modernidade do projeto de colonizagdo (MINOSO, 2009).

Diante desse contexto, a invalidagdo de praticas, modos de ser, idiomas e saberes dos
povos sob o projeto colonial de dominagéo europeia, configurou uma forma de refutar a

legitimidade de cosmovis@es africanas e de povos nativos, taxadas como barbaras e primitivas.
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Com isso, nega-se a propria possibilidade de serem esses grupos detentores de formas Uteis de
saber e tecnologias que fujam aos dominios, compreensdes e doutrinas eurocentradas
(SANTOQOS, 2007).

Um dos exemplos desta intento mortal, trata-se de quando, segundo Eliseu Pessanha
(2019), durante o periodo da colonizacdo do continente latino americano as(os) africanas(os)
eram obrigadas(os) a negar a sua religido com a conversao forgada ao cristianismo, tinham seus
nomes trocados por nomes também cristdos, eram tratadas(os) como animais, eram
torturadas(os), as mulheres estupradas, eram separadas(os) do seu nacleo familiar e das suas
comunidades originais. Todo esse processo, compreendido hoje a partir do conceito de
epistemicidio, vai impedir que 0s povos negros pudessem continuar a produzir o seu
pensamento, baseado nas suas tradigOes e nas suas percepgdes de mundo enquanto seres
humanos.

Para Eliseu Pessanha (2019):

Matar o pensamento do outro, na verdade transformar esse outro em “coisa”, em uma
mera ferramenta para gerar lucro para o sistema econdmico capitalista, é uma
estratégia que foi determinante para relegar ao negro uma condicao de subalternidade
e inferioridade perpétua. Ao impor a insignia da raca e classifica-la como ndo-humana
cria-se uma categorizagao de seres despossuidos de racionalidade, isso inclui é claro
a memoria. Dessa forma se nega o passado; apagando o que foi produzido em termos
de conhecimento no continente africano, nega-se o0 presente; anulando as
possibilidades de ascensdo social e econdmica, seja pelo o exterminio dos corpos
negros, seja pela negacdo do acesso a educacdo e nega-se o futuro; mais uma vez pelo
exterminio dos corpos negros e pela estratégia de submeter esse subalternizado a uma
cultura e estética impostas pela branquitude que determina como negativo tudo que se
refere a cultura e conhecimento negro (PESSANHA, 2019, p. 184).

Enquanto eram obrigados a viver sob a imposicdo de um sistema estranho ao que
estavam habituados, viver em um espaco geografico totalmente diferente e ser explorado ao
maximo que 0 seu corpo poderia suportar, a preocupacdo das populagdes escravizadas era a de
sobreviver. Durante todo o periodo do sistema escravocrata a(o) africana(o) trazida(o) para a
América e as(os) suas(eus) descendentes, tiveram que assimilar a cultura imposta pela(o)
colonizadora(or) europeia(eu). Nesse processo, em que foi obrigada(o) a esquecer suas raizes,
as populacdes escravizadas séo alijadas do processo de producdo de conhecimento e identidade.
A sua racionalidade funciona para trabalhar, se livrar dos acoites e da morte e por vezes, se
rebelar e fugir. Nesse processo ocorre que 0S povos negros terminam assimilando a lingua, a
religido, a cultura e o sistema politico e juridico da(o) colonizadora(or) (PESSANHA, 2019).

As(Os) indigenas tambem tiveram seus corpos exterminados assim como a religido, sua
lingua, suas tradi¢cbes e com eles o seu conhecimento. As(Os) nativas(os) do continente

americano foram dizimadas(os) por doencas trazidas pela(o) colonizadora(or) europeu e nao
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escaparam da catequizacao forcada tendo que negar a sua religido e as suas tradi¢fes culturais
(PESSANHA, 2019).

Everton Melo e Silva (2019), em “Bendita seja a ciéncia branca”, sintetiza que para o
pensamento cientifico branco esse tipo sabedoria néo é valido, serve no maximo como folclore
ou como objeto de estudos académicos. O capitalismo, enquanto dimensdo econémica, 0
ocidentalismo, enquanto dimensdo social e a ciéncia branca, enquanto dimenséo
epistemoldgica, configuram uma espécie de tripé que da sustentacao a essa ideia de humanidade
colonizada da qual fazemos parte.

Apenas abandonando essa consciéncia embranquecida e arrogante, que nos é ensinada
desde os primeiros anos da vida escolar, e se repete ao longo da nossa formacéo
intelectual e enquanto seres humanos, é que seremos capazes de romper certas amarras
coloniais impostas pela doutrinacdo epistémica ocidental. N&o estabelecer uma
relacdo de superioridade entre os saberes, reconhecé-los na sua diversidade, numa

relacdo horizontal, talvez, e sé talvez, nos permita ter ideias para adiar os fins dos
nossos mundos (MELO E SILVA, 2019, p. 199).

Entdo a partir da perspectiva da modernidade, o conhecimento cientifico representa um
tipo de conhecimento que desfruta de um lugar mais elevado na hierarquia de legitimidade
social, pela sua capacidade de formulacdo de poderosos discursos universalizantes, ao passo
em que deslegitima os conhecimentos que ndo obedecem a sua ldgica. Isso o transforma em
uma ferramenta sofisticada da colonizacdo e embranquecimento do saber. Com isso,
compreendemos que o discurso cientifico ocidental eurocéntrico, assim como o discurso cristao
igualmente eurocéntrico, fez parte do mesmo escopo de conhecimentos coloniais, que
sustentam o racismo epistémico e o epistemicidio (MELO E SILVA, 2019).

O epistemicidio, portanto, € a morte dessas epistemologias, estas que, por sua vez, sdo
revolucionarias e resistentes. E, ao silenciar essas epistemologias, silencia-se também a
consciéncia historica da(o) sujeita(o), € uma morte lenta, envolvendo primeiro a mente e depois
0 corpo.

Para delimitar a abordagem dessa préatica especificamente aos africanos que foram
escravizados na diaspora. Primeiramente o colonizador negava-lhe o direito a pratica
espiritual africana impondo-lhes o cristianismo. Dessa maneira o negro foi for¢ado
abandonar as suas crengas o que Ihe retirou o acesso ao conhecimento da tradi¢do da
cosmovisdo africana, permitindo apenas que agora o negro poderia no mMaximo
assimilar os valores da cultura europeia, no maximo ao que fosse pertinente a manté-
lo manso e apto a produzir riquezas que o sistema escravista julgasse necessario. Ao
ser forcado a assimilar também o idioma do colonizador o negro perdia outra

importante ferramenta do seu conhecimento, que era transmitido via oralidade e o
idioma dos seus antepassados (PESSANHA, 2019, P. 187).

Sueli Carneiro (2005), em sua discussdo de tese, articula a nogdo de epistemicidio ao

dispositivo de racialidade/biopoder foucaultianos como estratégia reflexiva na compreensdo do
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modo como estes operadores podem conter em si tanto as caracteristicas disciplinares do
dispositivo de racialidade quanto as de anulagdo/morte do biopoder. Defende que as estratégias
de inferiorizagéo intelectual da(o) negra(o) ou sua anulagéo enquanto sujeito de conhecimento,
0 rebaixamento ou assassinato de sua racionalidade ocorre enquanto consolida-se a supremacia
intelectual da racialidade branca. Ou seja, debater os discursos produzidos sobre as relagdes
raciais seriam elementos privilegiados para a compreensédo dos poderes neles inscritos, e assim,
finalmente entender o epistemicidio.

Para a autora, o epistemicidio é, para além da anulacdo e desqualificacdo do
conhecimento dos povos subjugados, um processo persistente de producdo da indigéncia
cultural: pela negacdo ao acesso a educacdo, sobretudo de qualidade; pela producdo da
inferiorizacdo intelectual; pelos diferentes mecanismos de deslegitimacao da(o) negra(o) como
detentora(or) de conhecimento, assim como pelo rebaixamento da capacidade cognitiva. Sueli
Carneiro (2005), destaca que ndo é possivel desqualificar as formas de conhecimento dos povos
dominados sem desqualifica-los individual e coletivamente, como sujeitos cognoscentes. E, ao
fazé-lo, destitui-lhe a razéo, a condic¢ao para alcangar o conhecimento “legitimo” ou legitimado.
Por isso o0 epistemicidio fere de morte a racionalidade da pessoa colonizada. E uma forma de
sequestro da razdo em duplo sentido: pela negacdo da racionalidade da(o) Outra(o) e/ou pela
assimilacdo cultural que em outros casos Ihe é imposta.

Compreendemos que o epistemicidio fere de morte a racionalidade da(o) colonizada(o)
e dos povos em diaspora, destitui-lhe a razdo, mutila a crenca na sua capacidade de aprender,
condicdo para alcancar o conhecimento legitimado pelo EU Hegeménico. E uma forma de
sequestro da razdo em duplo sentido: pela negacdo da racionalidade do Outro ou pela
assimilagéo cultural imposta. Sendo, pois, um processo persistente de producéo da inferioridade
intelectual ou da negacgéo da possibilidade de realizar as capacidades intelectuais. Se destina ao
controle de mentes e potencialidade (CARNEIRO, 2005).

Visto que falar no processo de colonizacdo é falar em epistemicidio, torna-se possivel
entender que o epistemicidio pode ser compreendido a partir da representacdo do racismo na
producéo cultural e intelectual, silenciando os povos ndo brancos, fazendo com que néo
produzam saberes, e com isso aconte¢a 0 embranquecimento cultural, e o esquecimento dos
mesmos. Boaventura de Souza Santos (1995) aponta as consequéncias para a humanidade do
apagamento e privagao intencional desses conhecimentos: “significou um empobrecimento
irreversivel do horizonte e das possibilidades de conhecimento(...) a liquidacao sistematica das
alternativas, quando elas, tanto no plano epistemologico, como no plano pratico, ndo se

compatibilizaram com as praticas hegemonicas” (SANTOS, 1995, p. 329).
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Por fim, articulando neste debate a perspectiva de Grada Kilomba (2019), que ao pensar
sobre o siléncio imposto pelo colonialismo e pela escravizagdo pensa de modo semelhante sobre
0 empobrecimento epistémico, observamos que a autora sinaliza em sua discussdo para a
poténcia da transformacdo de vidas que a escrita e a oralidade tém. A autora afirma que
precisamos “escrever e recuperar nossas histérias perdidas” (KILOMBA, 2019, p. 27).

Grada Kilomba (2019) cita o poema de Jacob Sam-La Rose (2002) e anuncia o quanto
a escrita deve evocar e vociferar as histérias de vozes torturadas, linguas rompidas, idiomas
impostos, discursos impedidos e dos muitos lugares que nao era possivel entrar, tampouco
permanecer. “Nio é apenas um poema sobre a perda continua causada pelo colonialismo. E
também um poema sobre resisténcia, sobre uma fome coletiva de ganhar a voz, escrever e
recuperar nossa historia escondida” (KILOMBA, 2019, p. 27).

Por que escrevo?

Porque eu tenho de

Porque minha voz,

Em todos seus dialetos,

Tem sido calada por muito tempo

(SAM-LA ROSE (2002) apud KILOMBA (2019), p. 27).

Compreendemos com isso, que a énfase as diversas formas de saberes e linguagens, seja
escrita ou oral, constituem-se como mecanismo de desestruturacdo do poder, colocando em
voga as estratégias de silenciamento operadas por meio do epistemicidio como ferramenta de

processos ideoldgicos, simbdlicos e histdricos estruturantes do periodo colonial.

2.4 O FEMINISMO DECOLONIAL E NEGRO EM UMA DISCUSSAO SOBRE A
COLONIALIDADE DE GENERO

O feminismo decolonial prop&e analisar a opressdo de género e raca englobando em
suas expressdes intelectuais e politicas a subversdo do colonialismo. Isto através de uma revisao
epistemoldgica radical das teorias feministas eurocentradas. Opera a partir da revisao de alguns
conceitos e propde uma leitura critica sobre a continuidade das rela¢Ges coloniais de dominagédo
e opressao evidenciando a dupla colonizacgdo das mulheres. Busca compreender a maneira como
a imposicédo colonial estabelece e determina os modos de organizacdo hierarquizados entre 0s
géneros (LUGONES, 2008).

Estrutura-se conjuntamente & nogdo de decolonialidade tomada como a construcao
tedrico-critica de autoras(es) latino-americanas(os). Portanto, eleger o termo decolonial
constitui-se como um marcador a fim de abordar perspectivas que problematizam a producéo
e, a consequente representacédo, das subjetividades colonizadas. Desse modo, entendemos que
o feminismo decolonial desenvolve-se a partir da articulagdo tedrico-politica de mulheres
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negras, asiaticas, indigenas, latino-americanas, periféricas, que sofrem com o processo de
subalternizacdo frente ao colonialismo (LUGONES, 2008).

Parte da compreensé@o que, sendo o colonialismo trazido pelas(os) colonizadoras(es),
esse esquema hierarquizado foi colocado e instituido nas Américas e Caribe atraves da
violéncia, sucedendo uma divisao entre mulheres e homens, como também entre racas. Isso tem
gerado consequéncias desastrosas para a vida das mulheres dos paises colonizados, se
multiplicando em uma sociedade extremamente misogina, patriarcal e violenta para com as
mulheres. Com isso, € preciso destacar a importancia de conceituar o género como uma das
formas de opressdo colonial e a necessidade de construir um feminismo que questione 0s
padrdes eurocéntricos (LUGONES, 2008).

E esse 0 passo a diante que Maria Lugones (2008) deu, e a ele conferiu 0 nome de
feminismo decolonial. Compreendendo o género como elemento estruturante da colonialidade,
como categoria criada pelo vocabulario colonial, e que nao faz propriamente parte das
dindmicas pré-coloniais. Mas também compreendendo que a colonialidade se manifesta nas
ideias de teorias feministas hegemonicas, pois séo ideias eurocentradas e universalizadas de
emancipacao da mulher, sem considerar as diferengas essenciais que existem entre as mulheres
brancas, as mulheres negras, latinas, indigenas e suas opressdes. Sendo assim, essas teorias ndo
sdo representativas das necessidades das mulheres ndo-brancas, portanto, sdo fontes de
dominacdo e propagacéo da colonialidade.

Para compreender o contexto de desenvolvimento do feminismo decolonial, chama
atencdo o artigo “A categoria politico-cultural da amefricanidade”, de Lélia Gonzalez (1988),
precursor do feminismo de decolonial. Imprescindivel, ao propor a decolonizacdo do
conhecimento e a refutacdo de uma neutralidade epistemolégica. A autora afirma que quem
possui o privilégio social possui o privilégio epistémico, uma vez que o modelo valorizado e

universal de ciéncia é branco.

Essa hierarquizacdo legitimou como superior a explicagdo epistemoldgica
eurocéntrica conferindo ao pensamento moderno ocidental a exclusividade do que
seria conhecimento valido, estruturando-o como dominante, assim, inviabiliza outras
experiéncias de conhecimento (GONZALEZ, 1984, p. 21).

Lélia Gonzalez (1984), ao criticar a ciéncia moderna como padrdo exclusivo para a
producdo do conhecimento, tambem afirma a hierarquizacdo de saberes como produto da
classificacdo racial da populacdo, uma vez que o modelo valorizado como universal é branco.
Ela denunciava o racismo epistémico e a invisibilidade das produgdes académicas de mulheres

negras. “O racismo se constitui como a ‘ciéncia’ da superioridade eurocrista (branca e
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patriarcal), na medida em que se estruturava o modelo ariano de explicagao” (GONZALEZ,
1984, p. 23). Entendemos que a critica de Lélia pode ser estendida as teorias feministas
centradas na raga branca (branquitude).

De acordo com algumas feministas negras, a exemplo de bell hooks (2014), em
“Intelectuais negras”, explicita que as mulheres negras foram construidas no imaginario social
ligadas meramente ao corpo e ndo ao pensar, num contexto racista e sexista. Seguindo esse
pensamento, Lélia Gonzalez (1984) afirma que as epistemologias dominantes reproduzem as
mulheres, especialmente as mulheres negras, como infans, aquelas por quem se fala, que nédo
falam por si sos, incapazes de uma fala coerente e racional. Com isso, orienta estratégias
necessarias a desestabilizacdo e superacdo da autorizacdo discursiva branca, masculina cis e
hetetonormativa, argumentando sobre a necessidade de se pensar como diferentes saberes e
identidades foram construidas dentro uma logica colonial.

Lélia Gonzalez (1988), portanto, contrapde-se ao modelo cientifico hegemdnico, racista
e colonialista, e propGe a categoria de amefricanidade, que se refere a experiéncia comum de
mulheres e homens negros na didspora e a experiéncia de mulheres e homens indigenas contra
a dominagdo colonial.

Amefricanidade incorpora todo um processo historico de intensa dindmica cultural
(adaptacdo, resisténcia, reinterpretacdo e criacdo de novas formas) que é afrocentrada
[...]- Seu valor metodoldgico, a meu ver, esta no fato de permitir a possibilidade de
resgatar uma unidade especifica, historicamente forjada no interior de diferentes
sociedades que se formaram numa determinada parte do mundo. A améfrica, enquanto
sistema etnografico de referéncia, € uma criacdo nossa e de nossos antepassados no

continente em que vivemos, inspirados em modelos africanos”, refor¢cando sua
posicdo pioneira nos estudos pés-coloniais (GONZALEZ, 1988, p.76).

Lélia Gonzalez (1988) nomeia a categoria amefricanidade, incorporando um longo
processo histdrico afrocentrado. Segundo a autora, a importancia metodoldgica deste conceito
estd no fato de possibilitar o entendimento de uma unidade especifica, historicamente forjada
no interior de diferentes sociedades que se formaram numa determinada parte do mundo.
Portanto, diz ela: “a Améfrica, enquanto sistema etnografico de referéncia, € uma criacdo nossa
e de nossos antepassados no continente em que vivemos, inspirados em modelos africanos”
(GONZALEZ, 1988, p. 78), reforcando sua posicao pioneira nos estudos pés-coloniais.

E preciso destacar que nas discussdes de Lélia Gonzalez (1988), o racismo e sexismo
sdo identificados como pontos centrais de opressdo e explora¢do, com isso afirma que “o
redimensionamento do sexismo pela ragca faz submergir as desigualdades de género que
colocam as mulheres negras em uma dimensdo das relacdes sociais diferente das mulheres
brancas” (GONZALEZ, 1988, p. 134). Diante deste escopo, Lélia Gonzalez (1988, p. 73),
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argumenta que no racismo latino-americano “a alienagado € alimentada através da ideologia do
branqueamento cuja eficacia estd- nos efeitos que produz: o desejo de embranquecer”, a partir
dai ¢ internalizado a0 mesmo tempo com a negacao da propria cultura e da prépria raca. Assim,
€ necessario observar as particularidades trazidas pelo racismo nas questdes de género que
atravessam as mulheres negras, sendo elas oprimidas tanto pelo racismo quanto pelo
patriarcado.

Entendemos, entdo, que o feminismo negro vem desempenhando um importante papel,
além de ampliar grupos e redes de apoio, desenvolvendo também a busca por uma nova maneira
de ser mulher, visto que “ao centralizar sua analise em torno do conceito de capitalismo
patriarcal (ou patriarcado capitalista), evidenciou as bases materiais e simbdlicas da opressdo
das mulheres, o que constitui uma contribuigdo de crucial importancia para o encaminhamento
de nossas lutas como movimento” (GONZALEZ, 1988, p. 134).

O feminismo negro busca questionar as consciéncias fixas de classe, raca e género que
séo herdadas do capitalismo, colonialismo e patriarcado. Constituiu-se historicamente como um
movimento comprometido em problematizar 0 marcador racial para superar estere6tipos de
género, privilégios de classe, cisheteronormatividades articuladas em nivel global. Busca, como
explica Carla Akotirene (2018), as encruzilhadas identitarias do racismo, cisheteropatriarcado
e capitalismo. Objetiva refletir criticamente sobre as vitimas do colonialismo moderno e servir
como ferramenta ancestral na compreensdo da complexa articulacdo de opressoes entre raca,
classe e género. Discute acerca de uma diversidade de mulheres posicionadas longe da
cisgeneridade branca heteropatriarcal. S&o mulheres de cor, terceiro mundistas, capturadas
pelas diferenciacdes, desde a colonizacéo até a colonialidade. De acordo com Beth Ruth Lerma
(2010), precisamos nos comprometer com um feminismo que permita a decolonialidade do
poder/saber/ser nas ruinas das linguagens, das categorias de pensamento e das subjetividades
que foram negadas constantemente pela modernidade e pela légica da colonizagdo. Com isso,
compreendemos que as discussdes do feminismo negro contribuem e impulsionam o feminismo
decolonial.

No fim dos anos 1990, pouco tempo depois da publicacdo de Lélia Gonzalez (1988),
surge a nocao de giro decolonial, definido por Nelson Maldonato-Torres como um movimento
de resisténcia politica e epistemoldgica a légica da modernidade/colonialidade. Nesse caminho,
a filésofa argentina Maria Lugones (2008), publica o texto “Colonialidad y género”. Nele a
autora amplia a compreensao acerca da colonialidade do poder de Anibal Quijano (2007). Para
Maria Lugones (2008, p. 57), a colonialidade é um fenbmeno amplo e, como tal:
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Atravessa o controle do acesso ao sexo, a autoridade coletiva, o trabalho e a
subjetividade/intersubjetividade, e atravessa também a producdo de conhecimento a
partir do proprio interior dessas relagfes intersubjetivas. Ou seja, toda forma de
controle de sexo, da subjetividade, da autoridade e do trabalho em conexdo com a
colonialidade.

Enfatiza a necessidade de descortinar as estratégias de opressdo-resisténcia, visando
uma producao tedrica que contribua nos processos de producdo de novas (inter)subjetividades.
“Minha inten¢do ¢ enfocar na subjetividade/intersubjetividade para revelar que, desagregando
opressdes, desagregam-se as fontes subjetivas e intersubjetivas de agenciamento das mulheres
colonizadas” (LUGONES, 2014, p. 941). Com isso introduz a nogdo de sistema-mundo-
colonialidade de género.

Para a autora, o sistema de género surge quando o discurso moderno colonizador
estabelece a dicotomia fundadora colonial: a classificacdo entre o0 humano e o ndo humano.
Como humana(o) entendemos a(o) colonizadora(or). Como ndo humanas(os) entendemos
as(os) indigenas e, um pouco mais tarde as(os) africanas(os) escravizadas(os). A autora fala de
uma desumanizacdo constitutiva da colonialidade do ser, processo que ndo é apenas uma
classificacéo de “povos em termos de poder e género, mas também o processo de reducéo ativa
das pessoas, a desumanizacdo que as torna aptas para a classificacdo, o processo de
sujeitificacdo e a investida de tornar o/a colonizado/a menos que seres humanos” (LUGONES,
2014, p. 939). Isso tudo nos levara a urgéncia de analisar o género dentro da perspectiva
decolonial, reconhecendo a raga como uma das principais categorias definidoras e
hierarquizantes do humano.

Entendemos, entdo, que existe um sistema moderno e colonial eurocéntrico de género
que ignora as categorias de raca, assim como a classe em sua constituicdo. Para Maria Lugones
(2014), nesse sistema, existem as(0s) humanas(os); 0 homem branco, que é o detentor da razdo
e inteligéncia; a mulher branca, que é reprodutora da dominagéo colonial e da mentalidade
dominante; e os ndo-humanos, ou segundo a autora acima citada, as(os) bestializadas(os), as(0s)
negras(os) e indias(os). Sendo assim, produz uma critica direcionada as teorias feministas
generalizantes, que, segundo ela, sdo excludentes de mulheres com especificidades relativas a
raga, classe e etnia. Segundo a autora, para superar essa dominacao colonial “¢ preciso construir
um feminismo decolonial capaz de construir categorias representativas das(os) ndo-ditas(os) da
modernidade e colonialidade no tocante ao género” (LUGONES, 2007, p. 193).

Com isso, Maria Lugones (2008) defende que as mulheres e homens ndo europeias(eus),
indigenas e africanas(os), eram consideradas(os) inferiores porque ndo seguiam as mesmas

regras de socializacdo e convivéncia das sociedades coloniais. Além disso, ndo eram cristdos.
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Assim, foi-se construindo a nogdo segundo a qual os povos nao europeus, isto &, no caso latino-
americano, 0s povos originarios e os africanos da diaspora, viviam como selvagens, proximos
a animalidade, e que por isso a cultura e a religido europeias deveriam salva-los, humanizando-
0s. Ressaltando, conforme aponta Maria Lugones (2008), na categoria ndo humana, a atribuicao
de género esta ausente.

Contesta a nogao desenvolvida por Anibal Quijano (2007), de que a raca é a categoria
que forma o sistema-mundo da colonialidade, afirmando-a como insuficiente e mesmo
totalizante ao invisibilizar o género (LUGONES, 2008), além de essencialista e naturalizadora,
pois toma o sexo como dado da natureza, determinado e organizando sempre da mesma forma

as relacOes entre os sujeitos. Nas palavras de Maria Lugones (2008, p.56), a autora explica:

Entender os tragos historicamente especificos da organizacdo de género em seu
sistema moderno/colonial (dimorfismo bioldgico, a organizacdo patriarcal e
heterossexual das relagdes sociais) € central para entendermos como essa organizagao
acontece de maneira diferente quando acrescida de termos raciais. Tanto o dimorfismo
biolégico e a heterossexualidade quanto o patriarcado sdo inscritos — com letras
mailsculas e hegemonicamente — no proprio significado de género. Quijano nao
percebeu sua conformidade com o significado hegemdnico de género. Ao incluir esses
elementos na analise da colonialidade de poder, quero expandir e complicar suas
ideias, que considero centrais ao que chamo de sistema de género moderno/colonial.

E nesse contexto que passa a ser realizada uma analise feminista da colonialidade, ou
seja, o feminismo decolonial, que problematiza sobre como as normas de género fazem parte
da colonialidade do poder, do saber e do ser. Partindo da compreensdo de que tanto o género é
formado pela raca, quanto a raca é formada pelo género, entendemos néo ser possivel falar em
género sem pensar a colonialidade, nem falar de colonialidade sem incluir o género. Porém, as
discussdes que englobam a colonialidade era preciso incluir a perspectiva heterossexualista e
patriarcal do capitalismo global eurocentrado. Com isso, passa-se, entdo, a falar da
colonialidade do género (LUGONES, 2008).

Nas palavras de Heloisa Buarque de Hollanda (2002), no livro “Pensamento feminista
hoje. Perspectivas decoloniais®*”, o feminismo decolonial denuncia a imbricagéo estrutural das
nogdes de heteronormatividade, classificagdo racial e sistema capitalista. Ja na introducdo a
autora provoca 0s seguintes questionamentos: “Como construir um feminismo sem levar em
conta as perspectivas originarias? Sem absorver as gramaticas das lutas e levantes
emancipatorios que acompanham nossas histérias? Como podemos reconsiderar as fontes e
conceitos do feminismo ocidental?” (HOLLANDA, 2020, p. 12). Sao perguntas feitas pela

autora e respondidas atraves dos textos de Lélia Gonzalez (1980) em “Por um Feminismo-Afro-

24 Trata-se da terceira obra da série Pensamento Feminista, organizada por Heloisa Buarque de Hollanda (2020),
que redne alguns textos fundamentais para a compreensao do feminismo a partir da perspectiva decolonial.
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Latino-Americano”; de Yuderkis Espinosa Minoso (2019) em “Fazendo uma genealogia da
experiéncia”, e de Oyeronké Oyéwumi (2004) em “Conceituando o Género: os fundamentos
eurocéntricos dos conceitos feministas e o desafio das epistemologias africanas”, dentre outras
publicacdes.

Considerando esse contexto, mencionamos que grande parte da filosofia feminista
africana hoje, aqui representada por Oyeronké Oyéwumi (2010), ndo concorda, assim como
Maria Lugones (2008), com a premissa do patriarcado como categoria transcultural valida, ndo
reconhecendo o género como principio organizador na sociedade ioruba no periodo pré-
colonial.

O feminismo decolonial assume como argumento a critica as caracteristicas bioldgicas
que sdo atribuidas a mulher e a0 homem, uma vez que sdo socialmente construidas. O género €
anterior a essa interpretacdo bioldgica, ou seja, primeiro se constroi o género e depois se aplica
0 conceito aos corpos. Além disso, antes da colonizagdo, muitas sociedades tinham outras
formas de organizacédo social que ndo o género, e aceitavam mais de duas representacdes de
género, como 0s transexuais, 0s assexuados e o terceiro género. Para contrapor as defini¢des
binarias de género e exemplificar como essas outras formas eram aceitas, a autora cita o estudo
de Oyéronké Oyewumi (2010) sobre a sociedade africana ioruba, que nédo tinha relacdes de
género binarias nem hierarquicas antes da colonizacdo. O sistema patriarcal que foi inserido
nessas comunidades ginecocraticas transformou profundamente a organizacéo social e politica,
que passou a excluir aquelas que foram forgcadamente categorizadas como mulheres e, portanto,
submissas, frageis e incapazes de exercer as atividades de lideranca e de autonomia individual
que exerciam quando ndo havia sistema de género hierarquico em suas vivéncias. Na sociedade
ioruba, os corpos femininos e masculinos podiam ser obinrin ou okunrin, pois o género ndo era
biologicamente construido.

Maria Lugones (2008) propde em varios de seus textos a constru¢do de um feminismo
de resisténcia a dominacdo, um feminismo epistemoldgico que seja construido por mulheres
que vivem no entre-lugar e que sofrem diversas opressdes conectadas, que interseccione as
multiplas opressdes, de racga, classe e género, que represente essas mulheres e que seja um
contraponto de resisténcia multipla a opressdes multiplas. Maria Lugones (2012) diz que a
despatriarcalizacdo so é possivel se houver a descolonizacdo do saber e do ser, a partir de um
feminismo decolonial. Surge, entdo, sistematizacdo de uma teoria feminista que se propde néo-
eurocentrada e ndo-dominante.

Porém, essa nocdo ndo é um consenso. Para Maria Rita Segato (2014) e Yuderkys

Espinosa Mifioso (2019), havia a presenca de certas nomenclaturas de género nas sociedades
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tribais e afro-americanas, ou seja, reconhecem no periodo pré-colonial uma organizacéo
patriarcal, ainda que diferente da do sistema género ocidental.

De acordo com Maria Rita Segato (2014), é preciso destacar que para o feminismo
decolonial os estudos de género localizados para além do discurso moderno-ocidental
produzem debates que, repetidamente, mostram como povos originarios, povos indigenas,
grupos sociais e comunitarios colonizados ndo possuiam (ou ainda ndo possuem) uma estrutura
hierarquizada de género como a que se imprimou na col6nia pela metrépole. Com isso, defende-
se gue a cultura desses povos, muitas vezes, possuia maior transitoriedade das posicoes de
género, uma relativa igualdade, uma divisdo de tarefas que ndo se assemelha ao que se
convencionou chamar divisdo sexual do trabalho. Compreende-se que havia um respeito pela
homossexualidade, identidades de género mais fluidas e ndo decorrentes do sexo € mesmo
diversas do binarismo homem-mulher.

Como exemplo temos 0 modo de fazer género de povos originarios da America Latina,
em que concepcBes multiplas ou duais terminaram sendo substituidas pela imposicéo binaria
colonial. Ainda que nesses, por exemplo, em sua maioria, haja divisdes dos papéis entre homens
e mulheres, a partir de alguma evidéncia bioldgica, isso ndo leva a consequéncia da hierarquia
de género binario, ja que essas divisdes sdo duais (SEGATO, 2012).

Independente se havia ou ndo uma compreensdo de género pré-colonial, ou se o
colonialismo criou ou ndo a “mulher” e as diferentes formas de analisar o género, tais
referéncias sdo fundamentais para se perceber que a colonialidade/modernidade entrega o que
ja havia retirado. Segundo Maria Rita Segato (2012), 0 que vemos Sd80 povos que possuiam
outros modos de fazer do género, que tém suas redes de relacdes que funcionam de modo dual
ou multiplo, atacados pela violéncia colonizadora. A normatividade rigida de género, centrada
na reproducdo e na domesticidade e feita como ideal civilizatorio contra os males de uma
relacionalidade “desviante” em termos de género e sexualidade, faz parte do arsenal racista da
colonialidade e, uma vez imposta como ideal e pardmetro de relagdes, modifica as
conformacdes de relacionalidade dos colonizados, reforcando estruturas e hierarquias de género
que tinham outras dindmicas (SEGATO, 2012).

De um ponto de vista teorico-didatico, entendemos que o “feminismo afrolatino-
caribenho” da dominicana Ochy Curiel (2005) e o0 “feminismo de fronteira” da chicana Gloria
Anzaldua (1987) desenvolvidos desde uma perspectiva interseccional, alia as nogdes de género,
raga, sexualidade e colonialismo; o conceito de “amefricanidade” da brasileira Lélia Gonzalez
(1988) e a proposta de “enegrecer” o feminismo latino-americano de Sueli Carneiro (2005),

contribuem para pensar as interagdes entre género e raca no Brasil e América Latina; as
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teorizacOes das bolivianas Julieta Paredes (2008) e Silvia Rivera Cusicanqui (2018) que
refletem sobre a despatriarcalizacdo das comunidades indigenas aymaras e propdem
metodologias feministas descolonizadoras. Apesar de separarmos, com propdsitos didaticos,
acOes e teorias feministas decoloniais, é importante ressaltar que elas andam juntas, se
construindo dialeticamente.

Compreendemos, em suma, que uma analise decolonial pressupde que se pense como
raca, classe e género (re)produzem-se reciprocamente nessa construcdo moderna binaria. E por
iSSO que usar 0 género como categoria de analise em um trabalho brasileiro e latino-americano
precisa se transformar em usar o género como categoria de analise decolonial: mais do que falar
de interseccionalidade de raca, classe e género. Trata-se de analisar como essas categorias de
opressdo funcionam criando experiéncias diferentes, mas também de analisar como essas
categorias juntas, trabalhando em redes, sdo ao mesmo tempo causa e efeito da criacdo dos
conceitos umas das outras. Isso significa dizer que a forma como compreendemos 0 género
depende de como compreendemos a raga e a classe, e o contrario igualmente (SEGATO, 2012).

Isto inclui pensar como categorias de branquitude e negritude, masculinidade e
feminilidade, trabalho e classe passaram a existir historicamente desde o inicio, ndo para
analisar como a raca afeta um grupo especifico de mulheres, mas para realizar analises que
compreendam a “colonialidade e o racismo — ndo mais como fenbmeno, mas como episteme
intrinseca a modernidade e seus projetos libertadores — e sua relacdo com a colonialidade de
género”, abandonando a mulher universal vista sob um sistema Gnico de opressio (MINOSO,
2014, p. 12). Entendemos que o feminismo decolonial ndo é uma teoria fechada, mas sim um
movimento em construcao, que vai se desenvolvendo e se atualizando a partir do momento que

novas experiéncias lhe sdo acrescentadas.
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3 ENTRE NARRATIVAS E REZAS: A METODOLOGIA COMO O CAMINHO
PERCORRIDO PELA PESQUISADORA

Uma pesquisa de doutorado dura em média quatro anos, isto quando a pesquisadora ndo
é surpreendida por uma pandemia que coloca o planeta em situagdo de alarme, paises em estado
de calamidade, fronteiras fechadas e o agravamento da experiéncia de adoecimento fisico e
mental em maltiplas regies. Foi, portanto, inserida no panorama socio-politico-econémico-
sanitario da pandemia Covid-19 que esta pesquisa foi desenvolvida. Situagdo esta, que colocou
para todos os paises, em escala global, grandes desafios no enfrentamento de um fenémeno que
ainda se apresenta com diversas incertezas.

No Brasil, pais de imensa extensdo territorial, superpopuloso e marcado por uma
consideravel heterogeneidade regional, a Covid-19 unida a enorme desigualdade social tem
escancarado aquilo que ja se evidenciava antes da pandemia: nem todas as vidas tém o mesmo
valor. No dia de encerramento desta pesquisa, dezessete de outubro de dois mil e vinte dois, no
Brasil, contabilizamos um total de 34.746.462 casos de infecgdo e um total de 687.144 6bitos?>.
Como me faltam palavras para conseguir discorrer sobre isso, proponho a vista ao site
https://inumeraveis.com.br/. Essa tragédia ndo € possivel de ser entendida através apenas de

ndmeros, sdo necessarias historias. Historias de vida destas vitimas.

Em suma, o cenario politico bolsonarista do Brasil, ao longo desta tragédia humanitéria

apenas ressaltou aquilo que Achille Mbembe (2018, p. 126) ja nos alertava:

E a logica do sacrificio que sempre esteve no coracio do neoliberalismo. Essa logica
cria a possibilidade de pedir para que parte da populacdo assuma situagdes de risco a
fim de manter o funcionamento e a continuidade das atividades econdmicas, mesmo
gue isso custe incomensuraveis vidas humanas. Uma postura perversa de
individualizar a responsabilidade pela adesdo as medidas protetivas, eximindo o
Estado de seu papel provedor de direitos, 0o que agrava a enorme desigualdade ja
existente e aquela proporcionada pela vivéncia da pandemia por populagdes
vulneraveis.

Como consequéncia neoliberal, fomos derrotados no combate a primeira onda da
pandemia, nos revelando a necessidade de um importante debate publico sobre a importancia
da ciéncia em nossas vidas. Mas também a necessidade de entender e divulgar nesse contexto
a ciéncia como uma atividade social que deve estar comprometida, no geral, com a uma
melhoria das condi¢Oes de vida de diferentes populagdes. Perceber a pesquisa como um
movimento de resisténcia tedrico e pratico, politico e epistemoldgico, a logica da

modernidade/colonialidade.

25 Disponivel em:< https://covid.saude.gov.br/>.
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O cenario tragico decorrente da pandemia Covid-19 nos lembra que ao longo desta tese
queremos questionar a hegemonia hierarquizadora do saber académico-cientifico como
instrumento da colonizagéo epistemicida, salientando que o Brasil foi um importante centro de
pesquisa na formulacdo da vacina contra a Covid-19. Fato profundamente coerente com o giro
decolonial expresso na resisténcia do Brasil em suas pesquisas acerca da producdo de uma
vacina apesar do desmonte das politicas de fomento a ciéncia e das linhas abissais da producéao
cientifica (MIGNOLO, 2008).

Né&o fazemos uma critica a ciéncia, mas a um tipo de ciéncia utilizada como instrumento
de dominacéo, exclusédo, colonizacdo e subjugacdo. Replicamos, como afirma Homi Bahba
(2012, p. 42), que temos “o prazer particular em reconhecer a influéncia crucial de ideias vindas
de fora (ou das margens) da academia”. Portanto, como discutido no primeiro capitulo, nos
alinhamos a perspectiva decolonial objetivando novas epistemologias que superem a
hegemonia eurocéntrica e a l6gica positivista que respalda a producdo de uma Unica forma de
conhecimento verdadeiro. Certas de que a ciéncia deve se posicionar contra a supervalorizacéo
da pessoa como sujeito empresarial que deve a todo custo produzir e consumir, pensando as
pessoas como seres Vvivos, plenos de sua capacidade de vida.

De antemdo € preciso situar que se trata de uma pesquisa qualitativa, que nas ciéncias
humanas e sociais reflete um amplo leque de op¢oes especificas de investimentos, habilidades,
trajetorias, envolvimentos e técnicas utilizadas pelas pesquisadoras. Entendemos que durante
uma pesquisa nos deparamos com as subjetividades das pesquisadoras e das participantes, com
as surpresas do caminho, com a dialética das relacfes sociais que travamos promovendo um
dinamismo cheio de metamorfoses, reflexdes e experiéncias. Desse modo, € preciso ter em vista
que a abordagem qualitativa se aprofunda no mundo dos significados. Esse nivel de realidade
que ndo é visivel, precisa ser exposta e interpretada em primeira instancia pelas proprias
participantes da pesquisa.

Maria Cecilia Minayo e Odécio Sanches (1993) explicam que:

E no campo da subjetividade e do simbolismo que se afirma a abordagem qualitativa.
A compreensdo das relacdes e atividades humanas com os significados que as animam
é radicalmente diferente do agrupamento dos fendmenos sob conceito e/ou categorias
genéricas dadas pelas observagdes e experimentagdes e pela descoberta de leis que
ordenariam o social (MINAYO; SANCHES, 1993, p. 244).

De modo complementar as proposi¢cdes de Maria Cecilia Minayo e Odécio Sanches
(1993), o autor Jonathan Smith (2019), em seu livro intitulado “Psicologia Qualitativa — um
guia pratica para métodos de pesquisa”, diz que a pesquisa qualitativa em psicologia retne

informacdes na forma de relatos verbais, visa oferecer relatos descritivos ricos ou densos do
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fendmeno sob investigacao e das subjetividades em interacdo. Preocupa-se com “interpretacdes
veiculadas através de relatos narrativos detalhados das percepcBes, compreensdes ou versées
dos participantes sobre um fenomeno” (SMITH, 2019, p. 10). Para nos, como pesquisadoras
qualitativas, trata-se de uma abordagem coerente com nosso compromisso teérico com a
importancia da linguagem como uma propriedade fundamental da comunicacao, interpretacéo
e compreensdo humana. Desse modo, o que geralmente descobrimos na psicologia qualitativa
sdo os significados supostamente indiscutiveis pelos quais apreendemos nosso mundo. O que

por sua vez nos permite que entendamos melhor a n6s mesmas(0s).

Abordagens qualitativas em psicologia geralmente se engajam na exploragdo,
descricdo e interpretacdo das experiéncias pessoais e sociais dos participantes.
Geralmente se tenta compreender o quadro de referéncia ou visdo do mudo de um
numero relativamente pequeno de participantes, ao invés de tentar testar uma hipotese
preconcebida numa amostra grande. Para alguns pesquisadores qualitativos, a énfase
primaria é em como os significados sdo construidos e moldados discursivamente
(SMITH, 2019, p. 10).

Caminhamos ao longo desta pesquisa em direcdo a construcdo de uma sensibilidade
coerente com a experiéncia das mulheres rezadeiras. Movemo-nos na articulacdo de diferentes
esforcos intelectuais que se contrapdem e se complementam. No tensionamento de abstrac6es
tedrico-conceituais e de conexdes com a realidade empirica, de exaustividade e sintese, de
inclusdes e recortes, e sobretudo, de rigor e criatividade.

Diogivania Maria da Silva (2017), defende que o labor da pesquisadora qualitativa se
da como uma labuta nunca finalizada, mas sempre em devir. De modo semelhante, entendemos

a composicado desta tese, que se desenvolve no caminhar.

Por analogia, a pesquisa qualitativa, e seus métodos, nunca estdo prontos, faz-se eles
ao caminhar. Nesse aspecto, a produgdo qualitativa do conhecimento a qual recorro
ndo ocorre de modo automatico e previsivel. Apesar de realizarmos um esforgo
intenso de projec¢do e reformulacéo continuada do trabalho, ela sé se desenvolve ao
caminhar. Embrionamos, gestamos e produzimos durante todo o tempo um produto
nomeado tese. No entanto, uma série de acontecimentos, negociacdes e mesmo des-
acontecimentos irrompem nesse processo como natureza desse manejo de pesquisa.
As afetacOes sdo continuas e reconstruidas o tempo inteiro (SILVA, 2017, p. 28).

O socidlogo Wright Mills em “Do artesanato intelectual”?® (1980) produziu uma
compreensdo da pesquisa como um tipo de “artesanato” que exige o envolvimento intenso de
“aprendizagem” e seu compromisso com o processo de aperfeigoamento continuo. Para tanto,
0 autor salienta que as qualidades necessarias correspondem muito mais a disciplina e a vontade

de aprender que ao brilhantismo intelectual. Confessamos o alivio que isso nos provoca. Ufa!

%Trata-se de um texto classico no campo da metodologia, publicado na obra “A imaginacio sociolégica” (1980).
Nele o autor expde detalhadamente como realiza cotidianamente seu trabalho de pesquisador.
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E oportuno refletir ainda sobre a sugestdo do autor de perseguir as virtudes da(o) artesi(&o)
intelectual, paciente e detalhista, evitando assim o fetichismo do método e da técnica. Ele
salienta a importancia de relacionar os argumentos da pesquisa com solidos conhecimentos
epistemoldgicos e referenciais tedrico-conceituais substantivos.

Nesse sentido a imagem das pesquisadoras como artesds conferiu-nos um indicativo
importante nesse processo de pesquisa, Ndo apenas ao partir de uma ideia de constru¢do manual
de um produto, mas também na compreensdo de um trabalho em que esta presente a marca da
autora. Trata-se também de um entendimento direcionado para o processo de desenvolvimento
de um trabalho-oficio a exemplo das(os) artesas(&os), que se aprimoram ante seu oficio e lidam
com uma superacao permanente de suas técnicas e manejos (GONDIM; LIMA, 2006).

Nunca é demais referir que ndo existe uma pesquisa social totalmente objetiva e sem
algum tipo de interferéncia do contexto e da subjetividade e que o papel das pesquisadoras é o
de tentar diminuir ao maximo as distor¢Ges que possam surgir em cada etapa da investigacéao.
Wright Mills (2010) sustenta um argumento de que a(0) artesa(do) intelectual se contrapde a(0)
pesquisadora(r) convencional que do laboratdrio testa hipdteses neutras e distanciadas de
suas(eus) interlocutoras(es). A artesd-intelectual, diante de sua pratica, refina-a continuamente.
Esse modo de fazer artesanal, mais do que uma busca por estabilidade, provoca uma salutar
ambivaléncia e instabilidade com relacéo a ciéncia, aos campos que pesquisamos e aos modos
como nos relacionamos com as teorias.

A logica do artesanato intelectual € compreendida como uma producdo no qual vida e
trabalho sdo tomados como préticas indissociaveis. Considera que a atividade intelectual &,
sobretudo, uma laboriosa construgdo processual, valorizando as menores experiéncias,
guardando-as em seu artefato memorial para transforma-las em texto. Ao aliar passado e
presente como pontas unidas pelo fio da experiéncia cotidiana, propGem-se as suas(eus)
interlocutoras(es) dedicacdo, organizagdo e cuidado com a mente. Nesta tessitura de ideias
alguns caminhos precisam ser pensados e escolhas precisam ser realizadas.

Para a artesa, no caso, a pesquisadora, € possivel partilhar uma maneira auténtica de
construir o trabalho, realizado num processo que vai desde a definicdo do tema/objeto de
pesquisa/objetivos/problematica, até o manejo das teorias e técnicas mais adequadas para
aproximarmo-nos do campo, bem como, das ferramentas para registro dessas informacoes.
Compondo o desafio de entender cada uma das paradas existentes neste caminho de variadas
possibilidades e negociagdes. Marcado pela criatividade e reinvencdo dos mdultiplos
acontecimentos que se acumulam no decorrer do processo (SILVA, 2017).



80

Portando, para a compreensao deste caminho, é preciso destacar que concomitantemente
ao periodo de revisdo da literatura houve a observagéo no cotidiano. As observagdes comegaram
em 2019 durante o Encontro de Saberes da Caatinga, baseada no conceito de campo-tema.

O proximo passo nesse caminho se deu apos a liberacdo do Comité de Etica em Pesquisa
da Universidade Federal de Pernambuco (UFPE) discutido mais a frente neste capitulo. Que se
tratou da aproximacdo das rezadeiras, explicacdo dos objetivos da pesquisa com entrega do
Termo de Consentimento Livre e Esclarecido?” (TCLE) (ANEXO M), e inicio da observagio
no cotidiano com as rezadeiras do municipio de Arcoverde - PE. E importante destacar que todo
0 processo da pesquisa foi associado com a producao dos diarios de campo.

Em seguida houve a realizacdo das Entrevistas Narrativas com dez (10) mulheres
rezadeiras. Partimos de uma nocdo de Pesquisa Narrativa compreendida como uma abordagem
tedrica e metodoldgica de investigacdo acerca das experiéncias vividas e imbrincadas a uma
determinada realidade e temporalidade. Depois demos andamento ao periodo de transcri¢do? e
revisao, para enfim iniciarmos a analise narrativa, que nesta pesquisa foi baseada no livro
intitulado “Narrative methods for the Human Sciences” da Catherine K. Reissman, do ano de
2008.

Para elucidas melhor esse caminho construimos o passo a passo metodoldgico descrito

no fluxograma abaixo.

27 As pesquisas com seres humanos no Brasil sdo regulamentadas pela Resolugdo CNS N°466, de dezembro de
2012, que diz que todas as pesquisas devem ser aprovadas por um Comité de Etica em Pesquisas e que os/as
participantes devem ser informados/as de todos os cuidados éticos, bem como assinar o Termo de Consentimento
Livre e Esclarecido (TCLE). Ressaltamos que esta pesquisa também esta de acordo as normas da Resolugéo n°510,
de 07 de abril de 2016 da Comissio Nacional de Etica em Pesquisa/Conselho nacional de Satide (CONEP/CNS),
que dispbe sobre as normas aplicaveis a pesquisas em Ciéncias Humanas e Sociais cujos procedimentos
metodoldgicos envolvem a utilizacdo de informagdes diretamente obtidas com participantes ou de informagées
identificaveis ou que possam acarretar riscos maiores do que 0s existentes na vida cotidiana, na forma definida
nesta Resolugdo. Esta pesquisa foi avaliada e aprovada pelo Comité de Etica em Pesquisa da Universidade Federal
de Pernambuco apds submissdo a Plataforma Brasil no dia 11 de setembro de 2021 com numero CAAE
50979521.7.0000.5208. Em campo a pesquisa foi precedida da entrega do Termo de Consentimento Livre e
Esclarecido (TCLE) as participantes. De acordo com a OMS (2016) em sua publicacdo intitulada “Guidance for
managing ethical issues in infectious disease outbreaks”, produzida em vista de garantir a validade cientifica dos
direitos e a seguranca de participantes em estudos conduzidos durante surtos. A diretriz ressalta a obrigacdo moral
de realizar pesquisas oportunas, respeitando principios éticos basicos de estudos com seres humanos, dentre 0s
quais se destacam autonomia, beneficéncia, ndo maleficéncia e justica. Assim, a pesquisa seguiu todos os
protocolos sanitarios de prevengdo a contaminagdo com o virus COVID e priorizou a realizacdo de entrevista com
as mulheres que ja haviam finalizado seus processos de vacinagdo (12 22 e 32 dose).

28 A transcricdo das narrativas seguiu as orientagdes definidas ao longo da pesquisa “Narrativas sobre a morte:
Experiéncias de mulheres trabalhadoras rurais e mulheres vivendo com HIV/AIDS no jogo politico dos
enfrentamentos pela vida”, desenvolvida sob a coordenacdo da professora Dra. Luciana Kind do Nascimento
(PUC-Minas) e da professora Dra. Rosineide de Lourdes Meira Cordeiro (UFPE). Tais orientagcdes encontram-se
disponiveis no Anexo A.
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Figura 2 - O fluxograma passo a passo metodoldgico

“EU TRABALHO COM A TRADICAO!”: UM ESTUDO FEMINISTA E DECOLONIAL
SOBRE AS NARRATIVAS DAS REZADEIRAS DO MUNICIPIO DE ARCOVERDE - PE.

OBJETIVO GERAL: Investigar como se constituem as praticas de cura de mulheres rezadeiras
do sertao pernambucano na composicao de suas experiéncias como mulheres guardias de um
saber tradicional direcionado ao cuidado a saude.

Pesquisa no cotidiano como
perspectiva da Psi Social
Conversas espotaneas

Como as
rezadeiras sdo
discutidas pela

literatura

INICIO académica?

Pesquisa narrativa
como abordagem
teorico-
metodolégica

Anotacdes pessoais
Escrita implicada

2
- § Estimular que a
-_ ................... entrevistada = = cssccscccinccnccans
narre sua
experiéncia
como rezadeira

ANALISE NARRATIVA
Catherine K. Reissman
Estrutura, dialogia, tema

Fonte: Fonte prépria produzida a partir do passo a passo metodoldgico previsto para a pesquisa e apresentado ao
Comité de Etica em Pesquisa da UFPE.

Portanto, situamos esta pesquisa em um espaco de liberdade e abertura ao explicar
possibilidade de caminhos para a pesquisa qualitativa e decolonial. Elucidamos os dialogos e
as experiéncias que se dao a partir do encontro com as rezadeiras, tendo em vista nossa inten¢ao
primordial de que este estudo néo se limite ao interesse individual da pesquisadora, mas que
possa mobilizar interesse de pesquisa e respeito em outras(os) pesquisadoras(es), coletivos,
comunidades e povos. Apresentamos também os instrumentos teéricos e metodoldgicos, as

negociacOes acerca de sua aplicabilidade e viabilidade estratégica.
3.1 APESQUISA NARRATIVA COMO ABORDAGEM TEORICO-METODOLOGICA

Adotamos como perspectiva fundamental nesta pesquisa a compreensdo de que
narrativa permeia nossa vida cotidiana. Habitamos um mundo narrativo, vivemos nossas vidas
através de diferentes estratégias narrativas, descrevemos nossas trajetorias em termos
narrativos. De acordo com John Ward Creswell (2014, p. 68), “as narrativas comegam com as
experiéncias expressas nas historias vividas e contadas pelos individuos”. Compreendemos
entdo que somos sempre envolvidas(os) em historias. Assim, as narrativas nao sao apenas
modos de ver o mundo; através delas construimos ativamente o mundo e as historias contadas
por nos e pelas outras pessoas.

Compreendemos que as histérias nem sempre sdo contados exatamente como
aconteceram e, pela otica da pesquisa narrativa, isto possui potencial para interpretacdo e

atribuicdo de novos significados a fatos passados, pois para Sandra Jovchelovitch e Martin
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Bauer (2015, p. 15), “contar historias implica estados intencionais que aliviam, ou a0 menos
tornam familiares, acontecimentos e sentimentos que confrontam a vida cotidiana normal”.

Partimos da nocao de que somos todas(os) contadoras(es) de historias. Cada uma(um)
de nds procura um senso de coeréncia a nossas experiéncias dispersas e muitas vezes confusas,
ao arrumar os episodios de nossas vidas em historias (CLANDININ; CONNELLY, 2015).
Diante dessa premissa, optamos pela perspectiva de pesquisa narrativa como estratégia de
continuagéo e aprofundamento da experiéncia de conhecer e analisar narrativas. Tendo em vista
ter sido o modelo tedrico-metodoldgico de pesquisa que embasou a pesquisa colaborativa
“Narrativas sobre a morte: Experiéncias de mulheres trabalhadoras rurais e mulheres vivendo
com HIV/AIDS no jogo politico dos enfrentamentos pela vida”, desenvolvida sob a
coordenagdo da professora Dra. Luciana Kind do Nascimento (PUC-Minas) e da professora
Dra. Rosineide de Lourdes Meira Cordeiro (UFPE), na qual fui integrante. Assim como a minha
escrita dissertativa intitulada “Uma morte selvagem, mée de todos! Narrativas sobre a morte de
idosos e idosas rurais”, defendida no ano de 2016.

Além do mais compreendemos a pertinéncia de uma pesquisa narrativa no ambito de
um estudo que busca tomar como alicerce a desobediéncia epistémica, uma vez que a pesquisa
narrativa se compromete as experiéncias localizadas, e com isso, o epistemicidio discutido por
Boaventura de Souza Santos (2007) é combatido. Trata-se de uma estratégia também coerente
com a decolonialidade, uma vez que tanto ela quanto a pesquisa narrativa busca entender nossas
experiéncias sobre o mundo, nds mesmo e nossa identidade. Ademais, destacamos que a
presente pesquisa ndo tem a pretensdo de propor um método universal para pesquisa decolonial
— 0 que seria uma contradicdo na proposta - mas apontar possibilidades epistemoldgicas nas
metodologias que as investigadoras articulam.

Baseando-nos em autoras(es) como Jaber Gubrium e James Holstein (2009), Jean
Clandinin e Michael Connelly (2015), Sandra Jovchelovitch e Martin Bauer (2015), partimos
de uma nocdo de pesquisa narrativa compreendida como uma abordagem teorica e
metodoldgica de investigacdo acerca da versdo que cada pessoa constroi a respeito de suas
experiéncias arraigadas em uma determinada realidade e temporalidade no qual se vive. Ou
seja, centra-se em como as pessoas contam historias, sendo, portanto, possivel de dialogar com
epistemologias decoloniais. De acordo com Michel Murray (2019, p. 128), “os sujeitos se
reconhecem nas historias que contam sobre si mesmos”. SOomos agentes ativos que relembramos
as acOes que realizamos e também aquelas que foram suprimidas por outras pessoas. A narrativa

nos capacita a descrever nossas experiéncias e a nos definirmos.



83

E importante salientar que historicamente o interesse pelo estudo da narrativa emergiu
como parte da guinada geral para a linguagem, que aconteceu nas ciéncias sociais nos anos de
1980. Porém o campo de estudos da narrativa € interdisciplinar, podemos encontrar pesquisas
na area da historia oral (PATAI, 2010; PORTELLLI, 2010), da sociolinguistica (LABOV, 2013),
da educacdo (CLANDININ; CONNELY, 2015), na sociologia (GUBRIUM; HOLSTEIN,
2009), dentre outras. Na Psicologia, Jens Brockmeier e Hom Harré (2003) explanam que as
narrativas emergem como possibilidade investigativa através da virada discursiva, entre as
décadas de 1970-1980, que abriu novos horizontes e paradigmas de interpretacdo da realidade
social.

Michael Murray (2019), afirma que a primeira publicagdo marcante foi “Narrative
Psychology — The Storied Nature of Human Conduct”, de Theodore Sarbin (1986). Nesta
publicacdo o autor defende que ao fazermos relatos de n6s mesmos ou de outras pessoas, Somos
guiadas(os) por enredos narrativos. Seja para biografias ou autobiografias formais, nds fazemos
bem mais do que catalogar eventos. NOs transformamos os eventos em historias (MURRAY,
2019).

A segunda publicagéo trata-se do livro “Atos de significacdo”, de Jerome Bruner (1990),
onde o autor argumenta que existem duas formas de pensamento: a paradigmatica, que envolve
a classificacdo e categorizacdo; e a narrativa, que organiza as interpretacGes cotidianas do
mundo em forma de histérias. Em seguida, o terceiro livro foi “Narrative Knowing and the
Human Sciences”, de Donald Polkinghorne (1988), marcado por uma abertura a filosofia
hermenéutica, especialmente a obra do fenomenologo Paul Ricouer. Por fim, a quarta obra
intitulada “Research Interviewing: Context and Narrative”, de Elliot Mishler (1986), que se
tornou uma intervencdo deliberada no crescente debate sobre a pesquisa qualitativa
(MURRAY, 2019).

Em suma, essa guinada linguistica passa a compreender a pesquisa narrativa a partir de
sua condicdo particular de discurso contextualizado, aberto e transitorio, que oportuniza as
participantes da pesquisa a organizacdo de padrdes narrativos gque Se expressam cOmMo
identidades pessoais ligadas a cenarios socioculturais especificos. S8o construcBes sociais
desenvolvidas na interacdo social do dia a dia. S&o um meio compartilhado de entender o
mundo. Trata-se de uma leitura dos mundos sociais onde as histdrias sdo simultaneamente
singulares e ndo universais (GUBRIUM; HOLSTEIN, 2009). Mas que também devem ser
entendidas, de acordo com Maria Tamboukou (2016, p.71) “como uma sequéncia de eventos
organizados em um todo, de modo que o significado de cada evento possa ser compreendido a

partir de sua relagdo com o todo”. Assim, ao refletir sobre a propria realidade, as narradoras
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escolhem qual papel ocupar ao longo da narracdo, de modo a ordenar os fatos e atribuir-lhes
sentido. A narrativa quando propicia reflexdo e elaboracéo se torna um exercicio de autonomia
e autoria de pensamento que contribui na emancipacao da pessoa.

Compreendemos, portanto, segundo Jaber Gubrium e James Holstein (2009), que a
producao de narrativa esta tenuemente relacionada ao contexto de producao, com isso 0s autores
querem dizer que as contadoras de historias visibilizam seus locais de vida ao relacionar suas
experiéncias a certas significacbes. Entdo a composi¢do de narrativa é um processo ativo da
elaboracdo, ndo uma regurgitacdo de temas locais. Definida por seu carater de
interindividualidade, no qual cada palavra ¢ polifonica, o que torna seu significado determinado
por incontaveis contextos em que foi previamente utilizada, carregando consigo os tragos de
todas as pessoas que ja se utilizaram de tais palavras, enunciados ou narrativas.

