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RESUMO

Esta dissertacdo discute as praticas de devocado a santos catdlicos e populares
buscando o0 enriquecimento nas discussdes tedricas, metodologicas e
historiogréficas acerca das praticas de milagres alcancadas gracas ao Culto a
S&o Benedito (de acordo com as crencgas dos fiéis) em Braganca, no Pard. O
estudo tenta explicar como se construiram as rela¢cdes entre os depoentes, 0
tempo vivido no passado (segunda metade do século XX) e o presente. A
pesquisa adota uma abordagem histdrica, antropologica de cunho etnografico e
sociologico, utilizando-se da historia oral como método imprescindivel para a
construcdo de uma memaoria mais democratica do passado.

Palavras-chave: Linguagem; Memoria; Historia Oral; Devotos; Milagre.



ABSTRACT

This dissertation discusses devotional practices to Catholic and popular saints,
searching the enrichment in the theoretical, methodological and historiographical
discussions concerning the practice of miracles achieved due to the favor of Saint
Benedict (according to the believers’ beliefs) in Braganga, Para state. The study
attempts to explain how the relationship among the deponents, the past times
(second half of the 20" century) and the present times was constructed. The
research adopts a historical, anthropological with ethnographical nature, and
sociological approaches, utilizing the oral history as an indispensable method for
the construction of a more democratic memory of the past.

KEYWORDS: Language; Memory; Oral History; Devotee; Miracle.
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(...) as memoarias sdo como florestas densas que escurecem; seus
testemunhos exigem o olhar para o que esta por debaixo das mesas
e das cadeiras; recortes, parafusos, encaixes, pedacos de cola. (...)
as coisas naturais e verdadeiras. Os dados ndo estdo a priori
construidos, as informacées nem sempre estdo na superficie dos
textos e exigem um trabalho de combinacdo, recomposicao,
montagem, cruzamento, complementagdo e analise (MEIRELES,
2000).
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INTRODUCAO

A minha dissertacdo de mestrado teve como proposta investigar, na cidade
de Braganca, os discursos sobre as praticas de milagres em Sao Benedito
através das narrativas orais. Para tanto, foi necessario compreender a relacao
existente da pratica do milagre com a historia de vida dos devotos, bem como
analisar os modos de como os discursos acerca dessa pratica se constituem no
tempo, espaco e memoaria, contribuindo assim para a sustentacdo do valor
simbdlico que norteia as relacdes dialdgicas entre promessa e milagre. Antes de
fornecermos as discussdes acerca dos Milagres em S&o Benedito, € interessante
apresentarmos uma espécie de perfil ou histéria recorrente sobre Sdo Benedito.

Foto 1: S0 Benedito

“Sao Benedito foi um dos primeiros santos negros a ser
efetivamente canonizado pela curia romana, em 1763.
Nasceu na Sicilia, Itélia, em 1526. Seus pais eram
descendentes de escravos vindos da Etiépia, mais tarde
libertos por seus senhores. Sua familia era pobre e o
Mouro, como era chamado, foi pastor de ovelhas e
lavrador. Aos 21 anos foi chamado por um monge para
viver entre os Irméos Eremitas de Sdo Francisco de
Assis. Depois de 17 anos, transferiu-se para o
Convento dos Capuchinhos, onde foi designado para ser
o cozinheiro do convento, permanecendo nesse servico
até quando foi eleito pelos seus irmédos de comunidade
como superior do Mosteiro. Tendo concluido seu
periodo como superior, retornou para a cozinha do
convento. Sempre que podia, Benedito apanhava alguns
alimentos de sua cozinha, metia-os nas dobras do
burel28 e, disfarcadamente, os levava aos necessitados.
Conta-se que numa dessas ocasifes, o santo foi
surpreendido pelo superior do convento, que
perguntou:” Que levas ai, na dobra do teu manto, irmao
Benedito?”. E o santo respondeu:” Rosas meu senhor!”.
S&o Benedito desdobrou o burel franciscano e, em lugar
dos alimentos suspeitados, apresentou aos olhos severos
do superior uma bragada de rosas”(ODULFO 1941,60-61).

Fonte: Imagem extraida do site do Google.
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O episodio acima podemos relacionar com a historia de Santa Isabel sobre

o milagre da rosas.

Isabel acusada de esbanjamento dos bens da familia com os pobres, num determinado
dia, a saida do palacio, levava alimentos para os pobres, quando foi abordada pelo marido
e pela sogra com a seguinte interrogacao: O que vocé esta levando?, perguntou-lhe o
esposo. Isabel sem hesitacdo, respondeu: Rosas!, sem lembrar-se de que era pleno
inverno e, ao abrir a sacola eis que apareceram efetivamente rosas coloridas e
perfumadas (DUARTE, 2006: 10).