Conforme elucida Jaber Gubrium e James Holstein (2009), as narrativas sdo compostas
coletivamente embora sejam vividas como biografias. O que diz que essas historias sdo
singulares é o fato delas estarem nomeadas em uma pessoa. Devem ser ouvidas como
articulacdes de histdrias particulares, localizadas em particulares e entendidas como formas
inerentes em nosso modo especifico de compreensdo da realidade.

A narrativa € 0 nome para um conjunto de estruturas linguisticas e psicoldgicas
transmitidas cultural e historicamente, delimitadas pelo nivel do dominio de cada

individuo e pela combinacdo de técnicas socio-comunicativas e habilidades
linguisticas (BROCKMEIER; HARRE, 2003, p.526).

Mas para entender como acontece a pesquisa harrativa & preciso tomar como

pressuposto o fato de que o conceito de “experiéncia®®”

carrega uma das suas especificidades
tedricas. Segundo Graham Gibbs (2009), as narrativas sdo uma forma muito comum e natural
de transmitir experiéncias que por sua vez sinalizam temas relevantes para a sociedade.
Privilegia o ponto de vista do que é experienciado pelas(os) narradoras(es), sao leituras de
mundo. E assim envolvem circunstancias proprias de construcdo de enredos que intercalam
historias pessoais e historias de mundos sociais.

Jaber Gubrium e James Holstein (2009, p. 15), vém considerar que as narrativas
produzem sujeitos, textos, conhecimentos e autoridade. Conceituam as historias produzidas
narrativamente como “janelas textuais multifacetadas sobre o mundo, ainda que as janelas

sejam enfeitadas pela visdo daqueles que as contam”. Em outras palavras, John Ward Creswell

29 0 estudo da narrativa nos convida a repensar toda a questdo da experiéncia humana, compreendida como uma
estrutura aberta e maleavel, que nos permite conceber uma realidade em constante transformacéo e constante
reconstrucdo. Isso inclui a opgao de dar ordem e coeréncia as experiéncias da condi¢cdo humana fundamentalmente
instavel e alterar tal ordem e coeréncia a medida que nossa experiéncia — ou 0s seus significados — se transformam
(BROCKMEIER; HARRE, 2003).
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(2014) afirma que, no conjunto de caracteristicas dos estudos narrativos, as pesquisadoras
também elaboram histdrias sobre as pessoas por meio da interagdo com as mesmas; as narrativas
reinem-se por meio de varias formas de coleta de dados, tais como: entrevistas, observaces,
documentos e imagens. Compreendemos, entdo, que todas as narrativas estdo sujeitas a
mudancas conforme novas informacdes ficam disponiveis. Assim, € preciso partir da premissa
de compreensdo da narrativa como algo que se entrelaga na biografia da narradora e que se
constitui emocionalmente e socialmente, transformando-se em experiéncia partilhada com as
pesquisadoras.

Para Jean Clandinin e Michael Connelly (2015), no livro “Pesquisa Narrativa:
Experiéncia e historia em pesquisa qualitativa”, a experiéncia ¢ fundamental na narrativa.
Sugerem pensar que N0 Mesmo passo em que a pesquisa se desenvolve, narrativas pessoais de
pesquisa também sdo produzidas e ndo devem ser ocultadas, descartadas. Ndo é a toa que
partem de suas proprias experiéncias pessoais em pesquisa como ponto de referéncia para
escrever/narrar seu livro. Neste sentido, a abordagem narrativa constitui-se como a metodologia
desta pesquisa, visto que entende as praticas sociais, 0s processos de mudanca pessoal e 0 ponto
de vista que as pessoas constroem a respeito de suas experiéncias circunscritas em termos de
continuidade e interac&o®.

Jean Clandinin e Michael Connelly (2015, p. 30) elucidam o critério de continuidade
e interacdo da experiéncia afirmando respectivamente que esta nogéo se desenvolve a partir de
outras experiéncias, considerando que experiéncias levam a outras. “Onde quer que alguém se
posicione nesse continuum — o imaginado agora, algo imaginado no passado, ou um imaginado
futuro — cada ponto tem uma experiéncia passada com base e cada ponto leva a uma experiéncia
futura”. Portanto, € através da narrativa que comegamos a definir a ns mesmos, a compreender
melhor a continuidade em nossas vidas e a transmitir isso as outras.

Assim, compreendemos que 0 pensar narrativamente permite um movimento em quatro
direcdes: “tanto para frente (prospectivamente), como para tras (retrospectivamente), e também
para dentro (introspectivamente) e para fora (extrospectivamente)” (CLANDININ;
CONNELLY, 2015, p. 85). Logo, a narrativa tem a caracteristica de permitir as pesquisadoras
observar, ouvir e registrar as experiéncias das narradoras a partir de suas proprias, viabilizando

varias formas de interpretacdo. Assim, é importante reforcar que os textos de campo

%0 Jean Clandinin e Michael Connelly (2015, p. 30) elucidam o critério de continuidade e interagio da experiéncia
afirmando respectivamente que a nogao de experiéncia se desenvolve a partir de outras experiéncias e de que estas
levam a outras. “Onde quer que alguém se posicione nesse continuum — o imaginado agora, algo imaginado no
passado, ou um imaginado futuro — cada ponto tem uma experiéncia passada com base e cada ponto leva a uma
experiéncia futura”.
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permitem a pesquisadora mover-se “retrospectiva e prospectivamente em um completo
envolvimento com o0s participantes e também distanciando-se deles” (CLANDININ;
CONNELLY, 2015, p. 119).

De modo complementar, entendemos que a producao de narrativas se refere a fazer um
momento de experiéncia intersubjetiva, cognoscivel ou perceptivel como tal, através da
comunicacao. Assim, observa-se a importancia da sequéncia e da consequéncia que devem estar
presentes nas narrativas, de modo a conectar os eventos de maneira significativa, possibilitando,
insights sobre as experiéncias do sujeito. “A pesquisa narrativa €, portanto, sobre o poder
constitutivo das historias em produzir realidades e sujeitos” (TAMBOUKOU, 2016, p.78).

No pensamento narrativo a temporalidade também é uma questao central, a dimensao
cronoldgica organiza a narrativa com principio, meio e fim, habitualmente como passado,
presente e futuro. Estrutura-se a partir de uma interpretacdo organizada de uma sequéncia de
eventos. Assim, localizar as experiéncias no tempo é a forma geralmente usada pelos(as)
narradores(as) para pensar sobre elas. Esse exercicio da-se da seguinte maneira: quando
observamos um evento, pensamos sobre ele ndo como algo que aconteceu naquele momento,
mas sim “como uma expressao de algo acontecendo ao longo do tempo” (CLANDININ;
CONNELLY, 2015, p. 62).

Assim, encontramos especialmente em Jean Clandinin e Michael Connelly (2015), a
base de sustentacdo para esta proposta metodoldgica, pois, além de tratarem sobre a pesquisa
narrativa, ddo-nos um caminho para a producdo, organizacdo e andlise das narrativas
produzidas. Neste sentido, a narrativa constitui-se como a abordagem teérico-metodolégica que
desenvolvemos nesta pesquisa, dado que entende as praticas sociais, 0s processos de mudanca
pessoal e 0 ponto de vista que as pessoas constroem a respeito de suas experiéncias circunscritas
em termos de continuidade e interacao.

Ao fazer uso desta abordagem teodrico-metodologica apontamos para nosso
posicionamento enquanto pesquisadoras e para nossa compreensdo da pesquisa como pratica
social que é tambem dialdgica e reflexiva. Compreendemos a pesquisa narrativa como uma
forma de pesquisa que permite as pesquisadoras mergulharem nas experiéncias e coproduzir
narrativas (CRESWELL, 2014). Portanto, nesta pesquisa utilizamos entrevista narrativa,

observacao no cotidiano e diario de campo.
3.2 AENTREVISTA NARRATIVA

A entrevista narrativa busca estimular a(0) entrevistada(o) para que ela(e) narre sua
propria vida. Alessandro Portelli (2010), define a entrevista narrativa como uma experiéncia de
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aprendizado onde tanto narradora como pesquisadoras estdo disponiveis para compartilhar seus
conhecimentos. Ele define este momento como uma entre(vista) ou olhar entre, ou seja, uma
troca de olhares onde narradora e pesquisadoras estabelecem uma relagdo de confianca e
empatia que brota de encontro entre sujeitas(os) narradoras(es) e polifénicas(os).

A principio, Alessandro Portelli (2010) ressalta que a compreensao de que a narrativa é
contextualizada e enderecada a um ouvinte define o estudo narrativo e demanda que a
entrevistadora seja sensivel ao fato de que a histdria que ela obterd, até certo ponto, trata-se de
um dialogo estratégico e polifonico. Isto é, uma narrativa tem o proposito tanto de agradar a
entrevistadora, quanto de afirmar determinado ponto, dentro de um contexto politico e
complexo que pode estar sendo discutido ou néo.

A técnica de narrativas ndo s6 nos fornece histérias individuais, mas também, uma ideia
de coletivo, pois estrutura e acdo se fazem presentes no momento em que a trajetdria das pessoas
(pesquisadora e participante) sdo reconstruidas pela narracdo. Assim, entendemos que as
narrativas podem nos propiciar a oportunidade de adentrar em ambientes pouco acessiveis da
pessoa participante e de nos aproximar de uma concepgdo social coletiva. Para que isso
aconteca € preciso a criacdo de uma situa¢do no qual a pessoa sinta-se motivado para falar e a
vontade quanto aos principios e dilemas éticos que envolvem a producdo da narrativa, e que
Daphne Patai®! (2010) tdo bem observou ao dizer que esta pratica ¢ limitada simultaneamente
pela tradicdo e pelas condigfes materiais em que ela ocorre.

.Para apresentar a entrevista como uma forma de producéo de informagdes na pesquisa
narrativa, elencamos alguns aspectos que devem ser considerados no momento de escolher tal
instrumento: o objetivo (finalidade), o enquadre (tipo), a presenca ou auséncia de diferentes
materialidades, as relacdes de poder que estdo sempre presentes, assim como o local e o
contexto historico e social em que a entrevista ocorrerd (CLANDININ; CONNELLY, 2015).

Segundo Sandra Jovchelovitch e Martin Bauer (2015), a entrevista também pode ter por
finalidade entender a circulacdo dos repertérios em um momento historico e social em uma
sociedade ou grupo. Como também pode ter por finalidade entender como as pessoas sao
posicionadas, como se posicionam e como se construiu 0 jogo de posicionamentos entre elas, 0

que nos possibilita explicitar de que maneira as relacGes de saber/poder vao se constituindo e

31 Em seu texto “Problemas éticos de narrativas pessoais, ou, quem vai ficar com o ultimo pedaco do bolo?”,
Daphne Patai (2010) levanta uma série de questdes éticas, como por exemplo: a remuneracdo dos entrevistados,
as explicacbes dadas aos entrevistados sobre os objetivos e o publico alvo da pesquisa, a prote¢do da identidade
dos entrevistados, o consentimento informado e o problema de precisdo da transcricdo. Em especial, esta autora
defende a necessidade de que os entrevistados revisem as transcri¢des para que esta nao falte com a fidelidade as
palavras ditas ou ndo soe algo inverso ao que o autor da narrativa gostaria de dizer.
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como sdo negociadas pelos/as participantes. Entendemos que nesse percurso nao € suficiente
SO captar as experiéncias individuais e coletivas, € preciso compreender as nuances, o contexto
socio-politico-cultural que produz as experiéncias narradas. Sendo assim, cada narrativa nos
revela uma singularidade, lanca um novo olhar sobre o tema a partir da trajetoria de cada
rezadeira entrevistada. Entendemos, entdo, que as rezadeiras se inclinam também para elaborar
sua narracdo, em termos gerais, baseadas num contexto social e politico, sobretudo amarrando
seus argumentos como forma de “autodefesa” aos seus ideais e particularidades.

Destacamos que nao “colhemos” as informagdes, como se elas estivessem por ai,
prontas, acabadas e esperando que alguém as recolhas, sem a participacdo ativa de quem
entrevista. Ela é coproduzida em ato, estando, portanto, a reflexividade presente desde o
momento da escolha da entrevista como ferramenta. Entendemos que a entrevista narrativa nos
permite essa troca, esse ouvir a outra em suas experiéncias, pois nao existe uma experiéncia
humana e social que ndo seja transmitida e manifestada através de uma narrativa. Portanto, que
a partir dessa técnica conseguimos uma teia muito rica de fatos/agdes/sentimentos, em
particular, quando nos remetemos as experiéncias que cada pessoa carrega em seu dia-a-dia
(JOVCHELOVITCH; BAUER, 2015).

Segundo Jaber Gubrium e James Holstein (2009) a entrevista é produzida a partir da
combinacdo de variados elementos que podemos observar no encontro entre entrevistadora e
entrevistada, como por exemplo: a) como se apresentam: nome, cargo, funcdo, titulo,
escolaridade, local de origem etc.; b) o local em que a interagéo face a face acontece, bem como
0 seu contexto histdrico e social; c) objeto e objetivos do estudo; d) as teorias e concepcdes
prévias acerca do objeto de pesquisa e dos temas discutidos; e e) quais questdes norteiam o
discurso e como ele se desenvolve, incluindo os posicionamentos, as relagcdes de poder e as
materialidades,

Na pesquisa narrativa também podemos considerar como 0s objetos existentes, 0s
presentificados, e mesmo os ausentes na fala da entrevistada se compdem na producéo
discursiva, contribuindo para facilita-la ou dificulta-la. Por exemplo: podemos considerar como
0 uso de um gravador (materialidade presente, trazido a cena — presentificado — durante a
entrevista) ou a auséncia de mesa no local em que foi realizada a entrevista interferiu na
producdo discursiva de acordo com a forma com que possam ser significados por quem esta
sendo entrevistada. Desse modo, as materialidades constituem o ambiente, ou seja, para além
de serem simples objetos neutros, elas performam um local que é, simultaneamente, fisico,
relacional e social, interferindo, por isso, na producgédo de afetos, sentimentos e pensamentos.
Sdo, portanto, coprodutoras de subjetividades e realidades (CLANDININ; CONNELLY, 2015).



89

A pesquisadora explicara no inicio da entrevista que o objetivo do estudo € aprender
sobre a vida da pessoa. Embora isso possa parecer um simples convite, a participante pode, na
prética, frequentemente se mostrar cautelosa e ndo comunicativa a principio. E por essa razio
gue a entrevistadora pode precisar se encontrar varias vezes com algumas participantes, para
conquistas sua confianca e encoraja-la a refletir sobre suas experiéncias de vida (MURRAY,
2019).

De antemao, Michael Murray (2019, p. 132) também orienta algumas diretrizes para
iniciacdo da entrevista, como explicar o seguinte para a participante: “Eu gostaria que vocé
falasse sobre si mesmo — onde nasceu, onde cresceu, esse tipo de coisa. Nao precisa de modo
algum se sentir inibido sobre o que vai falar, apenas me conta 0 mais que puder sobre si
mesmo”.

A entrevista narrativa busca romper com a rigidez imposta pelas entrevistas estruturadas
e gerar textos narrativos sobre as experiéncias vividas, que, por sua vez, nos permitem
identificar as estruturas sociais que moldam essas experiéncias (JOVCHELOVITCH; BAUER,
2015). Nesse sentido, compreendemos que no decorrer da entrevista narrativa se dd em um
processo interativo no qual a entrevistadora deve buscar formas de promover a fala, para isto,
utiliza a pergunta inicial como um mecanismo disparador da narrativa. As pesquisadoras
devem, entdo, formular a pergunta inicial de maneira ampla e clara e ndo envolver quaisquer
conceitos ou expressdes linguisticas alheias a pessoa entrevistada. Estando sempre atentas a
necessidade de que a entrevista narrativa deve ser adaptada ao vocabulario da entrevistada,
evitando conceituagfes tedricas ou técnicas.

Fundamentadas na proposta de Sandra Jovchelovitch e Martin Bauer (2015),
organizamos nossas entrevistas nos inspirando nos momentos narrativos construidos pela

autora e autor e demonstrado a seguir:
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Figura 3 - O fluxograma dos momentos da Entrevista Narrativa

Entrevista Narrativa

Preparacao Iniciacao Narracao central Fases de perguntas Fala conclusiva
Exploracédo Formulacao Nao Somente: “Que Parar de
do campo; do tépico interromper; acontece entdo?”; gravar; Sao
Formulacéo inicial para Somente Nao dar opinides permitidas
de questdes narracao; encorajamento ou fazer perguntas do
exmanentes. Emprego de nao verbal perguntas sobre tipo “porqué”?;
auxilios para continuar atitudes; Fazer
visuais anarragao; Nao discutir sobre  anotagées
(opcional) Esperar sinais contradicdes; imediatamente
de finalizagao Ir de perguntas depois da
(“coda”). exmanentes para  entrevista

Imanentes.

Fonte: Fonte propria produzida a partir do capitulo de livro publicado por Sandra Jovchelovitch e Martin Bauer

(2015, p. 97), intitulado “Entrevista narrativa”.

Abaixo discutimos a proposicdo de Sandra Jovchelovitch e Martin Bauer (2015), para a
producdo narrativa, porém destacamos a dialogia como o aspecto central das entrevistas. Ainda
que atentas a todos o0s passos apresentados.

O primeiro passo numa entrevista narrativa € a preparacdo, ou seja, nesse momento
preliminar € preciso ter bem definido o objeto de estudo, ter clareza sobre as dificuldades, saber
localizar as entrevistadas a partir de critérios previamente estabelecidos e uma boa relagdo com
as participantes da pesquisa.

Para Sandra Jovchelovitch e Martin Bauer (2015, p.97), nesse primeiro passo, da
preparagdo, “o pesquisador necessita criar familiaridade com o campo de estudo. Isso pode
implicar em ter de se fazer investigagdes preliminares, ler documentos e tomar nota dos boatos
e relatos informais de algum acontecimento especifico”. A partir desses elementos, partimos
para 0 segundo passo que € a iniciacdo a partir da a elaboracdo da questdo inicial para a
producdo das narrativas. E nessa fase em que incluimos os acordos, as explicacdes e
informacdes inerentes a pesquisa e seus aspectos éticos.

Buscamos a construcao de um roteiro de entrevista escrito de forma clara e aberta, para
gue assim as rezadeiras se sentissem a vontade para narrar livremente. Como possibilidade de
questdo disparadora, que Sandra Jovchelovitch e Martin Bauer (2015) chamam de questdes

exmanentes?, consideramos a seguinte questio geradora: A senhora poderia me contar como

32 S50 questBes que criamos a partir de nosso foco de interesse, do que € relevante e importante para a pesquisadora
para a realizacdo da entrevista narrativa (JOVCHELOVITCH; BAUER, 2015).
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a reza aparece ao longo da sua vida? Na concepcdo de Sandra Jovchelovitch e Martin Bauer
(2015, p. 98), “o topico inicial deve ser suficientemente amplo para permitir ao informante
desenvolver uma historia longa que, a partir de situagdes iniciais, passando por acontecimentos
passados, leve a situagdo atual”. Deste modo, compreendemos que foi possivel garantir um
mergulho nas historias de vida das rezadeiras e em seus contextos de vida.

Tendo em vista que a conducdo das entrevistas tem como guia as recomendacdes de
autoras(es) como Sandra Jovchelovitch e Martin Bauer (2015) e Catherine Riessman (2008), e
envolve um processo aberto, que tem por finalidade desencadear a “contagdao de histérias”,
formulamos essa pergunta no intuito de permitir a liberdade da producéo narrativa das mulheres
rezadeiras. Ndo é aconselhdvel, nesse momento, muitas interrup¢fes, nem perguntas ou
questionamentos. O que ha de se fazer sdo raras interven¢Bes quando conveniente ou
necessario. Neste caso, interferimos, usamos (“hum”, “sim”, “sei””). Trata-se de um momento
em que a entrevistada aparenta ter concluido sua narrativa. Sandra Jovchelovitch e Martin Bauer
(2015) denominam esse momento de “coda”, significando que a entrevistada se detém ¢ da
sinais de que a histdria acabou.

Nessa perspectiva, além de perguntas abertas, a entrevista narrativa sugere perguntas
que contemplem de modo geral a pesquisa, assim como interferéncias do tipo: “Conte-me
mais”, “Que aconteceu entdo? ”, “E tudo que vocé gostaria de me contar?”, ou “Haveria ainda
alguma coisa que vocé gostaria de dizer? . Além disso, como ressalta Jaber Gubrium e James
Holstein (2009), os minimos gestos ou expressdes da entrevistadora, como “uh-huh”, dao a
entrevistada além de uma afirmacdo de que se esta prestando aten¢do no que é narrado, como
uma forma de permitir que a narrativa esteja sempre em abertura, até que ela decida que tenha
chegado ao fim. Nesse sentido, a pesquisadora pode fazer acenos de cabeca e observacGes, mas
deve evitar comentarios ostensivos, uma vez que isso pode prejudicar a narrativa.

No quarto momento, nomeado de “fase de perguntas”, a pesquisadora pode revisar a
narrativa da participante e introduzir questdes suplementares projetadas para obter maior
aprofundamento. Trata-se do periodo em que a narracdo chega ao seu término, e que damos
inicio a etapa de “inquiri¢do”. Em outros termos, Sandra Jovchelovitch e Martin Bauer (2015,
p. 98) irdo chamar de momento do questionamento. Para a autora e o autor, a “fase do
guestionamento ndo deve comecar até que o entrevistador comprove com clareza o fim da
narrativa central”. Assim, é preciso ter a certeza de que se esgotou a narracao e a parir desse

momento parte-se para tentar alcancar aquilo que ndo foi dito.
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Sendo assim, adotamos algumas questdes secundarias, que Sandra Jovchelovitch e
Martin Bauer (2015) chamam de questdes imanentes3, para nos auxiliar no aprofundamento da
narrativa. Para isso, utilizamos como referéncia o roteiro de perguntas criado por Nayara de
Lima Monteiro (2019) para suas entrevistas realizadas com rezadeiras do Cariri cearense.
Utilizamos esse roteiro (ANEXO B - TABELA 1), como uma possibilidade de perguntas
suplementares no momento da entrevista narrativa.

A Ultima fase, a fala conclusiva, € 0 momento em que ja ndo gravamos mais a narrativa.
Portanto, sdo comuns que diversos topicos surjam de forma natural. Importa salientar que a
descontracdo em um momento informal pode levar o narrador a trazer significativas e proficuas
contribui¢des. Como apontam Sandra Jovchelovitch e Martin Bauer (2015, p.100), “falar em
uma situacdo descontraida, depois do show, muitas vezes traz muita luz sobre as informacgoes
mais formais dadas durante a narracio”. E nesse momento que temos que estar atentos para
produzir as mindcias de uma narracdo; é a oportunidade de interpretar a partir da linguagem
informal do narrador o que esta sendo dito para além de uma fala pré-estabelecida.

Tendo realizado todas as entrevistas, passamos para 0 momento da transcri¢do. Segundo
a proposta de Sandra Jovchelovitch e Martin Bauer (2015, p. 143), para analisar uma narrativa
¢ preciso primeiro “uma transcri¢do detalhada de alta qualidade do material verbal”. Portanto,
ainda que seja um momento “cansativo” e de “exaustdo”, sobretudo, pelo grande numero de
entrevistas, esse momento é diferenciado, aliés, é na transcricdo que interpretamos os aspectos
paralinguisticos. Como dizem Sandra Jovchelovitch e Martin Bauer (2015, p. 106), “a
transcrigdo é util para se ter uma boa apresentacdo do material, e por mais mono6tono que o
processo de transcricdo possa ser, ele propicia um fluxo de ideias para interpretar o texto”. Por
isso, tomarmos a tarefa de transcrever é fundamental, pois no texto encontramos as nuances da

narragao.

3.3 A ANALISE DAS NARRATIVAS

Catherine Reissman (2008), Anna De Fina (2020), pesquisadoras que tém estudado e
trabalhado com os métodos narrativos, afirmam ndo haver um conjunto Unico de regras sobre
como realizar a producéo e a analise de narrativas. O que encontramos, segundo essas autoras,
é uma variedade de fazeres metodoldgicos baseados em escolhas que sdo marcadas pela

combinacgéo de ideias e concepcdes provenientes das mais diversas disciplinas. Portanto, cabe

33 As questdes imanentes sdo temas e topicos trazidos pelo informante, elas podem ou ndo coincidir com
as questdes exmanentes (JOVCHELOVITCH; BAUER, 2015).
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as pesquisadoras efetivamente decidir o recorte de estratégias a serem utilizadas na producao e
analise das narrativas.

Temos como base central para a analise das narrativas o livro intitulado “Narrative
methods for the Human Sciences” da Catherine Reissman, do ano de 2008. Portanto, ao
pensarmos a atividade analitica desta pesquisa e dado que a analise em pesquisa narrativa pode
se basear na dialogia, na estrutura e no tema, conforme indica Catherine Reissman (2008),
optamos pela utilizagdo da analise temética.

A analise tematica surge no trabalho com narrativa durante o processo de familiarizacéo
com as narrativas produzidas e os temas emergentes, para isso, Graham Gibbs (2009) indica
que a transcricdo seja lida e relida, em um exercicio de procurar por sequéncias temporais,
personagens, intrigas, entre outros fendmenos deflagradores de temas. De acordo com
Catherine Reissman (2008), o conteudo é o foco exclusivo da anélise tematica de narrativas,
porém ele pode ser trabalhado de diversas formas. Centra-se no o que € dito, ao contrario do
como se disse. Para isso utiliza-se dos seguintes procedimentos analiticos: grifar palavras e
frases que considera importante em relagdo ao interesse de analise (categoria espacial);
codificar as narrativas a partir dos temas emergentes. Ou seja, a analise temética das narrativas
implica na criacdo de eixos tematicos que sdo formulados a partir dos temas repetidos ao longo
das narrativas (GIBBS, 2009). Portanto, nesta pesquisa, analisamos as narrativas através do
intercruzamento de entrevistas, que foram gravadas, transcritas, (re)lidas e articuladas com

alguns relatos das observacdes no cotidiano feitas em diario de campo.
3.4 A OBSERVACAO NO COTIDIANO

Introduzimos essa discussdo a partir de um artigo publicado por Mary Jane Spink
(2007, p. 7), onde a autora discorre sobre a énfase dada ao “no cotidiano, ao invés de pesquisar
o cotidiano”, compreendida, especialmente, como o que marcar a diferenca nesta postura
metodoldgica especifica. Entendemos a observacdo no cotidiano como coconstrucdo da
pesquisadora e das pessoas que participam com ela de cenas cotidianas. Entendemos que a
pesquisadora ocupa o lugar de participe da acdo observada, uma vez que, como bem destaca a
autora acima citada: “fazemos parte do fluxo de agdes; somos parte dessa comunidade e
compartimos de normas e expectativas que nos permitem pressupor uma compreensdo
compartilhada dessas interagdes” (SPINK, 2007, p. 07).

Segundo Mary Jane Spink (2007) ao pesquisarmos no cotidiano priorizamos 0s
conhecimentos locais, somos participantes dessas ag0es que se desenrolam em espacos de

convivéncia, nos posicionamos como membros competentes desses lugares e territorios. Assim,



94

compartilhamos de normas e expectativas que nos permitem pressupor uma compreensao
compartilhada dessas interagdes.

Especificamente, a observacdo pode ser compreendida como um empreendimento
dialdgico nao controlado, envolvendo, em alguma medida, tanto os conflitos e tensionamentos
quanto a colaboracéo entre as pesquisadoras e as mulheres rezadeiras, assim como, grupos ou
comunidades que venham a fazer parte da pesquisa. Envolve a observacdo de tudo que esta
envolta das pesquisadoras e a produgdo de conhecimentos empiricos (CARDONA,
CORDEIRO; BRASILINO, 2014).

A pesquisa no cotidiano assume a complexidade das relaces, a histdria das pessoas,
a provisoriedade das respostas. A énfase no cotidiano, se orienta pela expressdo de espacos e
tempos, nem sempre valorizados como cendrios de pesquisa. Assume a reflexividade como
embasamento fundamental, no intuito de compreender o “espiral da interpretacdo e os efeitos
da presenga do pesquisador nos resultados da pesquisa” (SPINK; MENEGON, 1999, p. 88).
Assim, a pesquisadora comega a pesquisa sem saber exatamente 0 que vai acontecer.

Ao observar e interpretar no cotidiano, significa que a pesquisadora também deve
refletir sobre a prépria interacdo e os sentidos dados a ela pelas pessoas do lugar. O rigor
cientifico passa pela explicitacdo da posicao da pesquisadora, implica a reflexdo sobre seus
valores, interesses, contextos, influéncias e possibilidades de interpretacdo. Esse
empreendimento dialdgico nem sempre é evidente; faz parte dos processos de convivéncia que,
por sua vez, também influi nas formas e condi¢cBes para a anotacdo do que € observado
(CARDONA; CORDEIRO; BRASILINO, 2014).

Portanto, se a observagdo nunca é neutra, tampouco acreditamos que isso seja possivel
nem desejavel. Diante da impossibilidade de neutralidade e imparcialidade, a pesquisa que
lanca méo da observacdo no cotidiano busca tornar a pesquisadora participe das acdes que se
desenrolam em espacos de convivéncia das participantes da pesquisa. Compreendemos que a
propria convivéncia, nas suas variadas formas (mais ou menos intensa), implica escolha (mais
ou menos planejada) de caminhos de aproximacao das pessoas, locais e informacdes, inclusive
quando a pesquisadora faz uma pesquisa na sua propria cotidianidade. “Fazemos parte do fluxo
de agdes; somos parte dessa comunidade e compartimos de normas e expectativas que nos
permitem pressupor uma compreensdo compartilhada dessas interagoes” (SPINK, 2007, p. 34).

Uma vez que segundo Peter Spink (2008, pp. 72 e 73), ser pesquisadora no cotidiano
se caracterize, frequentemente, “por conversas espontaneas em encontros situados. [...] s3o os
pequenos momentos do fluxo diario, abertos as possibilidades da convivéncia cotidiana”. E

preciso manter uma postura flexivel, mas também a atencdo sobre o que estamos fazendo. Nesse
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aspecto, Peter Spink (2008) argumenta sobre a necessidade de atentarmos para a importancia
do acaso, dos encontros e desencontros, do falado e ouvido em filas, bares, salas de espera,
corredores, escadas, elevadores, estacionamentos, bancos de jardins, feiras, praias, banheiros e
outros lugares de breves encontros e de passagem. Sdo os ouvidos atentos aos diferentes
discursos sobre o campo-tema investigado que ocorrem em diferentes locais e nédo
necessariamente apenas em microlugares destinados a pesquisa.

Milagros Garcia Cardona, Rosineide Meira Cordeiro e Jullyane Brasilino (2014),
explicam que a no¢do de microlugares é metafdrica e tem o propdsito de chamar atencéo para
a importancia do acaso diario, dos encontros diarios com as pessoas e as materialidades que
sustentam as praticas sociais, dos encontros e desencontros, do falado e do ouvido do proprio

espaco de convivéncia.

Com a expressdo ‘microlugares’, buscamos recuperar a no¢ao da psicologia social
como préatica social, de conversa e de debate, de uma inser¢do horizontal do
pesquisador nos encontros diarios — encontros estes que ndo acontecem no abstrato ou
no ar, mas que acontecem sempre em lugares, com suas socialidades e materialidades
(SPINK, 2008, p. 70).

E preciso destacar que entendemos n&o existir um campo, lugar onde realizaremos a
pesquisa. Na pesquisa social o campo é sempre um tema (campo-tema), conforme argumenta
Peter Spink (2003; 2008), compreendido a partir da relagcdo que a pesquisadora estabelece com
um assunto a ser estudado e ndo apenas com um local especifico. O campo € nosso proprio tema
de pesquisa, por isso, estamos em campo o tempo todo, sendo acompanhadas pelo inusitado e
pela informalidade que caracterizam boa parte do trabalho de pesquisa (BATISTA,
BERNARDES; MENEGON, 2014).

A imersdo da pesquisadora no campo-tema da pesquisa pode ser mais direta ou indireta
- mais ou menos densa - dependendo da sua experiéncia em locais, em situagdes ou em
conversas que colocam em movimento seu pensamento em relacao ao tema estudado. Em todos
esses casos, a pesquisadora esta se relacionando com seu problema de pesquisa (KROEF;
GAVILLON; RAMM, 2020). Portanto, uma vez que a configuracdo do campo da pesquisa se
inicia com a relagcdo da pesquisadora com o tema pesquisado, sua extensdo nao pode ser
reduzida ao espaco-tempo de realizacdo, por exemplo, de uma entrevista. Quando tratamos de
um campo-tema, ponderar a implicacdo da pesquisadora com a pesquisa na qual ela esta
inserida abrange a producédo de um posicionamento ético-politico no pesquisar que, por sua vez,
contribui para a problematizacdo de outras formas de implicacdo em processos pessoais e

profissionais no cotidiano.

35 O DIARIO DE CAMPO
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Compreendemos que os diarios se constituem em praticas discursivas, e que assim a
utilizacdo de diarios de campo atua como ferramenta de pesquisa que possibilitam visibilizar
aspectos da implicacdo das pesquisadoras com o campo-tema estudado. A escrita do diario de
campo pode fazer parte do processo de imersdo no campo-tema da pesquisa, ndo apenas o ato
de configurar seu registro. O arquivo expressa a juncao entre o que a pesquisadora esta fazendo
e 0 que estd vivenciando na condi¢cdo de sujeita inscrita em um tempo e espaco. Permite a
captura de pensamentos iniciais, ou ainda prematuros. Sao compreendidos como ferramentas-
parceiras que se movimentam em forma de texto narrativo, ficcional e implicado (MEDRADO;
SPINK; MELLO, 2014).

Segundo Benedito Medrado, Mary Jane Spink e Ricardo Pimentel Mello (2014), é a
concepgdo reproduzida com o uso do termo “Registrar”, do Latim regereére, que significa “repor,
tornar a trazer; reunir”. Os autores e a autora argumentam que o termo parece pressupor a ideia
de um campo de informacdes que antecede a(o) pesquisadora(or). Entretanto, o termo
“anotagdes”, por sua vez, parece escapar a essa armadilha etimologica e epistemoldgica. O
termo “anotar”, do latim adnoto (annoto), significa simplesmente “tomar nota, observar,
designar”. Tal formula¢do parece ndo buscar partir de uma realidade prévia a observagao.
Optamaos por usar estes diferentes termos — registro, anotagdes, inscricdes - para nos referirmos
a confeccdo do diario de campo, compreendendo que o0 objetivo principal desta discusséao é a
noc¢do de que o produto de uma observacao € a inauguracao de outra(s) experiéncias.

Ou seja, segundo Benedito Medrado, Mary Jane Spink e Ricardo Pimentel Mello
(2014) os diarios podem ser compreendidos como anotagfes pessoais sobre acontecimentos
marcantes ou sobre experiéncias do dia a dia. Trata-se de escritos para uso particular com
inscricdes de género confessional que se inscrevem no movimento de escrita implicada, por
exemplo se inserem neste termo, as memorias, escritos autobiograficos, diarios pessoais,
correspondéncias etc. No diario se traz para o debate 0s conhecimentos e saberes das
pesquisadoras, propostas e acOes, suas angustias, inquietacGes, duvidas, conversas,
observac0es, escutas, desejos, avancos e dificuldades.

Rita de Cassia Magalhdes de Oliveira (2014) destaca a importancia do diario de campo
como estratégia de escrita, mesmo quando se trata de entrevistas gravadas, pois o diario
registraria sutilezas que, por exemplo, apenas a transcri¢do da entrevista ndo daria conta, como
a percepcéo de expressdes de emocao. Implica em um momento onde se direciona a atencdo da
pesquisadora a prépria experiéncia e ao movimento das participantes. Compreende a descricdo
dos processos observados e as impressdes da pesquisadora. Engloba trechos anotados de

conversas e pensamentos, enfim escritos varios acerca de situagdes observadas que servem de
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material para o exercicio cotidiano da reflex&o. Impressdes tanto no contato direto com as
rezadeiras quanto fora dele. Vale destacar que as anotagGes podem ser escritas tanto no
momento de interagdo, como posteriormente. A escrita dos didrios de campo pode envolver
registros, anotacdes, inscricbes que permitem acompanhar 0 movimento da atencdo da
pesquisadora em relacdo aos fendmenos estudados. Portanto, a escrita e leitura do diario, ao
atuar na producdo da atengdo, reconfigura a relacdo com o tema de pesquisa e mobiliza
memorias relacionadas.

Os diarios compreendem registros ndo somente de procedimentos técnicos, mas também
conversas que “acontecem em filas de Onibus, no balcao da padaria, nos corredores das
universidades; outras sao mediadas por jornais, revistas, radio e televisdo” (SPINK, 2003, p.
29). Esses lugares ndo sdo entendidos apenas como contextos que poderiam ser substituidos por
outros, mas como espacos-tempo que compdem o processo de emergéncia do campo-tema da
pesquisa. O que se diz em uma conversa em um bar é diferente do que se responde em uma
entrevista mediada pela entrega de um TCLE, porém uma afirmacdo feita em uma situacdo nao
é mais verdadeira do que em outra, elas produzem modulagdes diferentes da pesquisa, por meio

de diferentes inser¢des no campo-tema (SPINK, 2003).

3.6 REMEMORANDO O TRABALHO DE PESQUISA: O ENCONTRO DE SABERES DA
CAATINGA

Iniciamos esta rememoracéo elucidando com o quadro abaixo o percurso de encontros
e visitas realizadas ao longo desta pesquisa, no intuito de apresentar a articulacdo entre os
Encontros de Saberes da Caatinga, as observagdes no cotidiano e a realizacdo das entrevistas

narrativas.
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Figura 4 - O fluxograma do passo a passo da pesquisa

PASSO A PASSO DA PESQUISA

Visitas para
Encontro de entrega do TCLE,
Saberes da entrevista
Caatinga no ano narrativa e
de 2020 Observacao 1

o o Visitas para leitura

erevisao da
Encontro de Encontro de transcrigao da
Saberes da Saberes da narrativa e
Caatinga no ano Caatinga online Observagao 2

de 2019 no ano de 2021

Fonte: Fonte propria produzida a partir do passo a passo de encontros e visitas realizadas tendo em vista a
observagéao no cotidiano.

Compreendo que a primeira imersdo no meu campo-tema foi a minha participagdo no
111 Encontro de Saberes da Caatinga®* — Raizeiros, Benzedeiros e Parteiras — da Chapada do
Araripe, no ano de 2019. Em seguida também participei do mesmo encontro no ano de 2020,
até que a pandemia Covid-19 impossibilitou a realizagcdo presencial do evento, forcando-o a
ocorrer no modelo online. Ao longo dos encontros presencias de Saberes da Caatinga tive a
oportunidade de conhecer e conversar com mulheres que se nomeavam como rezadeiras ou
benzedeiras, com homens rezadores ou benzedores e com um menino de 12 anos conhecido
com um “rezad6 dos bom”. Nesses momentos também conheci mulheres parteiras que além de
serem parteiras também eram rezadeiras, assim como mulheres raizeiras, mezinheiras, mestras
da cultura popular.

O evento conta com o apoio do Instituto Aggeu Magalhdes-FIOCRUZ/PE e tem como
objetivo o protagonismo das(os) Raizeiras(os), Benzedoras(es) e Parteiras. Busca unir
diferentes saberes em varios momentos de partilha, com isso, incentivar e difundir o
conhecimento da sabedoria ancestral de cura com palestras, mesas redondas, cursos e também
com a exposicdo de produtos agroecologicos. Compartilna conhecimentos ancestrais e
tradicionais, compreendendo-o como um patrimonio a servi¢o da salde e do bem viver entre as

pessoas.

3 Para mais informagGes acessar o canal do Youtube do Saberes da Caatinga:
https://www.youtube.com/channel/UC160r8xaS2_itRxj5S6WrYQ


http://www.youtube.com/channel/UC16or8xaS2_itRxj5S6WrYQ
http://www.youtube.com/channel/UC16or8xaS2_itRxj5S6WrYQ
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Dentre as discussdes que orientam o desenvolvimento do evento temos as conversas
sobre a identificacdo com as préticas de cuidado, a cura direcionada aos sistemas do corpo
humano e as peculiaridades do reconhecer e curar como eixos centrais. Isto se da a partir da
realizacdo de diferentes oficinas, dentre estas as rodas de conversa entre as rezadeiras ou
benzedeiras, momento em que houve a troca de experiéncias de vida relacionadas a
espiritualidade e o ato de curar o outro, 0 que permite por em comum distintas reflexividades e
estimular a coproducéo de sentidos

O encontro relne pessoas de todo Araripe (PE, CE e PI), mas também de diversos outros
estados e biomas do Brasil, e, inclusive, de outros paises. E uma vivéncia de muita
solidariedade, gratiddo, colaboragéo, trocas de experiéncias, saberes e cuidados.

Tive a oportunidade de acompanhar essas rodas em diversos momentos, assim como de
também ser rezada em varias ocasifes ao longo do evento, e por rezadeiras de diferentes
religiGes (espiritismo, religides de matrizes africanas, catolicismo). Perambulei por todos os
espacos, buscando conviver para observar, dialogar e me envolver, na expectativa de ser capaz
de interpretar as acOes que se desenrolavam, especialmente nos espacos destinados as rezadeiras
e rezadores, e de desenvolver o que se denomina compreensdo compartilhada (common
understanding) (SPINK, 2007).

Em 2019, primeiro ano em que participei do Saberes da Caatinga, meu objetivo era
observar, dialogar e conhecer o maximo que eu pudesse das rezadeiras presentes no encontro,
porém partindo de uma aproximacao fluida e livre, sem roteiro, sem bussola. Colocando em
primeiro plano a relagdo entre pesquisadora e 0 campo-tema de pesquisa, em uma abordagem
que compreende uma atuacdo assumidamente implicada e ndo mais neutra. A proposta do
evento envolve a possibilidade das(os) participantes optarem pela hospedagem em camping.
Montei minha barraca junto com a amiga que me acompanhava naquela aventura, mas na
primeira noite uma chuva torrencial fez com que todas(os) campistas precisassem migrar.
Fomos atualizando nossa organizagdo o tempo todo.

Quando me deparei com as primeiras rodas de conversa com as rezadeiras e rezadores
me senti perdida. As rodas aconteciam durantes as manhas e tardes debaixo de um gigantesco
pé de jua que nos oferecia sombra, assento e frescor. Tinham a duragdo de cerca de uma hora e
meia. Havia uma mediadora segurando um pedaco de madeira que tinha um gravador de voz
preso com fita adesiva, e improvisado como bastdo da palavra. O bastdo rodava e quem o
segurasse tinha a licenca da palavra, assim como o siléncio e atencéo de todas(os). Palavras de
homenagem, gratiddo e admiracdo pelo saber partilhado eram sempre mencionadas por cada
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pessoa que solicitava o bastdo para fazer perguntas, pedir orientagbes ou contar alguma
experiéncia de cura que vivenciou.

As rezadeiras e rezadores usavam o cracha do evento, algumas vestiam também a blusa
do evento. Estavam sentadas(os) em cadeiras de plastico e de balango reservadas para elas(es).
Foram acomodados com zelo pelas pessoas responsaveis pela recepcdo e acolhida delas(es),
receberam &gua, abragos e café da manha. As pessoas que participavam como ouvintes iam se
acomodando em cima da arvore, pelo chdo ou nas cadeiras que restavam depois que as
rezadeiras e rezadores se sentavam. As rodas sempre tinham inicio com uma cancdo que
embalava nossos coragdes e mentes numa sintonia de respeito e admiracdo pela grandeza

daqueles saberes carregados de ancestralidade e generosidade na partilha.

Imagem 1 - Roda de Conversa de benzedeiras e benzedores durante o 111 Encontro de Saberes da Caatinga, em

Fonte: Imagem registrada por Fernando Amaz6nia, publicada no Instagram @saberesdacaatinga e autorizada pelo
fotdgrafo para insercdo nesta pesquisa.

Cada roda contava com cerca de vinte rezadeiras e/ou rezadores, e um publico flutuante
sempre com uma média de cinquenta ouvintes. As conversas versavam sobre como haviam
aprendido a reza e historias de vida, quais ervas indicavam e em quais circunstancias, a
necessidade de respeitar a reza de pessoas de diferentes religides. Debaixo desse pé de jua houve
reza espontanea, houve ponto de Orixa, houve Pai Nosso e Ave Maria com todas(os) de méos
dadas, houve poesia e canto, houve choro e longos sorrisos. Conheci reza com ramo pra
diferentes necessidades, com blusa ou corda dado n6 para curar de peito aberto.

Recordo que em uma das manhds no saldo escolar improvisado como refeitério para

as(os) participantes, comecei a conversar com umas rezadeiras conhecida por todas(os) do
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evento e que naquele momento realizava a funcdo de varrer o espago. Era uma mulher negra
com 53 anos, merendeira em outra escola municipal de Exu. Me ofereci em ajuda na varricao,
confessei que estava com a cabeca cheia e que preferia ndo participar das oficinas naquela
manhd. Ela me entregou a vassoura e pegou 0 pano, eu varria e ela limpava as mesas. Me
perguntou o que me afligia, e eu respondi perguntando se ela ja havia ouvido falar de que na
vida da gente vivemos ciclos de vida-morte-vida? Ela me olhou atenta, com aqueles olhos de
gquem entende um pouco sobre todas as dores que um coragéo pode carregar. Eu disse que estava
passando por uma morte gque estava s6 na minha cabeca. Conversamos durante a manha inteira
naquela escola, e ela acolheu néo sé a dor que havia em minha alma, como também meus sonhos
e medos do futuro. Também limpamos o que precisava limpar, mas durante essa limpeza ela
parou e sentou todas as vezes em que ia me dizer algo em que eu deveria prestar atencdo. Com
aquele gesto ela me mostrava o que eu ndo enxergava em minha caminhada.

No fim perguntei se ela poderia rezar em mim. Disse que sim, saiu para buscar um ramo,
e voltou com trés margaridas amarelas na mao. Anos antes desse dia, no quintal de minha casa
em Arcoverde, limpei os canteiros, adubei a terra e plantei varios girassois pedindo forca a Deus
para que a dor que me envolvida naquele momento ndo fosse capaz de me impedir vé-los
crescer. Naquele dia em Exu, uma rezadeira rezou em mim com flores amarelas e disse:
“Cabousse a morte. Eu t6 rezanu pela vida, viu?”. Nesse momento, uma rezadéra curou meu
coragao!

O evento teve duracdo de dez dias, essa reza aconteceu no sexto dia do evento. A
rezadeira, que eu passei a chamar de “Minha Flor”, virou minha amiga, sempre perguntando
como eu estava. Durante esses dias ela permitiu que eu a acompanhasse na visita a uma crianga
que recebeu a sua reza, compartilhou comigo as histdrias sobre o recebimento do seu dom,
sobre o reconhecimento de seu oficio pela comunidade, e sobre tantos momentos em que
precisou parar a preparacdo da merenda na escola em que trabalhava para rezar nas criangas da

propria escola.
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Figura 5 - Cartaz de divulgagdo do Encontro de Saberes da Caatinga realizado no ano de 2019, na Chapada do
Avraripe, no municipio de Exu — Pernambuco.
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Fonte: https://www.redegn.com.br/?sessao=noticia&cod_noticia=126480

Entendemos que as observacgdes no cotidiano orientadas a pesquisa iniciaram durante o
Il Encontro de Saberes da Caatinga no ano de 2019, mas em minha experiéncia de vida
certamente iniciou antes. Segundo Milagros Garcia Cardona, Rosineide Meira Cordeiro e
Jullyane Brasilino (2014), cada pesquisa tem sua historia, que nem sempre comega com a
agenda de viagens, visitas, entrevistas. Acontecimentos prévios e posteriores se articulam de
formas inusitadas, produzindo sentidos especificos e facilitando o entendimento do porqué de
nossas escolhas metodologicas, nossas aliancas estratégicas, compromissos estabelecidos e
objetivos alcangados.

Cresci e ainda resido na mesma rua onde reside uma rezadeira chamada Dona Alzira.
Fui uma crianca com frequentes crises respiratorias, e frequentemente rezada por Dona Alzira.
As portas do quintal de Dona Alzira, cheio de flores e ervas, sempre estiveram abertas a
todas(os) que dela necessitavam. Entdo eu conhecia de perto aquele espaco, aquele altar repleto
com as imagens das santas e santos de devocao dela, aquelas maos carinhosas balangando o
ramo em mim. Em sua casa ela tinha uma “budega” onde vendia de tudo um pouco. Doces,
cajuina, biscoitos, detergente, garrafdo d’agua, pao. Isso fazia com que eu estivesse sempre
chamando na sua porta: VO Alziraaaaaa! Sem medo de exagero, todas as pessoas que foram
crianca na Rua da Faculdade em Arcoverde cresceram chamando por V6 Alzira essa mulher
que nunca negou um sorriso ou uma reza as maes que chegavam preocupadas com a salde de
suas criancas. Ah! Vo Alzira preferiu desde cedo rezar apenas em criancas porque ela carrega
uma doenca chamada de mal de parkinson e por isso ela diz que ndo pode estar se expondo a

pegar o mal de gente adulta.


http://www.redegn.com.br/?sessao=noticia&cod_noticia=126480
http://www.redegn.com.br/?sessao=noticia&cod_noticia=126480
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No ano de 2020 participei pela segunda vez do Encontro de Saberes da Caatinga que
neste ano estava em sua 42 versdo, novamente em Exu — PE. Dessa vez me senti mais
familiarizada com o espaco, a rotina da programacao e as pessoas. Reencontrar Dona Lala que
rezou em mim com as flores foi maravilhoso. Viajei com em mente as palavras de Milagros
Garcia Cardona, Rosineide Meira Cordeiro e Jullyane Brasilino (2014), quando argumentam
que s6 apds algum tempo de familiaridade com o lugar (seus costumes, suas rotinas, seus
espacos, cheiros e sabores) podemos focalizar o nosso olhar para os aspectos relacionados ao
nosso tema de estudo. Foi quando desenvolvi o meu roteiro de observacdo descrito nos anexos
(ANEXO C - TABELA 2).

A construcdo do roteiro me trouxe uma experiéncia de corporificacdo da pesquisa e
sistematizacdo do que estava produzindo no diario de campo. Com isso foi possivel observar
que durante o encontro as rezas geralmente aconteciam debaixo das arvores, com excecdes de
momentos em que ocorriam na escola municipal que funcionou como ponto de apoio e
refeitdrio, e que cedia as salas de aula para as rezas em decorréncias de fortes chuvas naquela
circunstancia. Observei que as rezas ao ar livre seguiam a ideia de dissipacéo da energia liberada
pela reza, apesar de algumas rezadeiras dizerem que rezam em qualquer lugar sem preocupacéo.

Durante o encontro de 2020 também me aproximei de Dona Angelina, que naquela
circunstancia permaneceu grande parte do encontro sentada. Foi possivel observar que seu
estado de saude exigia que ela se movimentasse um pouco menos, 0 que favoreceu bastante
nossas conversas. Entre risadas, receitas e fotos, Dona Angelina me contou que tem um espago
dedicado a reza em sua casa, e que também mantém o cultivo de algumas ervas em seu quintal,
dentre elas citou o pido roxo e arruda, porém dizendo que a arruda € uma planta “muito fina,
que ndo € todo mundo que pode olhar”, afirmando que a arruda é uma planta poderosa e
delicada.
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Imagem 2 - Giliane e Dona Angelina em fotografia tirada no Encontro de Saberes da Caatinga e
autorizada para publicacdo na pesquisa

Fonte: Fonte prépria

Dona Angelina disse que reza apenas utilizando a méo, mas que as vezes também usa
um ramo de arruda, mas que também faz infusdes com elas. E importante destacar que as
informacBes que Dona Angelina me deu sobre o uso da arruda também se encontram em parte
descritas nos anais do 2° Encontro Saberes e Praticas da Caatinga na Chapada do Araripe
(2017), e que estava sendo vendido durante o encontro.

De forma geral, também foi possivel observar que o ramo era utilizado pelas rezadeiras
catolicas, umbandistas e candomblecistas, atuando como um elemento comum durante as
praticas de reza de todas. Dentre os elementos comuns também foi possivel observar o
movimento com as médos em forma de cruz ou a imposi¢ao das maos sobre a cabeca da pessoa
recebendo a reza. Quanto a entonacao da voz das rezadeiras foi possivel observar uma variagéo,
ou seja, algumas rezadeiras rezam em voz alta, outras rezam com sussurros proferindo palavras
quase incompreensiveis e marcadas por expressdes regionais como por exemplo: “armaria”,
“meufi”, “vige maria”, “oiado”, “padrim”.

Com afinalizagdo do encontro retornei para Arcoverde com a intencéo de articular estas
observacOes com as de VO Alzira, porém, esse retorno foi infelizmente associado com a chegada
da pandemia, com isso encerrei as vistas & VO Alzira. Dada a idade muito avancada ela ndo reza
mais em pessoas que ndo sejam da familia e atualmente recebe poucas visitas em casa. Tem
passado a reza para uma neta, com vinte e quatro anos e com trés filhos, para Vo Alzira é
importante que a neta saiba rezar em suas criancas quando precisar. Ela mantém em sua casa o

jardim cheio de ervas e roseiras que distribuem seu aroma por toda a rua.
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No ano de 2021, o V Encontro de Saberes da Caatinga ocorreu no formato online, unico
formato possivel de encontro devido a pandemia Covid-19. O encontro ocorreu através do canal
no Youtube®, contando com trés dias de atividades, entre elas: rodas de conversa, momentos
culturais e feiras.

Na roda de conversa nomeada “Benzedeiras e benzedores - a busca da satide integra®”,
composta por Valéria Neves (Porteiras-CE), Veronica N. Neves (Crato-CE), Joaquim da Cruz
(Exu-PE), Cicero Gato (Exu-PE), Maria Socorro da Silva (Crato-CE), Maria Anuncia¢do
Barros (Exu-PE), Zé Vicente (Juazeiro do Norte-CE) e Flavia Domingos (Chapada do Araripe-
CE). Durante essa roda de conversa também foram exibidos varios pequenos videos com a fala
de diversas rezadeiras e rezadores da regido. Sendo este um momento marcante na articulacéo
de tantas mulheres e homens que desenvolvem a reza como uma pratica de cura a partir de
diferentes religides, mas também no alcance das pessoas que vém nos saberes populares uma
possibilidade de cuidado e crescimento. Durante esta roda que contou, além da partilha de
saberes, com a realizacdo de muitas rezas abengcoando o evento e cada uma(um) das(os)
participantes, mas também abengoando o mundo que se encontrava ainda mais carente de cura.
Foram tantas falas, videos, rezas, cantos nos ensinando o0 caminho que a reza percorre em nosso
corpo fisico-mental e espiritual. Por exemplo, na fala de Veronica, rezadeira umbandista, ela
afirma que “falar de reza/rezo ¢ falar de energia, de pensamento, ¢ falar de justiga. Falar de
salde é falar de felicidade”. Na fala de Valéria, também rezadeira umbandista, ela diz que “falar
de reza é falar de agua que falta, infelizmente, para muitas pessoas nesse sertdo. E falar de ervas,
de cheiros, e da capacidade que cada um nds temos de rezar”. Ela afirma que a reza ¢
pensamento bom, isto é uma decisdo nossa, assim como 0 Nosso compromisso politico. Com
isso diz que a reza € um compromisso politico, e com sua fala ela eu entendo que ela resume

todo o esforgo tedrico epistemologico da luta decolonial.

3.7  ARCOVERDE COMO CAMPO-TEMA

Voltando-nos para a compreensdo do campo, partimos do principio de que a trajetoria
gue a pesquisa assume esta relacionada com o conceito de campo assumido pelas pesquisadoras.
Desta forma adotamos a perspectiva de campo-tema ja mencionada no inicio deste capitulo.
Trata-se de uma nocao construida por Peter Spink (2003, p. 37), segundo o qual 0 “campo ¢é

uma totalidade de fatos psicologicos que ndo sao reais em si, mas sdo reais porque tem efeito”.

% Disponivel em:<https://www.youtube.com/channel/UC160r8xaS2_itRxj5S6WrY Q/videos>.
3 Disponivel em:<https://www.youtube.com/watch?v=iJakMW3mSSE &t=603s>.


http://www.youtube.com/channel/UC16or8xaS2_itRxj5S6WrYQ/videos
http://www.youtube.com/channel/UC16or8xaS2_itRxj5S6WrYQ/videos
http://www.youtube.com/watch?v=iJakMW3mSSE&t=603s
http://www.youtube.com/watch?v=iJakMW3mSSE&t=603s
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A principio ndo é um lugar especifico, é a posi¢do assumida a partir do lugar no qual a
pessoa se situa, é a situacdo atual de um assunto, o complexo de redes de sentido que se
interconectam (SPINK, 2003). Ou seja, é 0 argumento no qual estamos inseridas, uma tessitura
que revela a constituicdo de um campo de saberes e de praticas que se interconectam, sdo as
multiplas expressfes e materialidades que acontecem em diferentes lugares. Com isso,

entendemos que estamos imersas no campo desde o esfor¢o de pensar o tema de pesquisa.

Quando fazemos o que nods chamamos de pesquisa de campo, nos ndo estamos "indo"
ao campo. Ja estamos no campo, porque ja estamos no tema. O que nds buscamos é
nos localizar psicossocialmente e territorialmente mais perto das partes e lugares mais
densos das multiplas intersecdes e interfaces criticas do campo-tema onde as praticas
discursivas se confrontem e, ao se confrontar, se tornam mais reconheciveis (SPINK,
2003, p. 36).

Compreendemos que o trabalho de campo é uma estratégia importante de pesquisa, uma
vez que envolve a articulacdo entre as proposi¢Oes tedricas com a experiéncia empirica na
producdo de saberes localizados. Tendo em vista a oportunidade de poder observar e conviver
com o contexto e as relagdes sociais que, como dito anteriormente, implicam na producgéo da
narrativa.

E preciso ter em vista que o local desta pesquisa é também o local onde vivi em minha
infancia e adolescéncia. Atualmente, aos 34 anos de idade, permaneco residindo na mesma casa.
Permaneco sendo vizinha de V6 Alzira e encontrando no saber popular caminhos de cura. Por
aqui temos o costume de dizer que nossa terra é bergo da cultura popular. O local desta pesquisa
é 0o municipio de Arcoverde — estado de Pernambuco (Figura 6), territorio onde hoje desenvolvo
o trabalho de docente do ensino superior da Autarquia de Ensino Superior de Arcoverde
(AESA), atendo como psicologa clinica e atuo como pesquisadora. Aqui vivo a minha historia.
A minha narrativa se perde entre as ruas e casas desse espaco. Estou inserida neste local e nele
encontro casa. Sou da terra do samba de coco, terra de mestras e mestres que séo patrimonio
vivo da cultura pernambucana. E como filha dessa terra carrego em mim a certeza de como diz
um dos nossos hinos do Samba de Coco Raizes de Arcoverde: a “Caravana nao morreu, nao

morreu nem morrerd®””.

37 https://www.youtube.com/watch?v=fUmVt4zHFxU


http://www.youtube.com/watch?v=fUmVt4zHFxU
http://www.youtube.com/watch?v=fUmVt4zHFxU
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Figura 6 - Mapa da localizagdo do municipio de Arcoverde — PE.

Fonte: Fonte propria produzida na pesquisa de dissertacdo “Uma morte selvagem, mée de todos! Narrativas de

idosos e idosas rurais sobre a morte”, a partir dos dados do IBGE e EMBRAPA utilizando o software QGIS.

O municipio de Arcoverde situa-se na Mesorregidao do Sertdo Pernambucano e pertence
a Microrregido do Sertdo do Moxotd. Ocupa uma area de 350.901kmz2, sendo 61.200 km? de
area urbanizada e 289.701 km? de area rural. Na regido predomina o Clima do Semiarido
Pernambucano, com baixa umidade do ar, chuvas escassas e mal distribuidas ao longo do ano
e altas temperaturas. A umidade relativa do ar varia entre 50% e 90% em algumas épocas do
ano. As chuvas sao escassas e mal distribuidas, com os meses de janeiro a mar¢o como 0s mais
chuvosos, e de agosto a dezembro como os mais secos, onde se percebe as mais altas
temperaturas (IBGE, 2010).

De acordo com o Mapa de Saude (2020) da VI Regido de Saude de Pernambuco,
Arcoverde encontra-se a 257 km de distancia de Recife (capital) e tem uma populacéo estimada
no ano de 2020 de 74.822 habitantes e uma densidade demografica referente a 196,05 hab/kmz2.
O indice de Desenvolvimento Humano (IDH) referente 4 0.667, quanto a incidéncia de pobreza.
Arcoverde conta com um total de 51.608 habitantes alfabetizados. Geograficamente faz limite
ao norte com o estado da Paraiba, ao sul com o0 municipio de Buique, ao leste com o0 municipio

de Pesqueira e ao oeste com 0 municipio de Sertania.
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Atualmente Arcoverde® ocupa a 222 colocagdo no ranking dos municipios mais
populosos de Pernambuco. A cidade possui caracteristicas urbanas consistentes, reflexo de sua
taxa de 90% de urbanizagdo. A renda média da populacdo urbana estima-se em 1.655,52 reais
e a renda média da populacdo rural estima-se em 776,61 reais (IBGE, 2010).

Considerando as caracteristicas municipais durante os anos de 2020 e 2021, Arcoverde,
assim como o mundo, sofreu com a tragédia da pandemia COVID-19. Vivemos o isolamento,
tivemos barreiras sanitarias nos acessos a cidade, aulas suspensas, portas fechadas, medo e
tensdo compartilhada por todas e todos. Manifestacfes diversas no centro da cidade, eram
comerciarias(os) que reclamavam a obrigatoriedade do isolamento, eram espectadoras(es) que
tentavam criar uma opinido entre 0 medo de contaminagdo e a necessidade de preservar a vida
e 0 medo da pobreza e a necessidade de preservar a vida. A partir do momento de vacinagao e
retorno das atividades habituais e anteriores a pandemia, Arcoverde passou a encarar 0O
crescimento da fome e da mendicancia, assim como um aumento exponencial dos casos
registrados® de COVID-19. Isto pode ser verificado através dos boletins de satde publicados
pela prefeitura. Durante o més de fevereiro de 2022, Arcoverde registava um total de 138 6bitos
decorrentes da pandemia COVID-19, 8.872 pessoas curadas e 1.576 casos ativos de COVID-
19.

Uma série de pesquisas relacionam as praticas das rezadeiras com lugares onde a
atencdo a satde funciona de forma precarizada, assim como também afirmam a dificuldade das
rezadeiras em dialogar com as estratégias de salde, por exemplo: (BARRETO; PONTES:;
CORREA, 2000); (NERY, 2006); (MEDEIROS; NASCIMENTO; DINIZ; ALCHIERI, 2013);
(GONCALVES; OLIVEIRA, 2018), dentre outras. Com isso, compreendemos como pertinente
uma breve apresentacdo sobre como se constitui a rede de atengdo a satde do municipio uma
vez que os Determinantes Sociais de Satde*® (DSS) tém sido frequentemente considerados
como importantes na compreensédo da atuagdo das rezadeiras.

Arcoverde sedia a VI Regido de Salde do estado de Pernambuco** - integra a

Macrorregido de Saude 3, responsavel por fornecer apoio a 13 municipios do estado.

%8 Para mais dados acerca do municipio acessar: <https://www.arcoverde.pe.gov.br/pag/institucional/dados-do-
municipio>.

% O  boletim de saide de Arcoverde ¢é possivel de ser acompanhado acessando:
<https://www.arcoverde.pe.gov.br/noticias/6005/boletim-arcoverde-registra-38-casos-e-45-recuperados-da-
covid-19-nesta-sexta-18>.

400s Determinantes Sociais de Salde sio os fatores sociais, econdmicos, culturais, étnicos/raciais, psicoldgicos e
comportamentais que influenciam a ocorréncia de problemas de salde e seus fatores de risco na populacéo (BUSS;
PELLEGRINI FILHO, 2007).

“lpara mais informagGes sobre o mapa de salde rede de atengdo a salde em Arcoverde acessar:

<http://portal.saude.pe.gov.br/sites/portal.saude.pe.gov.br/files/mapa_de_saude 2020 vi_regiao_de saude O.pdf
>,


http://www.arcoverde.pe.gov.br/pag/institucional/dados-do-
http://www.arcoverde.pe.gov.br/pag/institucional/dados-do-
http://www.arcoverde.pe.gov.br/noticias/6005/boletim-arcoverde-registra-38-casos-e-45-recuperados-da-
http://www.arcoverde.pe.gov.br/noticias/6005/boletim-arcoverde-registra-38-casos-e-45-recuperados-da-
http://www.arcoverde.pe.gov.br/noticias/6005/boletim-arcoverde-registra-38-casos-e-45-recuperados-da-
http://portal.saude.pe.gov.br/sites/portal.saude.pe.gov.br/files/mapa_de_saude_2020_vi_regiao_de_saude_0.pdf
http://portal.saude.pe.gov.br/sites/portal.saude.pe.gov.br/files/mapa_de_saude_2020_vi_regiao_de_saude_0.pdf
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Atualmente, dentre os servicos de baixa complexidade em funcionamento, contabiliza 20
Unidades Basicas de Saude da Familia (UBSF) na area urbana, 2 Unidade de Saltde da Familia
(USF) e 6 postos de saude na area rural. Dentre os servi¢os de média complexidade conta com:
Centro de Atencdo ao Idoso, Centro de Especialidades Médicas Santa Ramos, Centro de Saude
da Mulher, Centro de Especialidades Médicas Dr. Paulo Siqueira (PAM), Laboratério de
Anélises, Centro de Testagem e Aconselhamento — CTA/COAS, Centro de Especialidade
Odontolégica — CEO, Centro de Epidemiologia e Vigilancia Sanitéria, Policlinica Dr. Paulo
Rabello, Central de Regulacdo, UPA-DIA - Dr. José Cavalcante Alves, Central de Distribuicdo
de Medicamento, Centro de Fisioterapia Dr. Luiz Coelho, Centro Psicossocial — CAPS, CAPS
AD Il Vereador Jairo Freire. Apesar da rede de atencdo a salde contar com uns alguns
importantes dispositivos de saude, entendemos que ainda funciona de modo insuficiente diante
das demandas de salde territoriais, negligenciando, por exemplo, as estratégias de Educacéo
Popular em Satde como caminhos de aproximacao e dialogo entre o Sistema Unico de Satde
e as rezadeiras. Conforme orienta Eymard Vasconcelos (2009, p. 326), a “educagao popular
tem sido utilizada como uma estratégia de superacdo do grande fosso cultural existente entre os
servigos de salde e o saber dito cientifico, de um lado e, de outro lado, a dindmica de
adoecimento e cura do mundo popular”.

Ou seja, é preciso integrar ao entendimento deste campo-tema o fato de que desde os
primérdios da Educacdo Popular sistematizada por Paulo Freire e consecutivamente,
da Educacédo Popular em Saude, o debate acerca da importancia da religiosidade da populacéo
(LIMA; STOTZ, 2010) nos processos de saude-doenca (LIMA; VALLA, 2003), e advindas
desta religiosidade, tem sido imprescindivel para a discuss@o considerar as praticas tradicionais
e populares de saude. Porém, esse debate ainda se apresenta de modo insipiente no municipio
de Arcoverde, o que é possivel de verificar no Mapa de Salde da VI Regido de Saude do estado
de Pernambuco (2020), através da auséncia de qualquer mencéo as estratégias da Educacao
Popular em Saude ou a0 EDPOPSUS* — Programa de Qualificagdo em Educacéo Popular em
Saude.

Compreendemos que historicamente as rezadeiras estiveram mais presentes nos espacos
precarizados em atencdo a salde por uma estratégia de sobrevivéncia e resisténcia, uma vez

gue eram espacgos que careciam de estratégias de salde, mas também eram espacos onde elas

2.0 objetivo do curso é contribuir com a implantacdo da Politica Nacional de Educagdo Popular (PNEP-
SUS), promovendo a qualificacdo da prética educativa de profissionais da sadde e liderangas comunitérias que
atuam em territorios com cobertura da Atengdo Basica do SUS, refletindo criticamente o prdprio trabalho em sadde
a partir dos principios, légicas e ferramentas da Educacdo Popular em Salde. Para mais informagdes acessar: <
http://www.edpopsus.epsjv.fiocruz.br/sobre-o-curso-edpopsus>.


http://www.edpopsus.epsjv.fiocruz.br/sobre-o-curso-edpopsus
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eram legitimadas e reconhecidas como guardids de um saber relevante e necessario a
comunidade. Considerando a rede de atengdo a salde em Arcoverde, observamos que essa
premissa ndo se encaixa integralmente na realidade das rezadeiras locais, ja que elas ndo se
constituem como praticas atuantes devido a auséncia da rede de atencdo a saude. Séo,
entretanto, mulheres reconhecidas como guardids de um saber especifico em salde, no caso,
um saber que contempla e integra o cuidado ao corpo fisico e espiritual, ndo excluindo a
importancia do atendimento médico. Nisto é importante destacar que temos em Arcoverde
rezadeiras residindo em bairros centrais e periféricos, e sendo procuradas por pessoas de
diferentes classes sociais em busca de suas rezas. Esta procura sinaliza para nds que existe algo
a mais do que a precariedade do acesso a saude impulsionando essas praticas, embora
concordemos com as pesquisas que argumentam sobre a dificuldade das rezadeiras em dialogar
com as estratégias de saude.

Como falamos antes, as praticas das rezadeiras em geral assumem o lugar de
reconhecimento de identidades comunitarias e de legitimacdo de um oficio que resiste como
estratégia de transgressao a hegemonia do saber biomédico. Alinha-se a partir dos saberes locais
com 0 manuseio de plantas in natura caracteristicas de seus territdrios e com nogfes que
revelam uma multiplicidade de formas de cuidar. Compreendemos as rezadeiras como
protagonistas das ciéncias de cura tradicionais. S&0 mulheres consideradas como lideres
religiosas na comunidade, além de se destacarem com a funcdo social e cultural de guardar e
repassar o oficio (NASCIMENTO; LIMA, 2021). Portanto, entendemos que sua existéncia no
territorio arcoverdense extrapola a nocdo de que sdo préaticas atuantes em decorréncia da

dificuldade da atencdo a saude.

3.8 O CAMINHO ATE CONHECER AS PARTICIPANTES DA PESQUISA

Como ja mencionado antes, iniciei essa trajetéria tendo aproximacdo com algumas
poucas rezadeiras em Arcoverde, especialmente V6 Alzira que reside na mesma rua que eu, e
Dona Bebé que reside no centro da cidade e que € a rezadeira mais popularmente conhecida em
Arcoverde. Aprofundaremos esse debate mais a frente, por hora basta dizer que eram as minhas
unicas interlocutoras.

Durante algum tempo da pesquisa tive em mente partir deste local de conhecimento
prévio para coletar indica¢6es de outras mulheres rezadeiras. Assim, 0 método “Bola de Neve”
seria empregado como instrumento para encontrar outras interlocutoras que pudessem se

disponibilizar na producéo das narrativas (TURATO, 2003). Porém, quando busquei V6 Alzira
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e Dona Bebé elas ndo conheciam ou ndo quiseram indicar outras rezadeiras, o que fez com que
eu precisasse buscar outras estratégias para conhecimento dessas mulheres.

Na formatacdo dos nossos critérios de inclusdo das participantes da pesquisa
compreendemos que seria necessario que essas mulheres se reconhecessem como rezadeiras,
que a comunidade local também reconhecesse as praticas destas mulheres como
reza/benzecgdo/préatica de cura e que ja tivessem tomado a terceira dose da vacinagdo COVID-
19. Entdo busquei dois caminhos: inicialmente entrei em contato com uma Agente Comunitaria
de Saude (ACS) chamada André, que eu sabia que havia feito a formacdo do EDPOPSUS junto
com outras(os) ACS no ano de 2018. André me falou sobre a experiéncia com 0 EDPOPSUS,
sobre as estratégias individuais que as(os) ACS desenvolviam nos seus territrios de salde,
assim como também me falou sobre trés mulheres rezadeiras que ela conhecia no bairro do Séo
Miguel. Porém, André ndo conhecia rezadeiras em outros bairros. 1sso fez com que nos
continuassemos inquietas nesta busca.

A decisdo foi, entdo, produzir um video falando brevemente sobre a pesquisa e
perguntando para as pessoas se elas conheciam rezadeiras em Arcoverde e regido, caso sim,
que entrassem em contato comigo. E importante destacar que esta foi uma estratégia adotada
durante o isolamento da pandemia COVID-19, circunstancia de absoluta instabilidade e
impossibilidade de aproximagdes com as participantes, o que fazia com que as alternativas
tecnoldgicas precisassem ser consideradas para as pesquisas em andamento. Ocorreu que
quando as pessoas entravam em contato comigo eu pedia informagdes como: um numero de
telefone para contato, endereco e pontos de referéncia para localizacdo das residéncias. Foi
entdo o caminho seguido para que desenvolver um conhecimento prévio das rezadeiras de
Arcoverde. Esse video foi publicado em minha conta na rede social digital do Instragam e pode
ser assistido no seguinte link de acesso:
https://www.instagram.com/tv/CPwYD4HDhE/?utm_source=ig_web_copy_link.

Quando falamos sobre o Instagram, destacamos seu alcance por ser uma das maiores
redes digitais em nimero de usudrias na internet; trata-se de um aplicativo baseado
em localizacdo movel que oferece maneiras diferentes de tirar fotos, utilizar
ferramentas de edic&do para transformar a aparéncia da imagem (filtros), postar videos
e pequenos textos e compartilhar instantaneamente com as outras usuarias no proprio
aplicativo e também em outras redes sociais, como o Facebook e o Twitter
(MENEZES ET AL, 2020, p. 5).

O video teve um total de 2.131 visualizagdes e 169 compartilhamentos. O que nos
rendeu inicialmente um total de 18 indicacGes de diferentes rezadeiras em bairros distintos de

Arcoverde e 9 indicacdes de rezadeiras nas cidades circunvizinhas. O total de rezadeiras


http://www.instagram.com/tv/CPwYqD4HDhE/?utm_source=ig_web_copy_link
http://www.instagram.com/tv/CPwYqD4HDhE/?utm_source=ig_web_copy_link
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indicadas em Arcoverde encontra-se descrita no grafico abaixo e distribuidas entre os bairros

em que residem:

Grafico 1 - Distribuicao das rezadeiras indicadas por bairros em Arcoverde.
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Fonte: Fonte propria produzida a partir do levantamento derivado de video publicado em rede social.

Para demonstrar melhor a localizacdo das rezadeiras indicadas nesse processo,
apresentamos abaixo o mapa dos bairros de Arcoverde, sendo importante destacar que 0s
bairros novos e mais distantes do centro ndo estdo descritos abaixo, mas tambeém séo bairros
onde ndo consegui indicagdo de nenhuma rezadeira. Diante disso e preciso destacar que o
alcance de minhas publicac6es sofre limitacdes quanto ao meu publico, nisso as categorias de
classe e territorio sdo imprescindiveis de serem consideradas como fatores impeditores no
reconhecimento geral das mulheres rezadeiras. Além disso, ndo foram identificadas rezadeiras
na area rural de Arcoverde através da utilizacdo do Instagram como ferramenta, o que sobressai

ainda mais a limitag&o de alcance decorrente de minha rede no aplicativo.
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Figura 7 - Mapa dos bairros de Arcoverde com rezadeiras indicadas.
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Fonte: https://arcoverde.pe.gov.br/pag/plano-de-desenvolvimento-de-arcoverde-2020-2030.

A partir desse reconhecimento espacial das 18 rezadeiras, passamos a entrar em contato
com cada uma delas através de ligacdes telefonicas. Neste momento, foi identificado o
falecimento de duas rezadeiras devido COVID-19. Das 16 rezadeiras restantes, conseguimos
contato com apenas 9, visto que os nimeros de telefone disponibilizados ndo completavam a
chamada. Das 9 rezadeiras restantes, uma delas havia sido hospitalizada devido adoecimento
mental, ficando apenas 8. Dentre estas 18 rezadeiras, decidimos restringir o nimero de
participantes da pesquisa para 10, tendo em vista 0 aumento dos casos de COVID-19 entre os
meses de dezembro de 2021 e janeiro de 2022 em Arcoverde, assim reduzindo possiveis
situacdes de risco mesmo a pesquisadora cumprindo todos o0s protocolos sanitarios necessarios
a aproximacdo das participantes. Outro fator importante para a reducdo do nimero de
participantes construida foi o atraso que a pesquisa sofreu devido a pandemia e a necessidade
de tempo habil restante para analise, uma vez que o trabalho de campo, como explicado no
inicio deste capitulo, era composto por quatro visitas em contato direto com as rezadeiras, isto
para a realizacdo das observacdes no cotidiano e a entrevista narrativa.

Sendo assim, definimos o0 seguinte grupo de mulheres rezadeiras residentes em
Arcoverde, como participantes da pesquisa. Destacamos que nenhuma delas quis resguardar o
anonimato de seus nomes, solicitando que suas historias fossem acompanhadas pela sua

identificacéo:
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Tabela 3 - Descricdo socioecondmico das rezadeiras

Nome Id Religido Raca Classe [Esc Natura Estado Bairro
a olar lidade civil de
de ida moradia
de

1. Mariado Socorro 83 Catélica  Negra Popular 5 Buique Solteira  Centro
Bezerra - Dona Bebé
2. Maria Aparecida 58 Catélica  Negra Popular 8 Buigque  Separa Boa

dos Santos — da Esperang
Dona Cida Baixinha a
3. Iracilda Ramos - 64 Catélica Branca Popular 12  Arcove Casada Séo
Dona Cida rde Miguel
4. RitaNunes-Dona 81 Catélica  Negra Popular 8  Arcove Vilva COBAH
Rita rde |

5. Irene Maria de 73 Cat6lica Branca Popular 5 Buique  Viiova COHAB
Oliveira - Dona Irene I

6. Mariados Anjos 71 Catdlica  Negra Popular 4  Arcove Vilva Sédo
Silva - Dona dos rde Miguel
Anjos
7. Mariado Socorro 73  Cat6lica  Negra Popular 4  Arcove Separa Séo
Pereira — rde da Cristova
Dona Mocinha 0
8. Dejanete Pereira 66  CatOlica  Negra Popular 7 Arcove Separa  Sucupira
Dias - Dona Deja rde da
9. Maria das Dores 84 Catolica  Negra Popular 5 Arcove  Vilva Séo
dos Santos — rde Cristova
Dona Maria Preta 0
10. Ivoneide Ferreira 64 Catolica  Negra Popular 10  Arcove Casada Séo
- Dona Neide rde Cristova
0

Fonte: Fonte prépria

Dentre o grupo de mulheres rezadeiras participantes da pesquisa, & importante destacar
gue o grupo é composto em sua maioria por idosas. Segundo Jaber Gubrium e James Holstein
(2009), que quando as(os) idosas(os) sdo pedidas(os) para contarem suas historias de vida,
deve-se escutar cuidadosamente possiveis produgdes diversas, ou até inesperadas.
Considerando que as circunstancias do envelhecimento e 0s eventos histéricos de vida das(os)
entrevistadas(os) geralmente sdo enfatizados em suas narrativas. Tendem a produzir narrativas
ndo homogéneas, mas ha configuragcdes regulares ou familiares no modo que elas(es)
relacionam as historias e os sentidos produzidos, especialmente quando se trata de temas
relacionados aos seus valores pessoais e as suas experiéncias de vida.

Outro aspecto importante € que nenhuma das mulheres optaram pelo anonimato na

pesquisa, preferindo, portanto, manterem os nomes pelos quais séo conhecidas na regido. Todas
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se nomearam como catolicas, porém algumas também relataram identificagdo com principios

espiritas. Estes sdo aspectos que serdo aprofundados a seguir na pesquisa.

3.9 OSENCONTROS COM AS REZADEIRAS

O primeiro encontro que tive com as rezadeiras desta pesquisa foi com Dona Rita, avd
de um grande amigo que através do video que publiquei me disse com grande entusiasmo que
sua vo rezava. Dona Rita se reconhece como uma mulher, negra, idosa, artista, aposentada, que
reside com um filho na Cohab Il em Arcoverde. Liguei para Dona Rita com antecedéncia, me
apresentei e perguntei se eu poderia ir & casa dela para conhecé-la. Ela prontamente respondeu
que: “E amiga de Dayvison, minha fia, claro que pode vir!” Fui acompanhada de Felipe, meu
parceiro na vida e nos campos de pesquisa, que topou me dar carona na visita a varias rezadeiras.

Dona Rita nos recebeu com muito carinho, apesar da falta do abraco e do sorriso estar

encoberto pela méascara. J& acostumadas(os) a sorrir com os olhos senti o carinho através do
“entre, minha fia, pode entrar”. Depois que expliquei a pesquisa para Dona Rita ela j& comegou
a falar sobre como iniciou a rezar. Nesse momento ela relatou que fazia parte do Grupo da
Terceira Idade do SESC Arcoverde, foi entdo que Felipe perguntou se ela havia conhecido a
avo dele, falecida ha oito anos. Surpresa, Dona Rita pegou Felipe pela méo e o levou até seu
quarto, abriu a porta do guarda-roupa e mostrou uma foto do tamanho de uma folha de papel
oficio, onde estava ela e a avé de Felipe, Dona Quitéria, juntas. Era uma foto onde s apareciam
as duas, vestidas com trajes de Sao Jodo, prontas para uma apresentacdo do SESC. Felipe se
emocionou, eu me emocionei, Dona Rita rezou. Disse que amava Dona Quitéria, que nunca a
esqueceria, e rezou, aquelas rezas que parecem conversas, mas sao cheias de intencdo. Rezou
pedindo que Deus abengoasse ela onde estivesse. Felipe tirou uma foto da foto. Daquele
momento em diante ndo éramos mais estranhas(os).

Dona Rita ofereceu cadeira, café, nos levou a caminhar pelo seu quintal onde cultivava
as ervas que usava durante as rezas. Localizado na lateral da casa, era um caminho bonito,
cheirando alecrim, que claramente mostrava o zelo de Dona Rita por suas plantas. Ela também
nos mostrou seu altar e o local onde fazia suas rezas. Disse que muitas pessoas a procuram e
que ela preferia fazer as rezas do lado de fora de casa. Debaixo de um pé de jasmim ela colocou
duas cadeiras brancas, que segundo ela, nunca saiam dali. Eu ainda voltei duas vezes a casa de
Dona Rita, em uma delas fui sozinha, e em todas as vezes o acolhimento de Dona Rita
tranquilizaram meu coragdo, me dando a certeza que tudo daria certo neste desafio teorico.

Dona Rita ndo rezou em mim diretamente, mas me abencoou em todas as nossas despedidas.
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Imagens 3, 4 e 5 - Quintal de Dona Rita, cadeiras onde Dona Rita realiza a reza nas pessoas que a procuram e

Dona Rita em apresentacdo teatral

Fonte: Fonte propria

A segunda rezadeira que conheci foi Dona Iracilda, mais chamada como Dona Cida.
Recebi a indica¢do de Dona Cida através do video que postei, a pessoa que a indicou disse que
ja havia sido rezada por ela, que sabia onde ela morava, mas ndo sabia o0 seu numero de telefone.
Decidi que iria tentar achar a casa dela e conhecé-la mesmo sem o contato prévio. Mais uma
vez fui junto com Felipe, porém s6 conseguimos encontrar Dona Cida em casa na segunda
tentativa. Nos apresentamos, falei sobre a pesquisa e nesse momento ela se mostrou surpresa
com a minha intencdo de entrevista-la, chegando a dizer que ndo imaginava que uma jovem ia
se interessar por reza. Respondi que acho lindo quem reza e que tinha medo de que as outras
pessoas ndo entendessem a importancia das pessoas que rezam.

Dona Cida se reconhece como uma mulher, branca, idosa, casada, aposentada, catdlica
praticante, que reside com esposo, filha e neto. Na casa de Dona Cida havia muitos vasos com
plantas na calcada, tinha espada de S&o Jorge, comigo ninguém pode, plantas que ela disse que
serviam para afastar coisas ruins. Ela reside no bairro Sdo Miguel, em uma rua larga e
movimentada. Sua casa fica em um cruzamento embelezado pelas plantas que ela cultiva, desde
a calcada até dentro de casa.

Em nosso primeiro encontro Dona Cida disse que era muito devota e logo nos levou
para conhecer seu altar que ficava em seu quarto. No altar havia biblia, fotos da Virgem Maria,
de anjos, fotos pessoais e velas. Disse que todos os problemas dela conseguia resolver rezando
ali naquele altar. Foi receptiva e carinhosa o tempo todo. Ainda nos encontramos mais uma vez
para verificagdo da transcrigdo, porém nas duas vezes que nos encontramos o sol ja havia se
posto, o que inviabilizou que eu fosse rezada. Compreendi que o horario é um aspecto que ela

respeita e que nao rezar a noite compde o conjunto de medidas que ela adota para também se
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proteger. Prometi a Dona Cida que voltaria depois que a pesquisa tivesse finalizada para tomar

um café e agradecer.

Imagens 6 e 7 - Altar de Dona Cida e o altar de Dona Cida Baixinha

Fonte: Fonte prépria

A terceira rezadeira que conheci foi Dona Cida Baixinha, mais uma mulher indicada
atraves do video que postei. Do mesmo modo como aconteceu com Dona Cida, a pessoa que
me indicou Dona Cida Baixinha também ndo tinha um ndmero de telefone para que eu fizesse
contato. Precisei ir trés vezes a casa de Dona Cida Baixinha para conseguir encontra-la. Quando
esse encontro finalmente aconteceu ela quase ndo acreditou que eu e Felipe, que por sua vez
permanecia me dando carona durante as entrevistas, ja haviamos ido trés vezes na casa dela.
Observei que a gentileza e cuidado de Dona Cida Baixinha cresceu ainda mais ao saber de nosso
empenho em conhecé-la.

Dona Cida Baixinha se reconhece como uma mulher, negra, idosa, separada,
aposentada, que reside com filha e neto. Logo que apresentei a mim, a Felipe e a pesquisa, Dona
Cida Baixinha pegou cadeiras, nos ofereceu &gua, e imediatamente se sentou colocando-se
inteiramente disponivel para conversar. De inicio sua filha, que eu ja havia conhecido em uma
das tentativas anteriores de encontrar Dona Cida Baixinha, apareceu no local em que estavamos.
Dona Cida Baixinha me apresentou como pessoa que tinham ido entrevistar ela. Dona Cida
Baixinha se orgulhava de me ter ali, interessada em sua histéria. Eu disse que era uma honra
poder conhece-la, que varias pessoas tinham me indicado ela, dizendo que ela era uma boa
pessoa que rezava em todo mundo que precisava.

O olhar de Dona Cida Baixinha demonstrou o sorriso largo que se abriu debaixo da
mascara. Ela imediatamente engatou em sua narracao, contou suas histérias, falou sobre seu

irmado rezador, e do quanto lhe agradava ser procurada pelas pessoas para que ela reze nelas.
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Demonstrou como faz suas rezas, colocou suas maos em minha cabega para exemplificar, e em
seguida me levou para ver seu altar localizado na sala de sua casa, fixado na parede. Nele havia
santas(os), um crucifixo e um terco. Ao lado havia uma bacia de aluminio com agua. Dona Cida
Baixinha disse que servia para ela lavar as maos e o rosto quando ia rezar, sinalizando a relacéo
que ela faz entre a reza e a necessidade da rezadeira estar limpa. Outro aspecto que foi possivel
de observar durante as minhas visitas a casa dela foi a rotatividade de pessoas que a procuravam.
E importante mencionar que o irmdo de Dona Cida Baixinha também reza, e que algumas
pessoas chegavam na casa dela em busca de informacdes sobre ele.

Quando retornei & casa de Dona Cida Baixinha com a narrativa transcrita, aproveitei
para pedir que ela rezasse em mim. Eu fiz uma rapida leitura da narrativa e em seguida ja estava
Dona Cida Baixinha lavando suas méos, a reza ia comegar.

A quarta rezadeira que visitei foi Dona Bebé, digo visitei porgue ja a conhecia desde
quando eu era crianca e minha méde me levava para ser rezava por ela, sempre que eu estava
doente. Dona Bebé foi a pessoa mais indicada pelas pessoas que responderam o video que
postei. Ela se conhece como uma mulher, negra, idosa, solteira, sem filhos, aposentada, que
reside sozinha no bairro localizado no centro de Arcoverde.

Quando cheguei na casa de Dona Bebé junto com Felipe, ela imediatamente falou: “Va
buscar o ramo!”, e eu pedi pra Felipe ir buscar. Ele perguntou se podia ser qualquer um e ela
disse que sim. Enquanto ele foi em busca do ramo fiquei com Dona Bebé. Ela abriu o portdo
de entrada, e nos sentamos nas cadeiras do terrago. Expliquei pra ela que queria a reza, mas que
também tinha ido procura-la por mais um motivo. Disse que estava fazendo uma pesquisa sobre
algumas rezadeiras da regido, que eu tinha postado um video na internet pergunta as pessoas
guem conhecia alguma rezadeira e que muita gente havia falado o nome dela. Nesse momento
Dona Bebé riu, e disse: “Ah minha filha, eu sou famosa!”.

Dona Bebé me disse que durante a pandemia ela comecou a preencher um caderno com
as assinaturas de todas as pessoas que ela havia rezado. Falou que ndo deixava as pessoas
entrarem em sua casa, mas ndo parou de rezar. As pessoas ficavam na cal¢ada e ela rezava do
lado de dentro do portdo, respeitando o distanciamento, mas que mesmo assim rezava. Dona
Bebé me mostrou seu caderno de assinaturas quase cheio, segundo ela com mais de 3.000
assinaturas, so das pessoas que ela havia rezado durante a pandemia. Ela me mostrou o caderno
com satisfacdo, orgulho em ser uma pessoa tdo procurada pelas pessoas de Arcoverde.

Em seguida Felipe chegou, me levantei, mas no momento da reza ela disse que eu ndo
estava precisando, e que dessa vez iria rezar nele. Felipe sentou na cadeira que ela sinalizou e

eu fiquei observando. Dona Bebé comecou a rezar, e eu consegui ouvi-la durante todo o tempo.
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Com o ramo em maos, ela comecou fazendo o sinal da cruz em seu rosto, depois em suas maos,
seus pés e por fim, na regido do coracdo. Quando ela terminou disse que iria ensinar para ele
uma reza, e que ele gravasse no celular, mas ndo mostrasse a ninguém. Recomendou que ele
rezasse aquela oracdo até morrer, mas que também comesse geleia de mocotd e tomasse
Vitamel pra ajudar na prevencdo ao virus da Covid-19. Quando finalizou Felipe agradeceu, e
ela disse que ele ndo se preocupasse porque ele era uma pessoa de bom coracdo. Fiquei tdo
emocionada nesse momento.

Depois da reza em Felipe, Dona Bebé sentou-se para que a gente pudesse conversar. Ela
partilhou os problemas que estava enfrentando por conta da reforma de um vizinho. Falou sobre
sua familia, sobre namorados antigos, sobre sua histéria como rezadeira. Por fim, mostrou um
banner que ela mantém pendurado na parede do terraco de sua casa. Exposto para todas as
pessoas verem. Disse que prezava pelo respeito ao modo de vida que levava, ja que ela também
respeita todas as pessoas que a procuram. Alguns meses depois retornei com a narrativa
transcrita, foi 0 momento em que Dona Bebé rezou mais uma vez em mim, sinalizando a
necessidade de que eu reforcasse a protecdo contra olhado tomando banho de sal grosso do
pescoco pra baixo, coisa que tenho feito desde entéo.

Imagens 8 e 9 - Banner fixado na parede do terraco de Dona Bebé e momento em que Dona Bebé estava rezando

em Felipe.

Fonte: Fonte propria

A quinta rezadeira que conheci foi Dona Neide, indicada através do video que postei,

porém também sem numero de celular. Fomos na casa de Dona Neide duas vezes, apenas na



120

terceira vez conseguimos encontrar com ela. Dona Neide se reconhece como uma mulher negra,
casada, trabalha com servicos gerais em escritdrios advocaticios e reside com esposo e filhas
no bairro de S&o Miguel.

Dona Neide foi receptiva 0 tempo todo a proposta de realizacdo da entrevista. Nos
convidou para entrar em sua casa, € em seguida ja comecou a sua narracdo. Trouxe memarias
diversas, dentre elas citou a dificuldade de encontrar pessoas interessadas em aprender a reza.
Dona Neide ndo tinha um local especifico para suas(eus) santas(os), mas tinha na estante a
biblia aberta. Disse que para rezar sO € necessario ter fé, com isso mostrou gue a unica coisa,
além da fé, que ela usava eram as suas proprias méaos. Em seguida demonstrou o movimento de
imposicdo de maos. Ao final do nosso encontro ela pediu que eu anotasse meu numero de
Whatsapp em seu celular para que ela me enviasse mensagens bonitas. Anotei, e desde entéo

recebo carinhosamente, mensagens com oragoes.

Imagens 10 e 11 - Méos de Dona Neide e rosto com méascara de Dona Neide

Fonte: Fonte propria

A sexta rezadeira que conheci foi Dona dos Anjos, isto por meio da indicacdo de Dona
Neide, que nos levou a casa dela logo depois de sua entrevista. Chegando a casa de Dona dos
Anjos, Dona Neide nos apresentou, explicando também a pesquisa, o que facilitou
consideravelmente nossa aproximacao.

Dona dos Anjos se reconhece como uma mulher negra, idosa, vilva, aposentada, que
reside com filha e neto no bairro de Sdo Miguel. Chegamos na casa de Dona dos Anjos no fim
da tarde, o que fez com que eu ndo mencionasse o pedido de reza. Ela narra sua historia, a
procura das pessoas pela reza, isto com um cheiro de café espalhado pela casa. Donas dos Anjos
tem um terrago cheio de plantas, lugar onde realiza suas rezas. Lamentou ter precisado diminuir
o tamanho do terrago para poder construir um local de trabalho para sua filha que vende bolos.

Disse que ama plantas e gosta de ter a casa cheia delas.
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Imagens 12 e 13 - Plantas e santo no terraco de Dona dos Anjos

Fonte: Fonte prépria

A sétima rezadeira que conheci foi Dona Deja, indicada através do video. Ela se
reconhece como uma mulher negra, catélica, separada, que reside com a filha. Entrei em contato
com Dona Deja previamente por celular, desde desse momento ela muito solicita dizendo que
eu poderia ir a casa dela quando eu quisesse. Assim que chegamos 14 observei um banco longo
na entrada da casa e duas cadeiras em um pequeno espaco debaixo da escada. Ela disse que era
muito procurada e que por isso foi preciso colocar um banco em sua casa.

Dona Deja me mandou sentar em sua frente, nas cadeiras debaixo da escada. Ao seu
lado havia um borrifador com agua. Fiquei na ddvida se era agua ou alcool 70%. Em seguida
ela me mandou abrir a boca e borrifou, foi entdo que entendi aliviada que era agua. Ela também
borrifou em sua propria boca e me disse que era agua benta e que eu ndo me preocupasse. Ela
narrou sua historia com detalhes, em seguida rezou em mim, em voz alta e usando um tergo em
suas maos. Ela fazia movimentos em formato de cruz em minha cabe¢a, em meu peito, em
minhas maos. Quando terminou me falou da queda dos meus cabecos em funcao de estar com
muito olhado, depois me disse que coisas boas estavam a minha espera. Isso me encheu de
esperancas. Depois pediu que eu olhasse de lado e visse quem estava ao medo lado, era uma
estatua de Padre Cicero, que ela sugeriu que eu adotasse para devogdo. Retornei mais uma vez
na casa de Dona Deja para mostrar a narrativa transcrita, observei que ela ficou muito orgulhosa
em ver a transcricdo. Nesse momento ela repetiu o que havia me dito no dia em que rezou,

reafirmando que suas palavras eram certeiras.
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Imagem 14 - Dona Deja
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Fonte: Fonte prépria

A oitava rezadeira que conheci foi Dona Mocinha, atraves da indicacdo de um homem
que trabalhava como pedreiro na casa vizinha a minha. Perguntei se ela conhecia alguma
rezadeira e ele mencionou Dona Mocinha, a partir de sua fala entendi que ela ndo morava longe
de minha casa. Nesta entrevista quem me acompanhou foi M, minha afilhada de cinco anos,
isto a pedido da mée dela.

Quando chegamos na casa de Dona Mocinha nos apresentei, falei da pesquisa e ela
prontamente nos mandou entrar. Ela se reconhece como uma mulher negra, idosa, aposentada,
que reside com dois netos no bairro de Sdo Cristovao. Nos levou para conhecer sua casa inteira,
por Ultimo seu altar. Diante de sua mesa, como ela chama o local onde ficam suas(eus)
santas(0s), me contou sua historia, me falou sobre como comegou a rezar, e com carinho aceitou
rezar em M. Algo que relato com mais detalhes no capitulo de analise. Quando perguntei se

poderia fotografar, ela disse que sim, organizou as velas, arrumou 0s cabelos e se posicionou.
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Imagem 15 - Dona Mocinha e sua mesa

Fonte: Fonte prépria

A nona rezadeira que conheci foi Dona Irene, através das indicagdes recebidas por meio
do video. Ela se reconhece como uma mulher branca, idosa, cigana, parteira, catolica,
aposentada, casada, com filhas(os). Reside com o esposo no bairro da Cohab Il. Fui a casa de
Dona Irene acompanhada pelo meu pai, que se chama Gildasio. Quando cheguei na casa de
Dona Irene as portas estavam abertas, mas nao havia ninguém dentro, comecei a bater palmas
e a chamar por ela em voz alta. Da casa ao lado saiu 0 esposo dela. Me apresentei, falei da
pesquisa, e ele prontamente ligou para ela que veio correndo, descal¢a pela rua. Quando eu
soube da idade dela me surpreendi, vendo a minha admiracdo ela disse que ainda carregava
botijdo cheio de gas de cozinha na cabega com rodilha. Disse que ainda sobe no telhado quando
precisa arrumar e ndo tem medo de trabalho. Dona Irene rezou em mim, mas antes me perfumou
com alfazema misturada com arruda e alecrim. Passou em minhas maos, meus bracos e em
meus pés. Também rezou em meu pai, que agradeceu e afirmou que estava precisando. Dona
Irene confirmou e alertou contra 0 mau olhado que havia nele. No momento em que pedi para
tirar uma foto dela, logo pegou o chapéu que ela disse ser do seu povo cigano e o pds. Pousou

para a foto com um sorriso largo.
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Imagens 16 e 17 - Dona Irene com o seu chapéu de cigana e Dona Irene rezando em meu pai.

Fonte: Fonte propria

A décima rezadeira que conheci foi Dona Maria Preta, também indicada no video. Na
ocasido novamente fui acompanha pelo meu pai que ficou me aguardando distanciado enquanto
eu ia a procura de Dona Maria Preta. Na primeira vez em que fui na casa dela era manha e ela
ndo estava. Encontrei com sua filha, me apresentei e falei da pesquisa. Ela me falou que
geralmente Dona Maria Preta faz visitas durante as manhas, e me orientou que eu fosse a tarde.
Ela me ofereceu seu numero de celular para que eu ligasse antes de ir na préxima vez, e foi
assim que fiz. Antes de ir embora observei que na calgada da casa de Dona Maria Preta havia

algumas plantas cultivadas diretamente no chdo, entre elas o pido roxo.

Imagem 18 - Dona Maria Preta segurando o ramo de pinhdo roxo

Fonte: Fonte prépria
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Conheci Dona Maria Preta na segunda ida a sua casa. Ela se reconhece como uma
mulher negra, idosa, catolica, aposentada, vidva. Atualmente reside com filha, genro e neto.
Dona Maria Preta rapidamente me mandou entrar, me ouviu com atencdo e em seguida narrou
sua historia. Falou sobre como comecou a rezar, sobre o quanto é procurada por conta da reza,
e em meio a sua narragdo também citou situacdes onde seus filhos foram assassinatos e o
racismo que enfrenta. Dona Maria Preta rezou em mim com um ramo de pinhdo roxo que ela
havia deixado reservado desde cedo, quando soube que eu iria visita-la. Permitiu que eu
gravasse a reza, e no fim também me disse que coisas boas estavam préximas de acontecer,
algo que relato com maiores detalhes no capitulo de analise. Dona Maria Preta rezou em mim
com o ramo e com o seu olhar carinho. Tocou meus cabelos e os elogiou, tocou minhas maos e
me falou sobre bondade. Quando pedi para fotografa-la ela arrumou o vestido, o lenco e em
seguida levantou o ramo. Enquanto eu preparava a camera ela continuou a rezar balbuciando
palavras que ndo eram direcionadas a minha compreensdo. Essa, sem davida, foi a cena mais

linda que presenciei ao longo dessa pesquisa.
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4 O PROCESSO DE REVISAR A LITERATURA

O caminho percorrido para o desenvolvimento desta tese de doutorado constitui-se pelo
modelo qualitativo de ciéncia, ja explicado. Teve como intuito buscar pelo percurso de
producdo de conhecimentos, especialmente, a partir do contexto decolonial, feminista e de
pesquisa narrativa. Atentas as possibilidades de pesquisa que conduzam a amplificacGes do
cenario pluriversal e pluriepisttmica em contraposicdo a epistemologia académica
eurocentrada.

Relembramos que a aproximagdo com 0 campo de pesquisa iniciou-se em outros
tempos, quando ainda ndo pensdvamos sobre esta pesquisa. Deriva dos encontros que tivemos
com varias mulheres rezadeiras ao longo de nossas histdrias, mas também pelas discussoes
sobre decolonialidade, feminismo, racismo, colonialismo, psicologia, povos originarios e
saberes tradicionais, entre idas e vindas da UFPE — Campus Recife a Arcoverde — PE, e sertdo
adentro. Sendo assim, também entendemos que a pesquisa se inicia através de nossa imersao
no campo-tema, descrito agora por meio dos bancos de dados apresentados a seguir.

Neste momento iremos apresentar o caminho percorrida para 0 levantamento
bibliografico, mas desde ja sinalizamos que o fim desta estrada nao se encerra com o término
da anélise das publicacdes encontradas, estende-se para obras diversas, tais como livros,
documentérios, artigos localizados fora dos bancos de dados pesquisados. Destacamos que na
pesquisa decolonial o interesse de constréi também no coletivo, nas comunidades e junto aos
povos, portanto compreendemos que 0 saber escrito também indicard as necessidades de
alargamento, ou cruzamento, inclusive com a arte. Se lembrarmos do debate de Linda Gondin
e Joch Lima (2006) teremos em vista que esta atitude compde o oficio das pesquisadoras, em
outros termos pensado como o artesanato das pesquisadoras, que alinhavam junto a pesquisa
suas préprias historias e saberes.

De acordo com Maria Cristiane Barbosa Galvao (2011) o levantamento bibliografico,
ou prospeccdo da informacdo para fins técnico-cientificos, relaciona-se a historia da
humanidade, a historia de construgdo dos espacgos coletivos, que leva em si um pouco de todas
as pessoas que tiveram a preocupacdo em registrar em um pedaco de pedra, argila, papiro, papel,
ou em uma tela, imagem, ou documento digital, suas descobertas cientificas, conhecimentos e
percepcdes. E uma estratégia que une um pouco de outras pessoas e povos que tiveram e tém a
preocupacao em preservar o conhecimento, que foi e € diariamente gerado no mundo, a fim de
que seja aproveitado, em curto, médio ou longo prazo, e contribua para a manutengdo ou

desenvolvimento dos saberes.
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Compreendemos que realizar um levantamento bibliografico é se potencializar
intelectualmente com o conhecimento produzido & muitas méos, para entdo, ir além. E munir-
se com condi¢cGes cognitivas, a fim de: evitar a duplicacdo de pesquisas, ou quando for de
interesse, reaproveitar e replicar pesquisas em diferentes escalas e contextos; observar possiveis
lacunas nos estudos realizados; conhecer 0s recursos necessarios para a construcdo de um
estudo com caracteristicas especificas; desenvolver estudos que cubram lacunas na literatura
trazendo real contribuicdo para a area de conhecimento; propor temas, problemas, hipdteses e
metodologias inovadores de pesquisa; otimizar recursos disponiveis em prol da sociedade, do
campo cientifico, das instituices e dos governos que subsidiam a ciéncia (GALVAO, 2011).

Deste modo, o fio condutor que orientou a construcdo da revisao bibliogréafica sobre as
rezadeiras foi: como a literatura académica encontrada no ambito dos bancos de dados
adotados tem debatido as rezadeiras e as suas praticas de cura? Desse modo, a partir da revisao
produzimos a sintese dos conhecimentos orientadas a compreender 0s seguintes aspectos: 0
contexto religioso e sua interface com as rezadeiras; o saber ancestral e a iniciacdo das
rezadeiras; as préaticas de cura de mulheres rezadeiras; as rezas e o uso das plantas medicinais.
A composicao deste artesanato tedrico e suas interfaces conceituais fica mais coerente uma vez
que observamos as nuvens de palavras produzidas a partir da revisdo apresentada a seguir.

O levantamento dessa revisdo foi realizada inicialmente em cinco bancos de dados, a
saber, Scielo, Biblioteca Virtual de Saude (BVS-Psi), PudMed, Lilacs e Medline. Entre os dias
10 a 16 de agosto de 2019. A adocgdo dos cinco bancos de dados se deu devido a quantidade
escassa de publicagfes abordando o tema nestas plataformas. Foram utilizados como
descritores os termos “rezadeiras” e “benzedeiras”. O critério de inclusdo idiomatico adotado
foi considerar pesquisas publicadas em portugués, considerando a necessidade de aglutinar
pesquisas que conseguissem dar conta de mulheres rezadeiras no Brasil. Também consideramos
o critério de inclusdo tematico contendo todas as pesquisas que discutissem em algum momento
as rezadeiras, mesmo que estas ndo sejam as participantes principais ou sujeitas pesquisadas
diretamente. Dentre estas pesquisas uma vasta intersecao de campos de conhecimento se abriu,
unindo estudos da &rea da psicologia, saude publica, antropologia, sociologia, historia,
educacdo, dentre outras. Foram excluidas da revisao as pesquisas que discutissem as rezadeiras
como personagens literarios.

Né&o foi estabelecido um critério de inclusdo cronologico devido o numero restrito de
publicacdes encontradas, porém, ao finalizar o levantamento foi observado que os estudos se

distribuiram temporalmente conforme os gréficos apresentados adiante.
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No banco de dados Scielo®®, utilizando o descritor “rezadeira” na modalidade “Pesquisa
Avancada” formato “Todos 0s indices”, apenas trés publicacbes foram encontradas,
distribuidas entre os anos de 2015, 2010 e 2000. Sendo, duas pesquisas com eixos de discussdo
pautadas na epidemiologia e enfermagem, e uma pesquisa de cunho antropoldgico sobre
rezadeiras no estado do Pard. As publicacdes encontradas estdo descritas na se¢do de anexos
(ANEXO D — TABELA 4).

Ainda no banco de dados do Scielo, dessa vez utilizando o descritor “benzedeiras”, foi
encontrado um total de cinco (5) publicacdes. Destas, uma (1) publicacdo trazia o termo
benzedeira no titulo, porém havia sido indexada em duplicidade, ou seja, estava repetida. Uma
(1) publicacdo trazia o termo benzecdo no titulo e outra o termo benzedeiras, duas (2)
publicacdes citavam a palavra benzedeira no resumo (ANEXO E — TABELA 5). Os campos de
conhecimento destas publicacdes dispbem entre a Saude Puablica, Saude Coletiva,
Antropologia, Enfermagem, Comunidades tradicionais e Desenvolvimento local. Os artigos
também se encontram situados cronologicamente entre os anos de 1996 a 2018.

No banco de dados BVS-Psi* foram encontrados trés (3) publicacdes com o descritor
“rezadeira”, dos quais uma (1) se referia a sinopse de um documentario intitulado “Rezas, Curas
e Mitos”, uma (1) publicacdo repetida do Scielo e uma (1) publicacdo elencada ndo possivel de
ser encontrada (ANEXO F - TABELA 6). E trés (3) publicagdes com o descritor “benzedeira”,
sendo uma (1) baseada nas discussdes da Saude Coletiva, uma (1) publicacdes repetidas do
Scielo e uma (1) dissertacdo de mestrado da UFSC sobre itinerarios terapéuticos psiquiatricos.
(ANEXO G — TABELA 7). Desse modo totalizando um quantitativo de seis (6) artigos sendo
trés (2) repetidos e um (1) néo localizado, publicados entre os anos de 1983 a 2013. No PudMed
e Medline ndo foi encontrada nenhuma publicacéo.

No banco de dados Lilacs® utilizando o descritor “rezadeira” foram encontrados trés
(3) artigos, sendo uma (1) publicacdo repetida do Scielo e duas (2) repetidas da BVS-Psi,
incluindo uma ndo localizada (ANEXO H — TABELA 8). Utilizando o descritor “benzedeira”
foram encontrados trés (3) artigos, destes havia duas (2) publicacdes repetidas do Scielo e uma
(1) repetida da BV S-Psi, e publicadas entre os anos de 1983 a 2013 (ANEXO | - TABELA 9).

As publicacdes encontradas estao indexadas em diferentes periddicos cientificos, sendo
estes descritos na tabela abaixo, onde € possivel observar que as discussGes acerca das

rezadeiras transitam predominantemente entre as areas da Enfermagem, da Saude Publica, da

43 Disponivel em:< https://www.scielo.org/>.
44 Disponivel em:< http://www.bvs-psi.org.br/php/index.php>.
45 Disponivel em:< https:/lilacs.bvsalud.org/>.


http://www.scielo.org/
http://www.scielo.org/
http://www.scielo.org/
http://www.bvs-psi.org.br/php/index.php
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Saude Coletiva. Este levantamento auxilia na compreensdo da escassez de pesquisas sobre as

rezadeiras na psicologia.

Tabela 10 - Apresentagdo dos periodicos identificados nas publicagdes encontradas.

Rev. Bras. de Enfermagem 2
Rev. de Saude Coletiva 1

Rev. Panam. Salud Publica 2
Rev. Interacdes 1
Horizontes Antropologicos 2
Physis Revista de Saude Coletiva 1

Fonte: Fonte propria, produzida a partir do levantamento realizado no Scielo, BVS-Psi, Lilacs

A escassez de publicacdes nos bancos de dados adotados sinalizou para a necessidade
de estender a revisdo a outros bancos, compondo assim um segundo passo da revisdo
bibliografica que pudesse discutir mais profundamente pesquisas em niveis de dissertacdo, tese
e livros. Sem perder de vista 0 que a revisdo inicial ja havia demonstrado, no caso, a forte

relacdo entre rezadeiras e 0os campos da saude, cultura e educacao.
4.1  ASREZADEIRAS NA PRODUCAO ACADEMICA DE TESES E DISSERTACOES

Os bancos de dados adotados para esse momento da pesquisa foi o Catalogo de Teses e
Dissertacdes da CAPES*, considerando ser esta uma fonte que reline todas as publicaces
nacionais em nivel de Pés-Graduacdo do pais, incluindo campos de conhecimento diversos, o
que poderia nos oferecer uma perspectiva amplificada acerca do nosso tema de pesquisa. E o
ARCA* | que se trata do repositorio institucional da Fundagéo Oswaldo Cruz (Fiocruz) onde se
agrupam publicacbes de artigos, Trabalhos de Conclusdo de Cursos, dissertacfes e teses com
livre acesso as informacg6es em saude. A ARCA foi adotada como banco de dados pertinentes
a partir da primeira fase da revisdo, que das nove (9) publicagbes encontradas, quatro (4)
discutiam as rezadeiras a partir do campo da Saude Publica e Saude Coletiva, areas de pesquisa
historicamente desempenhadas pela Fiocruz. Também compreendemos que “as rezadeiras
constroem uma identidade de agente produtor de salde embasadas no cuidado e no
fortalecimento das pessoas ¢ do territorio” (ALVES ET AL, 2020, p. 274), portanto coerentes
com o debate possivel de ser encontrado no ARCA.

46 Disponivel em:<https://catalogodeteses.capes.gov.br/catalogo-teses/index.html#!/>.
47 Disponivel em: <https://www.arca.fiocruz.br/>.


https://catalogodeteses.capes.gov.br/catalogo-teses/index.html%23!/
https://www.arca.fiocruz.br/
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A partir da revisdo realizada com o descritor “rezadeira” no banco de dados da CAPES,
foram encontradas sessenta e seis (66) publicacdes. Destas, vinte e nove (29) publicagdes se
tratavam de dissertagcGes com o descritor presente no titulo, dispostas entre os anos 2010 a 2015.
Vinte (20) dissertacdes realizando mengéo no texto com termo “rezadeira”, dispostas entre 1997
a 2018. Neste levantamento uma (1) dissertacao foi elencada, utilizando o termo “benzedeira”,
sendo esta uma publicacdo de 2010. Em nivel de doutorado, foi encontrada trés (3) teses com o
termo “rezadeira” no titulo, sendo uma (1) do ano de 2017 e duas (2) do ano de 2011. E dez
(10) teses com mencdo no texto com o termo “rezadeira”, distribuidas entre os anos de 2014 a
2018.

Gréfico 2 - Revisdo bibliogréafica realizada no banco de Teses e Dissertacdes da CAPES utilizando
como descritor o termo “rezadeira”.
Revisdo bibliogréafica realizada no

Banco de Teses e Disertacfes da CAPES utilizando como descritor o termo
"rezadeira"

0 2 4 6 8 10 12

B Dissertagdes com o descritor presente no titulo
Dissertagfes com o descritor mencionado no texto
DissertacOes elencada com o descritor "benzedeira"
Teses com o descritor presente no titulo

B Teses com o descritor menciondado no texto

Fonte: Fonte propria produzida a partir do levantamento realizado no Banco de dados CAPES.

Utilizando o descritor “benzedeira”, no mesmo banco de dados, foi possivel encontrar
um total de vinte e um (21) resultados. Sendo oito (8) disserta¢cbes com o descritor presente no
titulo, dispostas entre os anos de 1993 e 2018. Seis (6) dissertagfes com o descritor presente ao
longo do texto, dispostas entre os anos de 1987 e 2018. Quatro (4) teses de doutorado com o
termo “benzedeira” presente no titulo, publicadas entre os anos de 1998 a 2017. E trés (3) teses
de doutorado realizando mengé&o no texto, entre os anos de 2005 e 2018. Destacamos a diferenca
entre as publicacdes encontradas com o descritor presente no titulo e com o descritor
mencionado no texto, visto que por vezes as mencdes no texto podem ser pontuais e descoladas

do nosso foco de debate.
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Gréfico 3 - Revisao bibliogréafica realizada no banco de Teses e Dissertacdes da CAPES utilizando

como descritor o termo “benzedeira”.

Revisdo bibliografica realizada no Banco de Teses e Disserta¢des da CAPES
utilizando como descritor o termo "benzdeira"

_

0 2 4 6 8 10 12

Dissertagdes com o descritor presente no titulo
Dissertagdes com o descritor mencionado no texto
B Teses com o descritor presente no titulo

B Teses com o descritor menciondado no texto

Fonte: Fonte prdpria produzida a partir do levantamento realizado no Banco de dados CAPES.

A partir do titulo das pesquisas encontradas no banco de dados da Capes produzimos a
nuvem de palavras®® abaixo que apresenta uma perspectiva panoramica dos temas inter-
relacionados as rezadeiras. Para a producdo das nuvens de palavras utilizamos como recurso
tecnoldgico o Wordle®*®. A nuvem criada nesse momento nos revela o debate que se segue nas
secdes seguintes, onde se apresenta uma discussao que tem saude, cultura, educacao, politicas

publicas e religiosidade como prismas.

8 As nuvens de palavras sdo, entdo, um método heuristico de analise. Por si s6 ndo vdo resolver um problema ou
responder a uma questdo de pesquisa, mas apontam caminhos para o qué se observar em um texto ou, mais
importante ainda, em um grupo de textos. Portanto, sdo ferramentas para visualizacdo de dados. Entende-se que
quanto maior a palavra, mais encontrada ou citada ela foi nos textos de entrada. Evidencia, portanto, o trending
topics, ou seja, quais temas que recebem maior atencdo. Assim, as palavras sdo organizadas em varios tamanhos
e cores, com base no nimero de informacdes feitas em determinados textos. Juntamente com os infogréfico,
graficos elegantes e relatérios interativos e em tempo real, as nuvens de palavras fazem parte da incrivel evolugéo
na ciéncia da visualizagdo de dados (PRAIS; ROSA, 2017).

4950 Wordle® é um programa que para usd-lo ndo é preciso instalacéo, ele funciona online a partir do navegador
usado por cada uma(um). Para isso, no menu do programa, basta selecionar a opcdo Create para comegar a primeira
nuvem de palavras. O aplicativo vai destaca-las em formatos e cores diferentes. Disponivel em:<
http://www.wordle.net/>.


http://www.wordle.net/
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Figura 8 - Nuvem de palavras para compreensdo ampla dos intercruzamentos teméticos no Catalogo de
Teses e Dissertacfes da CAPES

Cuidadores tradicionais
Itinerario terapéutico
Patrimdnio imaterial Luta pela terra

Adoecimento suietividace
Conhecimento s ECOlOgia
Sande

Espiritualidade

Medicina Re| |g i0sg T

Modernidade Quilombolas
Agentes de salde Plantas Pankerau

Cultura popular La m enta@éo

Praticas tradicionais de cura

Fonte: Fonte prépria, produzida a partir do levantamento realizado no Catalogo de Teses e Dissertagdes
da CAPES.

Com o descritor “rezadeira” no banco de dados do ARCA encontraram-Se sessenta e
cinco (65) resultados. Sendo oito (8) artigos, trinta (30) dissertagdes, dezoito (18) teses, dois
(2) artigos, um (1) livro e seis (6) Trabalhos de Conclusdo de Curso. Porém, para esse
levantamento foram consideradas apenas as dissertaces e teses indexadas. Assim, foram
encontradas trinta (30) dissertacdes, indexadas entre os anos de 2000 e 2018. E dezoito (18)
teses, indexadas entre 2002 e 2018.

Grafico 4 - Revisdo bibliografica realizada no banco da ARCA utilizando como descritor o termo

“rezadeira”.

Revisdo bibliogréfica realizada no banco de dados da ARCA utilizando
com o descritor o termo "rezadeira"

—

E
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® Trabalhos de Conclusdo de Curso B Livros = Periodicos ® Teses ®Dissertacdes ®Artigos

Fonte: Fonte prépria, produzida a partir do levantamento realizado na ARCA.

Por fim, utilizando o descritor “benzedeira” no banco de dados do ARCA foram
encontradas oitenta e uma (41) publicacbes. Destas, vinte e um (21) eram dissertacoes,
indexadas entre os anos de 2001 e 2018. Oito (8) teses, também indexadas entre 2001 e 2018.

E doze (12) Trabalhos de Concluséo de Curso, nomeados assim pelo bando de dados.
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Gréfico 5 - Revisdo bibliografica realizada no banco de dados da ARCA utilizando como descritor o

termo “benzedeira”.

Revisdo bibliografica realizada no banco de dados da ARCA
utilizando como descritor o termo “benzedeira”

0 5 10 15 20 25

M Trabalho de Conclusdo de Curso M Teses M Dissertagdes

Fonte: Fonte prépria, produzida a partir do levantamento realizado na ARCA.

De modo semelhante, construimos a nuvem de palavras a partir dos titulos encontrados
na pesquisa realizada no banco de dados do ARCA. Com isso, também é possivel desenvolver
uma compreensao panoramica dos principais eixos tematicos intercalados neste debate, por
exemplo: saude, saber popular, religiosidade popular, promocéo a saude, educacdo popular em
salde.