Certamente, este episodio que se refere a vida de Santa Isabel da Hungria,
gue atravessou 0s séculos nos faz entrever que qualquer gesto de atencdo ao
préximo, é transformado em algo significativo aos olhos de Deus e da Igreja. Foi
exatamente o0 que aconteceu com Sdo Benedito na época de sua vivéncia até os
dias atuais com os seus milagres concedidos aos fiéis devotos.

Na cidade de Braganca, local da pesquisa, tem-se um povo bastante
religioso e com grande devocdo a Sdo Benedito. Essa devocdo perpassa pela
religiosidade popular e vem apresentando-se de maneira plural, como resultado
da prépria dindmica modernizadora e urbana. Assim, o cenario religioso que
temos vislumbrado € um mosaico de expressées muito diversas a refletir,
baseando-se nas abordagens histérica, antropolégica e socioldgica. Essa
realidade baseia-se em uma construcdo simultanea de signos, simbolos e
significados.

Cada acao do ser humano tem um sentido a ser expresso por palavras e
simbolos que vao sendo compartilhados. Nesse estudo o importante é apontar o
pressuposto epistemoldgico referente ao conhecimento humano, que pela propria
natureza é simbdlico, o que caracteriza sua forca e limitacdes. Apesar do simbolo
ndo se apresentar em sua existéncia real, tomando parte do mundo fisico, isso
nao Ihe diminui a fortaleza nem o desvia do objetivo: o sentido, a significacao, a
designacdo. E para isso que ele aponta. O simbolo é a melhor forma, muitas
vezes a Unica, de expressar algo mais profundo da vida: a alegria, a dor, o sentido
da comunidade, a recordacdo do passado, a esperanca e a memoria, dentre
outros. Portanto, ele toca o real. Porém o que é real ndo €, necessariamente,

sensualista. Algo simbdlico, como, por exemplo, uma poesia, é real enquanto

expressao do desejo; e o desejo € algo humano, real, histérico. Dessa forma a fé,
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esperanca, o sonho: contemplar Sdo Benedito face a face, torna-se uma
expressao de reconciliacao.

O universo simbdlico seguird, privilegiando a memoria e imaginacao,
dizendo-nos como as coisas ou 0os homens poderiam ter sido ou poderdo ainda
ser, assim como também continuardo se voltando para um possivel passado ou
futuro. Mas todas essas coisas, mesmo que nos arrastem para o interior da forca
do sentido, da evocacdo e da beleza, ndo podem, para haver credibilidade
intelectual (e os simbolos religiosos devem estar atentos a esse aspecto), ser
negacdo do presente, ndo falar do necessario, ndo apontar causas, motivos ou
razdes. A forca do simbolo reside na possibilidade de que, por meio dele, seja
possivel a comunicacédo intersubjetiva e o entendimento comum em torno do fato

social.

Iniciar o estudo da atividade cultural — uma atividade na qual o simbolismo forma o
conteudo positivo — ndo é abandonar a analise social em troca de uma caverna de
sombras platdnicas, entrar num mundo mentalista de psicologia introspectiva ou, 0 que é
pior, de filosofia especulativa, e |4 vaguear eternamente numa neblina de cognicdes,
afeicbes, volicbes e outras entidades nebulosas. Os atos culturais, a construcéo,
apreensdo e utilizacéo de formas simbdlicas, sdo acontecimentos sociais como quaisquer
outros; sdo tdo publicos como o casamento e tdo observaveis como a agricultura.
(GEERTZ, 1989: 105).

O poder simbdlico costura o tecido social, conferindo significado a
realidade em construcdo. Antes da Filosofia, na Grécia Antiga, 0os gregos ja
elaboravam uma visdo abrangente das realidades césmica e social em narrativas
miticas. O pensamento mitico organizava e sistematizava as visdes da
consciéncia social, dando primeira ordenacdo a matéria difusa do espaco (LEVI
STRAUSS, 1997). Assim, um mito, como algo constitutivo da dimenséo simbdlica
da vida humana®, ndo poderia deixar de ser visto e entendido como pensamento

gue conhece e se comunica intensamente com a realidade.