Figura 9 - Nuvem de palavras para compreensdo ampla dos intercruzamentos tematicos encontrados no
banco de dados do ARCA

Religiosidade Popular

Saiide do campo Comunidade indigena

Agentes Comunitarios de Saude

Sadde Coletiva Saber Popular
Praticas Ioc_alsr ) Cears
Territorio

Histtda  LET

e Prgtica curativa rezeres

Quilembala

Plantas medicinais ECOIOgia de saberes
Benzedeira Memoria

Zona rural e urbana
Encruzilhadas da Salde
Educagde Pepular em Saide

Fonte: Fonte propria, produzida a partir do levantamento realizado no banco de dados do ARCA.

Para uma melhor compreensdo da categorizagdo temporal e espacial sobre as
rezadeiras/benzedeiras construimos os graficos abaixo, somando os resultados encontrados
utilizando os dois descritores em cada um dos bancos de dados. Ou seja, somando as
dissertagOes e teses no banco de dados da CAPES obteve-se um total de (35) trinta e cinco
publicacgdes, e na plataforma do ARCA a um total de (86) oitenta e seis publica¢Ges. Porém na
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descricdo temporal elencamos apenas as publicagdes entre 2000 e 2018, excluindo da producéo
grafica trés dissertacBes e uma tese encontrada no banco de dados da CAPES, publicadas nos
seguintes anos de 1998, 1996 e 1987. A partir do levantamento observa-se que as
rezadeiras/benzedeiras vém sendo mais amplamente discutidas nas dissertacdes e teses em
detrimento dos artigos cientificos. O grafico 2 demonstra o crescimento de estudos sobre o
tema, onde encontra seu pico em 2018, 2017 e 2014 com (8) oito publicacdes de dissertacbes
me cada ano e 2018 e 2016 com (5) cinco publicacGes de teses em cada ano.

Gréfico 6 - Producdo académica sobre “rezadeiras e benzedeiras” por ano e grau de qualificagdo.

B DissertagOes

H Teses

Quantitativo de publicacGes
O P N W b U1 O N

!
(NSNS INENNEN

2018 2016 2014 2012 2010 2008 2006 2004 2002 2000
Ano de publicacgéo das pesquisas

Fonte: Fonte propria, produzida a partir da revisdo realizada no Catalogo de Teses e Dissertacdes da CAPES e no

repositdrio institucional da Fundacdo Oswaldo Cruz (Fiocruz) — ARCA.

Quanto aos aspectos regionais desta pesquisa, o grafico 03 evidencia que a maior
concentracdo de producdo esta na universidade UFRJ e na Fundacdo Oswaldo Cruz, no
Programa de P6s-Graduacdo em Histéria das Ciéncias e da Saude — Rio de Janeiro, com um
total de trinta e cinco (35) dissertacOes e dezenove (19) teses. Tendo em vista que estes sdo
centros de referéncia nacional e internacional no campo das ciéncias biomédicas e da salde, e
que também sdo os locais de maior concentracdo das discussdes sobre as rezadeiras, sendo estas
discussoes articuladas com os eixos tedricos presentes na nuvem de palavras 2. Isto nos levar a
entende-los como centros de producdo da necessaria desobediéncia epistémica inerente a
ecologia dos saberes. No que se refere aos referenciais de analise, destacam-se importantes
eixos, tais como a interface das rezadeiras/benzedeiras com pesquisas no campo da Saude

Publica e Historia.
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Gréfico 7 - Producdo académica sobre “rezadeiras e benzedeiras” segundo cada confederacéo brasileira
(Estados).
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Fonte: Fonte propria, produzida a partir da revisdo bibliogréfica realizada no Catélogo de Teses e Dissertacdes

da CAPES e no repositorio institucional da Fundagéo Oswaldo Cruz (Fiocruz) — ARCA.

As pesquisas encontradas e acima agrupadas situam-se nos seguintes campos de
conhecimento: Letras, Educacdo, Extensdo Rural, Linguistica, Cultura Contemporanea,
Antropologia, Historia, Estudos Etnicos e Raciais, Saude Publica, Enfermagem e Psicologia.
Quanto as publicacdes no campo da Psicologia, foram duas (2) publica¢fes descritas como
pesquisas em Psicologia, uma (1) em Psicologia Clinica e uma (1) em Psicossociologia da
Comunidade e Ecologia Social.

A partir da leitura dos resumos das publicacdes das dissertacdes e teses foi possivel
observar que elas discutem direta ou indiretamente as rezaderias, dado que em algumas
pesquisas elas aparecem como um plano de determinadas discussdes. Porém de modo geral
existe uma argumentacdo que relata a existéncia de rezadeiras/benzedeiras nas suas areas de
pesquisa, mas que elas ndo possuem um dialogo com as estratégias de saude oficiais que integre
ou fortaleca suas praticas no territério. Sao trajetérias de estudos que englobam o debate acerca
da religiosidade popular, da educacdo popular em salde, dos acessos aos servicos de saude, da
salde da populacdo rural, a historia social da cultura das rezadeiras e da pratica da reza como
uma pratica de cura.

A partir dessa revisdo buscamos, portanto, contribuir na superacdo de obstaculos
epistemoldgicos proprios do conhecimento colonial excludente, ao considerar conhecimentos
singulares no ambito da cultura e religiosidade, inclusive das religides afro-brasileiras como
fontes de saberes e praticas de cura, explicadas mais a frente. Temos em vista que as praticas

das rezadeiras implicam em uma discussao que se estabelece na interface entre os campos de
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debate da histodria, satde, cultura, educacéo e colonialidade. Desse modo, apresentamos como

resultado da revisdo bibliografica anteriormente descrita a discussao a seguir.

42 O CONTEXTO RELIGIOSO E SUA INTERFACE COM AS REZADEIRAS

Respiramos e nesse momento pedimos a ben¢éo a todas as rezadeiras para adentar um
debate que mostra a plasticidade de experiéncias, conhecimentos e a propria existéncia dessas
mulheres construidas no lastro da diaspora africana e dos saberes que resistem. Ora pela fé, ora
pela cura, ora pela religiosidade, partimos da nogdo de que as rezadeiras guardam uma forma
de existir no mundo que assume a religiosidade e a fé na palavra como forma de resistir, além
do seu valor socio-histdrico e decolonial.

Compreendemos as rezadeiras como mulheres que carregam consigo subjetividades que
decolonizam esse o panorama da colonizacdo, a partir do encontro entre ciéncia e saber popular.
Buscamos o dialogo entre diferentes substratos culturais, demarcados pelas questbes do
cotidiano que historicamente produzem formas de ser e estar no mundo. Desembocamos assim
em experiéncias que atravessaram geracGes e em praticas que se orientam pela pluralidade
epistemoldgica e que alargam nossas compreensdes sobre as formas de fazer salde em
contextos multiplos.

Desse modo, situamos a rezadeira como mulheres guardids das préaticas de cura que
englobam fé, saberes e afetos. Também assumimos a no¢do de que as rezadeiras em geral
ocupam um lugar de reconhecimento de identidades comunitarias e de legitimacao de um oficio
que resiste também como estratégia de transgressdo a precariedade, uma vez que a partir de
saberes locais se alinha ao manuseio de plantas in natura caracteristicas dos seus territorios.
Entendidas como protagonistas das ciéncias de cura tradicional e consideradas como lideres
religiosas na comunidade, além de se destacarem com a funcéo social e cultural de ser uma
referéncia para aquelas(es) que entendem o processo de cura para além do modelo hegemonico
biomédico (NASCIMENTO; LIMA, 2021).

Entendemos que o deslocamento de povos moldou as experiéncias de vida, incluindo as
interpretacdes sobre o sagrado e o desenvolvimento das praticas de cura, ampliando suas

possibilidades, conhecimentos e atuacdes. Nesse sentido, as rezas compreendem as
experiéncias particularizadas do mundo, com diferentes motivagdes, e que tanto nos interessa.
Dito isto, entendemos as rezadeiras a partir da integracdo de algumas definigdes que
destacam a religiosidade e a oralidade como aspectos centrais. Conforme Daniele Gomes

Nascimento e Maria Ignez Ayala (2013, p. 1), as rezadeiras sao “identificadas como costumes
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religiosos e merecem ser reconhecidas como detentoras de um saber e por um oficio transmitido
por comunicagdo oral”.

As(Os) autoras(os) supracitados definem as rezadeiras como:

As rezadeiras, também conhecidas como benzedeiras, possuem uma importante
funcdo na parcela da sociedade que mantém usos e costumes tradicionais: estabelecer
relagdes com o sagrado. Essa tradicdo tem a oralidade como carro chefe. Detentoras
de um grande saber religioso sdo capazes de, por meio das rezas e rituais, curar males
e devolver o equilibrio emocional e fisico aqueles que as procuram (NASCIMENTO;
AYALA, 2013, p.1).

Assumimos como debate inicial o fato de que as rezadeiras desenvolvem préaticas que
remontam a ldade Média europeia e que no Brasil estas praticas sofrem influéncia da
religiosidade catolica europeia, da pluralidade de nagdes africanas e indigenas, como afirma
Vagner Gongalves da Silva (2017). Com isso, destacamos a compreensao de que a diversidade
religiosa comp0e as praticas das rezadeiras. Nisto associa-se a utilizacdo de plantas e rezas.
Compreendem, entdo, conhecimentos, saberes tradicionais/resilientes/geracionais/de frestas
que ao mesmo tempo que resistem também sdo ressignificados como elementos da
contemporaneidade (SILVA, 2017; SOUZA, 2017; RUFINO, 2019).

Quando direcionamos nossa reflexdo para a Idade Média europeia Carlos Alberto
Miranda (2017) argumenta que o ato de rezar para curar doencas figurava como tipos de magias.
N4o obstante, as rezadeiras eram conhecidas como feiticeiras. Com o aparecimento de multiplas
doencas neste periodo, as pessoas recorriam a santos protetores como S&o Sebastido e Séo
Roque®, por intermédio das rezadeiras, rogando protecdo contra as pestes. Ndo podemos
esquecer que durante a Idade Média europeia a igreja catolica exercia um papel decisério sobre
0 comportamento das pessoas, sancionando regras e interditos que por vezes coibia as praticas
das rezadeiras.

No Brasil, 0s povos escravizados desde Africa, entrelagavam aos saberes espirituais de
diversos povos indigenas, em novas formas de interpretar o mundo, recriando memdrias e
tradicdes, na producdo de novas experiéncias nos novos territérios. E, neste processo,

intensificava-se o que Laura de Mello e Souza (2009, p. 147) trata como “desejo efetivo de

50<Segundo Carlos Alberto Miranda (2017) Sdo Roque e Sdo Sebastido foram tidos como protetores da peste na
Idade Média. Sdo Sebastido era quem ajudava pessoas perseguidas, foi castigado por ajudar, sendo amarrado em
uma arvore e acertado por flechas, posteriormente foi torturado até a morte, ficou conhecido como martir em tempo
das pestes. “Sao Roque conhecido por ajudar os doentes, de tanto ter contato com os enfermos, foi contaminado
por uma peste e ndo conseguiu continuar mais suas a¢@es, mas milagrosamente ficou curado e voltou as suas
atividades. Desde entdo, Sdo Roque passou a ser cultuado pela religiosidade popular, contra epidemias e doencas
contagiosas” (ALVES ET AL, 2020, p. 270).
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humanizar Deus e tornd-lo mais préximo”. Diante disto, a autora relata que os povos nao
cristdos baseavam suas crencas na eficacia da manipulacdo dos elementos da natureza.

A nossa contemporaneidade tem muito a ver com essas espiritualidades coloniais
diversas e na atualidade elas se apresentam a partir das interconexdes culturais que caracterizam
a historia do Brasil. De acordo com Laura de Mello e Souza (2009, p. 135), “toda a
multiplicidade de tradi¢des pagas, africanas, indigenas, catolicas, judaicas ndo podem ser
compreendidas como remanescente, como sobrevivéncia: era vivida, inseria-se, neste sentido,
no cotidiano das populacdes”, que se conjugam entre instrumentos materiais, oralidades e
gesticulacdes. Revela a diversidade interpretativa das possibilidades de orientacdo das praticas
de cura, dado que as experiéncias de vida moldavam e moldam as suas caracteristicas, tornando-
as extremamente dinamicas. Por exemplo, nas pesquisas de Oscar Saez (2018) ele apresenta
etnografias aonde elementos cristdos sdo incorporados dentro das cosmologias indigenas e
passam a operar por uma ldgica propria sem com isso excluir praticas xamanicas®. Nas
etnografias sul americanas do autor acima entendemos que a divisdo entre religido e préaticas de
cura aparece de forma bastante borrada.

Sobre essa diversidade na experiéncia religiosa, James Sweet (2007) defende o
argumento de que as intersecdes religiosas se relacionam também com o fato da cosmologia
das préticas espirituais africanas e indigenas responderem mais prontamente as questdes
cotidianas, se comparado com o cristianismo europeu, baseado em longas suplicas
condicionadas ao merecimento de quem as executava.

Importante destacar que sobre o universo das religiosidades brasileiras, a historiadora
Laura de Mello e Souza (2009) em “O Diabo e a Terra de Santa Cruz: feitigaria e religiosidade
popular no Brasil colonial”, relata o desenvolvimento das visdes espirituais que iriam
configurar a América portuguesa, unindo praticas e mentalidades de portugueses, africanos e
indigenas, num complexo magico-religioso em que as necessidades cotidianas iam delimitando
as escolhas, incorporagdes ou exclusdes de elementos. De acordo com a compilacéo feita pela
autora, a diversidade de magias se dividia em quatro grandes grupos, explicados da seguinte
forma:

O primeiro, o grupo da sobrevivéncia material (adivinhacdes, curas, benzeduras,

questdes do universo ultramarino), percebemos as praticas voltadas para as questdes diarias:

51 Quanto ao campo de debate acerca do xamanismo ¢é importante entendermos, segundo Arianne Lovo (2019, p.
86), “um xama pode ocupar a mesma fungdo que um padre, “se apropriando de suas rezas, seu pantedo, seus modos
de organizacdo”, sobretudo em contexto no qual a relagdo entre missdes cristds e as cosmologias indigenas é parte
da constituicdo histdrica de um grupo”.
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descobrir paradeiros, curar doencas, encontrar objetos perdidos, entre outras. O segundo grupo
relacionado com a deflagracdo de conflitos (infanticidio, tensGes vicinais, escravizagdo,
amuletos de protecdo corporal), envolve compilacdo acerca de situagdes conflituosas entre os
sujeitos. No terceiro grupo a autora discute as fraturas da vida cotidiana; as questfes acerca da
vida conjugal, como amizades e afetos integram a sessdo da preservacédo da afetividade (cartas
de tocar, orag0es, sortilégios). E, por fim, na comunicacdo com o sobrenatural (metamorfoses,
pactos, invocages, possessao, calundu, catimbo) quando aparecem os casos mais proximos das
heresias buscadas pelo Santo Oficio e inspiradas nas variacbes dos td0 procurados sabas®
europeus.

A historiadora Pedrina Nunes Araujo (2012), em perspectiva semelhante a de Laura de
Mello e Souza (2009), traga um panorama sobre o universo religioso colonial brasileiro pouco

ortodoxo do catolicismo a partir da seguinte reflexdo e percurso histérico:

A religiosidade na colbnia, especificamente a catélica fora implantada no Brasil
através dos jesuitas, foram eles a incorporar os primeiros elementos cristdos na
América portuguesa. Segundo Laura de Melo e Sousa o catolicismo praticado na
Europa durante o Gltimo século que antecede a colonizagdo ja era um catolicismo
desalinhado e “imperfeito”. Durante o inicio do periodo moderno se inicia no mundo
europeu varios acontecimentos possiveis para se entender o surgimento da Companhia
de Jesus, principal base que condicionou a expansdo do cristianismo no Novo Mudo,
nesse caso no Brasil. A Reforma Protestante provocou transformagdes profundas no
catolicismo, mudangas representadas pela Contra Reforma catolica, uma espécie de
reacdo frente aos reformadores liderados por Martinho Lutero. No Brasil as a¢bes da
Contra Reforma foram exercidas principalmente pela Companhia, ao inserir em terras
tupiniquins um catolicismo sob as régias do Concilio de Trento, o0s jesuitas néo
encontraram facilidades que pudesse indicar um suposto sucesso no projeto
colonizador dos portugueses. A diversidade cultural ja existente com os indigenas foi
o primeiro indicio de que a religiosidade catélica no Novo Mundo ndo iria fugir de
suas antigas caracteristicas que o tornava muito peculiar. O pensamento de
uniformidade cultural iniciada com o desejo de emergéncia dos Estados Nacionais
modernos, fez com que o povo ocidental ndo percebesse a diversidade existente no
préprio continente europeu, na Peninsula Ibérica, por exemplo, as diversas etnias
serviram de certa forma para que os ibéricos adquirissem experiéncia com o trato em
relacdo a outros povos. Trato que pode ser entendido como ortodoxo e hierdrquico,
durante a colonizag¢do indios e negros foram considerados inferiores em todos os
aspectos se comparados aos brancos portugueses. Foram nessas circunstancias que 0s
colonizadores implantaram os primeiros resquicios do que podemos chamar de
religiosidade catélica brasileira (ARAUJO, 2012, p 2).

52 O saba europeu era identificado a partir de préticas como infanticidio, o canibalismo, a transmutacio de pessoas
em animais, 0 voo das bruxas, a abjuracdo dos sacramentos cristdos, a blasfemacao e as orgias sexuais. Esta Gltima
conduta destaca-se com frequéncia nas descri¢des sobre o mito, marcado pela prevaléncia de componentes
eroticos. A insisténcia dos relatos em descrever as atividades heterossexuais e homossexuais das bruxas nas
cerimonias deriva, segundo Brian Levack, da atitude negativa da Igreja Medieval perante o sexo. A sexualidade
sempre foi 0 pecado por exceléncia na histéria do Cristianismo, considerada antagdnica das coisas divinas. Assim,
o desejo sempre foi considerado “turvo, mau e insaciavel”. A descri¢do europeia e crista dos sabas teve raizes “na
retérica acusativa desenvolvida pelos monges com relagdo aos hereges nos séculos XII e XIIl. O perigo do
alastramento de heresias, como a dos cétaros e a dos valdenses, fez esses religiosos propagarem a imagem da
formacao no continente de uma sociedade herética paralela, incentivando sua extin¢do (SILVA, 2013, p. 58)
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Com essa explanacéo a autora argumenta que cultos e espacos de profissdo religiosa de
origem cristd catolica, indigena e africana foram mesclando-se a depender das necessidades.
Uma vertente dessa discussio é a que fala de catolicismo popular®®, esse inteiramente tomado
de simbolos e praticas criadas a partir das crencas e experiéncias diversas. Porém, aqui
propomos um contraponto a esta reflexdo frequentemente encontrada nas publicaces.
Adotamos a reflexdo de Mohommah G. Baquaqua, que relata a partir de sua experiéncia como
ex-escravo em Pernambuco, como foi para ele entrar em contato com as praticas cristas das(os)
colonizadoras(es):

Sua familia era composta por ele, sua mulher, duas criangas e uma parente. Além de
mim, ele tinha quatro escravos. Ele era cat6lico, e fazia regularmente ora¢des com a
familia duas vezes por dia, mais ou menos da seguinte maneira: ele tinha um grande
relégio na entrada de sua casa dentro do qual havia algumas imagens feitas de barro,
que eram utilizadas no culto. N&s todos tinhamos que nos ajoelhar diante delas; a
familia na frente e os escravos atras. Fomos ensinados a entoar algumas palavras cujo
significado ndo sabiamos. Também tinhamos que fazer o sinal da cruz diversas vezes.
Enquanto orava, meu senhor segurava um chicote na médo e aqueles que mostravam
sinais de desatencdo ou sonoléncia eram prontamente trazidos a consciéncia pelo
toque ardido do chicote. Esta era principalmente a sina das escravas, que adormeciam

apesar das imagens, das perseguicdes e de outros divertimentos semelhantes (LARA,
1989, p. 274)

Portanto, a partir desse trecho da fala de Mohommah G. Baguaqua entendemos que é
preciso destacar que a mesclagem que ocorreu baseou-se na ampla violéncia colonial, a mesma
que fez Mohommah G. Baquaqua, converter-se ao cristianismo em 1848 (LARA, 1989).

Articulando a nogdo do africanista John Thornton (2004, p. 312), entendemos que 0
universo sagrado foi um campo profundamente conflituoso diante do massacre cotidiano
colonial. Com isso, o0 autor nomeia de religifes afro-atlanticas, as religides definidas a partir de

um complexo religioso identificado como cristdo, especialmente no Novo Mundo, “mas, na

53 O catolicismo esta presente no Brasil desde a chegada dos primeiros portugueses, apresentando inicialmente
duas formas distintas. A primeira é o catolicismo da elite portuguesa, detentora do poder monetario e politico na
col6nia. Conhecido como catolicismo patriarcal, ele € marcado pela ligacdo de bispos e padres com a coroa
portuguesa, em outras palavras, pela relacdo de troca entre a Igreja e o Estado — regime de padroado. Desta forma,
a Igreja Catolica tem o apoio do Estado, que vai sustentar economicamente o clero, as ordens religiosas e 0s
conventos. A segunda forma de catolicismo, conhecida por catolicismo popular tradicional, chega ao pais atraves
dos portugueses pobres e se estabelece principalmente nas zonas rurais. Vai ficar marcado pela sua porosidade,
devido a relacéo entre os colonos pobres, os indios destribalizados, 0s ex-escravizados e todos os tipos de mesticos.
Com o tempo, essa forma de catolicismo se torna a mais comum no Brasil. O catolicismo é um dos pilares
formadores de nossa sociedade e vai apresentar uma forma pessoal de relacionar os devotos com os santos, forma
que é intimista e até mesmo familiar. Mesmo ndo presentes na Orbita dos lugares sagrados, as devog¢des populares
tém como finalidade a sacralizacdo cotidiana, em que ha plena relacéo entre profano e sagrado. Essa religiosidade
popular esta ligada a cultura popular, pois se torna expressao nitida do povo e de sua cultura. Diferentemente do
catolicismo institucional, o popular permite a relacéo plena da cultura das bases, em que o0 povo, mesmo com ritos
proprios, traz a tona sua particularidade (DAMATTA, 1986, p. 140).
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verdade, era um tipo de cristianismo que também satisfazia especialmente o entendimento das
religides africanas” (THORNTON, 2004, p. 312).

Neste contexto religioso complexo, Manuela Santana Nascimento (2012), nos mostra
que rezadeiras e rezadores atuaram em diferentes contextos magico-religiosos nos quais
entraram em contato, desenvolvendo e propagando novas concepg¢des sobre o mundo espiritual.
Nos termos da autora, especialmente a se referir as populagdes afro-brasileiras, ela afirma:
“além da trajetoria de lutas, resisténcia e trabalho, essas pessoas trouxeram na bagagem, os
saberes de cura, ligados a experiéncias religiosas, que agregam as diversas raizes culturais que
ajudaram a compor a religiosidade brasileira” (NASCIMENTO, 2012, p. 02).

Nesse sentido, os saberes de cura emergentes neste momento tratavam-se de saberes nos
quais a populacdo unia os recursos da natureza a propria fé, iniciando uma vasta farmacopéia
composta de meizinhas®, garrafadas, infus@es, chas, amuletos, oferendas aos santos para 0 uso
medicinal e em rituais flnebres>. A estas praticas uniam diferentes tracos culturais e religiosos
da sociedade brasileira, derivando receitas, aptiddes e saberes que se eternizaram oralmente,
sobrevindo de geracdo a geragdo. Assim como vivido em diferentes circunstancias, por
exemplo, nas romarias, oficios, rezas em casas, peregrinagdes e devogdes (ARAUJO, 2014). E
preciso ressaltar que todas estas praticas mencionadas possuem em suas terminologias ligaces
com o contexto de perseguicdo religiosa carregando uma carga de estereotipos, desumanizacao

e Odio caracteristicos da violéncia cognitiva caracteristica do projeto colonial.

43  OSABER ANCESTRALE A INICIACAO DAS REZADEIRAS

Para iniciar esse debate nos permita agora uma reza presente no livro “O livro dos
benzimentos brasileiros” de Max Sussol (2018). Na pesquisa de Max Sussol (2018) ele reune
rezas de diferentes rezadeiras ao longo do Brasil. Infelizmente ndo é possivel saber qual a
rezadeira que relatou essa para Max Sussol. Nomeada como “Para passar de ano”, é usada no
auxilio aos desafios postos pelo estudo. A orientacdo € que a reza seja feita na casa daquelas(es)
que estudam muito. Pede a Deus um caminho suave para resolver as dificuldades nos dias das

provas, assim como eu também pec¢o por um caminho coerente para essa pesquisa:

54 Mezinhas é um termo caracteristico do nordeste brasileiro e popularmente usado para fazer referéncia aos
remédios caseiros.

%5 Destacamos aqui a pesquisa de Carolina Pedreira (2010), intitulada “Reza ndo é mUsica: a lamentagdo das almas
na Chapada Diamantina”, onde a autora discute sobre as ‘rezadeiras das almas’, como figuras igualmente comuns
no interior nordestino e por vezes confundidas com as carpideiras, mulheres cujo trabalho consiste em chorar a
morte em velorios e funerais, entoando benditos e inceléncias. As rezadeiras das almas sdo entendidas como
mulheres que prestam rezas durante velorios, mas que ndo serao aprofundadas aqui por configurarem um modelo
diferente de pratica com o ato de rezar, porém igualmente importantes ao entendimento de que o reestabelecimento
do bem-estar esta para além dos aspectos biomédicos organicistas.
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Na manhd da prova, assim que acordar, acenda uma vela azul (tem que ser azul
mesmo), ofereca a vela a0 Menino Jesus de Praga, dizendo 3 vezes: Menino Jesus de
Praga, vestido de azul celeste. Peco que nesta minha prova sejas 0 meu maior mestre
(SUSSOL, 2018, p. 222).

A nocéo de ancestralidade aqui compreendida tem como premissa as matrizes culturais
de origens africanas e amerindias. Trata-se de “olhar pra tras por cima do ombro” como dizem
as/os contra-mestras/es de capoeira. Parte de um principio relacionado com uma vivéncia
cotidiana implicada numa relacdo dialdgica de respeito aos elementos da natureza, as
divindades dos povos antepassados, a oralidade. “Retne as praticas de pajelanga e benzedura
de rezadeira/os e raizeiras/os, “maes/pais de ase” ou “de santo”, que dominam 0S
conhecimentos ritualisticos das plantas e da magia dos elementos da natureza” (MARTINS,
2019, p. 4).

A ancestralidade é uma categoria que nos ajuda a pensar como as mulheres rezadeiras
constroem formas singulares de se relacionar com o mundo, quer seja o espiritual, o profano, o
intrapessoal e o coletivo. Leva-nos também a pensar que a experiéncia religiosa delas tém um
aspecto relacionado ao ensinamento perpetuados de geracdo em geracdo, porém é composto
também por experiéncias de iniciacao e recebimento do dom.

Visto que a figura das rezadeiras tem um significado importante para a manutencao
e perpetuacdo ancestral dos saberes e fazeres que elas guardam. Compreendemos que nesse
aspecto memorialistico da ancestralidade, as rezadeiras tém a funcdo de perpetuar um saber
aprendido, escutado e conservado por meio de conversas e simbolos como uma “memoria
tomada de empréstimo” num continuo de ressignificacdes em que as tornam, as “guardids da
memoéria” (HALBWACHS, 2006), “tradicionalistas” (BA, 1982).

Para Daniele Gomes Nascimento e Maria Ignez Ayala (2013), o aspecto geracional na
transmissdo dos saberes, que em geral ocorre por meio da oralidade, é uma caracteristica que
merece destaque como estratégia de valorizacdo da memdria. Porém, também é preciso
considerar que o uso das tecnologias provoca algumas alteracfes nesse contexto, sendo possivel
de atualmente encontrarmos a venda de cursos online para o ensino das rezas/benzecdes,
sinalizando diferentes caminhos no processo de iniciacdo a reza, isto quando consideramos
como referéncia as experiéncias de mulheres compreendidas como rezadeiras tradicionais.

Quando pensamos o processo de construgcdo ancestral do saber das rezadeiras e da
iniciacdo destas, entendemos que ele pode ocorrer de diferentes formas, mas que
frequentemente o modelo imitativo ou o recebimento de dom s&o mais referendados. O
primeiro se caracteriza pela aprendizagem baseada na imitacdo de outra rezadeira, geralmente

ocorrendo em um ambiente familiar, quando ainda se é crianca ou muito jovem. Ou entao,
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“aprendendo umas com as outras e passando suas experiéncias entre vizinhas e de mée para
filha”, por vezes ndo abarcando o carater de consanguinidade (EHRENREICH; ENGLISH,
2017, p. 3). Esta nogédo nos leva a pensar que existe uma relagéo entre a construcao ancestral
do saber que rompe com a légica do saber moderno/colonial uma vez que descentra a l6gica de
um sujeito cognoscente que é formado na sua individualidade e no trancamento de si em funcéo
do dominio de um objeto que sera explorado e investigado. No caso das rezadeiras, nos parece
sdo experienciam 0s seus saberes como coletivos, carregando suas avos(0s), maes e pais,
filhas(os), e que nessa formacédo de uma(um) sujeito(a) mais alargada(o), conhece o mundo pela
participacao, e ndo pelo dominio.

O primeiro tipo pode ser reconhecido nas palavras de Marlene Feitosa Lima, rezadeira
residente no municipio de Petrolandia no Sertdo pernambucano, presente no “FE NA REZA —
documentério”®®, com direcdo de Duda Cordeiro, no ano de 2021.

Eu comecei a rezar eu tinha 22 anos de idade, j& era casada, ja era mde, e a minha
sogra - que ela era rezadeira - ela gostava de ficar semanas comigo, me visitar, e ela
um dia falou: Marlene, eu vou ensinar vocé rezar pra vocé rezar em seus filhos, dai
ela comecou explicando as oracfes e eu notando, ai foi encaixando na minha cabeca
e devagarinho eu comecei rezar em meus filhos. Comecei me ligar naquilo ali, naquela
oracdo, e senti o valor da orago e hoje rezo em todo mundo, no mundo inteiro. Apesar
de que eu jatd com 74 anos, mas ainda sinto que ainda vou em frente mais um tempo.
Momento gue a gente se sente mais forte, momento que a gente se sente mais fraco,

mas a oragdo a gente nunca esquece e sempre tem alguém precisando, alguém me
chamando e alguém agradecendo (CORDEIRO, 2021).

Também na fala da rezadeira Maria Creuza Lima presente no mesmo documentario,
encontramos a transmissdo do saber através do ensinamento repassado a partir de uma relacéo

de género e de um evento de falecimento da pessoa que ensinou a reza.

Eu aprendi através da colega... que ela rezava nos meus menino, ai eu tinha muita
vontade de aprender. Ai eu disse: H6 Dona Gldria, como é que eu faco pra aprender
a rezar? Ela fez: Minha filha, eu ndo posso ensinar pra vocé porque eu sou mulher, s6
pode ensinar pra vocé homem. Ai, eita Creuza tem como Lula - que era filho dela, s6
tinha um filho - tem como Lula anotar na folha pra vocé. Eu falo pra ele e ele anota
pra vocé. Ai ela falou e ele anotou e deram pra mim. Ai através dela que aprendi.
Depois aprendi outra rezas diferente com um tio da gente.., Tio Neco né?! Ele me
ensinou outras rezas diferentes... s6 que essas trés pessoas que me ensinaram rezar
elas ja morreram, ai quanto mais eles se vai a nossa reza vai ficando mais forte porque
vai passando pra gente, foi um dom deles que eles deixaram pra mim né (CORDEIRO,
2021)

Outro exemplo é possivel de verificar na pesquisa de Margarette Nunes, Magna
Magalhaes e Ana Luiza Rocha (2013, p. 270), quando afirmam que “V6 Nair ¢ reconhecida

pela comunidade urbana local como uma benzedeira com poderes especiais; um poder herdado

% Disponivel em: <https://www.youtube.com/watch?v=wVNa2_Du7GM&t=446s>.


http://www.youtube.com/watch?v=wVNa2_Du7GM&t=446s
http://www.youtube.com/watch?v=wVNa2_Du7GM&t=446s
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da mée apds a sua morte”. Ela conta sua iniciagdo com a reza relacionando-a com as recordagdes

do trabalho de sua méae e de sua avo.

Esta é uma historia. A minha mée benzia. Mas benzia assim. Era nené com costelinha
pegada, era erisipela, passava a mdo uma vez, duas. [...] Entdo a mée foi, muita
gente... Além do que ela fazia tudo. Ela benzia. Depois eu vim morar aqui. Ai eu ia
de manhd trabalhar no Jodo Henman, e de tarde voltava para casa. Ai a minha mée
benzia coisa pequena. Eu nem queria ver, nem queria saber. Eu passava na area a mae
tava sempre benzendo e eu nem olhava. E quando eu passava, eu via que ela passava
a mao nos nenés, mas eu nem entendia o que ela dizia, ndo sabia reza, ndo sabia nada.
Daqui a pouco minha mae faleceu, com 105 anos, benzedeira, cozinheira, lavadeira,
a mais procurada da cidade por toda a alemoada. Brigavam pela mée. [...] Quando ela
faleceu, mas antes de falecer, ela dizia pra mim “benze, benze”, falava ja s6 com os
olhos, e eu nada. Ai eu pensei: “Meu Deus, a mée t4 morrendo ¢ me pedindo isto. Eu
vou dizer que sim pra ela descansar, mas ndo vou fazer.” Mas nem conto pra vocés,
quando eu disse “t4 mde, eu vou benzer”, ela se foi, ela faleceu, mas antes de falecer,
ela dizia pra mim “benze, benze”, falava ja s6 com os olhos, ¢ eu nada. Ai eu pensei:
“Meu Deus, a mde t4& morrendo e me pedindo isto. Eu vou dizer que sim pra ela
descansar, mas ndo vou fazer.” Mas nem conto pra vocés, quando eu disse “ta mde,
eu vou benzer”, ela se foi” (NUNES; MAGALHAES; ROCHA, 2013, pp. 270-271).

Ja no segundo tipo, a aprendizagem ocorre pelo recebimento de um dom transmitido por
seres extra-humanos®’, que pode ser entendida como um anjo, um guia, Deus, dentre outras
entidades. Porém essa distincdo ndo faz diferenca quanto a eficicia da reza. Para Marcio
Goldman (2012), o dom estd na ordem daquilo que a pessoa recebe independente de sua
vontade, o que € dado, diferentemente daquilo que esta no campo da iniciacédo, ou seja, daquilo
que é feito.

Na pesquisa de Washington Nascimento e Vivian Lima (2021) temos o relato da

experiéncia de Dona Bezinha, de setenta e quatro anos, com o dom da reza:

Quando ainda jovem tinha o desejo de ser alfabetizada para aprender a rezar a
Ladainha de Nossa Senhora. Como era uma “moga vistosa”, seu pai a proibiu de
frequentar a escola, fato que ndo a impediu de aprende r a oracdo. Certo dia ela
comecou a ter visdes e a ouvir vozes que lhe ensinavam as ditas oracdes, o que a fez
duvidar de sua lucidez. Pedindo orientacdes a sua mde, ao que parece pressentia o
dom de sua filha, a orientou para que ela seguisse o seu caminho (NASCIMENTO;
LIMA, 2021, p. 17).

Compreendemos, assim, segundo Willian Gongalves e Oséias de Oliveira (2018), que a
questdo do dom além de ser algo recebido de Deus, também ¢é algo relacional para a rezadeira,
pois ndo basta apenas que perceba sua manifestacdo, mas, principalmente, que a comunidade
também reconheca a existéncia dele. Desse modo, a iniciacdo por meio do recebimento do dom

constitui-se pelo reconhecimento deste por parte da rezadeira, momento em que ela comega a

57 Categoria desenvolvida por Eduardo Viveiros de Castro (2004), em referéncia a teoria de que o universo é
povoado de intencionalidades extra-humanas dotadas de perspectivas proprias. Une a nocdo de que sdo as(os)
xamas que administram as relag6es das(os) humanas(os) com o componente espiritual dos extra-humanos, capazes
como séo de assumir o ponto de vista desses seres €, principalmente, de voltar para contar a historia.
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acreditar na sua capacidade de curar e, geralmente, passa a direcionar as pessoas da sua esfera
familiar a sua reza. Por fim, concretizado quando ela estende a sua pratica & comunidade,
tornando-a conhecida e procurada por pessoas desconhecidas. Geralmente tona-se figura de
grande popularidade, dotada de carisma e empatia com a populagio. A medida que vai curando
pessoas da comunidade, sua fama vai se consolidando, e inclusive, na maioria dos casos,
espalhando-se por outras localidades e regides (GONCALVES; OLIVEIRA, 2018).

Esse tipo de iniciacdo é também apresentado na pesquisa de Willian Gongalves e Oséias
de Oliveira (2018), baseada na analise de uma trajetoria de vida de Leoni Ferreira, de oitenta

anos. Sobre a sua iniciacdo na reza, Leoni diz:

Existe a necessidade do dom: Né&o é para qualquer um também, que vocé pode passar,
porque ja veio gente aqui. “Vocé me ensina?”. Eu posso até te ensinar, se vocé ndo
ver vocagdo para isso, resolve? Nao resolve. Porque vocé fazer uma coisa a esmo,
sem saber o que esta fazendo ndo adianta nada. E gente que vem aqui, que pede pra
mim, “vocé me ensina?”. Posso até te ensinar, mas vocé tem que ter o Dom, que quem
ndo tem esse direito que é adquirido por Deus, ndo adianta. E tem outra coisa, a pessoa
gue se submete a isso tem que ter respeito, tem que ter uma cultura, tem que ter fé,
muita fé e ser aquela pessoa de respeito. Porque isso exige muito da pessoa, exige
muito, muito. Acaba tudo, vocé tem que se desligar das coisas, porque se ndo, nao
adianta nada (GONCALVES; OLIVEIRA, 2018, p. 56).

A busca da comunidade pela reza também pode causar alguns transtornos e muito
cansaco as rezadeiras, tal como relata Leoni, afirmando que antes de se aposentar, ela chegava
do servico e encontrava sua casa cheia de pessoas para em busca de atendimento. E que agora,

depois de aposentada, tem dias que sdo gastos inteiros com atendimentos a populacéo:

Eu fico sem comer, sem beber, eu fico as vezes, quatro, cinco horas aqui fechada, sem
tomar um gole de agua, fico em jejum. Ja fiquei, desde as sete da manha até meio dia
sem comer, sem tomar agua, porque tinha muita gente, gente precisando de mim.
Entdo me dedico ali, fico ali e ndo sinto fome, ndo sinto vontade de comer nada, ja
brigaram comigo por causa disso. De eu ficar sem me alimentar, que meus filhos me
cobram né, “de onde ja se viu, a mae ficar sem comer”. Se preocupam e ficam brabo
comigo, eles ndo gostam que eu passe do horario de comer, mas as vezes € preciso.
As vezes eu td descendo, meio dia para almocar, chega uma pessoa doente ou com
alguma dor. Ai eu tenho que largar de tudo e vir aqui. Ja deixei meu prato pronto de
comida e vim aqui, porque é uma missdo que eu tenho, como é que vou dizer “eu ndo
faco”. E 0 que eu sei, eu vou fazer, nio posso dizer que ndo para ninguém
(GONGALVES; OLIVEIRA, 2018, p. 260).

Desse modo, é possivel compreender que as rezas apresentam uma grande utilidade na
comunidade, pois por meio delas muitos problemas sdo solucionados. O que faz com que as
rezadeiras sejam compreendidas como legitimas guardids das memorias de uma populacgéo,
como pessoas importantes para a comunidade, compondo a historia do lugar onde vivem através
dos seus saberes, por vezes, iniciado na propria comunidade.

Na pesquisa de Maria Nazaré¢ Eufrasio Alves et al (2020, p 273), quando cita que “A

Dona Maria das Dores fala que é satisfeita e gosta muito de ser reconhecida como rezadeira da
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comunidade, pois se sente Util e ainda consegue perceber 0 quanto as pessoas acreditam no seu
trabalho e sente que pode fazer algo que faca bem as pessoas”. E preciso ressaltar que apesar
de muitas pesquisas relatarem a satisfacdo das mulheres rezadeiras, isto ndo € uma experiéncia
unanime.

Javert de Menezes (2018), psicologo e pesquisador, relata em seu livro “A arte do
benzimento”, que 0s saberes das rezadeiras tém passado por um processo de pouca transmissao
do saber para outras pessoas, sejam familiares ou ndo. O autor afirma que as(os) filhas(os),
netas(os), bisnetas(as) das rezadeiras passaram a ver essa pratica como vergonha e a terem medo
da obrigacdo de dar continuidade a esses ensinamentos devido ser uma atividade que,
geralmente, exige uma alta disponibilidade de tempo. Também é possivel entender que o
desgaste e desvalorizacdo da ancestralidade aparece em detrimento das novas formas de se
relacionar que colocam o saber popular em um lugar marginalizado. E preciso que nos
consideremos “a problematica dos grupos de curandeiros ficarem apenas nas memorias”
(ALVES ET AL, 2020, p. 268).

44 O CONTEXTO RELIGIOSO ONDE A REZA ACONTECE

Para as rezadeiras uma série de itens sdo importantes no momento de compor o contexto
religioso, por exemplo, o local onde a reza acontece. De acordo com Willian Gongalves e Oséias
de Oliveira (2018), os locais onde as pessoas sdo atendidas sdo compreendidos como um
ambiente especial, com a presenca do sagrado®® e de divindades compondo altares domésticos.
Uma vez que a preservacao da pratica de reza ndo esta apenas nos ritos e oragdes, mas também
no espaco fisico, no lugar onde elas vivem, é possivel entender que os saberes religiosos
juntamente com a composi¢ao dos altares integram “o conjunto de simbolos sagrados, tecido
numa espécie de todo ordenado que forma um sistema religioso” (GEERTZ ,1989, p. 95).

Muitos sdo os simbolos e imagens que adornam os altares, como imagens que
simbolizam santas/os e entidades. Um simbolo bastante utilizado na composicdo destes
espacos, segundo Rafael Medeiros et al (2013), sdo as imagens das santas e santos catolicas(os).
Uma vez que a fé em santas(os) de devocdo do catolicismo, € frequentemente compreendida
como contributiva com as suplicas para cura das pessoas. Também é possivel encontrar

referéncias a entidades da Umbanda e do Candomblé, a exemplo de lemanja e lansd. Neste

58 Mircea Eliade, na obra O sagrado e o profano, na edicdo de 1992, conceitua o espago sagrado como sendo aquele
onde acontece a manifestacdo da hierofania, ou seja, é composto por objetos materiais, como uma arvore ou uma
pedra, porém estes ndo sdo compreendidos apenas como matéria. Para algumas pessoas, esses objetos tém um tipo
de significado que os torna mais do que isso, que os transforma em algo sagrado.
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ponto recordamos a pesquisa de Nayara Monteiro (2019) quando ela conta seu encontro com a

rezadeira Carmem:

Depois Carmem aproxima-se e comega a conversar sobre os rezadores que ela ja foi
para levar o nome do irmdo alcoolista para rezar e ajudar a curar o vicio. Ela relata
sobre 0s santos que vé nos altares dos rezadores e diz: “tem uma santa das 4guas,

rainha das aguas com uns cabeldo”. Eu digo: “Iemanja?”, ela responde: “¢”. Me acabei
na gaitada e ela também, como quem encontra alegria no conforto para compartilhar
0 segredo da magia da mde das aguas. Senti como uma introducdo sobre o poder da
reza, da oragcdo como canal de acessar outros planos para ajudar quem esta aqui nesta
dimensdo da matéria, pesquisando ou vivendo simplesmente (MONTEIRO, 2019, p.
8).

Os altares representam o lugar em que as rezadeiras intercedem as santas e santos para
agradecimentos ou pedidos. Mas que também sdo compostos por fotos, bibelés, objetos que sdo
comprados em viagens, ganhados e tidos pelas rezadeiras como um objeto sagrado dos entes
sobrenaturais que compdem o altar. A apresentacdo dos altares faz parte de um ritual de
acolhida para quem chega as residéncias a procura de auxilio, porém, mais do que isso, “¢ o
lugar onde elas se constituem enquanto pessoa” (NASCIMENTO; LIMA, 2021, p. 10).

Durante a pesquisa de Willian Gongalves e Oseéias de Oliveira (2018), afirma-se que a
escolha desse local pode variar de rezadeira para rezadeira. “Pode ser um cantinho da sala com
um sofé confortavel, um quarto de visita pouco usado, a cozinha da casa ou até mesmo um local
construido, separadamente da casa, para ser usado exclusivamente para a benzegdo”
(GONGALVES; OLIVEIRA, 2018, p. 261). Entretanto, esta mesma pesquisa relata que
geralmente a pratica da reza acontece dentro da casa das rezadeiras € demanda boa parte do
tempo das rezadeiras. Mas que também existem casos delas irem ao domicilio das pessoas que
precisam do atendimento, quando estas ndo se encontram em condicGes de irem ao seu
encontro.

Para Francimério Vito dos Santos (2017), a presenca de estatuas de santas e santos nos
altares revelam formas de protecdo e resisténcia para as rezadeiras. Apesar de ndo serem
utilizados no ritual em si, as imagens das santas e santos compdem o contexto da reza e figuram
como cruciais, pois fazem parte da ornamentacdo do ambiente, que, por conseguinte,
contribuem com a realizacdo do ritual. Ou seja, os rituais desenvolvidos pelas rezadeiras sao
importantes de serem observados para identificar e compreender as permanéncias e as rupturas,
a producdo de sentidos atribuidos pelas rezadeiras as plantas, aos santos, as rezas, ao espago da
casa.

Ainda quanto aos locais onde ocorrem as rezas, na pesquisa de Claudia Santos da Silva
(2009), observa-se que as rezadeiras geralmente moram em casas que possuem quintais. A

autora destaca que é geralmente nos quintais que as rezadeiras atendem as pessoas e é também
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de onde recolhem as plantas necessarias para a benzec¢do e para chas e banhos muitas vezes
receitados. Assim, é possivel considerar os quintais como espaco de producdo e também de
vivéncia do sagrado; pois o quintal é o local onde as a¢des sdo vivenciadas e repetidas, onde se
produz as folhas que sdo elementos fundamentais no processo de producdo da cura através dos
ritos e oragOes das rezadeiras.

Em relacdo ao pagamento para a realizacdo das rezas observa-se que ndo é costume
aceitar dinheiro em forma de pagamento. Geralmente a reza se consolida como um trabalho de
carater voluntario. De acordo com Rafael Medeiros et al (2013, p. 1347), “para que a cura seja
realmente efetivada, deve ter um caréater de gratuidade e de solidariedade, ndo havendo, pois, 0
recebimento de qualquer quantia em dinheiro. A Unica coisa que elas ganham é reconhecimento
e status perante sua comunidade”. A reza ndo se constitui como um meio de sobrevivéncia
financeira individual. Porém, segundo Willian Gongalves e Oséias de Oliveira (2018), ocorre
que muitas(os) individuas(os), em forma de gratiddo, ddo alguma espécie de presente, ja que
em sua maioria as rezadeiras dispensam receber dinheiro. Na fala de Leoni, “ndo cobrar por
benzimentos € umas das “regras” que os benzedores devem seguir”, e na sua experiéncia “os
agradecimentos mais comuns sdo bens como cera de abelha, imagens de santos e velas”
(GONCALVES; OLIVEIRA, 2018, p. 262). Ja na fala de uma das mulheres entrevistadas por
Rafael Medeiros et al (2013), ela diz que o recebimento de dinheiro faz com que a reza perca a
forca.

Porém, mesmo por vezes ndo recebendo nenhuma forma de pagamento, é necessario
compreender que o reconhecimento comunitario que atravessa a experiéncia das rezadeiras, é
um aspecto importante de ser observado no contexto religioso delas. Entretanto, esse
reconhecimento ocorre em diferentes proporcGes nas diferentes experiéncias de vida das
rezadeiras, isto especialmente relacionado em contextos de violéncia religiosa.

Considerando alguns dos relatos encontrados sobre o reconhecimento comunitario das
rezadeiras, destacamos a forma como Dona Mocinha foi descrita em matéria publicada no jornal

impresso do municipio onde mora:

Tendo vivido em uma época onde os valores e as formas de viver eram voltadas para
0 bem estar de todos, (...) estd sempre disposta a atender todos que a procuram seja
para “rezar (energia positiva, onde s6 as pessoas de alma pura, como ela, conseguem
emanar), “dar conselhos” (com carinho e cuidados para ndo ser mal entendida), ou
seja para “interpretar os males do corpo e d’alma para poder indicar a planta e o
tratamento que a M&e Natureza, com tanto carinho coloca em nossas maos, e assim
como ela nos da, o homem precisa cuidar para preservar tudo que existe (PUMAR-
CANTINI, 2005, p. 50).
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Diante desse contexto de reconhecimento comunitario, na pesquisa de Daniele Gomes
Nascimento e Maria Ignez Ayala (2013) as autoras mencionam que as rezadeiras também séo
frequentemente identificadas como patriménio cultural compondo a representagdo de um
conjunto de costumes religiosos a servico da saude e exercem um importante papel na
preservacdo da cultura popular que ganha visibilidade pela identidade cultural. A nocéo de
patrimonio cultural considera a vida social das pessoas que tém a transmissdo oral como
principal meio de repasse de formas de expressdo e saberes legitimados em seus meios
comunitarios. Ha, portanto, incontaveis formas de representacdo desse patrimonio. As rezas
proferidas pelas rezadeiras sdo um exemplo, por compor um campo do saber que apresenta um
arcabouco histérico e antropoldgico religioso, se constituindo numa pratica social que apresenta
ensinamentos e dominios especificos (NASCIMENTO; AYALA, 2013).

45 ASPRATICAS DE CURA DE MULHERES REZADEIRAS

No ano de 2020, pandemia Covid-19, ocorreu online o | Coloéquio Latino-Americano de
Insurgéncias Decoloniais, Psicologia e Povos Tradicionais, oferecido pela Faculdade Luciano
Feijdo - (CE). Quero iniciar o debate acerca das “Praticas de cura”, também conhecidas como
“Praticas Tradicionais de Cuidado”, a partir da Roda de Prosa Mulheres que curam: o feminino,
o sagrado e um jeito de olhar o mundo®®, sob mediagéo de Simone Passos, e que contou com a
participacdo de Geni Nufiez, Dona Raimunda Gongalves, Mae Marta De Ox0ssi e a Sra.
Guadalupe Del Carmen Martinez Luna (México). Felipe Augusto Barreto Rangel (2021), relata

a experiéncia desta mesa de debate da seguinte maneira:

A policromia de falas e vivéncias das participantes da mesa nos levou a refletir sobre
as relacdes entre o feminino e os universos sagrados, atentando para todos 0s
mecanismos de discriminagdes destas relagdes, seja pelo viés de género — incluindo
as interseccionalidades (AKOTIRENE, 2019) - ou das interpretacbes de
religiosidades configuradas para além de padrdes e normatizacdes estabelecidas
(NETO, 2021, p.21).

O encontro aconteceu numa manhd com algumas centenas de pessoas conectadas ao
objetivo de enaltecer a cultura popular, honrar os fazeres tradicionais e populares para a
construcdo de um novo tempo. Queremos lutar contra o desencante do mundo, a partir das
palavras de Dona Raimunda Gongalves, rezadeira de Sdo Benedito na Serra da Ibiapaba (CE),
que diz: “quando eu cantava em cima da dor, ela tinha que sair” (I COLOQUIO LATINO-
AMERICANO DE INSURGENCIAS DECOLONIAIS, PSICOLOGIA E POVOS
TRADICIONAIS, 2020).

%9 Disponivel em: <https://www.youtube.com/watch?v=eJk0osh_19U>.


http://www.youtube.com/watch?v=eJk0osb_I9U
http://www.youtube.com/watch?v=eJk0osb_I9U
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Dona Raimundo faz-nos lembrar que nossa guerrilha epistemolégica é cantada em rezas
ancestrais transgressora do projeto colonial. E que é em torno da mulher campesina, originaria
(ou descendente direta), afrodescendente, quilombola, agricultora, ou que mora nos centros e
nas periferias urbanas, que se mantem o fio tecedor dessas praticas de cura. Esses encontros e
construcdes revelam a importancia das narrativas dos povos tradicionais como dispositivos de
comunicacdo acerca de suas estratégias de resisténcia e memarias, por exemplos, dos modos de
cuidados em saude (MONTEIRO, 2019; CAVALCANTI, 2020).

Lembremos que a humanidade, em seus primordios, vivia em maior integracdo com a
natureza, e 0s processos de cura eram essencialmente empiricos, tendo como pano de fundo
uma estrutura mitica, que até hoje se faz presente em algumas populagdes mais tradicionais e
mesmo em meios colonialistas, considerados civilizados. Essas praticas permanecem, nos dias
atuais, de um lado, em estreita relacdo com o aprendizado das diversas forcas da natureza
transmitidas através da oralidade, e de outro, com as crencas em forcas sobrenaturais, advindas
das tradigdes religiosas (AGUIAR, 2010). Portanto, incluimos aqui uma discussdo que transita
entre a nogdo de espiritualidade e salde.

Entendemos que as rezadeiras atuam a partir de uma nocao que Marcia Maciel e
Germano Guarem Neto (2006) definem como a ressignificacdo do corpo e da alma, que engloba
um universo plural, holistico e cosmico. Nas palavras de Claudia Moura (2020, p. 144), é a
“pessoa que cura por meio de oragdes, simpatias e remédios naturais em sua propria casa, sem
cobrar por isso”. Suas praticas de cura ndo se encarregam exclusivamente de tratar doencas
organicas; também curam doencas que nao se encaixam no paradigma biomédico. Ou seja, séo
pessoas requisitadas para auxiliar na cura de doencas fisicas, psiquicas e espirituais. Nas
palavras de Lidiane Cunha (2012, p. 2), “as doengas curadas pelas benzedeiras se configuram
como perturbac6es que afligem ndo apenas o corpo, a esfera fisica, mas estdo relacionadas a
questdes sociais, psicoldgicas e/ou espirituais que afetam a vida cotidiana como um todo”.

Sao mulheres implicadas em uma nocdo de doenca que extrapola a I6gica biomédica e
produz um entendimento de que a doenga se constitui como um processo de construcdo social
que ganha sentidos interpretativos dentro de um grupo ou contexto especifico. Coerente, por
exemplo, com o que assinala Esther Langdon (2005, p. 241), “a doenga ndo ¢ vista como um
processo puramente biologico/corporal, mas como o resultado do contexto cultural e da
experiéncia subjetiva de afli¢do”.

Assim, a cura proporcionada pelas rezadeiras esta ligada ndo apenas ao corpo fisico,
mas articulada a uma esfera espiritual e social em desequilibrio. Segundo Willian Gongalves e

Oséias de Oliveira (2018, p. 260), em um determinado momento da entrevista de Leoni ela
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mencionou: “Que nem uma machucadura, um sapinho, um cobreiro, jamais um meédico cura
disso. Eles podem entender o corpo humano diferente, ndo como nos entendemos”. Ela ainda
afirma que gosta de ser benzedeira, dizendo “adoro, fago com carinho, com amor porque eu td
me dedicando a Deus. Tudo o que ¢ feito com Deus é feito com amor”. E explica que 0 motivo
pelo qual as pessoas buscam suas rezas € devido a fé de cada uma(um) (GONCALVES;
OLIVEIRA, 2018, p.259; GASPARETTO, 2014).

Considerando a relacdo saude-doenca, Rafael Medeiros et al (2013) afirma que dentre
alguns fatores, como por exemplo a importancia da fé, a eficacia da cura se baseia também na
crenca da triade “curadora-doente-coletivo social” que orienta o processo de cura. Isso reforca
os dizeres de Lévi-Strauss (1991), quando afirma que um dos aspectos a serem considerados na
pratica de cura é a crenca social no poder da terapia, uma vez que a cura atravessa os dialogos
feitos junto com as pessoas, com o territério e com a comunidade. Rafael Medeiros et al (2013)
destaca que apesar das rezadeiras recorrerem ao sobrenatural afim da cura, é necessario o
reconhecimento social da rezadeira para a legitimacédo da eficacia de sua reza.

Na pesquisa de Nayara de Lima Monteiro (2019) sobre as praticas de cura de rezadeiras
e erveiras do Cariri, destaca-se como as praticas de cura se relacionam com a nocdo de
ancestralidade mencionada anteriormente, com a utilizacdo das plantas e com o respeito as

diferencas culturais.

Rezar em outras pessoas e conhecer as propriedades das plantas sdo praticas ancestrais
que se originam pela experiéncia dos grupos sociais presentes em um meio, em certa
cultura, com certas sociabilidades, sendo comunicadas em redes variadas nas relagdes
desse meio [...] Tais saberes e praticas estdo presentes em diversas localidades, como
nos Andes chilenos, no México, nas terras guaranis e dos povos amazonicos, no Cariri
cearense, nos pampas gadchos no Brasil, na Argentina e no Uruguai, territérios de
Abya Yala, apresentando um nicleo semelhante que os interconecta nessa grande teia
de territorialidades, saberes, oficios, memérias, povos originarios, tradicionais,
identidades, género, espago-tempo-dimensdes (MONTEIRO, 2019, pp. 2 e 3).

Considerando a fé como contribuinte na obtencdo da cura, na pesquisa de Rafael
Medeiros et al (2013) verifica-se que a fé € discutida como o principal fator na reocupacao da
salde das pessoas. Explica que as pessoas teriam que ter fé primeiro em Deus e depois nas
rezadeiras. Mais uma vez de acordo com o “FE NA REZA — documentario”, a rezadeira
Marlene Feitosa Lima nos fala sobre a importancia das pessoas que procuram a reza acreditarem

na eficacia da reza.

Bastante gente tem me procurado. E o pior é que eles tém fé, porque a fé é mais pra
guem vem mandar rezar né, porque se eles vem mandar rezar e ndo tem fé ai nada
feito né... porque ndés ndo somos Deus pra curar ninguém né... e o que vale ¢ a fé,
porque se ndo tem fé também ndo cura né, mas como eles tem fé eles ficam bom. E
eu me sinto feliz de rezar (CORDEIRO, 2021).
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No mesmo documentario, nas palavras da rezadeira Deusidete Maria, ela diz assim:

Eu rezo, agora, se acreditar na cura fica bom, agora se ndo acreditar ndo posso fazer
nada. Porque a pessoa vai também pela fé né... comparagdo: eu rezo na senhora, na
senhora com todo prazer ... ai a senhora é quem manda no seu corpo e ali a senhora
vai tendo fé e com fé em Jesus... a senhora tendo fé, a senhora fica boa (CORDEIRO,
2021).

A estruturacao das préaticas de cura, ou como Adriana Cavalcanti (2020) nomeia, das
artes de cura, ajuda-nos a compreender que elas permanecem atuantes através das geragoes,
apesar do avan¢o da medicina cientifica. Tendo suas praticas nomeadas por algumas/ns como
medicina popular®® (ALVES; CAES, 2015; GUTIERREZ, 2015; OLIVEIRA, 2012).
Caracteriza-se pela utilizacdo de ervas e plantas medicinais nos cuidados com o corpo, ligadas
a simbologia de crencas religiosas e espiritualidade. Conjuntamente a reza existe a articulacéo,
por vezes intuitiva, de cada palavra pensada e dirigida individualmente as pessoas que procuram
pelas rezadeiras. Dentre os relatos de pessoas que receberam os cuidados das rezadeiras, é
preciso destacar que frequentemente mencionam uma sensacdo de alivio e de que algo
realmente se modificou, sendo este um sentimento comumente encontrado no processo de cura
(PUMAR-CANTINI, 2005; LISBOA, 1998).

Nesse momento chamamos a atencdo para o entendimento das praticas de cura como
um saber que produz um cuidado a partir do vinculo emocional com as pessoas, que gera um
estado de alma aberta para a afetacdo. Este envolvimento com as pessoas cuidadas desencadeia
intuices®! que sdo acolhidas e utilizados na pratica de cura com aconselhamentos e orientagdes.
(ALVES et al, 2020; NASCIMENTO; AYALA, 2013; LISBOA, 1998).

O componente simbdlico, a crenca no poder curativo da reza, a historia de vida de cada
pessoa que busca pela reza, os distintos significados dados as enfermidades, constroem uma
necessidade afetiva e relacional que auxilia e determina a estratégia de cura adequada a cada
uma/um gue busca por sua cura através das rezadeiras. Estas praticas sdo um pequeno reflexo,
adaptado a realidade atual, das praticas de outrora, pois compartilham principios semelhantes:

0 empirismo na producdo de remédios fabricados com matéria-prima natural; rituais

0 As praticas conhecidas como medicina popular estiveram e estdo presentes durante toda a historia da
humanidade, resultantes da integracdo de diversos saberes oriundos das culturais indigenas, europeias e africanas.
As pessoas praticantes deste tipo de medicina, sdo conhecidas como curandeiros, erveiros, benzedeiros, raizeiros,
pais e mdes de santo, agentes ou terapeutas populares, entre outras nomenclaturas. Pode-se compreender essas
praticas como um conjunto de saberes e um saber-fazer a respeito do mundo natural e sobrenatural, transmitido
oralmente, de geracdo em geracdo (SANTIAGO, 2018, p. 7).

S1A intuicdo traz a tona saberes produzidos nas estruturas arquetipicas do processamento mental inconsciente que
foram descobertas por Jung, permitindo acessar saberes acumulados durante todo o processo histérico de
construcdo da espécie humana, que sdo herdados por todos pela genética e pela assimilacdo de elementos
simbolicos da cultura (VASCONCELOS, 2009).
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especificos; e a intermediacdo de forcas e/ou energias consideradas de diferentes maneiras, de
acordo com o tipo de prética e o contexto historico, para a realiza¢do das curas.

Inclusive, Lidiane Cunha (2012) enfatiza que existem determinadas doencas que s
rezadeiras tém condicBes de curar, assumindo assim uma nocdo de que as enfermidades
possuem duas causas, uma causa natural e outra sobrenatural, sendo a primeira da competéncia
dos profissionais da medicina e, a segunda, das rezadeiras. Sobre essa distincdo Willian
Gongalves e Oséias de Oliveira (2018, p. 260) citam Leoni quando ela explica que existem
“doencas de médico” e “doenca de benzedeira”®.

Compreendemos, entdo, que as doencas de rezadeira s&o mais do que um conjunto de
sintomas e sinais fisicos, sendo compostas também por significados psicol6gicos, sociais e
morais compartilhados pelo contexto sociocultural. Ou seja, compde praticas de cura onde o
foco do cuidado vai além do funcionamento do corpo fisico. Ja as “doengas de médico” seriam
caracterizadas como aquelas em que a rezadeira ndo vé resultado apos sua intervencao.

Como exemplo das especificidades destes modos de cuidar, temos a pesquisa de Arianne

Lovo (2019) com a rezadeiras do povo Pankararu, onde afirma que:

No coletivo Pankararu, quando alguém estd enfermo, recorre-se, primeiramente, a
uma rezadeira, sendo ela quem indicara se tal doenca é da ordem dos encantados
(ciéncia pankararu) ou dos homens da caneta (saber biomédico). Esses dois sistemas
médicos operam de forma complementar, embora exista uma hierarquia entre eles,
pois a intervencdo do segundo so é feita com a permissao dos encantados. A doenca
€ um desequilibrio da vida social e a busca pela sua estabilizacdo € um mecanismo de
controle de corpos e cosmos. [...] A rezadeira quem identifica se a doenga é da ordem
dos encantados ou dos homens da caneta. No entanto, é comum a expressao “o médico

trata, mas os encantados quem cura”, indicando uma hierarquia de saberes (LOVO,
2019, pp. 83 e 89).

Nesse sentido, devido esta forma de atuagédo a reza resiste até os dias atuais e embora
hoje exista um numero reduzido de rezadeiras elas permanecem sendo intituladas na cultura
popular como: “as médicas da comunidade” (ALVES et al, 2020, p. 6).

E importante destacar que as rezadeiras ndo possuem um comportamento de negac&o ao
sistema oficial de saude e as mesmas reconhecem a importancia do acompanhamento
terapéutico em conjunto com profissionais de salde, considerando o atendimento destes como
importante para o tratamento de suas(eus) pacientes (MEDEIROS ET AL, 2013).

A prética de reza considera um periodo de tempo para que a reza atue sobre a doenca.
Segundo Rafael Medeiros et al (2013, p. 1348) a reza ndo se da em apenas um momento, Sao
necessarios no minimo trés dias consecutivos para a “cura ser fechada”. Em sua pesquisa

observou-se que a passagem dos dias, além de servir como um momento para a realizacao da

62 Destacamos que também existem “doengas de pajés”.
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terapia atua também como estratégia para saber se a pessoa esta ou ndo reagindo positivamente
a terapia. Nesse periodo as rezadeiras avaliam se ha necessidade de um novo ciclo de reza ou
encaminhamento para uma instituicdo de salde oficial; na segunda reza é analisada a eficacia
do procedimento. Na terceira, se avalia a necessidade de uma possivel volta ou uma indicacéo
as praticas convencionais.

Relembrando o ja citado, | Coléquio Latino-Americano de Insurgéncias Decoloniais,
Psicologia e Povos Tradicionais®, nas palavras de Dona Raimunda Gongalves, compreendemos

a sua relacdo com a medicina hegemdnica da seguinte forma:

Eu criei meus filho tudim, nunca andei com menino em farmécia, nunca andei com
menino levando pra consultar, quando tava gripado, eu curava em c asa a gripe, eu
pisava os remédio, tirava o leite e dava. Os menino nascia os dente sadio, a gripe ia
simbora, era menino pinotador, brincador, tomava banho na chuva, corria no meio de
casa, nao sentia problema nenhum, gracas a Deus [...] S6 ia procurar um médico pro
meu menino quando dava pneumonia, que eu dava o remédio, dava o remédio e ndo
servia. Ai era que eu botava no brago e procurar o doutor (CORDEIRO, 2021).

Dentre algumas especificidades dos cuidados prestados pelas rezadeiras
compreendemos que muitas doengas sio entendidas como doencas de rezadeiras®, tais como:
vento caido, quebranto, mau olhado, cujos sintomas vao desde febre, vomito, enjoo, moleza e
até a morte. De acordo com as mulheres entrevistadas por Rafael Medeiros et al (2013), todas
afirmaram curar quebrante e destacam que em sua experiéncia é possivel notar um nimero
significativo de criancas acometidas por essa doenca. Na fala de umas das entrevistas nomeada
como B1 ela diz que: “o quebrante, o uiado e o vento caido... E gente que bota, quem bota meu
filho, quem bota quebrante e uiado bota em tudo que ver e s6 quem tira é Deus. E a vista mal
das pessoas adoece logo ali na hora, vomitando, da febre” (MEDEIROS ET AL, 2013, p. 1349).
Porém, a reza ndo é realizada apenas em criancas doentes, visto que também podem ser
realizadas como forma de protecdo. Também se observou que elas também dédo orientacdes
quanto a alimentacdo, higiene das criancas e manipulacdo com plantas medicinais.

Conforme Maércia Maciel e Germano Guarem Neto (2006), as rezadeiras representam
para as pessoas que recebem seus atendimentos, um canal entre o fisico e o extrafisico, o
humano e o sagrado. Suas recomendacBes assumem um carater sobrenatural, e revoga-las
significa ir contra as préprias recomendaces divinas. Porém, elas também fazem
recomendacBes relacionadas com praticas de cuidados, chegam a orientar sobre formas

saudaveis de alimentacdo, cuidado com higiene das criancas, utilizacdo de medicamentos

83 N&o ha sigla para citagdo ao evento.
64 para melhor compreensdo acerca das doengas ver anexo L.
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alopaticos sem necessidade de prescricdo médica, dentre outros. Reafirma sua atuacdo como
importante espago para uma contribuigdo matua entre o saber oficial e popular.

A pesquisa de Rafael Medeiros et al (2013), evidencia que o cuidado das rezadeiras se
diferencia entre outros aspectos, especialmente pela afetividade. Na andlise das falas das
rezadeiras entrevistadas por estes autores € possivel observar a utilizacéo e credibilidade dessas
praticas mesmo diante da expansdo do modelo da medicina cientifica. Segundo este grupo de
pesquisadores, a confianca atribuida & atuacdo das rezadeiras também se da pela visdo
humanistica ao processo do cuidar, uma vez que a pessoa é coparticipante ativa do processo de
busca pela cura, dado que esta avalia a eficacia, considera o uso concomitante de outras terapias
e constroi junto a rezadeira estratégias de cura e significados para o adoecimento. Isto revela
que o cuidado prestado pela rezadeira considera a(o) individua(o) na sua dimenséo global, sem
perder de vista a sua singularidade, quando da explicacdo de seus processos de adoecimento e
de saude.

Observamos que com relacdo ao cuidado a salde, especificamente da crianca, a
humanizacdo é um ponto forte da reza. Existindo casos em que mesmo apos a reza, as mulheres
rezadeiras permanecem preocupadas com o bem-estar da crianca e passam a realizar pedidos e
preces continuamente as divindades de sua religido, na busca prolongada pela melhoria do
estado patoldgico da(o) pessoa atendida. Criando assim, um vinculo com a(o) cuidadora(or) e
cuidanda(o) (MEDEIROS, ET AL (2013).

4.6 ASREZASE O USO DAS PLANTAS MEDICINAIS

A préatica que engloba a reza envolve especialmente a imposicdo de méaos e a
manipulacdo com ervas e plantas medicinais, mas que tambeém nos revela outra logica de
existéncia. Nisto, a imposi¢do de médos é compreendida como sendo uma pratica encontrada em
diversos lugares sob diferentes conotagdes, mas sempre com a intengdo de transmitir algo para
aqueles gue a recebem, essencialmente uma cura ou bencdo. Frequentemente encontrada em
atos religiosos (MENEZES, 2018).

Javert de Menezes (2018) situa historicamente a imposi¢do de médos em diferentes

vertentes religiosas da seguinte forma:

E referido no Novo Testamento da Biblia pelo qual os apostolos de Jesus Cristo e S&o
Paulo (Livro Atos dos Apdstolos 19, 1-8) ministravam curas e ordenavam (conferiam
0 Sacramento da Ordem) os fiéis como novos missionarios, diaconos, preshiteros e
bispos. Na Igreja Catdlica, desde as primeiras comunidades até hoje — e especialmente
regulamentado no Concilio de Trento — essa préatica permanece sendo utilizada nas
ordenagdes. E muito utilizada pela Igreja Evangélica nas suas oracdes de intercessao,
assim como no movimento de Renovacao Carisméatica da Igreja Catolica. E a base da
terapia Reiki, que consiste em canalizar a energia vital pela imposicdo das maos para
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a cura fisica dos que a recebem. [...] Também ¢é utilizada pela Igreja Messianica
Mundial, movimento religiosos fundado em 1935 no Japdo por Meishu-Sama, cujo
conceito central é o Johrei (luz divina), um método que pode canalizar a luz divina no
corpo de outra pessoa, com intuito de curé-la de seus males fisicos e espirituais. No
Espiritismo, doutrina codificada por Allan Kardec em 1857, a imposi¢do de maos €
administrada através do Passe Espirita, onde um individuo, que recebe o nome de
passista, canaliza sobre outra pessoa “energias” ou “fluidos” benéficos, oriundos do
préprio passista, de bons espiritos, ou ainda de ambas as fontes somadas. NO
mormonismo, ou (Mormons), doutrina fundamentada com o nome de A Igreja de
Jesus Cristo dos Santos dos dltimos dias pelo primeiro profeta que a restaurou, Joseph
Smith, utilizaram a imposi¢&o de maos para curar, ordenar a cargos na igreja, conferir
0 Espirito Santo, conferir os sacerddcios em seus respectivos oficios, conferir béngéos
especificas e a Bengdo Patriarcal (MENEZES, 2018, pp. 43 e 44).

As rezas séo atos de benzer, de abencoar para proteger quem necessita. De acordo com
Javert de Menezes (2018, p. 11), a palavra benzer vem de “fazer a cura através dos simbolos
que iniciam a reza”. Na cultura popular, “eu te benzo, eu te curo!”, sdo de acordo com William
Gongalves e Oseias Oliveira (2018, p. 257), as palavras mais utilizadas no inicio de toda reza.
E certamente conhecida das pessoas que ja foram alvo dos cuidados dessas mulheres.

S4o varias as rezas utilizadas para solucionar problemas ou direcionar solugdes. Na fala
das mulheres entrevistas por Rafael Medeiros et al (2013) foi relatado que de forma geral, no
tratamento de “doenca de benzedeira”, ha rezas que sdo utilizadas para curar qualquer
enfermidade, como é o caso do pai-nosso e ave-maria, e outras especificas para cada doenga,
que podem abranger rezas criadas pelas pessoas responsaveis pelo ritual, rezas as santas e santos
especificas(os) ou mesmo rezas ‘dadas por Deus’. Na pesquisa de Javert de Menezes (2018), a
oracdo do Pai-Nosso associada a oracdo do rosario é frequentemente usada junto a outras
oracOes especificas para retirar um mal qualquer. Assim, as oracdes de cunho catolico
frequentemente seguem a sequéncia orientada pelo rosario, sendo intercaladas as rezas
especificas de cada mal-estar. O rosario, também chamado de tergo, segue a sequéncia e oragdes

descritas abaixo.
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Figura 10 - O terco.
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Fonte: Livro “A arte do benzimento” de Javert de Menezes (2018).

Na pratica religiosa cristd catolica o ato de rezar o rosario desde muito tempo vem sendo
usado para alcancar gragas, conforto a si mesmo e para as(os) outras(os), para resolver conflitos
e crescimento espiritual (MENEZES, 2018). Ele retne o que o autor supracitado nomeia como
rezas basicas, sendo elas: Pai-Nosso, Ave-Maria, Salve-Rainha, Gloria ao Pai. Entre as pessoas
que praticam o espiritismo a oracao de Caritas tem sido proferida e as pessoas de religides de
matriz africana a oracdo a Pai Benedito de Aruanda. (ANEXO K — TABELA 11).

Na pesquisa de Washington Nascimento e Vivian Lima (2021) com mulheres
quilombolas rezadeiras na comunidade do Baixdo (BA), onde relatam que as ladainhas também
sdo rezas frequentemente intercalas no ritual da reza. As ladainhas ocorrem em homenagem a
santas/os do catolicismo e entidades de matriz africana, isso para as/os Santas/os de maior
popularidade e devocgéo entre as/os moradoras/es, como € o caso de Nossa Senhora Aparecida,
Santa Luzia e S8o Sebastido. As oragOes da ladainha s&o assim intercaladas: “A primeira parte,
as oracdes comecam com Deus vos salve, o Pai Nosso e o0 Terco. A ladainha, que € considerada
a parte do meio, é seguida da oragé@o de Salve Rainha e 0s canticos benditos ao santo ou santa
homenageada” (NASCIMENTO; LIMA, 2021, p. 6). A parte final ¢ 0 momento em que elas
acenam em agradecimento para as divindades que foram aclamadas. Abaixo segue um trecho
de uma Ladainha cantada pelas rezadeiras entrevistadas durante a pesquisa acima citada, e em

homenagem a Santa Luzia:
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La no céu ela foi a Senhora Santa Luzia
Quando ela perdeu as vista e que perdeu a luz do dia
Que o pranto que aparava, labios de Santa Luzia
Quando retornou as vistas que enxergou a luz do dia
L& no céu ela foi a Senhora Santa Luzia
Minha virgem Santa Luzia
Minha virgem das vistas acode com seus milagres
Oh Senhora Santa Luzia
Minha virgem Santa Luzia, minha virgem das vistas
Apegai com Bom Jesus que eu te darei as vistas
Oh virgem bendita orai senhor que esta na cruz [...].

No filme documentario “DEUS TE PAGUE — BENZEDEIRAS E BENZEDORES®”
com roteiro, direcdo e edicdo de Marcelo do Vale (2021), a rezadeira Dona Maria Alves reza
dizendo assim: “Gloria do Pai, do Filho e do Espirito Santo, assim como era no principio agora
e sempre. Amém. Jesus nasceu, Jesus morreu, Jesus ressuscitou, a arca virou e a espinhela
levantou. Pai Nosso que estais nos céus, santificado seja 0 Vo0sso nome”. No mesmo

documentario, nas palavras da rezadeira Elza:

Eu peguei e falei assim: 6 mae, ndo da pra senhora da uma benzida nim Hemerson pra
mim, ele t& chorando muito. Assim, hé minha filha, num tem como eu benzer, filha,
eu vou te falar as palavras e vocé benze ele. Ai me falou, cé chega la perto dele, reza
0 creio em Deus pai primeiro, depois vocé vai falar, é... Hemerson, eu te benzo de dor
de cabeca, ventre virado, espinhel caida. Com isso mesmo eu benzo, quem benze é a
Virgem Maria. Ai eu benzi ele e o menino parou de chorar (VALE, 2021).

Na pesquisa de Maria de Nazaré Eufrasio Alves et al (2020) e possivel entender que
algumas oragdes aos santos também podem compor esse momento, tais como: Ora¢do de Séo
Brés, Oracdo de Santo Amancio e Santa Rita. Apoés a leitura da Oragdo de Sao Brés fui levada
a lembrar de tantas vezes em meus engasgos foram cuidados e curados pela minha mée
levantando meus bragos, clamando a S&o Bras, ao mesmo tempo que soprava minha fronte. Em

Arcoverde ndo é dificil encontrar pessoas chamando por Sdo Bras no momento do engasgo.

Oracdo de Sdo Bras proferida pela dona Maria das dores em um dos encontros e
didlogos: “Sao Bras, bispo viajante, curador dos agonizantes, Sdo Brés quando andou
no mundo foi curado, confirmando e desengasgando. Valha meu senhor Sdo Bras,
ajudai-me com esse engasgo. Subo para cima ou des¢o para baixo, com as trés

palavras de Deus e a espada do divino Espirito Santo” *Depois disso reza trés ave
maria e oferece para Sdo Bras (ALVES ET AL, 2020, p. 269).

Um ponto comum que Oswaldo Barroso (2012) apresenta € que a maioria das rezas sdo
diferenciacGes das oracgdes aceitas pelo cristianismo catélico como o Pai Nosso e a Ave Maria,
com o acréscimo de palavras incompreensiveis aderidas do latim e resmungos misturados as
conhecidas oracGes. De modo semelhante também acontece com a assimilacdo de palavras

derivadas de sociedades de tradicdo africana, principalmente por se tratar de palavras

% Disponivel em:< https://www.youtube.com/watch?v=0vSuHrjZGNo>.
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transmitidas pelos antepassados ou de pessoas mais velhas da comunidade. A palavra tem um
“carater sagrado vinculado a sua origem divina e as forgas ocultas nela depositadas”, numa
cosmovisdo onde todas as coisas se conectam (BA,1982, p. 169). Estas palavras sdo entoadas
nas ladainhas e ritos religiosos das rezadeiras, como formas também de lembrar os
pertencimentos daquele grupo social, bem como seus saberes.

Sao rezas que compreendem uma vasta gama de necessidades, onde os individuos
buscam desde a resolucdo de conflitos pessoais & recuperacdo da saude fisica, tais como:
conflitos familiares, retorno de pessoas as suas obrigacdes, afastamento de influéncias
maléficas de um lugar, entre outras funcbes. Algo que enaltece o oficio das rezadeiras, e que
permanece comum ainda hoje, é a busca pela cura de diferentes tipos de dores e até contra
algumas enfermidades nos animais. Enfermidade que assumem nomes variados em cada
localidade e cultura (NASCIMENTO; AYALA, 2013).

A pesquisa de Maria Nazaret Eufrasio Alves et al (2020, p. 269), relata o seguinte:

Na conversa com dona Maria das Dores foram citados por ela alguns santos e rezas,
tais como S&o Bras, sendo esse colocado como santo de engasgo; oracdo de Santo
Amancio, dita como oracdo forte para afastar e aproximar pessoas; Rosario de Santa
Rita, proferida como oragéo para causas impossiveis.

A dissertacdo de Evelyn Siqueira da Silva (2017), que propds uma discussdo sobre a
saude do campo e o processo de trabalho da equipe de satde da familia no municipio de Caruaru
— PE, sendo este um municipio vizinho de Arcoverde — PE, traz alguns aspectos interessantes
para nos. Ela cita que as rezadeiras surgem como mulheres que contribuem para o bem-estar
das(os) individuas(os), tendo um papel positivo na prevencao e na manutencdo da satde, assim
como na preservacdo das praticas de cura através sobre plantas medicinais, ou seja, na
manipulacdo da Fitoterapia Popular.

Neste conjunto amplo de préaticas de cura, compreendemos que as plantas sdo inseridas
e utilizadas de formas diversas e com o objetivo de curar os males do corpo e da alma, através
da fumaca ou de unguentos, ou pela destilacdo de seus 6leos. Na pesquisa de Lucia Pumar-
Cantini (2005) ela relata brevemente 0 modo como Dona Mocinha maneja com diferentes tipos

de remédios caseiros:

Mostrou seu pequeno laboratério, lugar onde fabrica as garrafadas, tinturas, pomadas
e unguentos. Pegou um vidro com um liquido muito preto e disse que a mocga vinha
buscé-lo hoje. Perguntamos que ervas tinha dentro. Ela ndo sabia ao certo. Tinha feito
a tintura ja fazia dez dias e néo se lembrava mais. Dona Mocinha criava e recriava
suas garrafadas e tinturas cotidianamente. Cada garrafada fez e faz parte de algumas
tradicbes que sdo reinventadas e ressignificadas em um outro registro, ou seja, sua
apropriacdo das ervas nao se faz de modo racional, 16gico e definido. Cada ato seu
vem imbuido de um sentimento enraizado de estar-no-mundo de fazer-parte-de-um-
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mundo e de a0 mesmo tempo torna-lo acessivel e inteligivel a si mesmo (PUMAR-
CANTINI, 2005, p. 83).

Destacamos a pesquisa de Sabrina Santiago (2018, p. 7) quando afirma que o uso de
plantas medicinais para rituais de cura como a reza e producdo de remédios caseiros, trata-se
de “uma pratica encontrada fortemente no nordeste brasileiro, principalmente a partir dos
raizeiros no bioma caatinga, forte espago congregador e sugestivo deste tipo de saber — a
despeito do modo de vida dos sertanejos e sua relacdo com a natureza”. Nas palavras da
rezadeira Dona Raimunda Gongalves ela nos ensina sobre seu cuidado com as ervas e sua

relagcdo com elas afirmando que:

A nossa vida € como um pé de pranta, n6s arruma a pranta. Eu pranto e carinho,
converso, todo dia eu boto agua no pé dela, e sempre eu digo assim: como eu quero
vida o bichinho também quer vida. Eu converso com ele, né? Assim como eu quero
vida, vocé também quer vida, vocé quer botar folha. Se for fazer um ché sé faz se for
com a folha, e se ndo aguar ele vai ter folha pra fazer cha? N&o vai ter. Ai eu pranto,
sempre tenho aquele carinho de ta conversando (I COLOQUIO LATINO-
AMERICANO DE INSURGENCIAS DECOLONIAIS, PSICOLOGIA E POVOS
TRADICIONAIS, 2020).

A utilizagdo mistico-religiosa de plantas em ritos e rezas é bastante comum nas praticas
de cura das rezadeiras. Mesmo quando as plantas ou seus produtos ndo sdo diretamente
administrados, a acdo terapéutica da planta estaria relacionada a capacidade de captar energias
ruins. Portanto, muitos vegetais séo utilizados nos rituais de cura para diversas doencas. Muitas

plantas séo consideradas como plantas sagradas por servirem de elo com a divindade,
responsavel em definir diagndsticos e orientar o tratamento para a cura (SILVA ET AL, 2014).

Na pesquisa de Arianne Lovo (2019) sobre as rezadeiras do coletivo pankararu a autora
nos diz que estas rezadeiras possuem uma rica farmacopeia conhecida como ‘remédio de mato’
e que é bastante difundida entre a populacdo. Esses medicamentos sdo feitos a partir dos
vegetais, sobretudo das entrecascas, raizes e folhas, utilizadas em maior medida devida a
facilidade da sua coleta e do seu uso, a infusdo. As demais partes dos vegetais, como as seivas,
os troncos, os talos, as sementes, as flores, os bulbos e as polpas dos frutos sdo também
utilizadas. Com algumas dessas ervas é feita a xaropada ou lambedor, remédio feito a partir da
infusdo de partes das plantas em agua, e seu cozimento com agucar ou mel.

Alguns exemplos das ervas utilizadas pelas rezadeiras da caatinga pernambucana para

a feitura dos seus remédios podemos encontrar:

A entrecasca do angico (Anadenanthera macrocarpa), do carcarazeiro (Pithecellobium
diversifolium) e rompe-gibdo (Pithecellobium avaremotemo), folhas da jurema-preta
(Mimosa tenuiflora) e do alecrim (Rosmarinus officinalis), raizes da catingueira
(Caesalpinia pyramidalis) e frutos da jurubeba (Solanum paniculatum). [...]O alecrim-
de-caboclo (Baccharis sylvestris) € utilizado para banho e como defumador. As folhas
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da quebra-faca (Croton icans) séo esfregadas no corpo antes dos rituais, para a sua
purificagdo. O junco (Cyperus esculentus) também é utilizado para banho,
principalmente do pajé, para se preparar antes do trabalho. Com a entrecasca da
aroeira (Myracrodruon urundeuva), espécie arborea cujas indicacdes terapéuticas sao
bastante conhecidas no nordeste do Brasil se prepara um ché que é utilizado no banho
da mulher logo ap6s o parto. A imburana-de-cheiro (Amburana cearensis) € uma
arvore bastante importante na cultura Pankararu, pois dela se usa a entrecasca, a seiva
do tronco e as sementes, que sdo trituradas e misturadas com ervas e fumo (DARIO,
2018, p. 66).

Portanto, compreendemos que a reza necessita de alguns instrumentos, e na pesquisa de
Rafael Medeiros et al (2013) cita-se que entre estes estdo incluidos os seguintes elementos:
ramos, dgua comum, agua benta, agulha, linha, pano, roupas, foto, pildo, mas o principal
instrumento é o ramo.

O ramo € o instrumento principal nas maos das rezadeiras, e na fala das entrevistadas
por Rafael Medeiros et al (2013, p. 1344) é relatado que os galhos de plantas sdo parte
fundamental no ritual, segundo elas: “nao podem ser qualquer um”; devem ter caracteristicas
peculiares: “ha ramos que amargam”, “nao pode figo, pereiro...”. Entre os mais utilizados estéo:
vassourinha, laranjeira, pido de Sdo Francisco, arruda, quebra pedra, roma e horteld. Nos anexos
é possivel encontrar tabela com as principais formas de preparo e plantas medicinais utilizadas
pelas rezadeiras encontradas ao longo deste levantamento.

Porém, a partir da publicacéo dos anais do 2° Encontro de Saberes e Préaticas de Cura da
Caatinga na Chapada do Araripe (2018), realizado no municipio de Exu no Sertdo
pernambucano, temos um panorama geral das plantas e rezas utilizadas para 0os males mais
frequentes nesta regido (ANEXO K — TABELA 12).

Entre as rezadeiras é possivel observar que existe 0 costume de manter essas plantas,
compreendidas como sagradas, perto dos locais onde se realizam os rituais, visto que sdo
colhidas no momento que antecede a reza, fato que faz com as rezadeiras tenham por costume
planta-las em suas proprias casas. Em contrapartida, a preferéncia pelo ramo vai depender de
cada rezadeira (HAVERKORT; MILLAR, 1994).

Além do ramo o0s principais instrumentos para a reza sdo fotos junto com o endereco da
pessoa que solicita o atendimento, sendo estes recursos gque viabilizam que a cura possa ocorrer
a distancia. Segundo Rafael Medeiros et al (2013), a foto € utilizada para pessoas que nao
acreditam ou que ndo podem ter um encontro direto com essas mulheres, muitas vezes devido
a distancia. Na fala de (B7) ela diz: “Rezo em foto também” e na de (B13) ela afirma: “Eu
rezei em um menino a prima dela mandou um cartdo pedindo a cura, eu pedi 0 niamero, bairro,
0 lado da casa, e nome do menino depois de cinco dias ela veio me dizer que 0 menino tava
bom” (MEDEIROS ET AL, 2013, p. 1350).
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Nas palavras da rezadeira Dona Raimunda Gongalves quando foi perguntada sobre as

ervas que ela utilizava e suas funces, ela explicou assim:

Eu agora ndo tenho por causa do inverno, né, que a gente planta e o inverno acaba,
gue mela as folhas, as vezes cria muito inseto também, lagarta e formiga. A gente
peleja pra quando chegar no final do inverno ter as plantas plantado, mas ndo tem
cuma... mas eu so to tendo a malva agora, e td com vontade de arrumar uns pezinho
aqui na minha vizinha mesmo, é o manjericdo. Tem o manjericao pra dor de dente que
é o da florzinha amarelinha, e desse manjericdo que eu to6 querendo arrumar e que eu
ndo t6 tendo dele agora aqui, mas que eu vou arrumar ele aqui na minha vizinha, é o
manjericdo que ele é... que ele serve pra impinja... a gente pisa ele, ele ndo da fuld,
ele é s6 a pranta mermo, a féia miudinha, a gente pisa ele e bota um pouquinho de sal,
mistura com sal com ele e esfrega na impinja, ai mata a impinja, a impinja ndo vai pra
frente. Ele é muito bom! (I COLOQUIO LATINO-AMERICANO DE
INSURGENCIAS DECOLONIAIS, PSICOLOGIA E POVOS TRADICIONAIS,
2020).

Durante a mesma mesa de debate onde se encontrava Dona Raimunda Gongalves,

também estava presente a Mae Marta de Oxdssi, Mée de Santo, que também falou sobre o uso

que faz das plantas.

A gente usa muitas ervas, ndo somente para dor, como remédio, mas também com
banhos pra limpeza espiritual, pra repor as energias. A gente usa muito alfavaca,
aquele que chamam de tapete de Oxala, que pra todo mundo é o boldo. A gente usa
essas ervas e, macera elas assim na agua, pra tomar o banho, pra afastar as energias
negativas. Também o eucalipto se usa muito no banho, folha de pinhdo roxo como
descarrego e como remédio também, né, que serve. A alfavaca é muito boa para dor
de estdbmago, pra quem tem problema de gastrite, fazer um cha dela também é
ensinado pelos preto velho, também a malva, aquela malva que chama coruda, acho
gue em outros lugares chamam folha da fortuna, muito indicada para inflamag&o no
Utero, quando a mulher ta sentindo aquela dor no pé da barriga. O arruda também, a
gente faz banho pra tirar as forcas negativas, abrir caminhos (I COLOQUIO LATINO-
AMERICANO DE INSURGENCIAS DECOLONIAIS, PSICOLOGIA E POVOS
TRADICIONAIS, 2020).

Assim é impossivel separar a planta medicinal do rito, demonstrando a relacéo entre as

rezas/benzecdes e a fitoterapia. Ou seja, é impossivel falar em reza/benzecdo sem remeter aos

chamados “remédios caseiros” ou “remédios da terra” (SANTIAGO, 2018). Como aponta

Rafael Medeiros et al (2013), as rezadeiras/benzedeiras sdo reconhecidas pela comunidade

como verdadeiras cientistas populares, mesclando o mundo mistico e os conhecimentos

curativos das plantas. Na presenca de sintomas como célicas e febre, sdo 0s momentos em que

elas mais indicam a utilizacdo dos métodos fitoterapicos como chas, infusdes, banhos,

lambedores, dentre outros.
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5 ENTRE ENCONTROS E REZAS: O PROCESSO DE ANALISE DAS
NARRATIVAS DA REZADEIRAS

A pesquisa sobre as rezadeiras envolve a inser¢cdo em um universo mistico repleto de
ritos e estratégias de cuidado no qual agora nos aproximamos. Tendo como principal desafio o
fato de que para cada regido as praticas e saberes das rezadeiras serdo adicionados
conhecimentos especificos dos contextos locais. Portanto, foi a partir das observacGes no
cotidiano e das entrevistas narrativas que buscamos conhecer as experiéncias de dez rezadeiras
residentes no municipio de Arcoverde — PE. A observacao no cotidiano e a entrevista narrativa,
revestem a pesquisa com nuances e delicadezas que nos avalidvamos necessarias para alcancar
0s objetivos da tese.

Como afirma Dulce Santoro Mendes (2017), as pesquisas que debatem acerca das
rezadeiras, de suas experiéncias de vida e reza séo poucas. Sendo mais frequente a identificacdo
de pesquisas ligadas principalmente, a estudos nas areas de saude, e a cenarios culturais gerais,
e menos frequente as que tratam sobre experiéncias de vida em territorios. Portanto,
compreendemos que as narrativas aqui apresentadas se constituem como uma importante
maneira de reflexdo em torno das praticas de cura das rezadeiras, visto que é justamente na
memoria dessas mulheres que se encontram 0s saberes e as experiéncia acumulada ao longo de
suas vidas.

Quando consideramos 0s aspectos metodoldgicos destas pesquisas é frequente
encontrarmos etnografias, tais como Dulce Santoro Mendes (2017); Sergiana Vieira dos Santos
(2018); Maria Eliene Magalhées da Silva (2015); Pesquisas narrativas, tal como a de Claudia
Vanessa Gomes Moura (2020). A partir da multiplicidade de pesquisas apresentadas no terceiro
capitulo destacamos que varias autoras(es) registram a presenca de rezadeiras em diferentes
regibes brasileiras.

Sendo assim, é importante compreender alguns aspectos gerais acerca das rezadeiras
arcoverdenses entrevistadas, isto antes de adentrarmos nos eixos de analise propriamente ditos.
Inicialmente ressaltamos que as rezadeiras ndo constituem um bloco homogéneo de mulheres
e isso possibilita pensarmos a multiplicidade de experiéncias e relacdes estabelecidas por essas
mulheres, diante dos mais variados acontecimentos e necessidades. Afinal, trata-se de mulheres
plurais, cujas narrativas sdo atravessadas por varias categorias socias, tais como género, raca,

classe®, geracdo, territorio, religido. Com isso, entendemos que € necessario partir dessa

% E valido ressaltar que o conceito de classe aqui utilizado leva em consideragdo ndo somente questdes relativas
ao econdmico, mas 0 mesmo é concebido enquanto construto cultural. Entretanto, o fato das(os) individuas(os)
comungarem de experiéncias culturais préximas, ndo implica necessariamente na homogeneizacdo de costumes e
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compreensdo acerca do grupo de mulheres participantes da pesquisa, para entdo analisar as
especificidades de suas experiéncias como rezadeiras.

Nesta pesquisa as rezadeiras tratam-se de mulheres cis género heterossexuais, em sua
maioria, idosas. Nesse sentido o aspecto geracional € importante de ser considerado, visto que
segundo Ecléa Bosi (1994), cada sociedade possui um modo peculiar de caracterizar ou ver a
velhice. Para a autora, na nossa sociedade industrial a(o) velha(o) é tida(o) com uma pessoa
ultrapassada incapaz de participar da vida produtiva na comunidade, sendo a aposentadoria a
consequéncia desse estado de coisa. Porém, se cada sociedade possui um modo de caracterizar
a velhice, € preciso destacar que quando se trata das praticas de cura das rezadeiras a velhice
ganha uma configuracgdo diferente da nocdo de invisibilizacdo e invalidacdo caracteristicos da
velhice no contexto industrial.

Autores como Luis da Camara Cascudo (2001) e Alberto Quintana (1999) registram em
suas pesquisas que as rezadeiras, em geral, séo mulheres com idade avancada, sendo justamente
esse fato o que Ihes confere credibilidade no oficio da reza. Para poder obter um reconhecimento
social, estas mulheres devem ter uma idade que garanta ao seu grupo um certo saber, ou seja,
devem ser a voz da experiéncia. Compreendemos que mesmo em casos onde a aptidédo para a
reza se manifeste antecipadamente, o verdadeiro reconhecimento por parte da comunidade s
vird com 0 aumento da idade, isto favorece com que a velhice seja experimentada de uma forma
diferenciada pelas rezadeiras. Diante disso, ressaltamos, como afirma Pedrina Nunes Aradjo
(2012), que grande parte das mulheres reconhecidas como rezadeiras possuem mais de sessenta
anos, e nesta pesquisa nao foi diferente. Como ja apresentado, as rezadeiras entrevistadas
tinham idade entre 50 e 84 anos.

E preciso destacar também que todas residem no municipio de Arcoverde (PE),
compreendido como um territdrio que se desenvolve no continuum rural-urbano e a partir da
expressdo das relacOes entre dois polos que se inter-relacionam. Ao argumentar sobre o
continuum rural-urbano, Nazareth Wanderley (2000) afirma a importancia de se compreender

essa relacdo ja que ambas ndo se explicam por si mesmo, e dado a aproximacao existente entre

valores. A classe, assim como outras categorias analiticas, ndo € estanque e harmdnica. Baseadas nestas
interpretacdes da teoria de Pierre Bourdieu, adotamos teoricamente a nogdo de classes populares nesta pesquisa.
Entendendo-as como desprovidas do capital cultural criado por o mesmo. Pierre Bourdieu (1975, p. 212)
desenvolve o conceito de capital cultural, utilizado para designar o “[...] poder advindo da produgéo, da posse, da
apreciacdo ou consumo de bens culturais socialmente dominantes”. O autor afirma que o capital cultural possui
trés estados, que sdo: Capital cultural incorporado, que é introduzido na crianga desde o nascimento, por meio do
convivio com seus familiares, que pode ser observado no vocabulario e uso da lingua; Capital cultural objetivado
caracterizado como bens culturais materiais, que sdo utilizados pelas familias de forma natural ou por saber a
importancia desses materiais na formacdo de um individuo a exemplo dos livros, revistas, computadores dentre
outros; E por fim capital cultural institucionalizado, representado por diplomas e titulagdes.
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a area rural e a area urbana, sendo ela espacial e social. Sdo partes da sociedade com forcas e
dindmicas sociais prdprias que se influenciam. Ha nesta relacdo, denominada como um
continnum, uma complementaridade e interdependéncia, que apontam para modos particulares
de utilizacdo do espaco e da vida social. Portanto, vemos que a rezadeiras de Arcoverde (PE),
dada a experiéncia com esse continuum, tem seus modos de sociabilidade e envelhecimento
marcados pelas caracteristicas das sociedades de interconhecimento®’. Segundo Nazareth
Wanderley (2000), sdo sociedades fundadas a partir da amizade e compadrio, onde o publico e
o privado se imbricam, o que torna a experiéncia de envelhecimento menos marcada pela
invisibilizacdo e invalidacéo.

A condicdo material das rezadeiras entrevistadas, ou seja, 0 pertencimento de todas as
camadas populares, € outro aspecto importante de ser considerado, assim como as possiveis
consequéncias das vivéncias sociais desses grupos, que se relacionam especialmente na
iniciacdo e manutencdo da reza como uma pratica de cura. Diante dessa observacao, ressaltamos
de acordo com Oswaldo Barroso (2019), que as mulheres integrantes das camadas populares
sempre estiveram mais abertas ao convivio com a vizinhanga e com os grupos de trabalho e de
lazer. Estabelecem verdadeiras redes de socializagdo, cuja dindmica contribuiu para a
manutencdo de estratégias coletivas de cuidado.

De acordo com Laura de Mello e Souza (2009), as mulheres envolvidas com préticas de
cura pertencem a diferentes substratos sociais e culturais, assim como atendem a diversas
finalidades e segmentos da sociedade. Porém, tendo como foco o cuidado de doencas ainda néo
tratadas ou tratadas de formas diferentes pelo saber biomédico hegeménico, como falado no
capitulo anterior, tais como: ventre virado, espinhela caida ou peito aberto, engasgacao,
mordeduras de cobra, mau olhado, sol na cabeca, quebranto, etc. Males que estdo localizados,
segundo a rezadeira Dona Neide, “no corpo e na alma das pessoas”. As rezadeiras cuidam da
identificacdo das moléstias ao tratamento com rezas, chas, banhos e unguentos preparados com
as ervas, por vezes, colhidas nos proprios quintais de suas casas.

Contudo séo perceptiveis diferenciacfes entre elas, a saber, o fato de algumas morarem
sozinhas, porém sendo constantemente visitadas pela comunidade em busca de reza. Na
pesquisa de Pedrina Nunes Araudjo (2012) acerca de soliddo e velhice nas rezadeiras, a autora
argumenta que a solidao unida a condicéo de velhice fortalece sentimentos de abandono na vida

dessas mulheres. Porém, essa realidade ndo se concretiza na experiéncia de Dona Bebé que

67 Nazareth Wanderley (2000), aborda as sociedades de interconhecimento a partir da perspectiva de Henri
Mendras (1976), e afirma que as relacBes presentes nestas sociedades resultam das praticas e representacdes
particulares a respeito do espaco, do tempo, do trabalho, da familia, que existe nas coletividades rurais.
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relata satisfagdo em morar sozinha e forte engajamento social. E preciso destacar que ela mora
na mesma casa ha mais de 50 anos, em um bairro central em Arcoverde, o que facilita sua
vinculagéo e insercdo social. Portanto, esta configuracdo de reconhecimento e vinculagéo social
faz com que ndo compreendamos que as mulheres rezadeiras que moram sozinhas sdo solitarias.
Entendemos que as rezadeiras assumem um lugar de liderancas comunitarias uma vez
reconhecidas como guardids do dom da cura, e que isso promove engajamento, participacéo, e
por vezes, amparo social. Por exemplo, Dona Deja fala que ja chegou a ganhar a reforma de
sua casa de uma pessoa em quem ela rezou, e que durante o isolamento da pandemia Covid-19
rezava a distancia por Whatsapp, ela diz: “meu whatsapp ¢ cheio de gente, ai eu rezava a
distancia mermo”. Ja4 Dona Bebé que diz que ndo se sentiu sozinha durante o isolamento da
pandemia Covid-19 porque era muito procurada pela comunidade em busca de reza. Dona Bebé
afirma que durante a pandemia ndo abria a porta para as pessoas entrarem em sua casa e que
rezava de longe mesmo.

Dentre o grupo de rezadeiras entrevistadas apenas uma ndo se nomeou catolica,
havendo, portanto, uma predominancia da religido catdlica. Entretanto, nos Encontros de
Saberes da Caatinga foi possivel conhecer rezadeiras de diferentes religides, porém
desempenhando suas praticas de forma muito semelhante. Na pesquisa de Marcia Regina
Maciel e Germano Guarim Neto (2006), a autora afirma que a maior parte das rezadeiras é
catblica, embora nem sempre frequentem igrejas. Guardam consigo as representacdes que a
religido propicia, langando méo dos simbolos e codigos que permeiam o ato de rezar e curar.
Porém, havendo situa¢Ges em que as rezadeiras ndo se reconhecem como catolicas. Segundo
Oswaldo Barroso (2019), as rezadeiras podem ser catolicas, evangélicas, umbandistas, espiritas
ou ligadas a candomblé ou outras religides. O que é importante é que todas sdo compreendidas
socialmente como intermediarias de Deus, e/ou de Nossa Senhora, e/ou das(0s) orixas, e/ou
das(os) caboclas(os) e outras entidades. S&o mulheres que rezam, benzem, firmam pontos,
ouvem, aconselham, e geralmente, ndo cobram nada.

Dentre esta diversidade religiosa € preciso destacar que a reza se articula com a nogéao
de religido popular®®, compreendida como uma das caracteristicas mais importantes da cultura

das classes populares latino-americanas. Ela é uma forma particular e espontanea de expressar

&8 A religido popular é um saber e uma linguagem de elaboragéo e expressdo da dindmica subjetiva, parte da cultura
popular, em que a populacdo se baseia para buscar o sentido de sua vida. Cria uma identidade mais coesa entre 0s
grupos sociais, ajuda a enfrentar as ameagas e a ganhar novas energias para encarar a luta pela sobrevivéncia e
pela alegria. E uma forma de resisténcia cultural ao modo de vida que a elite Ihes quer impor (VASCONCELOS,
2009, p. 330).
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os caminhos de resisténcia dos saberes destes povos. Entendemos, de acordo com Arianne
Rayis Lovo (2019), que falar sobre as rezadeiras do sertdo é falar de um universo de muita
simbologia religiosa e de singularidades que devem ser levadas em consideragao, especialmente
no que diz respeito ao papel que essas mulheres exercem na comunidade, visto que elas
sedimentam valores, costumes e tradi¢fes de suas comunidades.

Os estudos de Eymard Mourdo Vasconcelos (2009) mostram que a consideracdo de
dimensdes religiosas continua presente em todos 0s estratos sociais como parte importante da
compreensdo do processo de adoecimento e cura. Mas que no Brasil, a populacdo tem uma
visdo religiosa muito profunda dado as caracteristicas especificas do seu processo de
colonizagdo. Nas palavras de Alberto Steil (2001, p. 24), as rezadeiras sao: “agentes religiosos
populares que exercem uma funcdo intermediaria entre o sagrado e o profano, comumente
baseadas nos principios de humildade e solidariedade”. Desse modo, elas surgem e se
consolidam a partir desse universo religioso colonial diverso.

Neste capitulo objetivamos produzir a analise temaética das narrativas produzidas nas
entrevistas. Com isso, 0 exercicio que aqui empenhamos, se constitui em analisar as narrativas
que as rezadeiras produzem a partir de sua experiéncia como mulheres envolvidas com uma
pratica de cura ancestral. Por meio das entrevistas narrativa pude conversar com dez rezadeiras
do municipio de Arcoverde — PE, apresentadas no segundo capitulo que discorre sobre os
aspectos metodolégicos desta tese. Mulheres que abriram as portas de sua casa para mim,
mostraram seus altares, me deram suas rezas e curaram meu coragdo enchendo-o de esperanca

de que coisas boas viréo.

Depois que Dona Deja rezou em mim disse que meus cabelos estavam caindo muito,
e realmente estavam, entdo também disse que o0 motivo era o olhado que o povo estava
botando em mim. Nesse momento, com um olhar carinhoso me disse que eu precisava
estar ali hoje, e disse que eu me preparasse que algo bom estava prestes a acontecer.
Levantei as maos pro céu, e rindo falei que estava precisando muito de que coisas
boas acontecessem na minha vida, principalmente um concurso. N&s rimos juntas e
ela disse que Deus estava ouvindo 0 que eu estava pedindo. Segurei sua mdo com
forca e agradeci por cada palavra. Depois que finalizou a reza chamei Felipe que
aguardava ao lado, pra conta-lo a novidade (Trecho do diario de campo, dia 21 de
abril de 2022).

Apesar da exaustdo emocional que o processo de analise narrativa provoca, constitui-se
também como um momento de grande encantamento, marcado pela lembranca dos olhares e
das vozes dessas mulheres, que para nds sdo um simbolo de resisténcia e acolhimento a
todas(os) aquelas(es) que enxergam na reza um caminho de cuidado e luta decolonial. Com
isso, abracamos a ancestralidade e o ato revolucionario imbricado na reza. Combatemos, ao

longo deste processo de analise, qualquer tentativa de apagamento da memoria e da identidade
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das culturas locais transformadas longo do processo de colonizacao e colonialidade. Visto que
com esse processo ndo se nega unicamente as formas de conhecimento vinculadas a empiria

dos povos tradicionais, compreendemos que se rechaga, em Ultima instancia, a propria
possibilidade de serem esses grupos detentores de formas Uteis de saber e tecnologias que fujam
aos dominios, compreensdes e doutrinas eurocentradas (SANTOS; PINTO; CHIRINEA, 2018).

Nas palavras de Maria de Nazareth Eufrasio Alves et al (2020, p. 272), “a benzegao
pode ser entendida como uma forma de resisténcia”. A reza, ¢, portanto, compreendida aqui
como um instrumento de resisténcia a l6gica da modernidade que ampliou a desigualdade e a
injustica. Uma estratégia de sobrevivéncia, em que a busca do auxilio sobrenatural tem a ver
com a solucéo de problemas imediatos e cruciais, mas também pela reafirmacado das préaticas de
cura locais como recursos viaveis derivadas de saberes importantes e necessarios a nossa
comunidade, e ndo tanto com o investimento na vida ap6s a morte.

Portanto, as rezadeiras comp&em um universo tematico multifacetado que agora
discutimos. Em consonancia com o que ja foi dito no segundo capitulo que explica a abordagem
tedrico-metodoldgica desta pesquisa, a analise teméatica de narrativas requer a criacdo de
cddigos referentes ao tema em analise. Segundo Graham Gibbs (2009), trata-se de uma etapa
onde varias passagens sdo identificadas ao longo do texto analisado e entdo relacionadas com
um tema. Atuam na articulagéo e identificacdo de pontos comuns na fala das narradoras.

Durante a codificagdo das narrativas criamos quatro eixos de anélise identificados em
cada uma das dez narrativas. Estes quatro eixos sdo: O saber ancestral e a iniciagdo; As praticas
de cura e os seus instrumentos; Momentos que marcaram a memdria; O dia a dia como
rezadeiras. Esses eixos analiticos tém seus objetivos definidos abaixo e encontram-se separados
em secOes ao longo deste capitulo.

O primeiro eixo intitulado “O saber ancestral e a iniciagao”, tem como foco de discussé@o
a nocdo de ancestralidade como conceito imbricado nas narrativas das rezadeiras sobre como
iniciaram na pratica da reza. Articula-se com o processo de aprendizagem presente na iniciagao.
Nesse eixo também debatemos sobre as estratégias e desafios para a transmissao desses saberes.

O segundo eixo intitulado “As praticas de cura e 0s seus instrumentos”, busca discutir a
forma como as rezadeiras desenvolvem suas praticas, relacionando com isso o uso de alguns
elementos, como é o caso do ramo, do terco, da 4gua, das plantas medicinais, dos chas e banhos,
conforme tratado na literatura.

O terceiro eixo intitulado “Momentos que marcaram a memoria”, tem como objetivo

discutir os eventos marcantes que foram destacados pelas rezadeiras ao longo de suas narrativas.



169

O quarto eixo intitulado “O dia a dia como rezadeira”, discute o0 modo como as
rezadeiras organizam sua rotina, incluindo uma discussao sobre o acimulo de atividades, a
frequéncia da procura por reza por parte de diferentes parcelas da comunidade e estratégias de

subsisténcia.

5.1 O SABER ANCESTRAL E A INICIACAO DAS REZADEIRAS

Como falamos no capitulo anterior, entendemos que as praticas de cura das rezadeiras
englobam um saber herdado de geragdo para geragéo, incluindo assim a discussao acerca da
ancestralidade que se configura em detrimento das formas de se relacionar da modernidade.
Desse modo, compreendemos que a modernidade se expressa nos povos tradicionais por meio
da desvalorizacdo do que ja foi produzido e das identidades emblematicas de sua historia no
contexto de cura e fé, como as rezadeiras. Essa relacdo construida sobre o epistemicidio,
consolida a principal problemética na perpetuacdo das préaticas de cura das rezadeiras.

Especificamente, segundo Maria Nazaré Eufrasio Alves et al (2020), o aspecto da
ancestralidade da rezadeira constitui-se respaldado na nocgéo de representatividade e identidade,
assim como no principio de forca que reforca a valorizacao cultural e tenciona as formas atuais
que os saberes e 0s cuidados vém sendo concebidos. Por exemplo, na pesquisa da autora citada
acima, a rezadeira Dona Maria das Dores é compreendida como parte afetiva da comunidade,
mas que também representa uma articulacdo ancestral entre o presente, o passado e o futuro.
Este debate inclui as construcdes politicas e sociais da identidade e da cultura sertaneja que
legitimam e valorizam seu conhecimento ancestral passado tradicionalmente por meio da
oralidade. De modo semelhante encontramos essa perspectiva de representatividade e oralidade
nas narrativas de todas as rezadeiras de Arcoverde, especialmente na fala de Dona Bebé, Dona
Deja e Dona Maria Preta, apresentadas adiante. Nas palavras de Amadou Hampaté Ba (2010,
p. 168), “la onde ndo existe a escrita, 0 homem estd ligado a palavra que profere. Esta
comprometido por ela. Ele € a palavra, e a palavra encerra um testemunho daquilo que ele é. A
prépria coesdo da sociedade repousa no valor e no respeito pela palavra”. Com isso, expressa a
importancia da transmissdo oral e influéncia da africanidade em nossos modos de
aprendizagem.

Compreendemos que a reza, assim como outras tradi¢cdes que fazem parte da cultura
afro-brasileira, esta intimamente ligada a palavra falada. Ou seja, na fala estaria a maior
possibilidade de preserva-las, garantindo sua propagagdo para a posterioridade. Sobre a
oralidade, Lidiane Alves da Cunha e Luiz Carvalho Assuncdo (2017) afirmam que esta na

“vocalidade, na palavra falada e performatizada, apreendida no cotidiano em que o dom e saber
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se aliam no cotidiano do oficio, a resposta para compreender o saber da cura” (CUNHA,;
ASSUNCAO, 2017, p. 189). Como exemplo, temos a narrativa de Dona Cida Baixinha que nos
diz que aprendeu a rezar com seus pais, mas que além disso nunca “escreveu uma palavra”,
destacando assim a presenca da oralidade como principal recurso de transmissao desse saber.
Dona Cida Baixinha: Eu comecei a rezar desde os dez anos, aprendi de cabeca com
0S meus pais que me ensinaram. Nunca escrevi uma palavra e nunca me esqueci de
nada. Mas naquele tempo, eu crianga, sd rezava mais em crianca mermo. Ai rezava de
Oiado, vento caido, que reza com a crianga na porta e diz as palavras... Minha mae
sabia umas reza muito perigosa que tinha que ter muita fé, mas eu num posso dizé.
Uma vez chegou uma mulher perguntando se eu era Cida Baixinha, essa mulher
chegou nervosa dizendo que ja tinha levado o filho dela para o hospital e os médicos
disseram que ele ndo estava doente, eu perguntei se ela tinha fé em Deus, ai eu rezei
e 0 menino foi melhorando, foi uma alegria. Mas com quinze, quatorze anos, eu ndo

rezava com vergonha, ai minha tia me aconselhou que ndo pode ter vergonha da
palavra de Deus.

E preciso destacar que o aprendizado da reza mediante a memorizagdo das palavras
sagradas também pode ser entendido como uma das diversas estratégias da populacao
empobrecida para resguardar bens simbolicos concernentes a uma longa tradicdo. Mesmo por
vezes podendo contar com a escrita como forma de registrar tais praticas de cura, essas mulheres
apenas memorizavam rezas, receituarios, funcionalidade das ervas garantindo as geracGes
posteriores 0 acesso a essas praticas culturais por meio da oralidade (ALVES et al, 2020).

A narrativa acima citada exemplifica a discussdo referente a importancia da fala na
transmissdo de saberes. Fazendo-nos compreender que entre as rezadeiras o dominio da palavra
e a importancia que esta desempenha ao erradicar as mazelas do corpo e do espirito, € algo
significativo. Por vezes, as rezadeiras quando interrogadas acerca de como e quando
comegaram a rezar, Sdo incisivas ao destacar como as experiéncias cotidianas, sobretudo o
contato com outras rezadeiras(ores) mais velhas(os) possibilitou o aprendizado da reza, algo
anteriormente discutido como um modelo imitativo de aprendizagem (ALVES et al, 2020). Na
narrativa de Dona Irene nds temos ela narrando que aprendeu varias rezas com a avo chamada
Dona Inés. Nesse trecho também vemos a importancia que é atribuida a idade da rezadeira e ao

seu reconhecimento como autoridade de sabedoria.

Dona Irene: Foi minha vozinha que me ensinou a rezar, ela disse: Oi minha fia vou
Ihe ensinar a rezar, rezar de tudo de tudo, dor de cabeca, corpo aberto, dor de dente,
de olhado, REZAR PA BICHO PECONHENTO, pa se afastar dos terreno, cobra,
sabe...? A gente reza nos trés canto e deixa um aberto pa elas ir simbora. Casamento
separado, quando se separa ai eu faco, a pessoa tras o nome ai eu rezo. E minha fia
ali, esse quadro foi um homem que trouxe, a mulher foi-se embora e ele passou quinze
dias chorando e eu digo apois ela vai vim apois ela hum voltou, e eu sou mais
madrinha do menino dela.

Giliane: (Risos) Eita, coisa boa!! E foi a vé da senhora que ensinou...

Dona Irene: A minha v4, Dona Inés que me ensinou.

Giliane: Dona Inés.
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Dona Irene: Disse: vou ensinar minha fia rezar todas as rezas que quando minha fia
tiver de idade rezar no povo.

De acordo com Oswaldo Barroso (2019, p. 2), “nas historias contadas aparecem
avos(6s), tias(os), maes, pais e outras(os) parentes como detentores do dom da reza”. Ou seja,
constitui-se um tipo de heranca espiritual muitas vezes transmitida a partir da iniciativa das(os)
préoprias(os) rezadeiras(ores) que transmitem o saber, apesar de contar com o desejo e abertura
das aprendizes ao recebimento desse saber. Por exemplo, na narrativa de Dona Deja ela
menciona que aprendeu a rezar com sua mae, porém quando sua mae foi ensina-la percebeu
que ja havia uma abertura diferenciada em Dona Deja para a reza, algo que ela compreende
como um dom de nascenca herdado da familia. Além disso, Dona Deja também menciona que
depois de falecida, a mée lhe pediu que ela passasse a rezar para ajudar as pessoas, 0 que

introduz o debate acerca da reza como uma experiéncia mistica aprofundado mais a frente.

Dona Deja: Minha mée era rezadeira e era catolica e era franciscana minha mée, ai
dela passou pra mim. Rezava as pessoas, rezava as criancas, em tudo, ai depois que
morreu veio a mim, pedindo pra mim orar, ajudar... Que eu na verdade eu ja nasci
assim, minha mée sempre reunia a gente tudinho... assim, tudo no chéo, la no sitio
Monteiro na Paraiba, ai nois rezava. Ai ela comecou a ensinar a gente, ai dizia: ela ja
sabe rezar, isso é dom de familia mesmo. Reunia tudinho a gente ensinando rezar, pra
dormir, pra se defender de mal, ndo fazer mal a ninguém, pra rezar coisas boas, entdo
ela ensinou. Eu era louca pra aprender a rezar, a pessoa precisa saber de muitas
oragdes, mais sO que ela me ensinou muita oragdo, mais s6 que tem muita coisa ruim,
ela nunca ensinou nada de errado, porque podia ter raiva de alguém e fazer os mal,
entdo isso ela ndo queria. A gente perdoa quem faz o mal, sabe? Jesus num perdoou
guando ele foi possivel, num é. Quem faz 0 mal a mim eu sé entrego tudo a ele, e ele
sabe o que faz, eu sou de perdoar, ja fizeram muito mal a mim, passei por muitas
coisas, mais ja perdoei tudo que fizeram mal a mim, a gente paga o mal com o bem,
entdo eu sou assim. N&o tenho raiva de nada, vivo com todo mundo, sendo humilde.

Existem casos em que a rezadeira apesar de aprender com alguma(um) parente, apenas
comeca a reza quando diante da manifestacdo de alguma doenca ou necessidade, entdo sentem-
se impelidas(os) a atuar, seja pelo adoecimento de alguma(um) familiar proxima(o) ou pelo
adoecimento de alguém de sua comunidade (BARROSO, 2019). Caso semelhante aconteceu
com Dona Cida quando relata que aprendeu com o av6, mas s iniciou realmente a praticar

quando se percebeu diante da queimadura de um filho seu.

Dona Cida: Eu aprendi com meu av0. Eu aprendi depois de casada mesmo. Eu
morava num lugar que era muito dificil de a gente ir para 0 médico, ai meu avé que
morreu com 106 anos falou: “Vocé deveria... € dificil de sair pra cuidar de seus filhos
na rua, entdo vocé aprenda essas rezas aqui”. Ai foi que eu aprendi as rezas de cobra,
de queimadura, de sangue, de engasgo. A de queimadura eu rezo, a pessoa pode vim
queimado que ele ndo papoca. E, ele pode vim que eu rezo... e ele ndo papoca de jeito
nenhum. (Pausa de 3s). Foi assim, x6 contar. Eu acho que eu tinha bem 38 anos. Ou
35, um neg6cio assim... Foi num filho meu, primeiro filho meu eu comecei a rezar
nele. Foi que uma vez ele queimou-se assim numa... com maxixe quente. O mi do
maxixe que saiu do fogo, E MUITO QUENTE, né? Mas ele chorou tanto, tanto... Ai
meu avo tava 4 deitado na rede ai chegou e disse assim: (Respirou fundo) “Chegue,
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chegue. Nao bote nada ndo...” Ai rezou nele. Ai desse dia pra c4, eu disse: “Eu vou
aprender todas as rezas que o senhor sabe”. Ai ele deitadinho na rede, ja bem
doentinho, disse assim: “Nenhum dos filho meu quis aprender o que vocé avai
aprender...” Ai nem os filho dele sabe. NEM OS FILHOS DELE SABE. S6 eu...