1Joseph Cambel (1990), que foi um verdadeiro mestre na Mitologia comparada, define a mitologia
da seguinte forma: “a mitologia € a cangdo do universo — musica que nés dancamos mesmo
quando ndo somos capazes de reconhecer a melodia. Mitos sdo aquilo que os seres humanos tém
em comum, sao historias de nossa busca da verdade, de sentido, de significagdo, através dos
tempos” (p.5). “Sdo metaforas da potencialidade espiritual do ser humano, e 0s mesmos poderes
que animam nossa vida animam a vida do mundo”. (p.24)
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A proposito da reflexdo em torno do “poder simbdlico”, Bourdieu, em
referéncia a Durkheim e a tradicdo neofenomenologica (Cf. NATANSON, 1970;
BERGER; LUCKMANN, 1985), lembra a aceitagdo desses autores aos seguintes
pressupostos: Os simbolos sdo os instrumentos por exceléncia da integracao
social: Enquanto instrumentos de conhecimento e de comunicacdo (BOURDIEU,
2010 p.10). O simbdlico segue também expressando, sem perder de vista sua
diferenca, linhas de forca na perspectiva das transformacfes e vai bater no
campo das realidades possiveis, apresentando-se como possibilidade objetiva, e
nao apenas desejada ou sonhada. Nessa dtica, “o simbolismo se crava no natural
e se crava no historico; participa, enfim, do racional” (Ildem: 152). Assim, a forca
do simbdlico ndo reside s6 em fornecer sinteses imediatas (imagens), pois,
enquanto componente do racional-real, embora realizavel principalmente como
imaginacdo, ndo ha como prescindir, na sua expressividade de simbolo, da
possibilidade de o sentido que designa ndo depender do contexto no qual foi
soerguido.

Veremos mais adiante que nao € somente do milagre da cura que ocorre a
mudanca de vida, mas da sustentacdo da vida proveniente do vinculo, da
possibilidade de continuacdo do encontro através da alianca formada entre o
devoto e o santo. Da nossa relacdo com o simbolo emana um jogo em que tudo
cabe, desde que isso néo resulte somente em relacdo de interesse em prol de
conseguir algo. No entanto, o que nota-se € a atribuicdo do valor depositado no
santo, pois tal coisa € a base radical da troca simbdlica.

N&o podemos afirmar que vivemos em uma sociedade humana que
prescinda somente de simbolos como mediagédo a costurar a construcdo do real.
Também é improvavel existir, um dia, um mundo totalmente racionalizado em que
a dimenséao simbolica desapareca do universo da linguagem. Os simbolos ndo s6
constituem uma dimensao que explica e define o humano (Cf. CASSIRER, 1997:
49-50), mas também desenham uma sociedade “outra”, idealizada e desejada.

As representagbes que se situam no ambito da construgdo do simbolico
instituido socialmente, para ele devem possuir crencas coletivas e valores que

chegam a ter significado normativo para os homens por meio de certos rituais



17

poderosos. Cada sociedade requer um sistema de crencas comuns que legitime
as disposicOes sociais existentes, e essas praticas e crengas gerais sao,
inevitavelmente, religiosas (Cf. TURNER, 1999: 66). As préticas de culto a santos,
a linguagem e o simbolismo operam por analogias e por metéaforas. Ou seja,
arrasta-nos para seu interior pela forca do sentido, de suas evocacgoes e pelo forte
apelo emotivo e afetivo. A légica deste estudo ndo esta baseado no recebimento
do veredicto das certezas cientificamente relevantes, mas no desejo de ser
compreendida.

Uma qualidade metaforica, assim como uma representacao, se inscreve no
campo do simbdlico. Para nosso propésito, a compreensao do simbdlico segue a
idéia de relacdo cuja forca inerente a sua condicdo primordial mobiliza, relne e
reforca os sentimentos de pertenca coletiva. O simbolo, ao fazer-se expressao do
real, ndo deve ser percebido como acéo tranquilizadora, no sentido de um toxico
a produzir ilusdes. Isso néo é funcao dele, uma vez que as ilusées, mesmo sendo
conteudos da imaginacdo, ndo portam o sentido, companheiro intimo do simbolo.
A forca poética ndo enclausura a liberdade humana, que na experiéncia da
transcendéncia, na relacdo com o simbolo, responde pela criagdo do sentido.
Conforme diz Durand (1988: 37), “ele é poético de uma transcendéncia no seio do
assunto mais objetivo, mas engajado no evento concreto”. As coisas produzidas
pelo universo simbalico sinalizam a importancia de uma andlise acerca do nosso
objeto ficar situada na perspectiva cultural de pluralidade, caminho que deveria ter
sido aceito como natural para o entendimento do simbdlico, hoje mais ainda, em
razdo da qualidade do tempo.

A Igreja Catdlica foi uma das principais instituicdes responsaveis pelo
trabalho de encantamento do mundo, e seus contetdos de cultura religiosa,
sobretudo cristaos, predominavam e demarcavam ndo s6 0s sonhos das pessoas,
mas também seus interditos. O simbolo, um dos grandes aportes do dinamismo
social da religido, torna esta forte e explica o pertencimento vivenciado pelo fiel.
Na religido e nas praticas de culto a santos, o fiel recupera