Em outro momento de sua narrativa Dona Cida nos conta a situagdo em que comecou a
rezar em sua mée devido ela estar doente, porém sua reza torna-se motivo de zombaria por parte
de um irmdo seu. Dona Cida ndo aprofunda o relato sobre a zombaria, entretanto,
compreendemos a possibilidade desta situacdo estar relacionada com o que é descrito na
pesquisa de Rosangela Paulino de Oliveira (2019), quando a autora afirma que por vezes as

rezadeiras sdo alvo de ataques e perseguicdes decorrentes da violéncia religiosa.

Dona Cida: Oi, eu fiquei com minha mée aqui que era muito doentinha aqui na cama,
fiquei com mde muito tempo aqui doente. Ai v& mermu, eu rezava nela. Ela tinha
diabete, uma diabete danada. Ai ele tinha um dedo assim com uma ferida bem grande
no dedo do pé e a gente sem recurso pra lutar com ela, ai eu comecei a rezar nela,
comecei a rezar, rezar, rezar. Ai eu disse assim: “Meu Deus, pela tuas mao cura esse
pé de mée. Eu t6 te pendindo, Senhor!” Ai daquele dia pra ca o dedo dela so foi
murchando, assim, aquela feriada que era muito grande foi cicatrizando,
cicatrizando... quando acabar ja ficou murchinho, ai melhorou. Ai o médico disse que
nunca viu um milagre daquele ndo... Foi... Ai eu disse pra meu irmdo: “Olha, eu rezei
em mae. O pé de mde tava muito doente, mée tava muito doente... Eu rezei no pé dela
e ela melhorou” Af eles mangaram tanto, disse: “Oi Cidinha, mée, ta rezano nim mée,
num sei 0 que, pia...” Foi...

Giliane: A gente acredita!

Dona Cida: Acredite! Pode acreditar, como ha Deus no céu.

Outro aspecto imbuido na narrativa de Dona Cida é o fato de por vezes as rezadeiras
iniciarem a reza devido a falta de assisténcia a saude. Algo repetidamente mencionado em
varias pesquisas. Por exemplo, Rafael Medeiros et al (2013, p. 1340), em pesquisa sobre as
rezadeiras no municipio de Caraubas (RN), relata que a atuacao destas mulheres tem um papel
relevante na atencio a saude, especialmente a infantil®® e da populagdo de baixa renda. De
acordo com os autores, historicamente a reza se constituiu como a expressao de um povo
marginalizado pelo sistema de saude oficial, por vezes configurando entre as poucas
alternativas para as pessoas que residem em areas rurais, ou mesmo urbanas, impossibilitadas
de assumir gastos com a saude. Compreendemos, portanto, que a reza se constitui como uma
pratica de salde orientada a resisténcia de diferentes povos diante da modernidade capitalista,
sendo assim, outro exemplo da insercdo da reza em contextos marcados pela falta de assisténcia

a salide encontra-se abaixo:

69 Rafael Medeiros et al (2013, p. 1341) salientam que uma questdo chave para pensar a reza no cuidado a crianga
¢ o “fato de ser um puUblico aparentemente com mais facilidade de adquirir que normalmente sdo vistas como
sobrenaturais pelos consumidores da benzegdo”.
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A Unica salde e seguranca possivel ao trabalhador acriano era aquela que o coronel
de barranco (seringalista) lhe permitisse ter, ou seja, a que fosse resultante dos saberes
tradicionais de rezadeiras, benzedeiras ou pajés, por meio do uso de plantas
medicinais. Ressalte-se que o plantio de espécies vegetais e a criacdo de pequenos
animais sempre foram clandestinos (RIBEIRO; ARAUJO-JORGE; BESSA NETO,
2016, p. 1031).

A reza é frequentemente citada como uma pratica muito encontrada entre as classes
populares e em contextos com falta de assisténcia a salide, o que a faz ser também repetidamente
citada como sua principal recebedora. Claudia Vanessa Gomes Moura (2020) destaca que,
geralmente, as rezadeiras integram as camadas populares, ocupam o trabalho informal, tem
trajetorias de vida parecidas com a das pessoas que as procuram. E nds corroboramos com este
entendimento, visto que entre as dez rezadeiras entrevistadas todas compde as classes
populares.

Entretanto, ao longo desta pesquisa observamos que as classes populares nao se
constituem como o Unico publico em busca da reza. Nesta pesquisa foi possivel encontrar nas
narrativas das rezadeiras o relato de pessoas de diferentes classes sociais que recorrem a reza
como estratégia de salide mesmo contando com o total acesso as préaticas de cuidado a saude
biomédicas. Isto nos faz compreender a reza como uma forma de cuidado que contempla um
aspecto ndo considerado pelo saber médico. Estes aspectos incluem o afeto, a protecdo e
conexdo com a espiritualidade, a crenga nos saberes locais e ancestrais. Diante disso,
destacamos que as rezadeiras assumem um lugar de liderancas comunitarias uma vez que
reconhecidas como detentoras do dom da cura, o que também contribui para a perpetuacao
desse saber como uma modalidade de cuidado inserido em contextos sociais diversos e
transmitidos também de formas diversas.

Ao considerar essas diferentes formas de transmissdo desses saberes, observamos que
algumas rezadeiras narram que aprenderam a rezar quando ainda eram criangas. No caso de
Dona dos Anjos ela menciona que aprendeu a rezar quando tinha doze anos, porém que sentia

vergonha de rezar, assim como Dona Cida Baixinha também menciona.

Dona dos Anjos: Eu aprendi a rezar, eu tinha doze anos, ai tinha uma mulher la que
era rezadeira, ai ela falava: “61 quando ela morrer vocé vai aprender, eu vou lhe
ensinar vocé arezar, praquando ela morrer vocé ficar rezando no povo, vocé faz isso”,
ai eu tinha muita vergonha né, ai eu ficava calada, e ela: “Dos Anjos, eu vou lhe
ensinar, e vocé€ vai prometer que vai rezar, num vai?” ai eu disse: “¢é, vou ver”, ai
pronto, ai me ensinou né. Ela morreu com 118 anos, o nome dela era Anténia, ai
pronto, eu vim embora vim morar aqui, ai eu ficava com vergonha de rezar, ficava
com vergonha de rezar no povo, rezava assim, ai depois as meninas ficavam
perguntando se eu rezava ai eu digo: “rezo”, inté que chegou um tempo ai eu: “HOMI
VOU PERDER A VERGONHA porque a palavra de Deus é a coisa mais importante”,
ai pronto.
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Na experiéncia de Dona Bebé nos temos ela também nos contando que aprendeu a rezar
com a sua mée quando Dona Bebé ainda era crianca, com cinco anos de idade, mas que naquele
momento apenas acompanhava a sua mae. E interessante observar na narrativa de Dona Bebé
0 momento em que ela fala que acompanhava a mae, que por sua vez era muito procurada
quando uma pessoa morria. Na pesquisa de Ana Maria César Pompeu e Beatriz Furtado Alencar
Lima (2009), as autoras discutem sobre as ac¢oes ligadas ao culto das(os) mortas(os) e afirmam
um forte paralelo nas agGes empreendidas pelas carpideiras albanesas e pelas rezadeiras
nordestinas, mulheres cuja funcédo é chorar e rezar pelas(os) mortas(os) nas narrativas as quais
pertencem. Compreendemos que tanto as carpideiras quanto as rezadeiras compdem um
conjunto de pessoas responsaveis pela preparacao do corpo morto para a outra vida, assim como
pela conservacdo das crencas que possibilitavam uma compreensdo acerca do mundo
sobrenatural. As autoras acima citadas afirmam que em diferentes lugares do mundo ao longo
da histdria, sdo encontradas pessoas que eram contratadas para funerais e que desempenhavam
um papel importante na cerimonia religiosa, estas eram as carpideiras, rezadeiras que passavam
o veldrio encomendando as rezas das almas. Porém, na narrativa de Dona Bebé observa-se que
apo6s a morte de sua mde, ela continuou rezando, mas apenas nos contextos que envolviam

algum adoecimento fisico ou espiritual, ndo tanto em contextos funebres.

Dona Bebé: A hist6ria é bem longa. A partir dos cinco anos minha mée comegou a
ensinar essas oragdo, cinco anos eu ja sabia delas, que era pra num... nois morava num
lugar que matava muita gente.. ai ela chamava a gente pra gente rezar junto com ela,
agora ndo era pra ensinar a ninguém, era pra rezar pro defunto, ensinar sé quando
tivesse bem velhinho que era pra passar pra uma pessoa... que ndo é todo mundo que
reza essas oracdo ndo. Ai no ano de noventa e sete minha mae faleceu, ela era quem
rezava, eu nao! Ela era quem rezava em todo mundo vivo ou morto, ela so rezava. Ai
guando ela faleceu, quem ficou rezando foi eu, sé que eu rezava mais em crianca, era
tanta crianca doente, tanta crianca doente, e as que eu rezava ndo morria, teve um
ano... ndo sei se foi oitenta e trés.. que morria tanta crianca, [palavras
incompreendidas] depois daquilo ai foi aumentando, e quando chegou o Corona virus
foi pior, eu que ndo queria rezar em todo mundo, s rezava mais em crianga, crianga
eu ndo deixava passar. AVE MARIA, mas papai também rezava! Papai curava de
cobra. Naquela época papai curava de cobra, a cobra mordia a pessoa, e ele reza, so
curava depois que a cobra mordia, ai ele rezava e a pessoa ficava boa. Uma vez chegou
um homem I4, pintadinho, todo pintado, que uma jararaca tinha mordido, ele perdeu
a cabeca do dedo mais escapou. Mas ele ndo rezava com ramo ndo, s6 quem rezava
com folha era maméde. Ai mamde morreu num dia, no outro eu ja fiquei rezando em
crianga, eu rezei muita crianca com muita doenca. Foi ela que me ensinou, agora so
ndo aprendi com papai a curar de cobra, papai nunca ensinou a gente, ensinou a um
primo da gente, mais a gente nunca ensinou, ensinava outras ora¢fes, maméae ensinava
muitas oragdes.

Outro aspecto importante na narrativa de Dona Bebé é seu foco de cuidado nas criangas.
De acordo com Rafael Medeiros et al (2013) é possivel observar que as criangas sao o principal
publico recebedor de rezas de muitas rezadeiras. Os autores afirmam que algumas rezadeiras

chegam a se tornar verdadeiras “especialistas” na salde da crianca. Ressaltamos que ao longo
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desta pesquisa de tese foi possivel identificar diversas acbes orientadas a integragdo das
estratégias biomédicas de cuidado a saude infantil aos saberes das rezadeiras. Dentre estas a¢oes
citaremos o Programa “Soro, Raizes e Rezas”, implementado em Maranguape — Ceard,
municipio rural no Nordeste do Brasil. Segundo Alceu Maynard Aradjo (2016), o programa
teve como foco: a valorizacao do “dom da reza” e a troca de saberes entre as proprias rezadeiras
com foco na reducdo da mortalidade infantil; integracdo entre as rezadeiras e a equipe de Salde
da Familia; capacitacdo das rezadeiras para superagdo da situacdo de diarreia, destacando a
importancia da administracdo do soro para hidratacdo que também passou a ser benzido;
incorporacdo da atividade da reza no espaco das Unidades de Salude e estimulando a troca
constante entre profissionais de salde, rezadeiras e comunidade. O que representou uma
estratégia interessante para refletir criticamente sobre seu éxito sanitario em termos da
racionalidade biomédica, mas também em termos de reconfiguracdo das hierarquias do
saber/poder instituido. Coerente com a ecologia de saberes proposta por Boaventura de Souza
Santos (2009), compreendemos que 0 Programa “Soro, Raizes e Rezas”, representa um avango
em termos de di&logos e trocas que se produzem pela aceitacdo das limitagdes e incompletude
de qualquer forma de conhecimento, reconhecendo entdo, a insuficiéncia das praticas de
atencdo e promocdo da salde e a importancia do papel sociocultural que as rezadeiras
construiram historicamente.

Dona Bebé avanca em sua narrativa e nos fala que seu pai também rezava, porém nao
em contextos fUnebres ou em criancas doentes, mas para curar mordidas de cobra. Ela narra
gue ndo aprendeu essa reza com seu pai, porém com sua mae aprendeu varias. Na narrativa de
Dona Bebé observamos que a questdo de género também marca a transmissdo dos saberes, que
se relaciona com o poder de cura. Na préatica de cura por meio das rezas, segundo Claudia
Vanessa Gomes Moura (2020) existem forcas em determinadas rezas que s6 podem ser
transmitidas por sexo oposto, que sdo as rezas de curas fortes. Assim, sé € possivel aprender
determinadas rezas a mulher instruida por um homem e vice-versa, quebrando essa regra pode
enfraquecer a eficicia da cura, porem nem todas(os) as(os) rezadeiras(ores) acreditam nessa
forma de transmisséo de saber.

Tratando-se de experiéncias onde a rezadeira inicia na reza ainda na infancia nés temos
a narrativa de Dona Maria Preta, contudo em sua fala ela também introduz o debate acerca do
modelo de aprendizagem da reza através do recebimento do dom, quando relata que o seu dom
foi descoberto quando ela tinha apenas quatro anos de idade, fazendo-a entdo compreender que
n&o se trata apenas de um saber transmitido, mas de um dom de nascenc¢a dado por Deus.
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Dona Maria Preta: Eu truxe com idade de 4 anos, eu truxe com, eu truxe desde meu
nascimento. Eu era pequenininha ai fui la onde t4& padin Damido [palavras
incompreendidas], meu cabelo era bem aqui, ai ele chamava uma india, ai o padre
disse: 60 minha filha sente ai no colo dele”, me lembro como hoje, ainda era crianga,
ai ele foi e disse a mde mais pai: “me dé ela pra mim”, af pai disse: “dou de mao
beijada, dou ao senhor agora”, ai ele olhou pra painho e disse: “ih tu num da ndo, ai é
tua felicidade [palavras incompreendidas], Deus te deu essa luz de nascenca, o que ela
disser ta dito e o que ela curar ta curado”. Que ele me disse tudo, me explicou tudo,
0i filha tudo que tu for curar tu chama pelo Rei do Paraiso [palavras incompreendidas].
Tou com 84 anos ja com 85. E eu ja nasci assim, ai mde disse: “ela € de nascenca e ai
s6 quem tira é Deus”, e € mesmo. Padre Damido foi e disse assim: “s6 Deus pode com
ela e mais ninguém”. A minha cabeca é toda encruzada de cruz.

Portanto, com a narrativa de Dona Maria Preta compreendemos a categoria de iniciacao
das rezadeiras, mencionada no terceiro capitulo, por diferentes autoras(es), tais como, Barbara
Ehrenreich e Deirdre English (2017). A reza como dom se trata da reza iniciada a partir da
experiéncia com o sobrenatural, ou seja, nessa modalidade de aprendizado a rezadeira credita
o0 aprendizado da reza intercedido por forcas divinas conduzidas por anjos e/ou guias que lhe
atribuem o dom. Na aprendizagem mistica, os conhecimentos de ora¢des, chas, medicamentos
em geral sdo atribuidos a inspiracao de entidades sobrenaturais. Este foi o caso da rezadeira
Dona Maria Preta que apesar de ser filha de uma rezadeira, credita a familiaridade com a reza

ao recebimento de um dom divino.

Dona Maria Preta: Minha mée rezava mas ela nunca me ensinou nem um padre
nosso, ninguém nunca me ensinou, desde que eu nasci foi Deus que me deu. Foi Deus
gue me deu, num foi ninguém deste mundo que me ensinou ndo. E tudo eu tenho aqui
na cabega sem ninguém me ensinar. Se eu rezar em dez agora, apois nos mesmo dez
eu rezo as mesmas oracgdes, ndo esqueco e nem me atrapalho. A cadeira do céu tem
15 cadeiras no céu, se eu morrer (palavras incompreendidas) pediu pra mim. Oi, eu
segui com ele, aquele rebanho de flor, eu indo na frente e ele atras disse: “6i quando
chegar no tempo, vocé vai abrir os olhos onde vocé esta minha fia”, 0i ele bem
velhinho, com a barba bem branca, cajadozin dele, chinelo e eu atras e ele: “me
acompanhe!”, e eu atras do Reis do Céu, quando chegou 14 ele disse: “Filha, quando
eu mandar vocé abrir os olhos, vocé abra”, ai eu segui fechada com os olhos, mais
segui segui ele, ai ele disse: “quando chegar 14 vocé vai abrir os olhos”, quando eu
cheguei 4 era tanto anjo, tanta flor, tanta coisa bonita, O® MEU DEUS EU NAO SEI
NAO! Nio esqueco hora nenhuma! Ai quando ele acabou, terminou: “Filha todos o
que tu for curar chama por o meu nome, visse?!”, eu digo: “certo, meu pai!”. Ai ele
foi, me abragou, ¢ fez assim na minha cabega, me lembro como hoje ainda, disse: “6i
tu ta é guardada, s6 quem pode com tu é Deus, 0 que tu curar ta curado, o que tu dizer
¢ dito”, ai foi quando ele chegou, repare que aqui ndo era aqui, aqui era o0s ares, quando
eu subi mais ele que terminou tudo, que tinha aqueles anjos ao redor dele, fulor e
tudo... aquelas coisas lindas, ele foi e disse: “O aqui vocé tem 15 cadeiras no céu se
um morrer e ndo se salvar, vocé salva!”, até isso eu tenho aqui decorado. E quando
chegou 14 que ele disse: “61 vocé vai abrir os olhos, que eu vou embora e vocé vai
ficar aqui com Deus que Deus sou eu”, e quando ele mandou eu abrir 0s olhos que eu
abri os olhos e ele entrou nas nuvens, QUEM ERA? Nera Cristo? Pronto, aqui era 0s
ares, céu bonito é o que eu tenho devocgao. O reis encantando do céu minha fia, eu
tenho. Vi ele, conversei com ele, ele me indicou tudo direitinho como é como ndo é,
gue eu curasse ndo escolhesse a quem, ndo escolhesse a quem. E o que eu fazia sé
fazia o bem, eu era feliz. Que eu ia sofrer, sofre, mais a batalha eu ia vencer, porque
Deus me deu saber viu miafia.

Giliane: Que coisa linda Dona Maria!
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As rezadeiras iniciadas na reza mediante experiéncias com o mundo sobrenatural, como
no caso de Dona Maria Preta, geralmente, para além da reza, também possuem alguma
caracteristica de destaque, no caso dela trata-se da cabega ‘encruzada de cruz’, mencionado no
trecho anterior. De acordo com Marcel Mauss (2003, p. 74), no capitulo “Esbogo de uma teoria
geral da magia”, as mulheres que comegaram a rezar muito cedo, como as ja citadas Dona dos
Anjos e Dona Maria Preta, sdo reconhecidas em toda parte como “mais aptas a magia”, pois
segundo o autor acima citado, o fato de serem mulheres que desde a infancia tém habitos
direcionadas a conexdao com o mundo espiritual, e de passarem por dificuldades em
determinados periodos de suas vidas, € o que as fazem despertar para essa “posicdo especial”.

Diante desse contexto também compreendemos que a aprendizagem necessita que quem
aprendeu, também acredite que possa transmitir uma mensagem segura e objetiva de cura,
atitude que a rezadeira Dona Mocinha define como ‘“chegou esse dom divino em mim”.
Portanto, é comum entre elas afirmarem que podem ensinar a “qualquer um filho de Deus” que
queira aprender, mas também consideram que a reza ndo sera eficaz se a pessoa ndo tiver o
“dom”. Pode-se considerar que a simples vontade de aprender ndo gere bons resultados na
formacdo de nova(o)s rezadeiras(ores) visto que a fé e o reconhecimento social do dom da reza
sdo aspectos importantes de validacdo desse saber. Considerando a importancia da fé nos
resultados alcangados mediante a reza, Dona Rita nos diz que quando ela reza as pessoas se

sentem bem, mas que é necessario também a “for¢a de vontade” da pessoa que solicita a reza.

Dona Macinha: Eu fui crianga, hoje sou adulta comecei rezar com idade de doze anos
e virei uma rezadeira fina para aqueles que merecer. Chegou esse dom divino em mim,
que eu comecei a sofrer de crianca, da idade dessa crianca, ai meu pai andava por todo
canto assim com eu, umdizia uma coisa, outro dizia outra, e eu ficava agitada, eu num
tinha assim uma coisa pra eu me concentrar pra eu ficar alegre é o que eu me lembre
sabe eu crianga, ai me levaram pra uma igreja de crente os crente diziam “tira, tira ela
daqui ninguém pode com essa menina”, ai foi tempo, foi levando, levando, levando,
ele me ensinou a rezar o Pai Nosso, rezando as Ave Maria, minha familia muito
catolica, ai tinha um oratdrio, toda vida minha avo tinha um oratdrio, nois sé almocava
guando nois rezava , nois s6 tomava café quando nois rezava, nois so de deitava
guando nois rezava, agora nem existe isso né minha fia, agora nem existe isso, mais
ainda hoje eu sou assim, na hora de eu me deitar eu venho pra minha mesa, na hora
gue eu vou almogar venho pra minha mesa, ai por ali comecou, por ali comegou, ai
veio aquele dom, ai chegava, ai passava assim eu com idade de 11 anos ai eu passava
assim tinha uma pessoa triste eu dizia “o que é que a senhora tem ou o senhor que ta
tdo triste?” ai eles “ndo é nada ndo meu bebezinho ndo é nada nao” eu digo “o senhor
ta sentindo alguma coisa”, ai botava a mdo na cabega dela ¢ imediatamente aquela
pessoa ficava bom, ai fui levando, fui levando, inte que eu terminei rezadeira. Inte que
eu terminei de rezadeira minha fia.

Dona Rita: Mas eu gracas a Deus, eu rezo e as pessoas se sentem bem, gracas a Deus
né minha fia?! Mas ndo é eu ndo, também é aquela forca de vontade que a pessoa tem
de ficar bom e desaparecer aquilo que a pessoa ta sentindo...
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A prética das rezadeiras reforca a importancia dessas mulheres que trazem consigo um
saber que nao necessita de “uma delegagdo institucional”, como acontece com outros tipos de
saberes, mas advém, segundo Alberto Steil (2001, p. 44), do reconhecimento que é produzido
pela propria comunidade, pelo grupo social no qual se radicam suas praticas. Nesse aspecto 0
livro da antropologa Elda Rizzo de Oliveira (1985), intitulado “O que é Benze¢do”, contribui
de forma impar para este eixo analitico. Apesar de ter sido escrito em meados da década de
1980 sua contribuicdo nos auxilia uma vez que traz as falas das(os) interlocutoras(es) e 0s
argumentos dessa antropologa que defende que esses saberes ndo devem ser considerados,
como “mitos, supersticdes, estorias ou ideologias” (OLIVEIRA, 1985, p. 104), mas articulados
ao saber historico, pois contribuem para quebrar a hegemonia da monocultura do saber
cientifico, assim contribuindo para a ecologia dos saberes (SANTOS, 2008).

Entendemos, portanto, que esses saberes sdo compostos por uma amalgama de
informacdes relacionadas com a regionalidade de cada rezadeira, assim como por uma
circularidade de informacdes, presente também nos seus formatos de transmissdo. De acordo
com Sergiana Vieira dos Santos (2018) isto sinaliza para nos similaridades analisadas como
possiveis resquicios de costumes e tradi¢Ges indigenas, que por sua vez influenciam as praticas
das rezadeiras. Por exemplo, nos momentos em que as rezadeiras participantes da pesquisa da

autora acima, clamam a jurema a cura da pessoa solicitante da reza.

Dona Rita: Ai sempre eu rezo e eu tenho o dom mermo, 6i eu num fui na casa de
ninguém nem aprendi, assim com os z6to me ensinar assim, eu aprendi s assim com
aquilo vindo na minha mente, coisa de Deus mermo, né. Vindo na minha mente e até
hoje ficou prantado na minha cabega. Eu rezo de crianca assim 0i... Ai mulé, coisa
gue vinha do dom de Deus, 6i eu rezo essa oragdo em crianca 6i, eu aprendi e ndo foi
ninguém que me ensinou, eu que senti aqui entrando dentro da minha mente 6i. “Santa
Barbara quando era trés horas da manha, sua vara de oito pregada saia por uma vareda
e entrava com Nosso Senhor, e nosso senhor lhe perguntava: Barbara pra onde tu vai?
Ela dizia: eu vou curar crianga fulana de tal, chama pelo nome, que t4 com o vento
caido e com aureado. Vai Barbara!”. Reza ela com trés Pai Nosso, com trés Ave
Maria, com trés Gloria ao Pai e oferece as cinco chagas do Nosso Senhor Jesus Cristo
e fala sobre todas as enfermidades do corpo dela. Pronto, ai isso ja trazia na minha
mente. “Se for no intestino, se for nos 0ssos, se for nos nervo, se foi no dormir, se foi
no acordar, se foi no cumé, todo mal que tiver nessa crianca ha de se arritirar, lancado
nas agua do mar sagrado ou nas mata serena”. Ai reza trés Pai Nosso, com trés Ave
Maria, com trés Gldria ao Pai, agora tem que vim trés dia. E tem véa safada que s6
vem um dia, mas é pra vim trés, mas assim mermo fica bom ai elas num vem mais,
mulé. Ai elas ndo vem mais.

Giliane: Oia mermo...

Dona Rita: E aprendi essa também. Deixa eu vé, que tem vez que sai quando num é
pra dizer... ai tem essa “Jesus vinha de Roma, se encontrou”... NAO FOI NINGUEM
QUE ME ENSINOU! “Jesus vinha de Roma”... Deus que traz né, praquelas pessoas
que tem o dom. “Jesus vinha de Roma, se encontrou com Pedro e Paulo e perguntou
a Pedro: Pedro pronde tu vai?”, ai como é teu nome?

Giliane: Giliane

Dona Rita: Giliane?

Giliane: isso!
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Dona Rita: “Eu vou curar Giliane. Volta Pedro que Giliane eu ja curei, cum ramo do
monte Mangora conte com as trés pessoas da Santissima Trindade, que sdo Pai, Filho
e Espirito Santo”. E que é fé forte. A pessoa fica bonzin do que tiver... desaparece. E
gue 0 homi tem uns eixo muito invejoso né

Giliane: Demais!

E importante que a rezadeira acredite na propria capacidade de intermediar a cura para
a pessoa doente, cumprindo a vontade divina, ¢ a(o) “enferma(o)” acredite no “dom” de cura
da rezadeira, convencida(o) que através dela Deus ira resolver o seu problema. Entendemos que
este € um acordo implicito entre as subjetividades das pessoas envolvidas, e que tem como base,
a crenca de ambos, como parte das tradi¢des culturais do grupo. A “eficdcia simbolica e
coletiva” desse acordo tacito contribui para a reconstituigdo da memoria do grupo, que € 0
“locus privilegiado do saber transmitido” entre geracdes (CUNHA, 2012).

A pesquisa de Raquel Martin e Fabio Scorsolini-Comin (2017) sinaliza que as rezadeiras
seguem diferentes religides, mas que é a fé o disparador das praticas de reza. Ou seja, as
protagonistas dessas praticas tém a fé como pacto comum. Na experiéncia de Maria de
Nazareth Eufrasio Alves et al (2020) com a rezadeira Dona Maria das Dores, destacam que ela
afirma que se ndo houvesse fé, de nada adiantava a reza proferida. De modo semelhante temos
a narrativa de Dona Deja quando afirma que a fé dela, unida a fé da pessoa que recebe a reza e
a fé de Padre Cicero, é o que promove a cura. Nesse momento Dona Deja sussurra que
permanecera orando por mim e que eu conseguirei meus desejos. Me emociono em lembrar o

cuidado e torcida de Dona Deja pelos meus objetivos.

Dona Deja: Eu rezo de olhado, eu rezo de tudo, se eu orar eu vejo, eu oro pra Jesus
Ihe proteger, tirar pessoas do pensamentos, dor de cabega, eu oro pra tudo, tudo, por
exemplo, eu boto a médo em meu fi e vocé tem fé na minha oragdo, a minha fé com a
sua, a fé move uma montanha, s6 basta se vocé tiver fé na minha forca, e tiver com
coisa precisando € so ter fé que a minha fé com a sua com Padre Cico, os dois juntos,
se vocé vem pra mim com fé e conseguir eu orando... vocé vai conseguir, eu vou ficar
orando em vocé. Eu oro muito, ajudo muita gente aqui, oxe, hoje s6 num tem porque
hoje é feriado visse. E sei que muita coisa boa acontece, quanto mais eu rezo mais
vontade eu tenho, eu quero ver vocé, vem coisa boa ai viu.

Ainda sobre as formas de transmissdo é preciso compreender os saberes tradicionais
varia entre quem pratica a reza, podendo ocorrer entre geragfes da mesma familia ou néo.
Nestes casos, pode-se observar a ocorréncia intercalada entre geragdes e géneros, por exemplo,
uma avé ensina para um neto, e este para uma neta dele, e assim por diante. Em outros casos, é
possivel repassar estes conhecimentos a parentes proximos, ou conhecidas(os) que queiram
aprender, portanto, cada rezadeira recebeu e transmite os conhecimentos, conforme os adquiriu,
mas, cada caso, € um caso. Por exemplo, na pesquisa de Erica Caldas Silva Oliveira et al (2019,
p. 17), a rezadeira Dona Inécia conta que as oracOes Ihe foram passadas pelo pai e afirma o

seguinte: “a oracdo de S& Manso Amansador sO pode ser ensinada de um homem para uma
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mulher, de mulher para mulher enfraquece a reza”, e finaliza afirmando que “mulher ensina a
homem e homem ensina a mulher”.

As revelagOes apresentadas aqui por Dona Inécia corroboram aquelas encontradas por
Francimario Santos (2008), em seu estudo sobre rezadeiras, suas préaticas terapéuticas e crencas,
em Cruzeta (RN), o autor afirma ter ouvido de algumas rezadeiras que as rezas de cura s6 podem
ser transmitidas entre pessoas de sexos opostos. Um rezador s6 pode ensinar suas rezas para
uma mulher e uma rezadeira s6 poderia ensina-las a um homem. Do contrério, a pessoa que
estd realizando a funcdo de transmissora(or) das rezas perde os poderes de curar para a(0)
receptora(or). Essa mesma orientagdo ouvi durante a minha participacdo no Encontro de

Saberes da Caatinga no ano de 2019, como relatado no trecho do diario de campo.

Hoje tivemos mais uma oficina com as rezadeiras, tem sido muito boa essa experiéncia
com as rodas. As rodas tém cerca de 50 pessoas participando, mas o direito de fala
cada um sé tem quando consegue pegar o cajadinho de madeira que circula pela méo
de todo mundo. Hoje foi falado sobre como as rezadeiras e rezadores aprenderam a
rezar, achei interessante dizerem que mulheres sé ensinam a reza para homens e vice-
versa. Praticamente todas as rezadeiras e rezadores da roda confirmaram essa
orientacdo. Mas ainda houve algumas mulheres que disseram que néo ligavam para
iSs0, e que ensinavam a reza para qualquer pessoa que quisesse e tivesse fé. Fiquei
imaginando se haverd algum costume religioso, cristdo ou ndo, que justifique essa
no¢ao. Lembrei do documentario “A estrela oculta do sertdo” falando sobre esses
costumes que temos e ndo entendemos muito bem. Até agora ndo li nada a respeito de
saberes que s6 podem ser passados para 0 sexo oposto (Trecho do diario de campo,
dia 31 de janeiro de 2019).

O que foi mencionado neste trecho do diario de campo pode ser visto na narrativa de

Dona Neide quando ela relata que pode ensinar para todo mundo, mas que sé gosta de fazer

isso quando percebe que a pessoa tem fe, porem que tem sido muito dificil encontrar pessoas
que se interessem e sejam devotas.

Dona Neide: Nao tem problema, qualquer pessoa que quiser eu faco, s6 que nem pra

todo mundo eu gosto de ensinar, pois nem todo mundo tem fé. Mas s6 que esse povo

de hoje em dia ndo sdo como a gente, ndo se interessam por essas coisas, e vocé sabe

que existem pessoas que nem em Deus pensam, e eu ndo tiro Deus do meu coragéo,

todos os dias peco a Deus para que cuide de todos os seres humanos. Eu amo falar e

principalmente a palavra de Deus, que eu amo a palavra de Deus, e quem quiser

desfazer de mim que desfaca... Eu rezo em todo mundo, mas eu sou da verdade, eu

ndo gosto de rezar em familia, por exemplo 0 meu marido, eu ndo acho que é certo
rezar no marido, mas nos filhos a gente reza né...

Muitas vezes, também, rezadeiras ja no fim de suas carreiras descobrem alguém com
guem tém alguma afinidade espiritual e em quem identificam respeito e zelo pela pratica de
cura e, de certa maneira, educam essa(e) nova(o) rezadeira(or) para a funcdo. Raquel Martin e
Fabio Scorsolini-Comin (2017) também falam que a dificuldade de transmitir os saberes da
reza, esta relacionada com a existéncia de um modelo de saiide biomédico que, em sua maioria,

desvaloriza as préaticas populares de cuidado, como também pelo fato de ser um oficio que nao
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gera renda. Ainda mencionam que 0 processo de urbanizacdo que o meio rural vem
contribuindo para a invisibilizacdo dos saberes populares. Segundo a autora e 0 autor acima,
outro aspecto importante € que para desempenhar a tarefa de rezar é preciso um tempo de
aprendizagem, e na atualidade, poucas sdo as pessoas dispostas a aprender e se comprometer

com esse saber.
52 ASPRATICAS DE CURA E OS SEUS ELEMENTOS

As praticas de cura das rezadeiras sdo entendidas enquanto modalidade do saber
tradicional, criado e (re)significado pela cultura através de seu carater mistico e religioso.
Dialogando sobre as préaticas de cura, Leonice de Jesus Silva (2017) afirma que “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”. Sendo, portanto, uma pratica que evidencia complexidades, pluralidades e
diversas definicdes, uma vez que incorpora saberes e elementos da natureza que variam de
acordo com as regides. Com isso, € importante destacar que debatemos acerca das praticas de
cura de mulheres do sertdo pernambucano.

Como ja mencionado, segundo Erica Caldas Silva Oliveira et al (2019), as rezadeiras
abordam as enfermidades como fruto destes elementos, entendendo o adoecimento para alem
das explicagcBes meramente bioldgicas, mas aliando elementos simbdlicos e sagrados passiveis
de atuarem no processo de cura pela reza, nisto incluem saberes sobre ervas, banhos, receitas,
chés, simpatias, massagens, escalda-pés, suadouros, garrafadas, medicamentos caseiros que
compde as concepcOes terapéuticas das rezadeiras. Portanto, atraves de sUplicas por vezes
inaudiveis, as rezadeiras atravessaram 0s tempos balancando seus ramos, costurando seus
tecidos, amarando seus corddes, afastando os males do corpo e da alma que afligem aquelas(es)
que as procuram.

Ha uma diversidade de doencas citadas como enfermidades que sdo tratadas pelas
rezadeiras, como foi relatado no capitulo anterior. Dentre alguns exemplos das doencas tratadas
pelas rezadeiras entrevistadas nesta tese, temos as seguintes doengas citadas em diferentes
momentos narrativos, o que faz com que elas sejam também encontradas em diferentes eixos
teméaticos (ANEXO L — TABELA 13).

Para iniciar a compreensdo acerca das doencas englobadas nas préaticas de cura das
rezadeiras, temos a narrativa de Dona dos Anjos que por sua vez cita rezar de mau olhado, sol

na cabeca, peito aberto, cobreiro e vermelh&o na pele. Como também a narrativa de Dona Cida
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que menciona rezar para curar de mordida de cobra, espinhela caida ou peito aberto e mau

olhado.

Dona dos Anjos: As minhas primeira rezas era assim pra rezar de olhado né, mais de
olhado, sempre, sempre era mais de olhado que a gente rezava, depois que eu aprendi
a rezar de olhado eu aprendi a rezar de sol na cabeca que é com uma garrafa, coloca
um pano bota a garrafinha na cabega e reza ai sai 0 sol e sai 0 sereno, e de peito aberto
também, de cobreiro, pronto, e de ferimento, assim desses pessoal que tem como é
mulher esses vermelhao na pele né, sim ai eu rezo também, pronto.

Dona Cida: Se tiver mordida de cobra eu rezo, espinhela caida. Mau olhado eu rezo
também.

Além da diversidade de doencas que elas curam, também é possivel observar a
existéncia de diferentes de técnicas utilizadas durante os processos de tratamento. Por exemplo,
Dona dos Anjos cita que a reza para curar de sol na cabeca necessita de uma garrafa. Outro
exemplo é o tratamento para peito aberto realizado tanto por Dona Maria Preta quanto por Dona
Irene, porém, no caso de Dona Irene ela explica que s6 reza depois que passa perfume em todas
as pessoas. Trata-se de um perfume de alfazema com algumas ervas dentro que ela passa nos
pés, maos e fronte da pessoa que recebera a reza, como descrito anteriormente.

Quanto a reza para peito aberto, Francimario Santos (2008, p. 32) explica que envolve
um tratamento realizado mediante um cordao ou pano, podendo ser descrita da seguinte forma:
“mede-se, com auxilio de um corddo do dedo anular até o cotovelo, dobra-se de tamanho, e
envolve, na altura do torax do cliente. Ao juntar as duas pontas, se houver folga é sinal que a
pessoa estd sofrendo desse mal”. Durante a entrevista de Dona Irene ela fez a medigdo para
saber se eu estava com 0 peito aberto, ndo com um pano, mas com a sua propria mao,
observando se existe uma distancia desproporcional entre os dois lados do tdrax, a partir da

contagem dos palmos.

Dona Irene: Pra peito aberto eu rezo com um panozinho assim pra peito aberto. E!
Eu tiro a medida assim, tiro a medida e rezo na pessoa, ai boto assim... Xd vé se minha
fia tem, baixe o brago.

Giliane: Eita coisa boa!

Dona Irene: Tem néo t& normal. Ai quando eu rezo eu fago assim. Rezo, tiro a medida
e depois faco assim dou um arrocho e vou rezando. Tou rezando ndo, tou s6 fazendo
0 jeito.

Giliane: Uhum

Dona Irene: E, assim, depois assim, mode juntar os pezinhos assim que nem 0s meus,
ai rezo. Ai no pano amostra né, se tiver passando a gente vé& assim. O seu ta4 normal!
Mas eu rezo de tudo, de sol, de sol e sereno.

Giliane: Sol e sereno

Dona Irene: De tudo, de tudo, de tudo! Nessa reza tem a garrafinha de leite de coco,
bota agua dentro ai mede s6 3 dedos de agua pra poder rezar, bota a faixinha com o
paninho e ai vai rezar. Que a 4gua se tiver sol e sereno, a agua ferve.



183

Nas orientagdes e instrumentos que Dona Bebé relata utilizar no tratamento, ela nos diz
que no caso da espinhela caida utiliza uma colher de pau durante a reza, porém ndo detalha o

uso que faz da colher.

Dona Bebé: Miafia, eu rezo em qualquer problema que a pessoa tiver. Se for espinhela
caida a gente reza com a colher de pau, a gente reza no que for... Muito problema,
muita doencga... Sempre rezei muito de olhado. Era ferida de boca. Chamava ferida de
boca, a gente rezava puxando as orelhas assim, puxando o cabelo. Desde 0 ano de 80
gue nois estamos aqui e nunca parei de rezar no povo, sé que era muita gente e eu s6
rezava em crianca, depois comecou chegando gente, e foi chegando gente, foi
chegando gente. E agora eu rezo em todo mundo que tem chegado muito caso sério
viu, MUITOS NAO E POUCO NAO, MUITOS CASOS SERIOS! Agora 0 que eu
tive muito desgosto foi de uma moca que era muito minha amiga, gente boa, se
oferecia... dava o telefone pra quando eu precisava ligar pra ela... ela vinha pra eu
rezar sempre que ela era doida pra casar, teve uma vez que eu disse: “Paloma, vocé
abriu a porta? Paloma, pelo amor de Deus, pra que tu abrisse tua porta, eu ndo vou
abrir a minha de jeito nenhum, meu sobrinho ndo deixa. Vocé vai tomar um rémedio,
vocé vai fazer um caldo de pobre e vai tomar, e vai tomar vitamel e comer geléia de
mocotd, que é pra ndo pegar essa doenga”. Ela disse: “Quem disse Bebé, que eu tomo
rémedio?”, e tomo mundo em cima, ai eu disse: “E ta certo, mais eu queria que vocé
tomasse”, quando foi com quinze dias 14 vem a irmé dela correndo... “BEBE, REZA
PRA PALOMA QUE ELA TA ENTUBADA!”, ela pegou o virus e morreu, tenho
muita pena dela, tanta pena dela... 6ia, aqui aparece muitos casos, muito problema,
muito problema, problema sério.

Na narrativa de Dona Bebé € possivel constatar a afirmativa de Rosangela Paulino de
Oliveira (2019) de que as mulheres que rezam ao aconselhar indicam o consumo de
determinados alimentos, simpatias para afastar mau olhado, e a¢6es simples, como acender uma
vela para a(0) santa(o) protetora(or) pedindo protecdo contra as doengas. Estas séo vistas como
medidas preventivas. No caso de Dona Bebé ela indica o consumo de Vitamel™ e geleia de
mocotd .

Nesse complexo sistema de cura, como no caso a espinhela caida, cada uma das
rezadeiras observadas possui a sua prépria técnica, que se tornam eficazes a medida que da
sentido a desordem da pessoa que busca por reza, criando-se redes de relagdo que fomentam a
permanéncia da pratica magico-terapéutica na localidade em que é mantida. A pratica possui
uma ldgica que dinamiza e ordena os significados e que fornece sentido. Na narrativa de Dona
Rita e de Dona Mocinha elas mencionam os tipos de doencas e necessidades nos quais elas
rezam, por exemplo, Dona Mocinha narra que também reza quando uma pessoa a procura na

intencédo de conseguir alguma graca, no caso, vender uma casa.

Dona Mocinha: Rezo de olhado, rezo de quebrante, as vezes chega uma pessoa pra
vender uma casa, pra vender um carro, deixa o nome aqui e eu fico rezando pela aquela
pessoa, em trabalho também e vender uma casa, porque as vezes vocé quer vender
uma coisa mais ta tdo ruim né?! Ai eu fico rezando ai aquelas pessoas ficam vindo,

0'Vitamel é um suplemento alimentar a base de vitamina A, C e E, comercializado nas farmécias.
L A geleia de mocotd é um produto feito a partir de extrato proteico bovino, mais especificamente do cozimento
das cartilagens e tenddes do animal. E um alimento rico em colageno e proteina.
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pedindo por aquelas pessoas pra comprar, ai termina aquelas oragdes que eu tou
fazendo aqui na biblia sagrada, ai termina: “Dona Mocinha, gragas a Deus vendi
minha casa”.

Rosangela Paulino de Oliveira (2019) afirma que as rezadeiras sdo procuradas para a
cura de desordens fisicas nas pessoas, mas também para o auxilio nos problemas que afetam a
ordem social, econdémica e psicoldgica da(o) individua(o) ou do grupo. Algo que pode ser

observado na narrativa acima de Dona Mocinha
5.2.1 Os elementos relatados

Para executar sua préatica de cura, elas fazem uso de varios elementos, como ramos de
ervas verdes, gesto da cruz feito com a mdo direita, imposi¢do das méos, agulha, linha, pano,
tesoura, carvdo, reza, Copo com agua, entre outros. Incluindo a possibilidade de também rezar
em pessoas, animais, plantas e objetos bastando falar o nome completo e o lugar onde a pessoa
mora.

Assim, a utilizagcdo de elementos diversos, incluindo as rezas, a composi¢cdo dos
ambientes, os horarios do dia, estabelecem com o plano mitico e religioso uma forma de
comunicacdo entre a pessoa doente e/ou necessitadas, e as divindades. Portanto, esse engloba
além dos ramos de vegetais, tercos, biblias, velas, fotos, imagens de santos, barbante, agua
benta, patuas, bolsas de mandinga, ou somente, utilizando-se da imposicdo de méaos, 0s
instrumentos que compde 0 momento da reza (ELIADE, 1992).

O ritual é geralmente executado na presenca, no entanto, devido ao deslocamento das
familias, mesmo sem gostar, muitas também o fazem a distancia. Compreendemos que 0s
instrumentos rituais que compde 0 momento da reza sdo representantes de uma rede de
significados articulados. Segundo Mircéa Eliade (1992), qualquer instrumento que compde um
ritual, possui uma espécie de realidade caracteristica do rito e que enquanto essa realidade
existir, o instrumento é relevante.

Na narrativa de Dona Neide relata que reza utilizando o ramo, que o melhor é o pinhao
roxo e a mamona, mas caso nao tenha nenhum desses, qualquer ramo serve. No caso de Dona
Neide e de Dona Bebé foi possivel observar que ambas iniciaram a reza com o0 ramo na mao
direita subindo até a fronte da pessoa que esta recebendo a reza, depois elas descem a méo até
0 nariz e em seguida vai a um lado e ao outro da fronte da pessoa rezada, descendo do nariz ao
queixo para um lado e outro do rosto, terminando em cruz no peito com mesmo movimento
iniciado no rosto. Ambas também passam o ramo pela cabe¢a com um gesto circular, nas maos,
nos pés juntos e nos bracos da pessoa rezada. O movimento relatado também se encontra

descrito na pesquisa de Sergiana Vieira dos Santos (2018) junto as rezadeiras de Delmiro
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Gouveia (AL). Ao final desse trecho narrativo de Dona Neide, ela tambeém se refere ao horario

adequado para a reza.

Dona Neide: Eu rezo de ramo e qualquer ramo serve, mas o melhor é o pinhdo roxo,
e a mamona. Tira todos 0s olhos maus. Mas eu rezo ate cinco horas, depois que o sol
se por s6 se for uma urgéncia. Uma vez eu rezei em uma velhinha que tava de cama e
ela se levantou, foi uma alegria, e ja era oito horas da noite, mas de noite eu ndo rezo.
Vocé gostou de mim?

Giliane: Gostei demais, Dona Neide!

Dona Neide: Porque todas as pessoas me amam, eu tenho uma energia boa, gracas a
Deus, eu sou muito boa com as pessoas, Deus ama quem faz as coisas para 0s seres
humanos

Na fala de Dona dos Anjos nos temos ela relatando que reza para curar as pessoas de

diversas doengas, dentre elas olhado e dor de dente, mas que o seu principal elemento utilizado

durante a reza é o tergo.

Dona dos Anjos: Eu rezo pra varias coisas.. teve uma vez mermo que 0 rapaz veio
me buscar, tava com a crianca dele, o bebé dele tava no hospital doente, entdo o
menino ndo melhorava... ndo melhorava né, entdo 0 médico disse para o rapaz: “vocé
arrume uma pessoa que reze, pra rezar no seu bebé que ele tem muito ¢ olhado”, ai o
rapaz veio me buscar aqui de carro, me levou pro hospital, eu rezei na crianca e ele
bem mal, ai quando foi no outro dia 0 médico deu alta que 0 menino, tava bom. Tem
essa, e outra de dor de dente também eu ja rezei em varias pessoas, ai quando eu rezo
ndo doi mais, ddi mais ndo. Eu tenho uma moleca minha mesmo, ela t4 com 11 dias
gue ela té de resguardo, eu j& rezei num dente dela e até hoje num doi mais. Mas no
povo da rua eu rezo também, rezo aqui com o terco mesmo.

Na narrativa de Dona Maria Preta nds temos mais uma vez a mengdo ao ramo como

elemento utilizado, mas também ao uso dos santos e do terco. Assim como a relacdo dos

instrumentos com tipos especificos de doencas. Por exemplo, se for para rezar de peito aberto

ou espinhela, é preciso de uma corda ou pano para medir a abertura e fecha-la. Quando a

enfermidade se trata de sol na cabeca € utilizada uma garrafa com &gua colocada em cima da

cabeca da pessoa doente.

Dona Maria Preta: Eu rezo com 0 ramo, rezo com os santos que eu tenho, meus
santos é. Rezo com santo, rezo com meu terco. E minha obrigagAo tudo. Rezo de peito
aberto, dor de espinhela caida. Mede, se for peito aberto a gente mede, se for espinhela
na hora que a gente mede ai fecha os peito, a espinhela. Ai tem que medir mesmo s
com um pano, qualquer pano a gente mede... (Pausa de 5 s) Também rezo de sol na
cabeca...

Giliane: Hum...

Dona Maria Preta: Pega uma garrafa, cinco horas, com uma garrafinha branca cheia
d’agua, bota no meio da cabega e um pano branco, senta e a pessoa reza. Cinco horas
da tarde quando o sol vai entrando ou cinco horas da manha quando o sol vem saindo.
E uma estrela. Chega um tem dor de cabeca, pra eu rezar do sol, do sereno, peito
aberto, espinhela caida, dor ciatica, dor incausada....

De modo semelhante narra Dona dos Anjos ao falar que utiliza o ramo para rezar de

olhado e o pano para rezar de peito aberto.
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Dona dos Anjos: Eu pego um ramo rezo, quando é pra de olhado eu pego um ramo
pra rezar, quando ndo é, é de peito aberto, eu pego um pano vou mede assim o peito
aberto ai rezo com o pano assim.

Podemos perceber que no caso de algumas das rezadeiras entrevistadas, houve o relato
de substituicdo do ramo por outros tipos de instrumentos para 0 momento da reza, como por
exemplo, o terco catolico, como é o caso de Dona Deja. Entretanto, ela também menciona que
caso ndo tenha um terco no momento que seja necessario que ela reza, nao tem problema,
segundo ela o importante é “ter fé dentro do coragdo”. Ao longo de sua fala Dona Deja também
menciona a reza sendo utilizada em uma situacdo que se remete & uma experiéncia de

exorcismo.

Dona Deja: Hoje eu rezo com o terco, mas eu faco mais com a minha fé, minhas
palavras. Se eu andar no meio do mundo quando eu tiver precisando, ai eu posso tocar
a mao na pessoa posso td sem ramo sem nada, s6 a minha fé dentro do coracdo, s6
basta ter fé a minha energia... ¢ daqui pra colocar em vocé! E a minha mdo, eu
precisando ou ndo estando com terco ou com outro material na hora. Jesus usa a gente!
Uma vez me chamaram, quando cheguei ai 0 rapaz, né, tava caido e a mde com uma
biblia ali, cheguei I, eu nem podia sair naquela hora, que era hora que minha menina
tava no trabalho no escrit6rio, eu fui pra ajudar o rapaz... peguei a cruz de Jesus que
eu tenho, e melhorei o rapaz, quando o rapaz tornou-se, porque o negécio saiu dele...
existe um negécio assim sabe... eu mesmo s6 sei que orei e ele melhorou, ai o padre
soube que era ele, ai o padre depois foi la e disse assim “que gostou muito do que eu
fiz”, que € coisa do padre e eu consegui ajudar o rapaz, né.

No caso de Dona Cida Baixinha ela relata e demonstra o uso de suas maos no momento
da reza. Afirma que o ramo pode ser usado, porém opcional. Diz que até através do olhar é

possivel rezar numa pessoa.

Dona Cida Baixinha: Néo uso nada, somente os poderes de Deus. Alias, as vez eu
Uso 0 ramo e uso as maos também assim, 6. (Demonstra como faz). Tirando assim...
Agora querendo usar 0 ramo usa também quarquer um...

Giliane: Tem diferenga com relacéo ao tipo do ramo?

Dona Cida Baixinha: N&o tem ndo. Até eu olhando assim pra vocé, eu rezo. Rezo
gue voce seja feliz e funciona.

Erica Oliveira (2011) estudou a associagdo simbdlica entre os objetos utilizados
pelas(os) rezadeiras(ores), pajés, xamas e pastoras(es) evangélicos, e as doencas apresentadas
pelas pessoas. Em sua pesquisa, o significado do objeto se articula com as doencas a serem
tratadas segundo um codigo simbdlico que provém do contexto sociocultural das comunidades
em foco, respondendo por sua identidade cultural que é revelada pelas visdes de mundo destes
grupos sociais. Assim, segundo um plano de significacbes contextualizadas e complexas
relagdes entre objetos, doencas e rezas.

Importante ressaltar a utilizacdo dos simbolos do cristianismo pelas rezadeiras de
Arcoverde. Segundo Geslline Braga (2011) a utilizacdo da biblia, de rosarios ou crucifixos pelas

rezadeiras ndo somente tem o significado de “‘uma convencao que exprime uma ideia”
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(BRAGA, 2011, p.260), como também, funcionam como “um canal transmissor” entre as(0S)
santas(os) de devogdo e a(o) “suplicante”. O universo simbodlico composto de representacdes
em forma de estatuas ou fotografias com as quais as rezadeiras trocam mensagens durante a
pratica da reza, geralmente compfe altares onde sdo encontrados outros objetos que
representam a afeicdo a parentas(es), normalmente, ja falecidas(os) ou fotos de artistas, ou

qualquer outra figura consagrada pela midia (BRAGA, 2011, p.271).

Dona Mocinha: Rezo com meu rosario. Rosario que veio do Padrinho Cicero, veio
da cama dele, desde da idade de 12 anos que eu tenho esse rosario, aonde eu boto ele
com os poder de Deus eu vejo o resultado. Ndo rezo com ramo, eu rezo com meu
rosario e minha luzinha de Nossa senhora acessa. Eu capricho pra ver tudo acesso ai.

Compreendemos que a devogcdo que as rezadeiras associam as(aos) santas(0s),
principalmente catdlicas(os), as forcas divinas pertencentes as religides afroindigenas-
brasileiras, mesclam, constantemente, estes cenarios religiosos marcantes da vida destas
mulheres. Com isso, as apari¢des e intervencdes divinas, que fazem parte dos cosmos religiosos
de mulheres e homens que exercem a pratica da reza, teriam sido um legado da colonizagéo
portuguesa a religiosidade brasileira (MACEDO, 2008).

Giliane: Dona Cida, tem diferenca do santo pra necessidade que a pessoa tem?
Dona Cida: N&o. Eu acho que o santo sempre ta na frente. Se vocé pedir pra ele lhe
ajudar com aquela cura qualquer santo serve, serve sim, meu Padre Cico do Juazeiro,
Maria Santissima, Nossa Senhora Aparecida e Nossa Senhora do Desterro. Meu avd
dizia assim, se vocé fosse viajando e acontecesse alguma coisa no caminho, e se vocé
pensar: Valei-me Nossa Senhora, outra pessoa pode morrer mas vocé num morre néo.
Se vocé pensar... né pensar logo na morte na hora do impacto ndo. “Eita, agora eu
morri!”, ndaaao.....ndo pense nisso ndo, diga assim: VALEI-ME MINHA NOSSA
SENHORA APARECIDA! Ou diga assim, VALEI-ME MEU PADRE CICO, ou
VALEI-ME MEU PAI ETERNO. Oxe! Vocé pode ter um abalo porque tem que ter
mermo, mas vocé escapa. Ele dizia isso, dizia a gente.

Ao longo das visitas as rezadeiras foi possivel observar os simbolos que caracterizam o
ritual no momento das rezas e que estavam presentes no ambiente, tais como as cadeiras
colocadas frente a frente, geralmente proximas & porta da casa delas. E importante citar que em
algumas casas também havia cadeiras ou compridos bancos de espera para as pessoas
aguardarem sentadas a sua vez de serem rezadas, 0 que por si sinaliza a alta rotatividade na
busca pela reza, aspecto aprofundado no ultimo eixo de analise. Como elementos importantes
para a reza também foi possivel observar o ramo, o terco, as estatuas de diversas(os) santas(os)
em diferentes tamanhos, fotos, copos de dgua e uma garrafinha de alcool 70%, sinalizando que
a pandemia Covid-19 permanecia como foco de cuidado e presente nos cenarios das rezas em

Arcoverde.
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Dona Rita: Eu gosto mais de rezar em crianca do que em adulto, tem pessoas adulto
gue as vezes vem muitas coisas pesadas, ja prejudica, 6i tem crianga que eu rezo, € eu
sinto meu corpo esmorecido. Oi tem rezadeira que adoece mas é porque elas néo sdo
prevenidas, € porque tem pessoas que ndo tem o dom como eu ja lhe disse, que dom
ndo é vocé querer ter o dom e ir pra casa do feiticeiro, as vezes eu quero tirar meu
santos ai eu digo: “O padre eu tenho tantos santos”, ele diz: “O Rita... Dona Rita, o
gue € que tem? Deixe seus santinhos ai.”, eu sou franciscana ai tenho que ter Sdo
Franciscano, sou da igreja do S&o Geraldo tenho que ter Sdo Geraldo, sou devota de
Aparecida, tenho que ter Aparecida, ai eu tenho a maior devocao por Nossa Senhora
das Gragas, que Deus me livre de dar 6 horas e eu ir pro muro rezar 3 Ave Marias e
pedir as béngaos dela sobre a minha familia, ai eu tenho ela, tenho Nossa Senhora de
Fatima, tenho Sao José que é o més dele e Sdo Miguel e essa aqui, e aqui tem mulher,
(risos), minha irmd quando morreu ai deixou o0s delas ai eu guardei, ndo dou fim a
nenhum, esse aqui € um guerreiro Sd8o Miguel Arcanjo, aqui é a face de Jesus, aqui é
Nossa Senhora das Dores que ainda foi da minha mée. Esse aqui foi eu que comprei
em Juazeiro, Nossa Senhora de Guadalupe que é muito milagrosa, Nossa Senhora de
Guadalupe t& vendo, Nossa Senhora do Desterro, Sdo Sebastido, Nossa Senhora do
Siléncio que ndo é todo mundo que tem ela, e aqui é outro S0 Miguel que eu tinha
gue eu botei aqui, e essa santinha aqui foi da minha menina da minha irmé, dada a ela
pelos padrinhos redentoristas, é... Nossa Senhora dos Anjos, a Imaculada, essa santa
é muito milagrosa! Olha eu tenho ela aqui dentro, visse. Ai eu vou da a quem 0s meus
santos? Eu num dou, 6i essa menina, eu vou te dizer uma coisa, a gente venera porque
a gente sabe que eles existiram na terra, eles sdo como eu e vocé, mas adorar so a
Deus.

E importante mencionar, assim como apresenta Sergiana Vieira dos Santos (2018), que
arezaé direcionada a pessoas, mas em algumas situacdes, diante da auséncia fisica das mesmas,
as rezadeiras também rezam nas pecas de roupas, na fotografia fisica ou digitais, no nhome
escrito em pedaco de papel ou na pessoa distante fisicamente porém conectadas através de video
chamada no whatsapp.

5.2.2 As principais rezas

O momento em que ocorre a reza é composto por uma série de elementos que
apresentam variacOes simbdlicas, mas na grande maioria, s&o as suplicas e ora¢des 0s elementos
mais importantes e aqueles que estabelecem as ligacGes mais relevantes entre o plano material
e 0 espiritual. Portanto, as béncgéos, oracdes e rezas compdem o sistema de crengas empregado
no momento da reza, e a observacdo e analise das rezas utilizadas nas praticas de cura
demonstram as suas contribuicoes.

De acordo com Sergiana Vieira dos Santos (2018), geralmente as rezadeiras iniciam o
ritual pronunciando uma jaculatoria chamada Pelo Sinal, que diz: “pelo sinal da Santa Cruz,
livrai-nos Deus ¢ Nosso Senhor dos nossos inimigos”. Completando o que a autora chama de
abertura do ritual. Em seguida as rezadeiras pronunciam: “Em nome do Pai, do Filho e do
Espirito Santo, Amém”. Fazendo o sinal da cruz. Em seguida a rezadeira pergunta o nome da

pessoa que receberd a reza, e a partir desse momento a rezadeira ndo dialoga mais com ninguém
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presente no ambiente concentrando-se na reza. Esse modo de iniciar a reza pode ser observado
em Dona Bebé, Dona Deja, Dona Cida e Dona Rita.

As rezas para o tratamento das doencas sdo proferidas em voz baixa, mas ndo de forma
totalmente inaudivel, unida o uso das maos livres para fazer o sinal-da-cruz ao ritmo das rezas
que variam regionalmente. A variacdo de elementos textuais na reza ndo se repete em termos
de objetivos, podendo a cura de uma doenca necessitar de improvisagcdes por parte das
rezadeiras (MENDES, 2017).

Dona Rita: Eu rezo de dor de cabeca, mas agora saiu da minha mente a de dor de
cabeca. Rezo de dor de dente. Podia chegar gritando de dor de dente, eu s rezava
uma vez, ficava bonzinho da dor dente. Pronto, essa é de dor de cabeca. Bota assim
as maos na cabega da pessoa. “Eu sou discipulo de Nosso Senhor Jesus Cristo, quem
me criar sera salvo! Com o corpo e o sangue de Jesus Cristo eu lavo tua cabega e cubro
teu corpo e tiro todo mal que tiver, toda inveja, toda imbicéo”, ai a pessoa fica bonzin!
Bota uma toalha assim... dobradinha com uma garrafa branca cheia d’agua, fica assim
rezando, trés Pai Nosso, com trés Ave Maria, ai chega sai 0 sereno com o suor todo.
Ai joga assim num cantinho que o sol nasce assim de frente.

De acordo com Dulce Santoro Mendes (2017), a reza a Santa Apoldnia, por exemplo,
ilustra bem a associacdo simbdlica entre o0 mal, para o qual é chamada a prover a cura, e 0 seu
préprio martirio, além da reza necessitar que se realize uma ac¢do complementar que ir4
restabelecer o equilibrio quebrado pela influéncia maléfica da doenca na pessoa, no caso a dor
de dente. A agdo consiste em “socar um dente de alho e amarrar no pulso do lado contrario ao

dente dolorido” e entdo, rezar:

Bendita Santa Apol6nia, que por tua virgindade e martirio mereceste do Senhor ser
instituida advogada contra a dor de gengivas e dentes, te suplicamos, fervorosos,
intercedas com Deus das misericOrdias para que esta criatura (aqui se pronuncia o
nome do doente) fique completamente curada. Senhor, sejas [tu] benigno a suplica
gue vos dirigimos por intermédio de Santa Apolénia, Amém!

A reza correspondente regional nordestina brasileira mais popular para a cura de dor de
dentes tem elementos catdlicos misturados aos elementos da natureza, além de ndo se tratar

somente de suplicas, sendo quase que uma imposicdo de quem profere a reza:

Lua nova hoje que te sei

Livre de dor de dente

Livre do mau (sic) gente

Livre de fogo ardente

Senhor Jesus Cristo no altar

Também te livre de maus bichos pegonhentos.
Esse dente seu tem que quebrar.

Esse dente seu tem que rebentar

Esse dente seu tem abalar

Esse dente seu tem que sarar

Esse dente seu tem que ir pras ondas do mar.
Pras ondas de Belém.

Com Deus adiante, e a paz na guia da Virgem Maria. (RAMOS, 2014, p.17).
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E possivel observar que as forcas da natureza assim como os poderes emanados pelos
rios, florestas, montanhas e mares, sdo também uma constante nas rezas populares de cura e
protecéo.

Geralmente, segundo Oswaldo Barroso (2019), as rezadeiras utilizam rezas como o Pai
Nosso ou as Ave Marias, dentre outras oracdes catolicas, aplicando banhos de solucgdes feitas
com plantas nativas ou aspergindo esse liquido com pequenos ramos. No caso de Dona Maria
Preta, ela cita as(0s) seguintes santas(os) como de sua de devogéo:

Dona Maria Preta: E Sao Jorge Guerreiro, S&o Mario, os curador, S&o Jorge, Nossa
Senhora Aparecida dona do Brasil, Nossa Senhora, Santa Terezinha, Nossa Senhora
do Livramento, e Nossa Senhora da Conceicdo e meu PADRIM CICO E PADRIM
DAMIAO. Todo santo é forte, ¢ Nossa Senhora das Dores do Santo Juazeiro e a
Santissima Mae Virgem. Nossa Senhora da Penha que é minha madrinha padroeira
do Carneiro, ela é minha madrinha de vela e apresentar. Quando eu chego 4, que eu
vou no Carneiro na cova do meus fi né, eu vou na igreja onde t& minha madrinha, eu
vejo direitinho... pra mim minha madrinha vem olhando atras deu!

De modo geral compreendemos que ha trés elementos essenciais que envolvem aa
praticas de cura das rezadeiras de Arcoverde: as palavras da reza, a fé na cura como um dom
de Deus e a confianca da comunidade no poder de cura das rezadeiras. Isto € algo que pode ser
constatado em todas as narrativas aqui elencadas. Portanto, a rezadeira tem que ser uma
referéncia na comunidade onde mora, ser reconhecida pelo entorno e tem que saber as rezas, 0s
gestos e, por vezes, saber orientar chas e infusbes para a cura.

E importante destacar que durante a realizacdo da pesquisa eu fui rezada varias vezes,
desde a minha participacdo no Encontro de Saberes da Caatinga, e em muitos momentos durante
as entrevistas narrativas. Houve casos em que quando perguntava a rezadeira se ela poderia
rezar em mim recebi respostas como “ja estou cansada, minha fia”, ou “minha fia vem depois”,
em circunstancia de ja haver anoitecido. Mas também houve casos em que elas prontamente
iniciavam a reza, como foi o caso com Dona Deja, Dona Maria Preta, Dona Irene, Dona Bebé
e Dona Cida Baixinha.

Dona Maria Preta permitiu que eu permanecesse gravando o audio no momento da reza
gue se encontra abaixo descrita. A reza de Dona Maria Preta foi especial para mim tamanho foi
seu acolhimento comigo. Me senti acarinhada, certa de que aquela reza curava minhas
preocupacdes e medos. O ramo, a cadeira ja posicionada na sala, a porta aberta, os passos lentos
de Dona Maria Preta, a sua esperanca e fé no amparo que vem do divino, encheram meu coracdo
de esperanca também. Acredito que é importante mencionar que nesse contexto eu sou uma

pesquisadora que cré na reza proferida, e que apesar de ndo manter um habito religioso
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especifico e regular, eu creio numa expressdo divina que cura e orienta, especialmente quando

o divino se expressa através do saber popular em sua humilde grandiosidade.

Giliane: Amém, amém, certo. Dona Maria a senhora podia rezar em mim?

Dona Maria Preta: Rezo agora.

Giliane: E a senhora permite que eu continue gravando ou é melhor parar?

Dona Maria Preta: Continue minha fia, eu vou pegar o ramo, que 0 ramo ja ta ali,
gue na hora que Kareli me disse que vocé tinha vindo de manha eu ja tirei o ramo e
guardei.

Giliane: Foi mesmo? Eitaa.

Dona Maria Preta: Eu vou pegar o ramo pra lhe rezar, pra vocé ver, eu vou pegar ali
pra vocé ver. O pai que cura... eu lhe ver, eu tou abencoada. Eu disse logo que Kareli
tirasse esse pido roxo pra eu botar dentro d’agua. Diga 0 home!

Giliane: Giliane.

Dona Maria Preta: Giliane né, abencoe [palavras incompreendias], que o lar de
Giliane foi livre libertado por o lar das estrelas em teu caminho, em teu cabelo, teu
olhar, tua simpatia, em tua disposicdo, no calibre e na alegria desta criatura, pelos
santos salve. O anjo da tua guarda defende a Deus e é teu advogado, pois tudo que
pedir Jesus te da na tua mao. Valei-me Nosso Senhor Jesus Cristo, Santa Terezinha,
valei-me Nossa Senhora da Conceicdo, valei-me minha virgem poderosa mée
milagrosa e a Santissima Virgem te cure, meu Padrim Cico pelas horas que séo, as
oracBes do senhor do Bonfim Jesus Além, abre teus caminhos, com tua vitéria, tudo
gue tu pede tu vai ver na tuas maos, desejar em teu corpo, em teus nervos, em tua
sede, teus ossos. O inveja, imbicao, no trabalho, na coragem, na vivéncia, em sua casa
em seu olhar, em seu cabelo, em sua boniteza, em sua simpatia, e sua disposicao, Jesus
é teu e ele td em teu caminho assistindo, louvemos ao Senhor. Valei-me minha virgem
de Nazaré, valei-me minha virgem da Conceicdo, valei-me senhor do Bonfim Jesus
Além, pelas horas que sdo, pelos poder de Deus no dia de sexta-feira, Giliane foi livre
libertada [palavras incompreendidas], abre teus passos, teus caminhos, tua vitdria. Nas
méos do senhor tu estas, Jesus amém, é tua companhia. Deus é teu advogado, por tudo
que pedir, por dois te bota, com trés eu tiro, com dois te bota, com trés eu tiro, em teu
corpo, em teus nervos, em teus olho, em tua boniteza, em teu cabelo, em tua simpatia,
em tua vida, em teu calibre, tua alegria, Deus vai te proteger, Deus vai libertar, Deus
vai proverar tudo de bom para vocé e defender toda tua familia [palavra
incompreendia], 6 inveja, 6 imbicdo, olhos maus, [palavra incompreendida], caridade,
beneficio, [palavras incompreendias]. Leva Senhor, todos maus desta criatura
[palavras incompreendidas] e deixa ela livre, liberta em paz, e os caminhos que ela
passar Jesus levanta as maos, em teus caminhos, em teu cabelo, teu olhar, tua simpatia,
em tua boniteza, em tua gordura, em tua simpatia, em teu lanchar, na dormida, e no
descanso, Jesus liberte e proverbe, oracdo de Nossa Senhora da Conceicdo, Nossa
Senhora do Livramento, a meu Padrim Cico pelas horas que séo, se eu ndo vou que 0
reis encantado do paraiso € quem te cure te defenderas e te livre do mal, a nosso
Senhor Jesus Cristo, Jesus amém. Pai que é forte, filho que € as oracdo do Senhor
Jesus de Nazaré com a batina de Noé, foi livre, liberto e salvo. Estas oracdo nesta
criatura, de frente, de costa, de banda, aonde vocé passar Jesus levanta as maos para
vocé, uma vitoria nas suas maos, Jesus tem o poder e ele é firme, ele ¢ forte, ele é fiel,
ele é o salvador de Deus, Jesus, tire esse mal dessa criatura, as invejas, as imbicao, 0s
olho mal, mal desejo, no estudo, na coragem, em tua vivéncia, em teu olhar, em tua
simpatia, tua disposicao, no calibre e na alegria, Jesus guie teus passos, em toda tua
vareda, tudo que tu pedir Jesus te da nas tua mao, a vitoria, pois os poder dele é forte,
ele é o fié. As oracdes de nosso senhor Jesus Cristo, sentir esmorecimento,
perturbacdo, tontica, dor cidtica, dor incausada, em teus 0ssos, em tuas veias, em tuas
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carnes. Nosso senhor Jesus Cristo que abra teus caminhos, 0s espacos e a vitoria,
louvemos ao senhor esta cura e estas oracdo, a nosso senhor Jesus Cristo pelas horas
gue sdo. O bento filho de Maria Santissima, Jesus é firme, ele é forte, ele é o salvador.
[Palavras incompreendidas] Com o poder de Deus da Virgem Maria [palavra
incompreendida] estrela do céu, mde de misericdrdia, Jesus de Nazaré o divino
espirito Santo, Cristo mée de Deus. O meu Pai é firme e forte as oracdes, Senhor do
Bonfim Jesus amém, Nossa Senhora Aparecida mée rainha dona do Brasil liberte e
proverbe tudo de bom, com o poder de Deus da Virgem Maria tu vai se ver livre,
libertida, coroada as estrelas, que esta cura [palavra incompreendia] tudo de bom para
vocé, e vocé venha me dizer a verdade, em nome do Senhor, estrela do céu, mée de
misericordia, estrela do céu, mae de misericérdia. Padim nosso que estais no céu,
santificado seja 0 vosso nome, venha nos a vosso reino, seja feita a vossa vontade,
assim na terra como no céu, o pao nosso de cada dia nos dai hoje, nos ofensa aqueles
gue nos ofendeu, senhor caiu em tentagdo, livrai-nos senhor do mal, Amém. Ave
Maria cheia de graca o senhor é convosco, bendita sois vos entre as mulheres, bendito
¢ o fruto do vosso ventre Jesus, e Santa Maria mée de Deus rogai por nos pecadores
agora e na hora de nossa morte, Amém. Jesus Além, Senhor do Bonfim, Santa
Catarina, Nossa Senhora das Candeias, Santa Terezinha, Jesus te cure a nossa senhora
das candeias, Jesus Além e Divino Espirito Santo, e nossa Senhora da Conceicéo, te
guarde minha fia e te cure e te livre de tudo que for ruim, teu corpo em nome de Jesus
Cristo domine [palavra incompreendida]. Diga amém!

Giliane: Amém!

Dona Maria Preta: Pai, Filho, Espirito Santo, amém.

Dona Maria Preta: Ta vendo como é que reza? Eu rezo com fé, e vocé vai ser
vitoriosa, vai vocé vai ser vitoriosa em nome de Jesus.

Durante esse periodo de realizacdo das entrevistas narrativas, especificamente no dia da
entrevista com Dona Mocinha levei comigo M., minha afilhada com quatro anos, e em vez de
pedir para Dona Mocinha rezar em mim, pedi para ela rezar em M. que nos Gltimos dias estava
indisposta e sonolenta. Sua mée hipotetizou que poderia ser um caso de olhado, entdo aproveitei
a oportunidade para leva-la comigo. Porém, apesar de Dona Mocinha proferir a reza em voz
alta possibilitando que eu a ouvisse o tempo todo, ndo permitiu que eu gravasse o audio desse

momento, permitindo apenas que eu fotografasse.
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Imagem 19 - M. sendo rezada por Dona Mocinha

Fonte: Fonte prépria produzida a partir de encontro para a entrevista narrativa.

M. permaneceu imdvel, atenciosa a reza que naquele momento recebia senta de frente
para o altar de Dona Mocinha que estava em suas costas fazendo a reza. Aquela situagcdo me
fez pensar que o respeito e reveréncia aos saberes tradicionais é, sem duvida, o maior
ensinamento que eu poderia Ihe passar. Eu ndo sou rezadeira, mas aprendi que nelas ha uma
cura, um saber, um dom que recobra a nossa salde e esperanca. Aprendi através de minha mée,
que também ndo é rezadeira, e, contudo, sempre rezou em nds, porém nao aquelas rezas que s

as rezadeiras tém. Aprendi com minha mée, e agora passo esse ensinamento para M.

5.2.3 As plantas medicinais

O uso de plantas e ervas, assim como, a compreensao das forcas da natureza compde
um aspecto importante das praticas de cura das rezadeiras. Na pesquisa de Arianne Rayis Lovo
(2019) sobre as rezadeiras Pankararu em interface com o debate sobre as plantas medicinais da
caatinga pernambucana, a autora argumenta que as rezadeiras sdo todas como especialistas em
remédios vegetais e medicina popular’ ligada as préticas de prevencio e cura, fundamentadas

numa visdo do ser humano e do cosmos. Define as rezadeiras do seguinte modo:

As rezadeiras sdo mulheres que possuem um conhecimento que ajuda na estabiliza¢éo
de corpos e cosmos, auxiliando com técnicas que vdo desde chas, banhos, rezas e as
mesas de cura. Com elas, caminham encantados, ervas, mijinho, campi6 e outros
elementos rituais que participam da fabricacdo do corpo da pessoa. Entre aldeia e

2 A medicina popular é, de inicio, uma medicina tradicional, o que ndo representa imutabilidade, e seu modo de
transmisséo ¢ oral e gestual, através do ‘ouvir-falar’ e ‘ver-fazer’, que se da por meio da familia ou vizinhanga. A
pratica da medicina doméstica ndo é apenas herdada, mas também aumentada e diversificada através dos
relacionamentos existentes entre as pessoas de diversas regides do pais, sendo as rezadeiras, em parte, responsaveis
por tais praticas (MACIEL; GUARIM NETO, 2006, p. 63).
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cidade, as rezadeiras tecem caminhos que participam da configuracdo de novas
territorialidades, a0 mesmo Tempo em que estabelecem processos de cuidado que
garantem a reproducéo da vida social do grupo (LOVO, 2019, p. 92).

O conhecimento das ervas e suas funcionalidades tratam-se de saberes que geralmente
sdo provenientes das experimentacdes e observacdes feitas pelas rezadeiras ao longo de sua
vida. E por sua vez reforca os atributos da matriarcalidade ancestral do cultivo e da agricultura,
caracteristicos das sociedades africanas (RAMOS, 2014). Na narrativa de Dona Cida Baixinha
ela relara que indica chas e lambedor para crianca gripada, mas que aprendeu com a avo sobre

as ervas e suas funcdes terapéuticas.

Dona Cida Baixinha: Tem bastante, se precisar de tomar algum cha eu digo,
lambedor pra crianga gripada. No lambedor mermu se ndo tiver o mel, eu fago com
acucar, horteld, ameixa e se a crianga ndo for muito novinha, pode colocar um pouco
de mentruz. No sitio a gente cura tudo assim, eu ia pros matos com a minha avo, ai
eles diziam para o que as folhas serviam e era assim que a gente ia se criando.

De acordo com Marcia Regina Maciel e Germano Guarim Neto (2006), no Brasil é
comum a troca de receitas que envolvem plantas na cura de enfermidades. Geralmente tais
férmulas foram elaboradas por pessoas mais idosas que experimentaram, testaram e aprovaram
estas receitas. Estas pessoas guardam consigo o0s segredos da cura através de suas ‘mezinhas’,
preparados medicinais ja discutidos por Henrique Carneiro (2000), e as ensinam as pessoas de
sua confianca. Trata-se de um conhecimento empirico, geralmente evidenciado em conversas
com pessoas idosas, que por varios motivos carregam consigo informagdes sobre a utilizagao
destas plantas. Na narrativa de Dona Cida observamos que ela aprendeu a utilizacdo dessas
plantas com um homem que ela nomeia como espirita, mas, no entanto, os filhos ndo aprovavam
as visitas que ela fazia a casa deste homem. Mais uma vez a situacdo da violéncia religiosa é
vista, agora através da narrativa de Dona Cida, que tem os filhos pedindo para que ela se afaste
da casa de pessoas espiritas. Dona Cida € certeira ao responder que: “Pois eu gosto. Pra o bem
eu fago pra mim e fago por alguém”.

Dona Cida: Eu fiquei me tratando também um tempo com um homem aculd em cima,
mas eu ndo tenho ordem ainda dele. Ele ndo passou a ordem pra eu ensinar a ninguém
ndo, mas eu indiquei muitas coisas sim. Fazia banho de aIecrim, folha de laranja, era...
sal de pedra. Esse homem com quem eu aprendi era espirita. E, mas 0s meninos aqui
ndo queria. “Deixe de andar na casa dele, desse povo... que a casa desse povo num

tem coisa boa...” Pois eu gosto. Pra o bem eu faco pra mim e fago por alguém.
Giliane: (Risos) Que lindo!

As pesquisas de Giselda Silva (2010) tiveram como foco de interesse o estudo do uso
de raizes e ervas, seus significados e correlacbes com a religiosidade na comunidade de
remanescentes de Quilombo de Santana da Caatinga, municipio de Jo&o Pinheiro em Minas
Gerais. A autora pontua o papel de destaque das rezadeiras como referéncias na comunidade, e
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considera que o trato com as ervas medicinais € um aspecto de destaque em suas praticas de
cura. As ervas utilizadas para a cura espiritual sob a forma de banhos, como a aroeira, alfavaca,
alecrim e angico, sdo também mencionadas no processo de cura do corpo, entrando no preparo
de chas medicinais.

Observou-se que plantas como alfavaca, alecrim, arruda, guiné, entre outras ervas,
figuram neste cenario, onde a espiritualidade faz-se presente e se sobressai no universo
simbdlico que aflora a partir daqueles que tém o dom da cura (material e espiritual).
Compreendemos, portanto, que a reza é importante na medicina popular, pois os artificios e
estratégias deste saber empirico sdo criados e reformulados através desta pratica. O
conhecimento e uso das plantas, através dos banhos, chas, simpatias, massagens, escalda-pés,
garrafadas e unguentos, dentre outras formas de uso, materializam-se também nas férmulas
terapéuticas das rezadeiras de Arcoverde. O uso sob a forma de ch4, seja por infusdo ou fervura,
principalmente quando a parte vegetativa utilizada é a folha ou a casca, foi a mais citada entre
as rezadeiras.

As plantas mais mencionadas nas narrativas das rezadeiras de Arcoverde foram: o
pinhdo roxo™ (Jatropha gossypiifolia L.), manjericio (Ocimum basilicum L.), arruda (Ruta
graveolens L.) e vassourinha de botdo (Borreria verticillata L.), o alecrim (Rosmarinum
officinale L.), guiné (Petiveria alliacea L.) e comigo-ninguém-pode (Dieffenbachia picta L.),
capim santo (Cymbopogon citratus). Por exemplo, nas narrativas abaixo temos Dona Irene,
Dona Maria Preta, Dona Deja e Donas dos Anjos falando sobre as seguintes ervas e formas de
utilizacdo: o banho da arruda e de alecrim caboclo para tirar coisas ruins do corpo, isto em
referéncia a energias negativas que poderiam estar adoecendo a pessoa; 0 banho de manjericéo

e de capim santo para o descarrego; o uso no banho ou em cha do alecrim, manjericéo e arruda.

Dona Irene: E banho de arruda é bom, banho de arruda daquela rosa, dessa rosa
amarela daquela ali que tem o espinho na madeira. E bom pa4 tirar as coisas ruim do
corpo. Banho de alecrim de caboclo que tem no mato.

Dona Maria Preta: Eu sempre falo de manjericdo, arruda, pra se defender... pega
aquele manjericdo machuca ele na agua bota, ndo coa, deixa com tudo, s6 tira s6
aquele talinho grande. Toma, toma vai pro banheiro, toma banho de &gua limpa
primeiro, ai depois aquele banho de descarrego, pronto viu. O capim santo toma
aquele banho de descarrego. Tudo serve. Alecrim, manjericdo, alecrim de caixa €
bom, o ch4 e o banho.

3 Nome cientifico: Jatropha gossypifolia. Conhecido como pinhdo-roxo e pido-roxo, entre outros, é utilizado nos
rituais de benzegdo como parte do conjunto de simbolos que o compde. A planta é utilizada como uma forma de
retirar a enfermidade e como uma espécie de termémetro para ao final do ritual a rezadeira ou o rezador, ao
observar o aspecto da mesma, dar seu parecer quanto ao nivel da doenga.
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E frequentemente encontrada a perspectiva que relaciona a utilizacdo de plantas na
limpeza energética, a exemplo da fitoenergética’™. Javert de Menezes (2018) menciona que as
plantas podem ser usadas no equilibrio da alma, porém é preciso saber combinar as plantas
certas, para que atuem em conjunto para cada caso especifico. Dentre estas combinag6es, Dona
Deja ensina tomar banho com arruda e sal grosso, molhando apenas da metade do corpo pra
baixo. Neste mesmo momento deve-se pronunciar as palavras de limpeza que ela orienta. Na
perspectiva de Javert de Menezes (2018, p. 38) sobre 0 uso da arruda que Dona Deja menciona,
0 autor orienta algo semelhante: “pegue um galho de arruda fresca e pese suavemente sobre o
seu corpo. Passe o galho com suavidade como se estivesse fazendo carinho em vocé mesmo.
Passe-0 pela cabeca, testa, peito e estdbmago. Faca sempre em estado de prece, buscando

elevagdo mental”.

Dona Deja: As vezes a pessoa precisa de tomar banho com arruda com sal grosso s6
do meio pra baixo, ali ja tira coisas mal, ali, se quiser também eu ver que a pessoa ta
de mal mesmo, ai eu digo pra tomar banho do meio pra baixo assim de agua de arruda
com sal grosso daqui pra baixo e diz assim: “QUE JESUS TIRE TODA SUJEIRA
DAQUI!” Ai joga na porta de saida, numa segunda numa sexta, sdo trés vezes. Mas
eu num indico cha ndo, minha oragdo é assim, minha oracao é desse jeito que vocé ta
vendo, minha oracgdo é o terco, a fé, as palavras. E o cha ensinei a uma pessoa porque
tava com pena dessa pessoa, mais as vezes nem ensino.

Dona dos Anjos: Eu mando mais banho de pido roxo, arruda, e manjericdo, s6 isso.

Portanto, compreendemos que as aproximagdes com os elementos da natureza tenham

favorecido a familiaridade dessas mulheres com o universo das rezas.

Dona Bebé: E o balsamo que eu passo... aprendi com papai que ele fazia um balsamo
deste tamanhinho, e eu fazia mais ele, ai hoje eu fago o balsamo, mais s6 ndo faco
como ele fazia, que ele fazia e ficava bem vermelhinho, eu fago e fica bem verdinho
é diferente. Ai eu passo o balsamos, o cha de erva doce, é a Unica coisa, ou suco de
morango, o suco de graviola quando a pessoa tem tiroide, somente, eu ndo posso
ensinar rémedio nenhum a ninguém, massagem eu mando, compressa, mais rémedio
pra ingerir eu ndo posso né. Depois do corona virus eu tomo E DIGO PRO TODO
MUNDO TOMAR VITAMEL QUE E UM COMPLEMENTO, tem um mais caro que
o vitamel, tem a sustagem, o danone, a geleia de mocoto, 6i s6 nessas coisas mermo
que eu digo e nisso ja vai 250,00 reais, fora vem luz, vem agua, tanta coisa...

Dona Rita: Ah eu indico, eu indico muito a pessoa tomar cha de erva doce, alecrim,
alecrim com casca de laranja, fazer o cha ndo botar pra ferver botar o alecrim casca
de laranja e camomila e erva doce, ai bota 4gua em cima e toma, é um belo calmante
pra dormir, eu sempre faco. Ai quando a dgua ta fervendo ai bota a horteld que é
horteld dessa miudinha eu tenho ela ali, ai &gua fervendo né ai bota horteld ai quando
bota horteld bota 1 galhinho de nada de alecrim ai bota um pouquinho de camomila e
erva doce e liga e abafa, ai toma é calmante, serve pra dormir, serve também pra evitar

"4A fitoenergética atua com a concepcao basica de que os vegetais podem modificar e gerar influéncias positivas
NOs N0ss0S campos energéticos. A técnica, reconhecida em 2018 como terapia complementar pelo Ministério da
Saude, foi desenvolvida a partir de pesquisas com bioeletrografia, que permite analisar 0 campo energético do
individuo. Inclui ervas, flores, frutos, raizes, caules e sementes. Elas podem ser utilizadas de forma individual ou
coletiva, como por meio da preparacdo de chas, sucos, temperos, esséncias e até pela simples disposicdo no
espaco.



http://revistacasaejardim.globo.com/Casa-e-Jardim/Paisagismo/noticia/2018/03/cuidado-natural.html
http://revistacasaejardim.globo.com/Casa-e-Jardim/Paisagismo/noticia/2017/04/10-flores-para-deixar-seu-jardim-mais-perfumado.html
https://revistacasaejardim.globo.com/Casa-e-Comida/Reportagens/Comida/noticia/2015/07/frutas-favor-da-saude.html
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http://revistacasaejardim.globo.com/Casa-e-Comida/Reportagens/Comida/noticia/2016/10/mil-e-um-temperos-saiba-mais-sobre-os-condimentos-arabes.html
http://revistacasaejardim.globo.com/Casa-e-Comida/Reportagens/Comida/noticia/2015/07/entenda-essencias-culinarias.html
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de derrame. As vezes mermo eu tou pesada, hoje eu tou com um peso, tem pessoas
gue ndo acreditam, mas vocé pega 3 pitadinhas de sal grosso e botar dentro de 1 litro
de 4gua e depois jogar no pescoco pra baixo, ai pede pra fortaleza limpar o corpo, ai
a pessoa fica limpa, fica leve, bem.

Dona Mocinha: N&o, assim quando t4, quando a pessoa td muito agitada eu mando
ela comprar alecrim, eu digo assim: “61 compre alecrim, alecrim de caco, esfregue
numa agua e quando acabar ndo bote na cabeca, daqui assim pra baixo, pra limpar,
tirar olho grande, as vezes é inveja, as vezes o pessoal ndo quer ver vocé com nada
que fica ambicioso, isso ai” pronto.

53 MOMENTOS QUE MARCARAM A MEMORIA DAS REZADEIRAS

Neste eixo analitico n6s elencamos os trechos narrativos em que as rezadeiras relatam
as lembrancas que envolvem o contexto da reza e que marcaram a sua memoria. Sao situacdes
associadas com circunstancias diversas, desde adoecimentos a ferimentos em decorréncia de
violéncia contra a mulher, casos de fobia hospitalar, parto natural, dentre outras ocasides.
Compreendemos conforme Maurice Halbwachs (1990, p. 87), que a memoria € fundamental
para a compreensao das identidades de um determinado grupo, pois “o grupo, no momento em
que considera o seu passado, toma consciéncia de sua identidade através do tempo”. Entendo
gue a memoria €, portanto, o um patriménio das rezadeiras na idade avancada. Em outras
palavras, é o que da sentido a sobrevivéncia e garante a imortalidade das geracfes que as
antecederam. Neste sentido, toda pessoa € memoria, embora, ndo seja, apenas, memoria.

E preciso destacar que na producio narrativa entendemos que a pessoa que ira construir
a narrativa “constroi e reconstroi, encadeia cenas e escolhe os personagens que se implica no
narrado” (OLIVEIRA; SATRIANO, 2014, p. 259). Desse modo, entendemos nesse eixo que a
rezadeira escolhe o que narrar, conscientemente ou nao, atribuindo aos fatos maior relevancia
ou minimizando-os. E neste processo de construcdo escolha a posi¢cdo que deseja ocupar em
sua propria historia.

No caso de Dona Cida ela traz como uma narrativa marcante a vez em que rezou em
uma mulher vitima de violéncia contra a mulher na area rural. Sua fala demonstra que o
encontro com as rezadeiras também representa um momento de suporte as mulheres,
especialmente as rurais. De acordo com Jaqueline Arboit et al (2018), a violéncia contra as
mulheres é considerada um problema de saude publica, e em se tratando do cenario rural, a
violéncia contra as mulheres se torna ainda mais grave, haja vista um historico de
singularidades, anonimato e isolamento das mulheres nesse contexto. Nesse sentido, também
se destacam as dificuldades de acesso geografico das mulheres em situacdo de violéncia aos
servigos de atendimento, que, em sua maioria, estdo localizados na area urbana. Com isso

compreendemos que a soma desses fatores concorre para 0 aumento da invisibilidade da



198

problematica da violéncia contra as mulheres ao se particularizar o meio rural”. Nesse
panorama surge a rezadeira como mulher que por vezes conhece a dindmica familiar e tem uma
relacdo de vinculo estabelecido, podendo auxiliar no cuidado aos ferimentos, mas também na

observacao, escuta e aconselhamento.

Dona Cida: Oi, 14 no sitio tinha uma mulher que o marido deu tanto nela, quebrou a
cabeca dela com uma espingarda que desceu tanto sangue, tanto sangue que ficou
como fosse Cristo, assim... ai ela chegou ja tava tremendo assim, tremendo. Eu acho
gue ja tava pra morrer mermo, eu acho. Ai quando eu cheguei I3, eu disse: “O que foi
isso?”. Ela disse: “O marido que quase mata”. Ai eu cheguei, botei a mio assim na
cabeca dela e rezei pedindo pra Jesus parar aquele sangue, pedindo pedindo pedindo,
ai aquele sangue foi talhando, ficando seco, ai quando chegou aqui no hospital eles
terminaram de costurar. Mas cortou o0 sangue na hora.

Giliane: E a senhora sabe o que aconteceu com essa mulher depois?

Dona Cida: Minha fia, depois ela voltou pro marido, mas todo mundo deu tanto
conselho praela... Aquilo era um bicho ruim... Terminou que foram embora I do sitio
e eu num tenho mais noticia ndo, s pe¢o a Deus que ajude ela, que a gente tem que
ter consciéncia também das coisa que é de Deus na nossa vida e o que ndo é. T0 errada,
minha fia?

Giliane: De jeito nenhum, Dona Cida, ta mais do que certa!

A narrativa de Dona Cida nos recorda que existe um esforco tedrico de identificar os
problemas de seguranca que as mulheres latino-americanas e caribenhas racializadas enfrentam
e, embora sejam diversos, eles coincidem por conta das estruturas de opressao que os produzem.
A América Latina e Caribe figuram como o lugar mais letal para as mulheres fora de uma zona
de guerra (UN WOMEN, 2018), o que Rita Segato (2012) caracteriza como um
“femigenocidio” em curso. Compreendemos que 0 indice de feminicidios e de violéncias no
geral podem ser explicadas pela pobreza e falta de oportunidades que levam as mulheres
urbanas e rurais, a se envolverem em atividades econémicas informais, ilegais e mal
remuneradas, como € o caso do trafico de drogas e a prostituicdo. O cenario bélico informal e
difuso que Rita Segato (2012) caracteriza como as “novas guerras”, em que atores estatais,
paraestatais e criminosos (como € o caso de narcotraficantes) criam um ambiente de
inseguranca, também contribui para o aumento exacerbado de violagdes das mulheres.

Entendemos que os corpos feminizados e racializados sdo os principais alvos da
violéncia colonial. Segundo a nogdo de “corpo-territorio”, 0s corpos das mulheres nao
constituem apenas um lugar fisico demarcado, mas um espaco de disputa de poder que carrega
uma grande carga simbolica e cultural. A sua violacao (naturalizada desde a colonizacao) serve,
portanto, para sinalizar o pertencimento de um grupo sobre determinado territorio (SEGATO,

2012). Mas que apesar de coagidas por estruturas de poder que as violentam e as matam, essas

S Para aprofundamento ver: Paz, Potiguara de Oliveira. Feminicidios rurais: uma analise de género. Revista Baiana
de Enfermagem, Salvador, v. 30, n. 2, p. 1-11, abr./jun. 2016.
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mulheres, que por vezes sdo conhecidas como rezadeiras, conseguem agir infrapoliticamente
(ou seja, a partir de praticas de resisténcia cotidianas), ressignificando suas existéncias e “sendo
diferentes daquilo que o hegeménico as torna” (LUGONES, 2014, p. 940).

Em seguida, Dona Irene narra um acidente de moto que sofreu junto com 0 esposo,
causando nela um ferimento no pé que necessitava de atendimento hospitalar dado a
profundidade do corte que requeria ponto de sutura. Segundo Paloma Horbach da Rosa (2018),
dentre os estressores intrapessoais mais frequentes entre as pessoas idosas em situacdo de
hospitalizacdo, nés temos o medo de morrer, frustracdo com as condi¢bes estruturais na
assisténcia a saude, ansiedade de separacdo do meio familiar e quebra da rotina. Dona Irene
relata a decisdo dela de curar por conta propria 0 seu corte, a exposi¢cdo de sua cicatriz
confirmando que ela de fato alcangou seu objetivo e por fim, cita todas(os) suas(eus) santas(os)
de devocao e 0 momento em que diz “nunca fui ao hospital”. Demonstra com isso, 0s principais
estressores reconhecidos nos processos de hospitalizacdo de pessoas idosas, especialmente no
ambito rural. No caso, 0 medo e resisténcia a hospitalizacdo e suas possiveis consequéncias,
tais como, 6nus financeiros e aquisicdo de comorbidades devido as condi¢fes sanitarias e
estruturais dos hospitais. Além de sua crenca em suas habilidades de cura, as(os) idosas(os)

associam esses fatores na consideracdo da hospitalizagéo.

Dona Irene: Eu vinha na mota mais ele, ai o carro bateu em nois em riba de uma
calcada. Ele jogou a mota em cima de uma calgada pro caba ndo bate cheio de cana e
ele ainda bateu, cortou 0 meu pé que descobriu aqui, minha fia.

Giliane: Eita Jesus!

Dona Irene: Ai tem que levar pro hospital pra pontear, eu disse logo “eu curo em
casa” e curei mesmo.

Giliane: Curou mesmo. A perna ficou boa?

Dona Irene: Ficou... Ficou s6 a marca, 6 aqui daqui eu tou vendo, aqui 6 onde € que
td a marca.

Giliane: Eita...

Dona Irene: Foi aqui, quem ponteou foi Jesus o divino Espirito Santo, M&e Rainha,
Santa Efigénia, Nossa Senhora Aparecida. Nunca fui no hospital, NUNCA!

Outra memoria que Dona Irene nos narra é a lembranga de um parto natural seu no qual
ela estava sozinha em casa e precisou ela mesma cortar o cordao umbilical de sua filha recém-

nascida. Associada a essa memaria Dona Irene nos diz que é rezadeira, parteira’® e também

76 Destacamos que o Inventario dos Saberes e Préaticas das Parteiras Tradicionais de Pernambuco , que abordou o
oficio da parteira tradicional como parte do patriménio imaterial do pais, utilizando o instrumento de pesquisa do
Instituto do Patrim6nio Historico e Artistico Nacional (Iphan), o qual a partir do Decreto 3.551/2000 passou a
atuar na perspectiva da salvaguarda dos bens considerados intangiveis. A partir desse inventario compreendeu-se
que a denominacdo de parteira ndo é uma nomenclatura homogénea nem entre os povos indigenas de Pernambuco,
sequer no Brasil. Elas sdo chamadas de aparadeiras, pegadoras de menino, cachimbeiras, parteiras, entre outros
conhecidos localmente (BARROS, 2019).
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descendente de um povo cigano’’ acampados na area rural de um municipio vizinho de
Arcoverde (PE), chamado Buique (PE). Na pesquisa de Lilian Silva Sampaio de Barros (2019),
a autora explica que tanto o rezar como o partejar fazem parte de grupo de costumes, saberes e
fazeres, transmitidos entre geracGes, compondo a varias funcBGes presentes entre oS povos
tradicionais. Na narrativa de Dona Irene o seu oficio de parteira € considerado como mais uma
de suas atribuices; algo que ela também faz por solidariedade e para suprir uma necessidade
da comunidade onde vive. Aqui também é preciso destacar as estratégias de resisténcia a
colonialidade do ser expressas na fala de Dona Irene, ao negar as pessoas ciganas como pessoas
sujas, ao contestar a violéncia fisica e simbolica que produz a colonialidade. Compreendemos
que o colonialismo e epistemicidio se aplicam as pessoas e comunidades ciganas, que foram
vitimas das mesmas estratégias de colonizacdo utilizadas contra povos negros e indigenas. A

opressdo das comunidades ciganas - ou anticiganismo’® - € uma construcao historica.

Dona Irene: Minha fia eu comecei rezar tava com uns 30 pra 34 anos. Eu tinha
vergonha quando era nova pra rezar no povo, eu ERA NOVA casei com 13 anos e
criei familia com 18. Uma vez meu marido que eu sou separada dele, ele agora ja
morreu. Ai o Josival tinha saido, eu tava buchuda e eu digo: eita, meu Deus! Eu com
umas dores, ai j& ajeitei tudo na casa, ai tive sozinha a menina, ai depois me levantei
peguei a tesoura que tava assim pertim e cortei, medi 3 dedos ai e cortei 0 umbigo da
menina, amarrei, botei remédio, ai fiquei andando. Ai hoje em dia eu sou rezadeira e
parteira aqui

Giliane: Eita Jesus do céu!

Dona Irene: Que quando da aqueles negécios de ter vai simbora, que cigano também
é 0 bicho mais limpo do mundo, E LIMPO, NE QUE NEM ESSAS OUTRAS NAO.
Ninguém nunca lavou pano meu, no.

Giliane: A senhora é cigana?

Dona Irene: Eu sou cigana que minha mée era cigana, mae Neide das Bratinas em
Buique. Morreu ja a bichinha.

Na narrativa de Dona Maria Preta n6s temos uma lembranca que atravessa a legitimacéo
e encaminhamento que um padre faz de um fiel a rezadeira solicitando reza para este homem
que estava enfermo. E possivel compreender que o padre atua para Dona Maria Preta como

reconhecimento de sua reza e religiosidade.

Dona Maria Preta: Chegou um homem ai com um bucho, que eu nem conhecia, ai
conheci esse homem e a esposa: “Dona Maria venho em procura da senhora, o padre
disse que s6 confia na senhora que a senhora sabe, essas outras ndo sabem”, ai o
homem chegou eu rezei nele e na esposa, inté disse que ia trazer 0 nome dele, 0 nome
do filho dele pra eu rezar pro fi dele que tava meio mal, ai ele disse que queria que eu
rezasse. Eu peco a Deus e o pedido que eu peco eu vejo. Oi nois ndo vinguemos as
mortes dos meus filhos, mais os cabas vinheram tudo morrer ai pra eu ver, é uma

" Em Pernambuco ha cerca de 21 municipios com presenca de ciganas(os). A comunidade cigana permanece como
um grande desafio as politicas publicas dadas as suas carateristicas de circularidade territorial.

8 para aprofundamento sobre o anticiganismo ver: SILVA JUNIOR, Aluizio de Azevedo; ARAUJO, Inesita
Soares de. Epistemologias ciganas, interculturalidade e produgéo social dos sentidos: uma articulagdo decolonial
no campo da comunicacdo e salde. Anais do Grupo Tematico 5 - Comunicacdo e Salde do XIV Congresso da
Associacdo Latino-Americana de Pesquisadores em Comunicagdo (ALAIC), San José-Costa Rica, 2018.
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ciéncia né? Eu choro né, mais t6 amparada. E, em nome de Jesus, Cristo me ama e eu
amo ele minha fia, eu amo Jesus de coracdo. Amo ele, amo ele.

Na narrativa de Dona Bebe temos a memoria de um caso onde ela deu/ensinou uma reza
para um homem que precisava. Sua fala compde o grupo de situacGes em que as rezadeiras sdo
procuradas em situacGes que nao envolviam adoecimento fisico, mas necessidades outras. No
caso, temos uma ocasido que envolvia separacdo, crise financeira, mudanga para outro estado e
desemprego. A reza é pertinente nesses casos, especialmente se entendermos que “para as
rezadeiras as doencas sdo perturbacdes que afetam ndo s6 o corpo, mas estdo relacionadas as
questdes espirituais, psicologicas e sociais, as quais afetam a(o) individua(o) como um todo”
(LOVO, 2019, p. 83).

Dona Bebé: Chegou aqui uma coisa muito interessado, vou contar a vocés, chegou
um pessoal eu rezei em 5 pessoas, ai um homem entrou, ai chegou mais gente e ele
deu a vaga dele pra eu rezar nas pessoas, ai eu rezei nele, quando eu rezei nele, eu
disse: “Vou dar uma oragao ao senhor!”, ai esse homem comegou tremendo, tremia
tanto, tanto, ai eu dei a oracdo, ele disse: “Eu sou do Recife, vou contar minha historia
a senhora!”, disse que era do Recife e tinha deixado a mulher e o filho, tinha arranjado
uma mulher daqui de Arcoverde, veio praqui, quando chegou aqui, s6 vivia brigando
mais ela. O pai dele morava em Santa Catarina, e tinha mandando chamar ele, s6 que
ele ndo conseguia nada pra ir pra I3, ai ele veio rezar pra Deus protejer e ele arranjar
com o que fosse pra I3, ai ele contou a historia dele todinha, e eu rezei nele, dei uma
oracdo pra ele, quando foi com 3 dias chegou a mulher dele dizendo que ele tinha ido
embora e que ja tava trabalhando. Prometeu que um dia vem aqui agradecer. Sera?
(risos)

Na narrativa de Dona Mocinha n6s temos a reza acontecendo numa cicunstancia que
também ndo é de adoecimento fisico, mas da necessidade de um amparo afetivo. Dessa forma
percebemos que a forma como Dona Mocinha se envolveu com a o oficio de rezar esta também
ligado a memdria de uma senhora triste, e com isso, a sentimentos profundos que terminaram
por definir sua identidade. A narrativa de Dona Mocinha nos lembra Gilberto Oracio Aguiar
(2009, p. 2) quando diz que areza € ““arte de curar, de aliviar e de consolar. Percebe-se, portanto,
nesta e nas demais praticas de cura, a valorizacdo do cuidado para além dos critérios da

biomedicina, que envolve prioritariamente o bem-estar fisico e emocional.

Dona Mocinha: Tem uma histdria assim, eu ia passando num caminho, eu tinha doze
anos de idade eu morava em Serrinha de Buique, meu pai sempre gostava de ir 14, af
eu ia passando e tinha uma mulher sentada, lembro como hoje ela com um paninho
amarrado assim na cabeca e vomitando, ai eu falei assim: “o que é que que a senhora
tem?” e ela disse: “ndo € nada ndo menina, ndo é nada nio”, me lembro como hoje ela
falou: “ndo é nada ndo, menina”, ai eu dei de andar pra frente, quando eu dei de andar
pra frente, ai ela disse: “vem ca”, ai eu voltei, quando eu voltei ela foi e perguntou:
“por que era que VOCé perguntou o que eu tinha?”, eu “ndo porque eu Vi a senhora tdo
tristezinha, e a senhora é uma velhinha, nesse tanto de dia assim eu vou ficar que nem
a senhora, a senhora deixa eu botar a mao na cabec¢a da senhora?”, ela disse: “bote”,
ai quando eu botei a mdo na cabeca dela assim ai ela disse “que mio maneirinha”.
Pronto foi isso ai, a primeira pessoa que eu fiz na minha vida, que eu rezei nela. A
primeira pessoa nunca saiu do meu pensamento, era uma velhinha lembro até da
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roupinha dela, uma blusinha floradinha de preto e branco e uma sainha amarela,
amarelinha, a primeira pessoa.

Nesse sentido compreendemos, conforme Maria de Lourdes P. Horta e Mary Del Priore
(2005), que toda a memdria humana &, assim, memoria de alguém. De uma pessoa determinada
e dotada de um sentimento especial, mas também pelo limite entre a pessoa e 0 mundo exterior.
Na narrativa de Dona Mocinha ela apresenta sua memaria construida como a memdria de
alguém que enfrentou e enfrenta diversos problemas, porém que néo perde a confianga em Deus
e na liberdade como elementos indispenséveis a cura.

Dona Mocinha: Oi tem hora que... ta ali Nossa Senhora ouvindo, eu digo: “Meu
Deus, pra qué Deus me deu isso, esse problemas?”, porque as vezes chega gente aqui
amarrado de corda e eu digo: “SOLTE!”. Eles: “Dona Mocinha, se soltar ele acaba
com tudo que a senhora tem”, eu digo: “solte a pessoa, solte, vocés vinheram pra casa
com uma mesa santa. Vocés tém fé em Deus?”, eles: “tém”. “Entdo vocés solte a
pessoa, 0 homem, a mulher, uma crianga”. Ai eles: “NINGUEM VAI SOLTAR!” Eu

solto, ai a pessoa chega aqui nessa cadeira santa de Jesus se senta, eu rezo e sai
bonzinho, ai t& acompanhado com quem néo presta.

Entendemos que é por intermédio do sagrado que as rezadeiras vao forjando a vida,
representam a resisténcia de uma parte da populacdo que tem na intercessao divina seu principal
instrumento de amparo, manifesta pelas méaos dessas velhas senhoras. Sdo mulheres que falam
com autoridade e seguranca, guardam os segredos das geragdes passadas e 0s transmite com
muita cautela, somente para as(0s) iniciadas(os) ou para suas(eus) escolhidas(os), que devido a
fragmentacdo das relacBes, é cada vez mais frequente ndo serem seus parentes sanguineos.
Sabem a linguagem e o segredo das plantas e dos elementos da natureza, todos muito bem
guardados na memoria (OLIVEIRA, 2019).

54 ODIA ADIACOMO REZADEIRA

Neste eixo analitico nds temos as rezadeiras fazendo mencdo ao seu dia a dia, ou seja,
aos aspectos de sua rotina como rezadeiras e como essa atividade compde e regula seus afazeres.
Compreendemos que a pratica de cura e a presenca das rezadeiras nas comunidades possibilitam
um novo olhar sobre o cotidiano, que se modifica qualitativamente, através de suas rezas. Desse
modo, elencamos uma discussdo sobre o pagamento ou oferta de presentes oferecidos as
rezadeiras, tempo diario ocupado com as rezas, frequéncia da procura da comunidade por reza,
preparacdo das rezadeiras contra males que podem ser absorvidos por conta da reza e casos de
adoecimento das rezadeiras decorrente da reza.

Na narrativa de Dona Maria Preta é possivel observar o esforco dela em atender as

pessoas que a procuram em sua casa, mas além disso também de ir até a casa das pessoas que
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precisam de sua reza. Cita casos em que as pessoas Ihe procuram a noite quando ela ja esta
recolhida para seu descanso, mas ainda assim ndo se nega a rezar, levanta e atende quem

necessita. Entende que o esforco é grande, mas ela diz que faz de coracéo.

Dona Maria Preta: Mulher tem dia que eu saio aqui é 6 horas da manhd, quando eu
vem chegar aqui € uma ou duas hora da tarde rezanu no povo nesse méi de mundo.
Rezo em crianca, rezo num, rezo noutro assim, e eu ndo nego as palavras do senhor,
nego ndo porque ele me deu, tem que ser de bom coracao, e fazer de coragdo. Ai de
rezar, rezar com fé, e ter forca dada por Deus. E num faz de mal vontade, mal a
ninguém num faz, faz o bem que Deus disse: “fazer 0 bem ndo escolher a quem”, essa
palavra eu tenho comigo pru onde eu tiver. Tem gente que vem, outros mandam
chamar “6 Maria passe 1a” ,ai eu vou pra rezar, os outros de noite que tem suas
criancinhas, vem com suas criancinhas, eu vou me levanto e atendo, porque deus num
me pediu “faz ndo escolhe a quem”, ai ndo tem 0 que fazer, a minha peniténcia é
grande que Deus me deu e eu faco de coracao.

Geralmente as pessoas que lidam com curas e praticas espirituais, consideradas como

uma dadiva de Deus, ndo fazem cobranca de dinheiro e recusam-se, na maioria das vezes, a

receber qualquer tipo de pagamento. Por vezes as rezadeiras declaram ndo cobrar pelas rezas

que realizam. Em alguns casos ha o relato de rezadeiras que aceitam pequenos presentes

ofertados pelas pessoas que o fazem ‘de bom grado’. Sendo assim, compreendemos que a

solidariedade ¢ a grande marca destas mulheres. Portanto, sdo “senhoras que acreditam que

receberam de Deus um presente que, gratuitamente, devem doar as pessoas que as procuram”

(PINHEIRO; ARAUJO, 2011, p 56). No caso de Dona Deja ela diz que no cobra nada e que
faz de coracdo para ajudar, apesar de ndo ter nenhuma renda fixa.

Dona Deja: Ai eu oro e ndo cobro nada, o pessoal gosta de agradar sabe, que eu oro

sem nada em troca, porque se Jesus deu de gracga entdo eu oro de graga. As vezes vem

as coisas que é ele que manda, eu ndo oro pra cobrar, oro de coracao pra ajudar, apesar

de eu ndo ter renda nenhuma mais ndo falta nada, porque Jesus ndo deixa né, porque
ali faz o bem recebe o bem.

Segundo Mércia Regina Maciel e Germano Guarim Neto (2006), o recebimento de
presentes ou ofertas ndo caracterizam a pratica destas mulheres como praticas comerciais, mas
como um meio de subsisténcia, pois muitas delas ndo possuem outras possibilidades de recurso,
ou mesmo, vivem em situacdes de vulnerabilidade. Sdo situacbes em que as rezadeiras se
encontram com a aposentadoria comprometida ou mesmo a dificuldade de se aposentar, ter que
criar as(os) filhas(os) sozinhas, falta de oportunidade de trabalho, entre diversas outras situagoes
que sdo expostas por elas. Por exemplo, no caso de Dona Irene ela chega a relatar que mesmo
numa circunstancia em que faltava a carne do almoco e havia um dinheiro deixado/doado por
conta de uma reza, ela nédo utiliza o dinheiro em beneficio proprio, reverte para a compra de

velas e fosforos usados no altar de suas(eus) santas(0s).
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Dona Irene: Tem gente que se diz rezadeira mas so reza por dinheiro minha fia. Um
homem deixou vinte reais aqui e eu tava no pulo, eu digo: nois come ovo estralado
mais eu ndo compro carne, fui prali porque eu tinha ido rezar numa mulher com uma
dor, ai 0 homem deixou vinte reais ai eu peguei comprei todinho de vela e trés caixas
de fosforo, mais eu ndo comi. Ai eu digo: ta coisa de comer eu quero, agora dinheiro...
Minha avo disse que eu nunca pegasse dinheiro, e se pegasse comprasse todo de vela,
ndo comesse ndo.

A partir da narrativa de Dona Irene em articulacdo com a pesquisa de Rosangela Paulino
de Oliveira (2019), compreendemos que muitas rezadeiras vivem em condi¢des de extrema
pendria, atingidas pela pobreza, terminam passando necessidades as mais diversas. A fé é seu
grande apoio, seu axe.

De acordo com Marcia Regina Maciel e Germano Guarim Neto (2006) as rezadeiras
geralmente relatam que o recebimento de pagamento pelas rezas faz com que a reza ndo consiga
mais ‘surtir efeito’, ou seja, ndo funcionar. Dessa forma, ¢ importante destacar que a ndo
cobranca de dinheiro também esté ligada a compreensdo de que o dom que lhes foi concedido
de graca, portanto, deve ser oferecido também de graca as pessoas que buscam por auxilio. Sdo
consideradas guardids de um dom divino, e por isso ndo cobram por seus cuidados. Na pesquisa
acima citada a autora e o autor relatam que essa premissa também pode ser vista entre as
rezadeiras de Juruena no Mato Grosso.

Porém, na narrativa de Dona Deja nds temos o relato, ndo de pagamentos decorrentes
da reza, mas de diferentes presentes que as pessoas recebedoras da reza decidem oferecer. No
trecho abaixo Dona Deja menciona que ganhou a reforma de sua casa, e que esse foi um
presente de Jesus intermediado pelas pessoas. Relata que ndo cobrava nada, mas também néo
Ihe faltava nada. Estes presentes englobam coisas como o material para reforma da casa,
moveis, roupa, calcado, comida e botijdo de gas.

Dona Deja: eu rezava muito com pido na época, ai quando meu marido chegou, ai foi
que tirou o pé de pido que ele botou calcado ali cimento e tudo, fez um modelo,
[palavras incompreendidas], ndo era assim minha casa era bem feinha, ai Jesus queria
eu com uma casa melhor, ajeitadinha, com cerdmica, meu sonho era uma casa com
cimento, pelo menos com cimento, e Jesus botou com cerdmica [palavras
incompreendidas], e hoje tou huma casa boa linda dessa, que Jesus mandou, por isso
gue eu oro até porque depois que eu comecei a orar minha vida foi mudando, meu
marido ja andou pelo meio do mundo, e eu s6 sem cobrar nada, também néo faltava
nada, chegava comida, minha casa foi arrumada. Era assim, o ricdo ia vender a fazenda
eu ia abencoar venderem a fazenda, e mandando os trabalhadores la fizeram cozinha
pra mim, fizeram banheiro e t4 a casa toda arrumadinha 14, depois eu tinha tudo,
moveis eu nunca comprei um movel na vida que eu ganhei tudo, eu nunca comprei
um movel, nunca comprei uma roupa, eu num compro cal¢ado, porque o povo manda
de tudo, é comida é tudo, vocé vai sair da minha casa e num trouxe nada, mais aqui ja
bujdo, ja tem fogdo, ja tem geladeira, ja tem tudo, [palavras incompreendidas] deixar
meu marido sem nada la, porque eu vim pra ca pra rezar, pra essa casa aqui, a minha
menina alugou essa casa aqui, juntou um monte de gente e pagou o aluguel aqui, e

num falta nada, o aluguel sendo pago, tudo ajeitado, botaram internet, todo més o
pessoal s6 me aperreando “cadé seu pix?” Meu fi, eu ndo tenho pix, ndo vou cobrar,
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99 ¢

“NAO, mais eu quero lhe ajudar” ‘se vocé ndo aceitar eu ndo venho rezar” entdo eu
Vou aceitar pra vocé vim rezar (risos).

Dona Maria Preta menciona que é procurada em casa por pessoas que exercem cargos
de prestigio e autoridade no municipio e que lhe buscam solicitando suas rezas. S&o solicitacfes
de reza por parte de pessoas tidas como “elite”; Individuas(os) cujo poder aquisitivo em muito
transcende a posicdo econdmica ocupada por ela. Entendemos que sua atua¢do na comunidade
se completa com sua forca espiritual que passa a ser legitimada por diferentes classes sociais.
E preciso recordar que durante muito tempo a reza foi julgada como um ato supersticioso, sem
comprovacao cientifica e sem eficacia, visto que na medicina convencional, fatores espirituais
tém pouca importancia. No tocante ao reconhecimento mencionada a rezadeira Dona Maria

Preta afirmou o seguinte em sua narrativa:

Dona Maria Preta: Ave Maria, que é juiz, promotor, doutora Vera, o padre eu curo
tudo. Inte de Fortaleza vem gente me procurar na casa do padre, eu vou e curo. E, que
eu vivo na igreja direto com os padre e tudo né, rezo neles né que eu sou catélica,
gosto da igreja, eu amo Jesus. Jesus nunca saiu daqui de dentro. Eu sofro, tou
magrinha, 6i nem bucho eu tenho, deixe eu Ihe amostrar oia.

Giliane: Magrinha, t4 magrinha.

Dona Maria Preta: Olha minhas carnes ai 0, aqui é desgosto, ja passei muito. Mais
eu amo Jesus como ele me ama e vou levando a vida, confio em Deus.

Giliane: Isso mesmo.

Do ponto de vista de reconhecimento e eficacia da reza sdo significativas a narrativa da
rezadeira de Dona Maria Preta, ao que parece atribuir a eficicia e legitimacdo da reza a
recorréncia de procura por seus servigos, bem como solicitacdes feitas pelo padre. Destaca-se,
portanto, a atuacdo de Dona Maria Preta como uma rezadeira detentoras de grande respeito
entre as pessoas de diferentes classes sociais na comunidade. Compreendemos que o fato de
Dona Maria Preta ser uma pessoa de muita popularidade na comunidade isto permitiu o transito

intenso dela nos diferentes espacos sociais.

Dona Maria Preta: Eu saio daqui qualquer hora da noite pra rezar no povo, vem me
chamar, em crianga, em gente grande, em adulto como a senhora sabe né? Foi Deus
gue me deu, ndo foi homem daqui, foi Deus que me deu. Tem hora que eu ando, ai as
vezes me sento, ando, todo dia vou pra rua, todo dia. J& hoje fui pra casa da Doutora
Vera, tomei café la mais ela, fui pra igreja rezar no padre, ai chega o povo: “6 padre
mande ela me benzer”, ai quando pensa o padre: “fale com ela se ela pode benzer
vocés”, ai eu digo: “ndo padre eu rezo em todo mundo, eu rezo”. Mais minha fia eu
ndo dou pra quem quer, Gragas a Deus! Eu vou bater no presidio I, por causa de
doutor Valter, todo dia vinte, diz: “61 seu café ja ta aqui todo dia vinte”, se ele viajar
ele diz e se ele ndo viajar me da com a méo dele, todo dia vinte eu tou no presidio pra
rezar nele.

Giliane: Mas Dona Maria!

Dona Maria Preta: Oi hoje tinha 4 I4, eu rezei, quando dei fé rezei em 6

Giliane: Em 6, ja hoje?

Dona Maria Preta: Mas ta!



206

Dona Mocinha narra que também é procurada por pessoas de outros estados em busca
de sua reza. Chega a dizer que se reconhece como pecadora, mas que mesmo assim as pessoas

a procuram pedindo ajuda. De modo semelhante Dona Deja narra que reza em ricos e pobres.

Dona Mocinha: Eu rezo em todo tipo de gente que chegar, dor de cabega, dor de
dente, perturbacgdo, eu rezo tudo nesse povo. Ontem mesmo eu tava aqui, ai quando
foi umas oito horas da noite o telefone tocou, o telefone tocou eu corri pro telefone,
quando cheguei l4 era um povo de Sdo Paulo ai disse: “6 Mocinha, socorre aqui uma
filha minha, me deram aqui uma dica da senhora, que ela ta em grito, foi tomar um
banho, t4 em grito, botando sangue pelo nariz de repente”, ai eu disse: “6 Jesus, eu
vou pra mesa!” Rezei alto pra ela ver la no telefone ela disse: “Precisa levar ela pro
médico?” Eu disse:; “Nio leve ndo, ndo leve ela pro médico ndo!” Ai terminei de rezar,
mandei ela se deitar, ai ela foi, quando foi dez pras onze horas da noite o telefone toca,
ai quando eu cheguei no telefone era ela, ela disse: “6 Dona Mocinha dentro de dez
minutos a minha filha ficou boa”. Ai pronto, ai eu fico dizendo meu Deus é Deus, eu
ndo sei 0 que é, eu sou uma pecadora, SOU UMma pessoa que as vezes estou agitada, as
vezes chamo inté nome, porque ninguém € santo né fia?! Ainda agora chegou um casal
aqui, fazia muito tempo que ele tinha vindo aqui, ai veio com o filho dele, o filho dele
disse: “Tudo que a senhora disse comigo eu alcancei, tou em Sao Paulo, ndo tou rico
mais tenho minhas coisas, a senhora falou que se eu fosse pra S&o Paulo eu ia
trabalhar, eu ia comprar um prédio, e tudo isso eu tenho”, eu digo: “Gragas a Deus!”
Ainda agorinha tava aqui eles, gracas a Deus.

Dona Deja: Ser humano rico ou pobre, vem aqui de todo jeito, eu ndo escolho
ninguém pra orar, eu oro. E eu sai da minha casa, pra vim pra uma casa maior pra
rezar, porque minha casa tava muito pequenininha ndo tinha muito espaco pra rezar,
junta muita gente, entdo minha menina alugou aqui, ai deixei meu marido & porque
tem que cuidar da menina também, ansiedade, depressdo né, tem que ajudar ela, eu
gueria os dois, ajudar os dois, mais como pra eu ajudar os dois, ela te que t& 14 na casa
da gente propria né, ai entdo vou ter que ta aqui e ele 14, daqui aculad eu mando comida
pra ele, eu quero ele bem, eu quero ele bem, s6 gosto que esteja todo mundo bem, pra
mode todo mundo bem, né minha fia. E assim que eu sou, e eu rezo pra todo mundo,
crianga, entra todo tipo de gente aqui

Na pesquisa de Sergiana Vieira dos Santos (2018, p. 12), a autora cita que algumas
rezadeiras tomam a decisdo de ndo rezar mais em adultas(os) afirmando que a existéncia de
uma forca muito negativa, que as pessoas adultas carregam com elas quando estdo com
problemas de saude, e que essa forca negativa € absorvida pela rezadeira no momento da reza.
Isto, por vezes, é a razdo para algumas rezadeiras preferirem rezar apenas em criancas.

Diante desse contexto varias rezadeiras narraram sobre o comprometimento de seu
estado de saude fisica e psicoldgica devido realizarem a reza, assim como também apontaram
estratégias que executam para se protegerem. Quanto ao desgaste que ocorre de sua satde, nds
temos o relato da reza realizada em pessoa “muito carregada” causando esmorecimento e
arrepio. Mas também temos o caso de adoecimento causado pela nega¢do da reza, como €é o
caso do que narra Dona Maria Preta. Acerca das estratégias de prevencdo, elas pedem para
outras(os) rezadeiras(ores) rezarem nelas, também ocorre delas rezarem nelas proprias, se
entregarem a Deus, irem a igreja ou orarem como se estivessem &, usarem um dente de alho

entre 0s seios € um terco no corpo.
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Dona Cida: Tem dias que eu rezo em tanta gente carregada que eu fico esmorecida,
al meu irm&o passa por aqui e reza em mim.

Dona Maria Preta: Minha fia, tem vez que chega gente aqui que eu ndo posso rezar
mais eu rezo, que eu adoeco se eu ndo rezar. Oi se chegar aqui uma pessoa e num, se
me chamar pra rezar e eu num for eu adoe¢o, eu hum posso minha fia, eu me sinto
mal, aqui sé fica “tu ndo foi, tu ndo foi”, eu vou, eu tenho que ir, fico assim minha fia,
assim dizendo, ai eu fico minha fia com aquele peso e aquela dor de dizer que ndo
podia ai eu digo eu vou agora.

Giliane: Eu t6 entendendo!

Dona Maria Preta: E sim minha fia, se eu num for eu fico aperreada.

Dona Neide: Quando eu rezo e me arrepio e a gente nota na hora que as folhinhas téo
murchando e outras ndo. Isso é porque a pessoa ta carregada, ai eu vejo que eu preciso
me proteger também porque as vezes a gente até adoece pra poder rezar no povo.
Giliane: A senhora ja adoeceu por causa disso?

Dona Neide: Ja, principalmente em gente de idade, eu rezo toda esmorecida, as vezes
até os bebés vem com muito mal olhado e mal olhado mata, uma vez uma menina
quase morre, foram trés pessoas para rezar nela

Giliane: A senhora faz alguma coisa pra se proteger?

Dona Neide: Fago de tudo, mas meu corpo é fechado ndo pega nada, eu mesmo me
curo. Eu sempre rezo trés vezes, mas minha oracéo € tao forte que uma reza ja resolve
as vezes, isso € porque o corpo é fechado.

Dona Deja: Eu merma nunca adoeci porque eu me entrego ao Senhor pra nada ndo
pegar em mim, pra nao pegar nos meus filhos nem ninguém, eu me entrego sabe...
Que eu gosto sempre de ir pra igreja, e quando eu ndo vou eu oro como Se eu estivesse
4. Porque tem muito casais passando por muitos momentos, casais, namorados,
marido enrola mulher, e assim e as bixinha sofre tanto, eu oro pra tudo entdo, ai eu
me entrego a mim, entrego quem vem a mim, e oro pra Jesus me proteger, pra nada
pegar em mim, que eu tenho oragdo pra dormir, eu durmo assim, que ja tentaram fazer
algum mal a mim, queriam de noite mais ndo conseguiram.

Dona dos Anjos: Boto um dente de alho em mim, o tergo, t4 entendendo? Eu boto
aqui nos seios o dente de alho. E porque a gente tem que se prevenir a gente mesmo,
num adianta vocé colocar em um lugar assim, tem que colocar em vocé mesmo.

Entre as circunstancias que englobam o dia a dia das rezadeiras, nos deparamos com a
dolorosa narrativa de Dona Maria Preta contando sobre situagOes de racismo. Sua fala nos
lembra que a luta contra o racismo na sociedade brasileira se expressa sob diversos aspectos.
Neste curto trecho de sua fala ela cita palavras depreciativas usadas contra ela, assassinatos de
filhos e netos, e gazetas’, que com certeza apenas resumem as diversas expressdes do racismo
qgue Dona Maria Preta teve que enfrentar ao longo de sua vida. Fernando Conceicdo (2005,
p.68) nos fala sobre o que é ser negra(o) no Brasil e como esta parcela significativa da populacédo

é tratada. O autor nos afirma que:

Ninguém quer ser negro num pais onde até o vocabulo que se presta para classificar
etnicamente um grupo é designativo de tudo o que ndo presta. Os negros sdo 0s que
mais morrem pela bala da policia [...] sdo 0s que mais apanham da recessao e do
desemprego, 0s que mais ocupam as celas dos manicdmios e presidios (em Sao Paulo
séo abatidos antes), os que mais perambulam como criangas e adolescentes nas ruas,
expostos a violéncia e as drogas. S&o os mais discriminados pela midia.

9 No contexto de fala de Dona Maria Preta “fazer uma gazeta” quer dizer fazer intrigas, perseguir, maltratar,
manipular situagdes com vista a prejudicar uma pessoa.
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Portanto, compreendemos que dentre as violéncia brutais que estruturam a
necropolitica® que sustenta o racismo brasileiro, também é possivel entendé-lo através de
situacbes que fundamentam a colonialidade, como por exemplo o exterminio das pessoas
negras, que por vezes se estabelece como consequéncia da situacdo de pobreza, sendo estas
situacdes imbricadas a fala de Dona Maria Preta. Relembramos a colonialidade de género como
a forma de organizacdo social nas colonias durante a colonizagdo que fez com que homens
colonizados, mancomunados com colonizadores, praticassem uma série de violéncias contra as
mulheres colonizadas. Vale ressaltar, como nos orienta Maria Lugones (2008), Julieta Paredes
(2008), Rita Segato (2012), que em sua genealogia, o Estado € colonial, capitalista, racista,
machista e LGBTQIA+fébico. Estas autoras o reconhecem, sobretudo, pelas violéncias que
perpetra contra corpos feminizados, racializados e transgressores da heterocisnormatividade.
Essas violéncias sdo diretas (violéncia policial e militarizada) ou estruturais (falta de
oportunidades, politicas publicas e servicos basicos, que as torna mais vulneraveis a violéncia
de género em suas casas e nas ruas). Algo que Dona Maria Preta narra com sofrimento e
indignacdo pela morte de dois filhos e dois netos, assim como pelo racismo cotidiano que
enfrenta.

Pensar hoje no genocidio da populagdo negra bem como todas as questdes e vicissitudes
transversalizadas pela raca, nos convoca a um mergulho no debate racial que ultrapassa 0s
limites desta tese, mas que nos sinaliza a necessidade de entender a necropolitica e 0 racismo a
brasileira como um crime perfeito expresso também na vida de Dona Maria Preta. O
antropologo Kabenguele Munanga na entrevista “Um intérprete africano do Brasil: Kabenguele
Munanga”, realizada por Sylvia Dantas, Ligia Ferreira e Maria Pardini Bicudo Véras e
publicada na Revista USP em 2017, nos explica que quando foi perguntado porque considerava

0 racismo no Brasil um crime perfeito responde:

Todos os racismos sdo abominaveis, sdo crimes, mas eu achei que o racismo brasileiro
é um crime perfeito partindo da ideia de um judeu prémio [Nobel] da Paz que disse
uma vez que 0 carrasco mata sempre duas vezes, a segunda pelo siléncio, e nesse
sentido achei o racismo brasileiro um crime perfeito. E como um carrasco que vVocé
ndo vé te matando, esta com um capuz; vocé pergunta pelo racista e vocé ndo encontra,
ninguém se assume, mas 0 racismo e a discriminacdo existem. Esse racismo matava
duas vezes, mesmo fisicamente, a exclusdo e tudo, e matava a consciéncia da propria

8 A ideia de necropolitica como tem sido desenvolvida pelo pensador camaronés Achille Mbembe, como termo
que explica as circunstancias das pessoas pobres e negras serem o alvo do Estado, de forma majoritéria, desde o
Brasil Coldnia — contexto em que se fixa uma violéncia estrutural contra esses sujeitos — e que a politica de morte
permite explicar as raizes dessa violéncia e seletividade. Compreendemos que a necropolitica a brasileira se
constituiu de forma diasporica, assimétrica, opressora, violenta, genocida e racista porque “em larga medida o
racismo é o motor do principio necropolitico” (MBEMBE, 2017, p. 65). Entendé-la requer nos situarmos dentro
do que podemos chamar, como nos diz Achille Mbembe, do repovoamento da terra; repovoamento este construido
as custas dos sequestros de diferentes grupos em e de Africas e da destruicio dos povos autoctones.
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vitima. A consciéncia de toda a sociedade brasileira em torno da questdo, o siléncio,
0 ndo dito. Nesse sentido, era um crime perfeito, porque ndo deixava nem a formacéo
de consciéncia da propria vitima, nem a do resto da populacdo através do chamado
mito da democracia racial [...] (DANTAS, FERREIRA, VERAS, 2017, p. 40).

Neste contexto precisamos destacar que Dona Maria Preta trata-se de uma mulher negra
idosa. Neste caso, o pensamento de Sueli Carneiro (2003), em “Enegrecer o feminismo: a
situacdo da mulher negra na América Latina a partir de uma perspectiva de género” nos ajuda
a entender Dona Maria Preta, visto que a autora produz uma sintese das narrativas que compdem
a identidade das mulheres negras do Brasil e da América Latina. Como discutido no primeiro
capitulo, através de Sueli Carneiro (2005), entendemos que as mulheres negras sdo atravessadas
pelo olhar social, sdo objetificadas, a servigo antes das(os) senhoras(es) e hoje empregadas
domeésticas de outras mulheres liberadas. Ou, como no caso de Dona Maria Preta, narrado em
diferentes momentos ao longo de sua entrevista, prestando auxilio as doutoras e doutores da
regido, tendo inclusive que ir até suas casas para rezar nelas(es). E importante mencionar nesse
momento que Dona Maria Preta reside em uma rua periférica, sem saneamento e que tem uma
via muito estreita onde apenas carros pequenos ou motos e bicicletas conseguem passar. A
solidariedade, solicitude, humildade, compaixao, saber e fé de Dona Maria Preta sdo inegaveis.
O que questionamos nesse cenario é de acordo com Sueli Carneiro (2005), que o situa que as

mulheres negras como pessoas a servigo DE.

Dona Maria Preta: Oi minha fia, eu num mango de ninguém, eu num faco gazeta,
mais aqui o povo faz gazeta. Me chamam de esmoleu, macaca, tudo isso eu vi e eu
entrego Gia, de poucas horas eu vejo “OIA A MACACA”, deixo pra l4, Senhor tou na
tua mao, olha! Pois é minha fia eu entrego tudo a Jesus, porque ele viu que eu ndo
mereco, 0 pessoal diz né. No passado eu ja fui muito amagoada e sou, mais Deus t4
na frente de todos, comando de todos né.

Giliane: E sim.

Dona Maria Preta: E minha fia, mais eu amo Jesus, se num fosse Jesus eu andava
mais? Pelo que eu ja tinha sofrido, perdi esses fi tudin, quatro foi nosso Senhor que
chamou e quatro foi que mataram. E! Dois fi e dois netos foi que mataram.

Giliane: Foi muita coisa.

Dona Maria Preta: E minha fia é muita coisa, pra vocé v&... e eu com esses anos tudo
tou resistindo, né.

Giliane: Isso mesmo!

Dona Maria Preta: E todo mundo diz, doutora Mdnica disse que se passar 0 que eu
passei se fosse ela ndo aguentava, doutora Vera do mesmo jeito, Doutor Demano do
mesmo jeito, disse que o que eu tenho sofrido nenhum deles sofria porque néo
aguentava. Viu, pois é!

Portanto, a narrativa de Dona Maria Preta reitera a discussdo construida no primeiro
capitulo quando compreendemos que a raga é o eixo determinante das classificacdes e das
hierarquizagbes sociais. E o0 racismo o mecanismo social primordial na manutencdo da

diferenca colonial e geopolitica do conhecimento (MIGNOLO, 2003).
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E nesse sentido que podemos entender através das estigmatizacdo sistematica presente
na narrativa de Dona Maria Preta, assim como seus relatos acerca do assassinato de seus filhos
e netos, o0 quanto a fabricacdo da diferenca racial e os processos de desumanizagéo séo a pedra
angular do projeto de dominagdo hegemonico.

Com isso, partimos da nocdo de que a discriminacdo racial que se da “contra a populacao
afro-descendente tanto se d& em relacédo a varidveis raciais, visiveis na constituicao fenotipica,
quanto em relacdo as varidveis étnicas, entendidas como aspectos culturais também de menor
valia” (AGUIAR, 2006, p.33). Destacamos, como anteriormente discutido no primeiro capitulo,
gue sem considerar 0 racismo epistémico presente na narrativa de Dona Maria Preta, ndo é
possivel compreender os multiplos efeitos do colonialismo, do capitalismo, do epistemicidio na
desqualificacdo de saberes, das formas de organizacdo da vida e na destituicdo ontoldgica de
humanidades desconsideradas, produtora das vitimas do colonialismo moderno (SANTOS;
MENESES, 2010; CARNEIRO, 2005).

Sueli Carneiro (2005), também propde uma luta feminista para as trinta questdes
antirracista e feminista, para que na agenda do feminismo pontue as questdes como: as
violéncias, genocidios, as doencas, politicas publicas para a saude e educacdo, e 0 mercado de
trabalho para a populacdo de mulheres pretas. Compreendemos incluida neste conjunto, a
necessaria luta pela afirmacdo da cultura afro-brasileira, por exemplo, na busca pela valorizagédo
dos saberes tradicionais e dos aspectos religiosos das praticas de cura das mulheres negras
rezadeiras.

Sem duvida o dia a dia das rezadeiras articulam teméticas diversas. Na narrativa de Dona
dos Anjos, sendo ela também uma mulher negra periféricas, o que foi ressaltado em sua fala foi
a preocupacéo de que as pessoas ndo se interessem mais por aprenderem a rezar. Raquel Martin
e Fabio Scorsolini-Comin (2017) argumentam que esta é uma situagdo que tem diferentes eixos
de compreensdo. Um destes eixos inclui a dificuldade de transmitir os saberes da reza, pela
existéncia de um modelo de saude biomédico que, em sua maioria, desvaloriza as praticas
populares de cuidado, mas também pelo fato de ser um oficio que néo gera renda.

Ja na pesquisa de Rosangela Paulino de Oliveira (2019) a autora afirma que um dos
fatores para a dificuldade das rezadeiras de passarem seus saberes para as novas geracoes €

devido & carga pejorativa atribuida pelas(os) neopentecostais®®, que sio presenca macica nas

81 «O neopentecostalismo parte da crenga de que é necessario investir esforgos para eliminar a presenga e a acdo
do demdnio no mundo. O problema é que classificam as religides afrobrasileiras como espacos privilegiados de
culto e acdo do demdnio e seus adeptos como representantes e disseminadores do mal. Assim travam uma
verdadeira batalha para livrar o0 mundo do mal representado pelos orixas, erés e principalmente por exus e
pombagiras. Esse movimento das igrejas neopentecostais contra as religides afrobrasileiras surgiu no inicio do
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periferias, pequenos centros urbanos e areas rurais. Na narrativa de Dona dos Anjos o que fica

mais evidente em sua perspectiva é que se trata de um desinteresse pela religido unida & uma

crise de valores.

Dona dos Anjos: Hoje em dia o pessoal ndo se interessa mais por essas coisas, nao
se interessa ndo minha fia, sd se interessa em vaidade, lazer, essas coisas... ai pronto,
num interessa. V& quantas pessoas se interessa por coisas da igreja, da religido, ndo
quer saber mais dessas coisas ndo... é tudo diferente! Tem pessoas que deita e ndo
reza, nem se benze, levanta e é a mesma coisa, num faz né. As coisas ta& muito
modificada, né... Vai chegar um tempo que a reza vai se acabar, sabe por qué? Porque
a nacdo da reza vai morrer, porque varias pessoas que rezavam ja se foram. E isso é
comigo também né!? Eu posso ir a qualquer hora, ninguém sabe a hora nem o dia que
Deus chama a gente, porque eu conhego varias pessoas amigas minhas que rezavam
e que morreram. Uma mulher nessa outra rua ai, ela rezava e ja ta com um ano e pouco
que ela morreu. L& na outra rua também, varias pessoas ja morreram que rezava, ai
pronto, ai vai acabando né, quem rezava nao reza mais.

Por fim, compreendemos que as rezadeiras entrevistadas nesta pesquisa tém um passado

de luta, determinacdo e resisténcia profundamente enraizada em sua historia pessoal e local.

Sao simbolos de tradicdo e resisténcia nas comunidades e através de uma rede de relacbes

seguem um modo de vida que as leva a enfrentar quaisquer adversidades, sejam de que ordem

for sempre recorrendo ao amparo divino para sua superagéao.

século XX, mais especificamente a partir dos anos de 1950 e 1960, quando o movimento religioso investe num
sistema teoldgico e doutrinario visando expandir a base de suas igrejas e aumentar o nimero de adeptos. Investiu,
sobretudo, na doutrina da cura divina e da libertagdo, ganhando assim mais visibilidade, surgiram diversas
denominacg0es religiosas e passaram a ser chamadas, muitas vezes, de “igrejas de cura”” (OLIVEIRA, 2019, p.

10).
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6 CONSIDERAGCOES FINAIS

A pesquisa que ora apresentamos nos possibilitou ampliar o0 nosso conhecimento sobre
as praticas de cura narradas pelas mulheres rezadeiras do municipio de Arcoverde, Pernambuco.
Compreendemos estas praticas como especificidade de um saber ancestral, dindmico e plural,
defendidos como saberes e praticas per si decoloniais que expressam as estratégias de
resisténcia politica de um povo.

Enxergamos no debate decolonial uma forma de compreender o que foi e € o
colonialismo e a colonialidade do ser, saber, poder e género, e como ainda hoje funciona
produzindo silenciamentos e adoecimentos mentais embasados pela monocultura do
conhecimento e pela colonizagéo epistémica eurocéntrica, que invalida e anula as experiéncias
plurais de existéncia e saber, tais como a das mulheres rezadeiras (MIGNOLO, 2008;
LUGONES, 2008). No entanto, sem invalidar os conhecimentos ocidentais, mas possibilitar
que haja entre eles uma completude, ou seja, uma Ecologia de Saberes como Boaventura de
Sousa Santos (2007) propde, que aqui evidencia-se por meio da articulagdo das praticas de cura
das rezadeiras as diversas estratégias de cuidado.

As narrativas que foram produzidas por elas trazem suas biografias. Ao pergunta-las
como a pratica com a reza apareceu em suas vidas, a resposta vem sempre com uma historia de
onde vieram, suas raizes, suas(eus) ancestrais e quais caminhos percorreram para estar ali.
Portanto, a partir deste percurso reconhecemos nomes e praticas de cura realizadas por
rezadeiras que marcam a histéria dos seus bairros, mas também conhecemos nomes de
rezadeiras(ores) antepassadas(os), tais como: maes, pais, sogras e sogros, que experienciavam
a reza em contextos de existéncia diversos, onde a reza representava uma tatica de
sobrevivéncia. Em suas narrativas elas também abordam o modo pelo qual aprenderam a rezar,
desenvolvendo a partir disso, modos singulares de exercer a reza. Isto demonstra que a no¢ao
de ancestralidade pode também implicar em praticas ndo cristalizadas, resignificadas e
recontextualizadas as realidades atuais, entretanto, com aspectos que se mantém inalteraveis,
expressos, por exemplo, na nogédo de que elas tém de necessidade ou dever em atender a quem
precisa.

Entendemos que por vezes a reza faz parte da heranca cultural da familia. Além disso,
a reza convive com as convicgoes religiosas do catolicismo popular. Essa convivéncia com o
catolicismo é complexa e se manifesta em varios momentos da reza quando, a esse processo,
se incorporam as orac¢0es oficiais da Igreja Catdlica e a devocdo as(aos) santas(os) catolicas(os).

Dessa forma, a reza € uma pratica cultural, curativa e religiosa. Assim, a procura pela rezadeira
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é trata-se de uma pratica que se relaciona a um conjunto de concepcdes sobre a vida, a doenca
e a religiosidade. Faz parte de um conjunto de sociabilidade onde a rezadeira disponibiliza seu
tempo, seu saber, sua experiéncia de vida e suas plantas medicinais em beneficio do bem de
outra pessoa.

Aqui encontramos rezadeiras que rezam com folhas, com agua, garrafa, algumas
aceitam presentes, outras, nenhum tipo de pagamento que possa ser revertido em beneficio
préprio. Algumas recomendam banhos, algumas sdo catdlicas, mulheres idosas ou proximas de
se tornarem, que tém um objetivo em comum: ajudar todas(os) que Ihes procuram em busca de
torno de pratica que visam contribuir com a labuta didria em suas comunidades, bairros,
municipios. Neste contexto, compreendemos que entre as praticas de cura das rezadeiras ha
algumas rezas que sdo mantidas como segredo por algumas rezadeiras, que apenas ensinam a
reza para aquelas pessoas entendidas por elas como pessoas respeitam e se comprometem com
as praticas de cura e com o cuidado a vida espiritual.

Por meios de suas préaticas de cura também é possivel compreender que as rezadeiras
compdem grupos sociais tidos como referéncias, com elevada estima e representacao de valores
morais e espirituais destacadas entre as crengas comunitarias. Apesar de ocuparem um lugar de
referéncia, durante o trabalho de campo foi possivel observar que as rezadeiras em sua maioria
sdo0 aposentadas e encontram-se entre as classes populares.

Com a observacdo no cotidiano foi possivel entender que o universo simbdlico das
rezadeiras é permeado de elementos, como a presen¢a do altar de imagens de santas(os)
catdlicas(os) e de religido de matriz africana, velas, tergos, fotos, compondo esse universo que
fomenta solidariedade no contexto das relagdes comunitarias.

As rezadeiras conhecem as plantas, as ervas e 0s vegetais e suas propriedades
terapéuticas. Por vezes mantém em suas préprias casas pequenas hortas onde cultivam estas
ervas. Compreendemos que as rezas proferidas, em voz alta ou baixa, s&o rezas que passam por
regionalidade perceptiveis, como por exemplo, a utilizacdo de ervas comuns a flora local e a
mencao a santas(os) ou pessoas de referéncia em sua fé, como é o caso de Padre Cicero. Neste
estudo, procuramos nos apoiar em publicacdes sobre as préaticas de cura de mulheres que
exercem a reza em localidades nordestinas, para por meio do contexto regional poder fazer uma
articulacdo entre as narrativas que considerassem as rezas, plantas, santas(os) e indicacdes

caracteristicas do Nordeste.
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Comentario descritivo do/a
transcritor/a.

Indicacéo de pausas breves
(respiros de fala). Nao usar
virgula, ponto-e-virgula ou
dois pontos. Quando avaliar
que a pausa é breve ou apenas
levemente alongada, usar o
sinal de reticéncias.

Pausa clara, indicando a
finalizacdo de uma oracéo.
Entonacéo Gbvia de
interrogacgao. Marcar quando
for houver claramente uma
inflex&o de pergunta, mesmo
se trivial.

Siléncio ou pausa longa, sem
concluséo evidente de uma
frase.

Citacdes literais, reproducdes
de discurso direto ou leituras
de textos, durante a gravacgao.

Incompreenséo de palavras ou
segmentos em gravagoes
digitais

Trecho dificil de compreender,
mas do qual é possivel estimar
uma impressdo do que se
ouviu.

Mudanca deliberada de
informacdes institucionais, de
locais ou nomes de pessoas ao
longo da entrevista. Se for
Necessario usar esse recurso,
fazer uma legenda para cada
nome ficticio utilizado, em
arquivo separado.

Entoacéo enfética.
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ANEXO A - TRANSCRICAO

((minasculas))

... ((anotar o tempo exato
da pausa))

Gﬂaspas79

((anotar ponto exato da
gravacdo onde se inicia o
trecho de dificil
compreensdo))
(hipotese)

[usar colchetes; colocar
nomes ficticios ou
enumerar, no caso de
cidades e instituicdes]

Colocar em
MAIUSCULAS toda a
palavra, mesmo que o tom
mais enfatico seja apenas
em um trecho dela

((tossiu)) // ((risos de todas)) //
((enquanto falava, Fulana chorava))
S&o trés motivos... ou trés razoes...

Entdo... é isso que eu queria dizer.
Acho que... poderia ter sido pior.
E a responsabilidade é de todo
mundo... certo?

O que vocés vao fazer com essa
pesquisa?

Eu... ((pausa de 10s)) ndo pensava
assim antes ((pausa de 20s. A
entrevistada chora.))

... ai ele ((0 médico)) falou “O Rita...
deixa de se preocupar... ha muito pra
viver...”

... eu vou ler pra vocés oh... “ndo te
aflijas com a pétala que voa... também
¢ ser... deixar de ser assim.” Essa
Clarice Lispector é demais... ndo é?
... do nivel de renda ((trecho
incompreensivel em 21:08)) nivel de
renda nominal...

(estou) meio preocupada (com o
gravador)...

Ent&o fui internada no [hospital 1], 14
em [cidade 1] e [Rodrigo], 0 médico
que me atendeu, me deu o diagndstico.
Pensei na hora em ligar para [Jalia]
((filha de Rita))

... porque as pessoas RETEM
informagdo sobre a infecgao...
NINGUEM te fala direito o que que é...
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Tom de voz intencionalmente Italicas ... até os médicos evitam a palavra...
baixo.

Silabacdo. Marcar apenas - Por motivo de pre-con-cei-to...
quando estiver nitidamente

audivel e, se combinado com ... porque a MOR-TE, morte como
uma voz mais alta, fazer tema... pensei nisso por causa das
marcacdo dupla DROGAS... ndo pelo hiv...

(MAIUSCULAS +
hifenizacao)

Repeticdo ou corte de palavras, / ... a psico / psicéloga do hospital...
sem pausa evidente. ... 0 méd / doutor [Flavio] disse...
Superposicéo, simultaneidade = ((usar o simbolo de Entrevistada: Na casa da minha irmé=
de vozes. “igual” imediatamente
apos e antes do ponto em  Entrevistadora: =a mesma irma que
que houver a comentou antes?=

sobreposicao))
Entrevistada: =isso... ai eu falei...

Fonte: Orientagdes definidas ao longo da pesquisa “Narrativas sobre a morte: Experiéncias de mulheres trabalhadoras rurais e
mulheres vivendo com HIV/AIDS no jogo politico dos enfrentamentos pela vida”, desenvolvida sob a coordenacéo da professora Dra.
Luciana Kind do Nascimento (PUC-Minas), da professora Dra. Rosineide de Lourdes Meira Cordeiro (UFPE) e Colaboradoras(es).
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ANEXO B - TABELA 1- ROTEIRO DE ENTREVISTA DA PESQUISA DE NAYARA
DE LIMA MONTEIRO (2019)

1. Nome, lugar de nascimento, lugar de nascimento dos pais, dados pessoais
outros.
2. Maes rezadeiras ou pai rezador?
3. Avo0s e Avos rezadeiras(ores)?
4. Como comecou a pratica de rezar em outras pessoas?

5. E o conhecimento sobre as ervas e seus usos?
6. Ha quanto tempo pratica o oficio?
7. As praticas sdo mais femininas, realizadas por mulheres?
8. E cobrado o oficio? E muito procurado?

Fonte: MONTEIRO, Nayara de Lima. Rezadeiras e erveiras do cariri: o fio decolonial tecedor das préaticas de cura
em Abya Yala, 2019.
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ANEXO C - TABELA 2 - ROTEIRO DE OBSERVACAO UTILIZADO PARA A
OBSERVACAO NO COTIDIANO REALIZADA DURANTE O IV ENCONTRO DE
SABERES DA CAATINGA E NAS VISITAS AS CASAS DAS MULHERES

REZADEIRAS EM ARCOVERDE - PE.

Espaco onde Vestimentas Estado de Espaco Expressoes
ocorriam as usadas pelas salde destinado as frequentes
oficinas rezadeiras rezas durante as
durante o rezas
Saberes da
Caatinga
Expressoes Presenca de Local Presenca de Cultivo de
usadas em Altares escolhido para  jardins/quintais ervas ou
conversas a Entrevista plantas de
comuns Narrativa poder para
afastar
energias ruins
Interacdo com Rotatividade Horério Publico alvo Ramo
as demais da chegada de das rezas escolhido para
pessoas pessoas em areza
busca de reza
Dia da semana Uso de Postura tipica  Caracteristica Ritmo do
destinado a mascara e durante a reza da voz movimento de
reza alcool em gel benzegdo com
0 ramo
Posicionamento Convivio Pagamentos ou  Acolhimentos  Técnicas para
no momento da parental presentes das pessoas a  tratamentos

reza (Ex.:
sentada, em pé)

Fonte: Fonte propria.

procura de reza
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ANEXO D - TABELA 4 - CATALOGACAO INTEGRATIVA DOS DADOS
ENCONTRADOS NO SCIELO UTILIZANDO O DESCRITOR “REZADEIRA”

N°  Autoras(es) Titulo do Revista ~ Ano Objetivo Principais resultados
Artigo
1 BARRETO, Ivana  Vigilanciade  Rev Panam 2000  Tracar o perfil das A investigacdo sobre o
C.H.C.; PONTES, obitos infantis  Salud mortes de criangas itinerario terapéutico das 207
Ligia Kerr; em sistemas Publica/Pan menores de 5 anos e criangas investigadas revela
CORREA, Luciano locais de Am JPublic implementar um que do total de 84 casos de
sadde: Health modelo de vigilancia Obito por diarreia, 59% foram
avaliacdo da para os 6bitos que levados em algum momento da
autdpsia pudesse ser mantido doenca para a rezadeira.
verbal e das como rotina pelas
informagdes secretarias municipais
de agentes de de salde, constituindo-
salde se num projeto de
pesquisa-intervengao
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ANEXO E - TABELA 5 - CATALOGACAO INTEGRATIVA DOS DADOS
ENCONTRADOS NO SCIELO UTILIZANDO O DESCRITOR “BENZEDEIRA”

GONCALVES,
William Franco;
OLIVEIRA, Oséias
de.

MEDEIROS,
Rafael Eduardo
Gurgel de;
NASCIMENTO,
Ellany Gurgel
Cosme do; DINIZ,
Gabriele Maria
Dantas;
ALCHIERI, Jodo
Carlos

NUNES,
Margarete
Fagundes;
MAGALHAES,
Magna Lima;
ROCHA, Ana
Luiza Carvalho da

COIMBRA,
Liberafa Campos;
SOARES, Marcos
Aurélio Correg;
PAIVA, Maria de
Fatima Lires;
MARFINS, Maria
Georgina Pinheiro

“Adoro, fago com
carinho, com
amor”: reza e
benzegdo em Irati,
PR

Na simplicidade a
complexidade de
um cuidar: a
atuacédo da
benzedeira na
atenc¢do a saude da
crianca

- (Publicacéo
elencada em
duplicacdo)

Trabalho negro,
memdaria negra no
Vale do Sinos
(RS): narrativa
etnobiografica de
V6 Nair

Morbidade referida

e utilizacdo dos
servigos de salde
no municipio de
Séo Benedito do
Rio Preto —
Maranhdo - 1995

InteracBes 2018
Physis Revistade 2013
Saude Coletiva
Horizontes 2013
Antropolégicos
R. Bras. Enferm 1996

Busca analisar a
trajetoria de vida da
benzedeira Leoni,
moradora da cidade
de Irati, PR

Analisar a
percepgao das
benzedeiras sobre o
cuidado a saude da
crianga, enfocando a
pratica da benzecédo
no municipio de
Caraubas-RN.

Compreender a
dindmica da cultura
urbana local e as
formas de ocupacéo
da méo de obra
negra e as relacoes
étnico-raciais
presentes no interior
da ritmica do mundo
do trabalho na
regido do Vale do
Sinos

Investigar a
morbidade referida e
utilizagcdo dos
servigos de saude no
Municipio de Sédo
Benedito do Rio
Preto, Estado do
Maranh@o, 1995.

Foi possivel compreender
gue uma pessoa, ao
aceitar seu dom da
benzec¢do, pode acabar
abrindo méo de seu dia a
dia. E que, as vezes, em
dias movimentados, mal
consegue arranjar tempo
para fazer suas refeicGes
principais.

As benzedeiras
configuram-se uma
agente para Estratégia
Saulde da Familia realizar
parcerias que incentivem
0 Uso concomitante entre
essa modalidade
terapéutica e o sistema
oficial, contribuindo
assim para melhoria da
assisténcia.

A narrativa de V6 Nair
acerca de seu oficio de
benzedeira contribui no
entendimento de suas
experiéncias de trabalho,
assim como as de sua mae
e av0 como escravas de
familias alemas. Observa-
Se que no momento em
que V6 Nair passa a
praticar a reza/benzecéo
ela comeca a atribuir a si
mesma um valor positivo
diante da sua condicéo
social.

Das 1.813 pessoas da
amostra, 19,7% a
presentaram alguma
doenca, resultando num
coeficiente de prevaléncia
de morbidade de
196,91/1.000 habitantes.
A taxa de procura por
assisténcia médica foi de
25,8%, pelo agente de
salde 9,8% e igual para o
balconista de farméacia e
benzedeira ou curandeiro
- 6.7%.
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ANEXO F - TABELA 6 - CATALOGACAO INTEGRATIVA DOS DADOS
ENCONTRADOS NA BVS-PSI UTILIZANDO O DESCRITOR “REZADEIRA”

FAVIO, Clovis;
SHAMAIM, Avir.

lvana C. H. C.
Barréto, Ligia Kerr
Pontes e Luciano
Corréa

Rezas, curas e
mitos

Vigilancia de
obitos infantis
em sistemas
locais de
salde:
avaliacdo da
autopsia
verbal e das
informacGes
de agentes de
saude

Biblioteca de
Salde Publica

Rev Panam
Salud
Publica/Pan
Am J Public
Health

2007

2000

O documentério resgate
através de depoimentos
de rezaderias,
curandeiros, parteiras e
estudiosos da cultura
popular as rezas,
crengas e mitos onde o
enfoque é a cura através
de métodos ndo
convencionais a
medicina tradicional
Tracar o perfil das
mortes de criangas
menores de 5 anos e
implementar um
modelo de vigilancia
para os 6bitos que
pudesse ser mantido
como rotina pelas
secretarias municipais
de salde, constituindo-
se num projeto de
pesquisa-intervencao

Os saberes populares como
estratégias de salde
folclorizadas

A investigacdo sobre o
itinerario terapéutico das 207
criancas investigadas revela
que do total de 84 casos de
6bito por diarreia, 59% foram
levados em algum momento da
doenca para a rezadeira.
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ANEXO G - TABELA 7 - CATALOGACAO INTEGRATIVA DOS DADOS
ENCONTRADOS NA BVS-PSI UTILIZANDO O DESCRITOR “BENZEDEIRA”

MEDEIROS,
Rafael E. Gurgel
de;
NASCIMENTO,
Ellany G. C. do;

DINIZ, Gabriele M.

D; ALCHIERI, Jéo
Carlos.

COIMBRA,
Liberafa Campos;
SOARES, Marcos
Aurélio Correa;
PAIVA, Maria de
Fatima Lires;
MARFINS, Maria
Georgina Pinheiro

SPRICCIGO, Jonas
Salomédo

Na
simplicidade a
complexidade
de um cuidar:
a atuacdo da
benzederia na
atengdo a
salde da
crianca

Morbidade
referida e
utilizacdo dos
servicos de
saude no
municipio de
Sédo Benedito
do Rio Preto —
Maranhéo -
1995

Circuitos e
motivos para a
primeira
internagdo em
hospital
psiquiatrico

Physis:
Revista de
Saude
Coletiva

R. Bras.
Enferm

UFSC
[Dissertacao].
Departamento
de
Enfermagem

2013

1996

1983

Analisar a percepcao
das benzedeiras sobre 0
cuidado a saude da
crianga, enfocando a
pratica da benzeg¢do no
municipio de Caraudbas.

Investigar a morbidade
referida e utilizagdo dos
servicos de salde no
Municipio de S&o
Benedito do Rio Preto,
Estado do Maranhdo,
1995.

Identificar o circuito e
motivos apontados pela
familia para internacéo
do paciente em
instituicdo psiquiatrica

Evidencia-se um cuidado
baseado em aspectos que
envolvem a afetividade,
observando-se que as
benzedeiras seguem um perfil
muito semelhando no tocante
as crencgas e na utilizacdo do
ritual de cura. As benzedeiras
apresentam disposi¢do em
articular arte e ciéncia,
visualizado pelo encaminhando
e reconhecimento da
importancia do sistema oficial
em saude.

Das 1.813 pessoas da amostra,
19,7% a presentaram alguma
doenga, resultando num
coeficiente de prevaléncia de
morbidade de 196,91/1.000
habitantes. A taxa de procura
por assisténcia médica foi de
25,8%, pelo agente de satde
9,8% e igual para o balconista
de farmécia e benzedeira ou
curandeiro - 6.7%.

O circuito ficou assim
constituido: clinico geral,
hospital psiquiatrico, hospital
geral, vizinha benzedeira,
espirita, macumba, padre,
senhor que da passes,
curandeiro, pastor,
farmacéutico, psiquiatra e
ambulatério psiquiatrico
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ANEXO H - TABELA 8 - CATALOGACAO INTEGRATIVA DOS DADOS
ENCONTRADOS NO LILACS UTILIZANDO O DESCRITOR “REZADEIRA”

BARRETO, Ivana
C. H. C.; PONTES,
Ligia Kerr;
CORREA, Luciano

FAVIO, Clovis;
SHAMAIM, Auvir.

Vigilancia de Rev Panam Salud 2000
obitos infantisem  Publica/Pan Am J
sistemas locaisde  Public Health

salde: avaliacdo da

autépsia verbal e

das informacdes de

agentes de saude

Rezas, curas e Biblioteca de 2007

mitos Salide Publica

Tragar o perfil das
mortes de criangas
menores de 5 anos e
implementar um
modelo de
vigilancia para os
obitos que pudesse
ser mantido como
rotina pelas
secretarias
municipais de
salde, constituindo-
se num projeto de
pesquisa-
intervencgdo

O documentario
resgate através de
depoimentos de
rezaderias,
curandeiros,
parteiras e
estudiosos da
cultura popular as
rezas, crencas e
mitos onde o
enfoque é a cura
através de métodos
ndo convencionais a
medicina tradicional

A investigacao sobre o
itinerario terapéutico das
207 criancas investigadas
revela que do total de 84
casos de 6bito por
diarreia, 59% foram
levados em algum
momento da doenca para
a rezadeira.

Os saberes populares
como estratégias de salde
folclorizadas
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ANEXO I - TABELA 9 - CATALOGACAO INTEGRATIVA DOS DADOS
ENCONTRADOS NO LILACS UTILIZANDO O DESCRITOR “BENZEDEIRA”

MEDEIROS,
Rafael Eduardo
Gurgel de;
NASCIMENTO,
Ellany Gurgel
Cosme do; DINIZ,
Gabriele Maria
Dantas;
ALCHIERI, Jodo
Carlos

COIMBRA,
Liberafa Campos;
SOARES, Marcos
Aurélio Correa;
PAIVA, Maria de
Fatima Lires;
MARFINS, Maria
Georgina Pinheiro

SPRICCIGO, Jonas
Saloméao

Na simplicidade a
complexidade de
um cuidar: a
atuacdo da
benzedeira na
atencdo a saude da
crianca

- (Publicagdo
repetida)

Morbidade referida
e utilizacdo dos
servigos de salde
no municipio de
Sé&o Benedito do
Rio Preto —
Maranhao - 1995

Circuitos e
motivos para a
primeira
internacdo em
hospital
psiquiatrico

Physis Revistade 2013
Saude Coletiva

R. Bras. Enferm 1996
UFSC 1983

[Dissertacéo].
Departamento de
Enfermagem

Analisar a
percepgao das
benzedeiras sobre o
cuidado a saude da
crianga, enfocando a
pratica da benzegdo
no municipio de
Caralbas-RN.

Investigar a
morbidade referida e
utilizagdo dos
servicos de saude no
Municipio de Sédo
Benedito do Rio
Preto, Estado do
Maranhéo, 1995.

Identificar o circuito
e motivos apontados
pela familia para
internacdo do
paciente em
instituicdo
psiquiatrica

As benzedeiras
configuram-se uma
agente para Estratégia
Salde da Familia realizar
parcerias que incentivem
0 Uso concomitante entre
essa modalidade
terapéutica e o sistema
oficial, contribuindo
assim para melhoria da
assisténcia.

Das 1.813 pessoas da
amostra, 19,7% a
presentaram alguma
doenca, resultando num
coeficiente de prevaléncia
de morbidade de
196,91/1.000 habitantes.
A taxa de procura por
assisténcia médica foi de
25,8%, pelo agente de
salide 9,8% e igual para o
balconista de farmécia e
benzedeira ou curandeiro
- 6.7%.

O circuito ficou assim
constituido: clinico geral,
hospital psiquiatrico,
hospital geral, vizinha
benzedeira, espirita,
macumba, padre, senhor
que d& passes, curandeiro,
pastor, farmacéutico,
psiquiatra e ambulatorio
psiquidtrico
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ANEXO J - TABELA 11 - ORACOES BASICAS

Pai-Nosso: Pai-Nosso que estas nos céus, santificado seja 0 Vosso home. Venha a nds 0 V0sso
Reino. Seja feita a Vossa vontade, assim na Terra como no Céu. O pao nosso de cada dia nos
dai hoje. Perdoai as nossas ofensas assim como nos perdoamos a quem nos tem ofendido. E
ndo nos deixeis cair em tentagdo, mas livrai-nos do mal. Amém.

Ave-Maria: Ave-Maria cheia de graga, o Senhor € convosco, bendita sois vds entre as
mulheres e bendito é o fruto do vosso ventre, Jesus. Santa Maria Mé&e de Deus, rogais por ngs
pecadores, agora e na hora de nossa morte. Amém!

Salve-Rainha: Salve-Rainha, Mé&e de misericdrdia, vida, dogura e esperanga nossa, salve! A
vOs bradamos degredados filhos de Eva. A v0s suspiramos, gememos e choramos neste vale
de lagrimas. Eia, pois, advogada nossa, esses vossos olhos misericordiosos a nds volvei e
depois deste desterro nos mostrai (fazer o pedido). Jesus € o Bendito fruto do vosso ventre 6
clemente, 6 piedosa, 6 doce sempre Virgem Maria, rogai por nds Santa Mae de Deus, para
que sejamos dignos das promessas de Cristo. Amém

Prece de Caritas: Deus nosso Pai, que Sois todo poder e bondade, dai forgas aqueles que
passam pela provacao, dai luz aqueles que procuram a verdade, e ponde no coracao da homem
compaixao e a caridade. Deus, dai ao viajante a estrela Guia, ao aflito a consolacéo, ao doente
0 repouso. Pai, dai ao culpado o arrependimento, ao espirito, a verdade, a crianga o guia, ao
orfao, o pai. Que a vossa bondade se estenda sobre tudo que criaste. Piedade, Senhor, para
aqueles que ndo Vos conhecem, e esperanca para aqueles que sofrem. Que a VVossa bondade
permita aos espiritos consoladores, derramarem por toda parte a paz, a esperanca e a fé. Deus,
um raio, uma faisca do Vosso divino amor pode abrasar a Terra, deixai-nos beber na fonte
dessa bondade fecunda e infinita, e todas as lagrimas secardo, todas as dores acalmar-se-&o.
Um s6 coragdo, um sO pensamento subira até Vs, como um grito de reconhecimento e de
amor. Como Moisés sobre a montanha, nds vos esperamos com 0s bragos abertos. Oh!
Bondade, Oh! Poder, Oh! Beleza, Oh! Perfei¢do, queremos de alguma sorte merecer Vossa
misericordia. Deus, dai-nos a forca no progresso de subir até Vs, Dai-nos a caridade pura,
dai-nos a fé e a razdo, dai-nos a simplicidade que fara de nossas almas o espelho onde refletira
um dia a Vossa Santissima imagem. Assim seja!

Oracdo a Pai Benedito de Aruanda: Salve Sdo Benedito! Sarava Cruzeiro Santo das Almas!
Sarava bondoso Preto-Velho de Umbanda Pai Benedito de Aruanda, alma benedita e
abencoada. Suplico meu Pai, a tua forca para me desamarrar das amarguras e dificuldades que
depositei em minhas costas. Preto-Velho Benedito, me ajude agora e sempre, por onde meus
pés cansados caminhares. Oh! Meu Pai Benedito de Aruanda, és um grande rezador e
curandeiro; livrai-nos das dores fisicas e da alma! Cruza-me com a tua pemba imaculadamente
branca, roga a Olodum, Zambi e ao Pai Oxala para trazerem a paz em minha vida e abrande
0 meu coracgdo (fazer o pedido). Que ao pitar o teu caminho, a fumaga faca desenhos no ar,
carregando o medo, a ignorancia, o0 mal e tudo o que possa fazer o meu coracdo sofrer. Oh!
Meu Pai Benedito de Aruanda, com tuas ervas, reza para Oxéssi me curar. Clame a Ogum
para abrir 0s meus caminhos, espantando meus inimigos interiores, desmanchando os feiticos
e as ciladas bem armadas a que me entrego. Grande Preto-Velho da seara da Umbanda,
vencedor de muitas demandas, pois nunca vi perder uma parada, me dé as vitorias que me
cabem e me ensine a conquista-las. As Santas Almas te rendem homenagens meu bom Preto-
velho e as almas sofredoras, como eu, pedem a tua luz, a luz do esclarecimento para clarear
nosso caminho. Meu Pai Benedito de Aruanda, a parti de agora respiro aliviado, pois sei, que
diante desta reza, 0 meu hoje, 0 meu amanha e 0 meu sempre, serdo de alegria e de muitas
felicidades. Sarava! Salve o Pai Benedito de Aruanda!

Fonte: Livro “A arte do benzimento” de Javert de Menezes (2018).
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ANEXO K - TABELA 12 - PLANTAS E USOS

FIGURA NOME uso
</ "; N, PIAO ROXO Combate as correntes negativas,
7N /"% A :

dor de cabeca. Banho de Pido
Roxo para dor de dente

ARRUDA Combate aos carregos, dor de
cabeca, dor de garganta. Usada
em banhos com manjericdo para
tirar todo espirito mal.

ESPADA DE SAO JORGE
CORDAO DE SAO Combater espinhela caida, peito
FRANCISCO aberto, marido violento, filho

violento, tirar encosto, tirar
ferida da boca de crianca.

Fonte: Anais do 2° Encontro Saberes e Préticas de Cura da Caatinga na Chapada do Araripe (2018).
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ANEXO L - TABELA 13 - DOENCAS CITADAS PELAS REZADEIRAS
ARCOVERDENSES COM DESCRICOES E PROCEDIMENTOS BASEADOS NAS
INFORMACOES ENCONTRADAS NO LIVRO PUBLICADO COM OS ANAIS DO 2°
ENCONTRO DE SABERES E PRATICAS DE CURA DA CAATINGA NA CHAPADA

Cobreiro

Espinhela caida ou
peito aberto

Quebrante/Quebranto

Sol na cabeca

Ventre virado/caido

Mau

olhado/uiado/oiado

DO ARARIPE (2018).

E uma infecg&o viral provocada pelo
mesmo virus da Catapora, 0
Varicela-zoster.  Provoca uma
irritacdo dolorosa na pele que pode
aparecer como uma faixa de bolhas
em diferentes partes do corpo.
Relacionada a dores causadas por
esforco fisico, trata-se de uma dor
localizada na regido do estdmago.
As rezadeiras usam um pano ou uma
corda que amarram na cintura do
paciente enquanto rezam.
Associa-se @s mesmas causas do
olhado. Geralmente é causado pelo
resultado dos desejos maldosos de
uma pessoa para com a outra.
Causada por grande exposicao
solar, com sintomas caracteristicos
da insolacao.

Resulta de medos ou
causados a crianca.
Causada pela inveja, desejo de
possuir o que € do outro.

sustos

Rezava trés vezes de acordo
com a vinda da pessoa, até
ficar bom.

Faz medicéo pano, corda ou
palha de vassoura e depois
bota a pessoa na porta,
levanta pela cintura até a
pessoa ficar boa e reza a
mesma reza trés vezes.
Reza com folhas de pinhéo.
N&o usa arruda e reza em
siléncio.

Reza com a garrafa com
agua até a metade, depois
colocando ela na cabeca.
Séusaochdeareza

Usa folha de pinh&o. E reza
de segredo. Pergunta o
nome da pessoa e abre a
reza, como em toda reza,
com um pai nosso e oferece
ao anjo da guarda da pessoa

Fonte: Baseado nos anais do 2° Encontro Saberes e Préaticas de Cura da Caatinga na Chapada do Araripe (2018).
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ANEXO M - TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO
(PARA MAIORES DE 18 ANOS OU EMANCIPADOS - Resolugéo 466/12)

Convidamos o Senhor ou a Senhora a participar como voluntario(a) da pesquisa “EU
TRABALHO COM A TRADICAO!”: UM ESTUDO FEMINISTA E DECOLONIAL
SOBRE AS NARRATIVAS DAS REZADEIRAS DO MUNICIPIO DE ARCOVERDE —
PE. sob responsabilidade da pesquisadora Giliane Cordeiro Gomes, residente na Rua
Gumercindo Cavalcante, n°® 520, Sdo Cristovdo - Arcoverde/PE, CEP: 56512-200, Fone:
87/99941 7127, e-mail: gilianecordeiro@yahoo.com.br.

Este Termo de Consentimento pode conter alguns topicos que o Senhor ou a Senhora
ndo entenda. Caso haja alguma davida, pergunte a pessoa a quem esta Ihe entrevistando, para
que o Senhor ou a Senhora esteja bem esclarecido(a) sobre tudo que esta respondendo. Apds
estar ciente sobre as informacdes a seguir, caso aceite fazer parte do estudo, rubrique as folhas
e assine ao final deste documento, que estd em duas vias. Uma delas é sua e a outra é do(a)
pesquisador(a) responsavel. Garantimos que em caso de recusa, 0 Senhor ou a Senhora nao sera
constrangido(a) de forma alguma. Também asseguramos que o Senhor ou a Senhora tem o direito
de retirar o consentimento da sua participacdo em qualquer fase da pesquisa, sem qualquer
penalidade.

INFORMACOES SOBRE A PESQUISA:

Descricdo da pesquisa: Esta pesquisa tem por objetivo geral: Investigar como se
constituem as praticas das rezadeiras do sertdo pernambucano na composicdo de suas
experiéncias como mulheres portadoras de um saber tradicional direcionado ao cuidado a saude.

Para a realizacdo desta investigacdo serdo utilizados os seguintes métodos de
pesquisa: a modalidade de investigacdo adotada desenvolver-se-4 por meio de entrevista
narrativa com os(as) participantes da pesquisa, utilizando como instrumento o questionario
semiestruturado, posteriormente analisado a partir da Analise de dados narrativos de Reissman.
As entrevistas deverao ser realizadas ap6s a explicacdo do objetivo da pesquisa e com a devida
autorizacdo dos(as) participantes que serdo informados(as) que a mesma sera gravada em audio.
Apos a conclusdo da pesquisa, o material gravado, em formato de mp3, permanecera em sigilo
ético, garantindo o total anonimato dos(as) participantes, ndo restando nada que venha a
comprometé-las agora ou futuramente. Nao havendo em tempo algum a possibilidade para que
as entrevistas venham comprometer a pessoa, preservando o sigilo da modalidade de
investigacao por meio de entrevista com 0s(as) participantes da pesquisa.

Quanto aos riscos e desconfortos, pode haver o risco de constrangimento ou
contrariedade diante de entrevista e da coleta de dados. Contudo, a qualquer sinal de incémodo,
nossa estratégia sera revista a fim de ndo causar transtornos as pessoas entrevistadas,
garantindo-lhes o direito de desistir de sua participacdo na pesquisa, sem qualquer dnus e a
qualquer tempo. Caso algum participante informe tal desconforto ou que 0 mesmo seja
perceptivel diante os pesquisadores deixa-se claro no termo de consentimento livre e
esclarecido que ele (a) pode e deve comunicar imediatamente aos pesquisadores para que sejam
tomadas as devidas providencias. Por isso, solicitamos, se por ventura o Senhor ou a Senhora
venha a sentir algo dentro desses padrdes, comunicar imediatamente ao(a) pesquisador(a) para
que sejam tomadas as devidas providéncias. Como estratégia para minimizar 0S riscos
decorrentes da pesquisa, no que se refere ao procedimento de entrevista, a mesma sera realizada
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de forma individualizada em ambiente reservado. Também combinaremos antecipadamente
com o Senhor ou a Senhora para agendar este procedimento de acordo com sua disponibilidade,
visando ndo interferir em sua rotina. Devido a pandemia COVID-19 garantimos o cumprimento
de todos os protocolos sanitarios e a prerrogativa de entrevistas apenas pessoas ja devidamente
vacinadas.

Os beneficios esperados com o resultado desta pesquisa sdo: ampliar o debate acerca
dos estudos sobre mulheres rezadeiras bem como expandir essa discussdo para a realidade de
outras areas, para além da Psicologia (area em que esse trabalho esta inserido) como a
sociologia, a antropologia, a medicina, etc. Assim, esta pesquisa surge ainda como possibilidade
para reflexdo e discussdo sobre o papel e a contribuicdo da ciéncia na formulagdo e
implementacdo de politicas publicas que versam sobre a inclusdo dos saberes tradicionais e
praticas de cura de mulheres rezaderias nas Unidades Basicas de Saude.

O Senhor ou a Senhora tera os seguintes direitos: a garantia de esclarecimento e resposta
a qualquer pergunta; a liberdade de abandonar a pesquisa a qualquer momento sem prejuizo
para si; a garantia de privacidade a sua identidade e do sigilo de suas informacdes; a garantia
de que caso haja algum dano a sua pessoa (ou o dependente), os prejuizos serdo assumidos pela
pesquisadora no que diz respeito ao acompanhamento médico e hospitalar de preferéncia da
participante. Caso haja gastos adicionais serdo absorvidos pela pesquisadora. Assim como de
copia deste documento, referente a autorizacdo escrita no TCLE, como previsto na Resolucéo
CNS n° 510/16, "nos casos em que 0 consentimento ou o assentimento livre e esclarecido for
registrado por escrito, uma via, assinada pelo participante e pelo(a) pesquisador(a) responsavel,
deve ser entregue ao participante”.

No caso de duvidas e esclarecimentos relacionados aos aspectos éticos desta pesquisa,
vocé poderd consultar o Comité de Etica em Pesquisa Envolvendo Seres Humanos da
Universidade Federal de Pernambuco - UFPE no endereco: Avenida da Engenharia s/n — 1°
Andar, sala 4 — Cidade Universitéria, Recife-PE, CEP: 50740-600 Tel.: (81) 2126.8588 E-mail:
cepccs@ufpe.br.

As informagdes desta pesquisa serdo confidencias e serdo divulgadas apenas em eventos
ou publicagdes cientificas, ndo havendo identificacdo dos voluntéarios, a ndo ser entre 0s
responsaveis pelo estudo, sendo assegurado o sigilo sobre a sua participacdo. Os dados
coletados nesta pesquisa (gravacbes das entrevistas e fotografias coletadas) ficardo
armazenados em arquivo através do CD ROM, sob a responsabilidade da pesquisadora, no
endereco (acima informado), pelo periodo de (minimos cinco anos). O(A) senhor(a) ndo pagara
nada para participar desta pesquisa. Se houver necessidade, as despesas para a sua participacéo
serdo assumidas pela pesquisadora (ressarcimento de transporte e alimentacdo). Fica também
garantida indenizacdo em casos de danos, comprovadamente decorrentes da participagdo na
pesquisa, conforme decisao judicial ou extrajudicial.

(Assinatura da pesquisadora)
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CONSENTIMENTO DA PARTICIPACAO DA PESSOA COMO VOLUNTARIA

Eu, , CPF , abaixo
assinado, apos a leitura (ou a escuta da leitura) deste documento e de ter tido a oportunidade de
conversar e ter esclarecido as minhas davidas com o pesquisador responsavel, concordo em
participar do estudo “Eu trabalho com a tradi¢dao!”: um estudo feminista e decolonial sobre as
narrativas das rezadeiras do municipio de Arcoverde — PE, como voluntario. Fui devidamente
informado(a) e esclarecido(a) pela pesquisadora sobre a pesquisa, 0s procedimentos nela
envolvidos, assim como o0s possiveis riscos e beneficios decorrentes de minha participacao. Foi-
me garantido que posso retirar o0 meu consentimento a qualquer momento, sem que isto leve a
qualquer penalidade (ou interrup¢do de meu acompanhamento/ assisténcia/tratamento).

Local e data

Assinatura do participante:

A rogo de:

Presenciamos a solicitacdo de consentimento, esclarecimentos sobre a pesquisa e 0 aceite do
voluntario em participar. (02 testemunhas ndo ligadas a equipe de pesquisadores):

Nome:
Assinatura:

Nome:
Assinatura:




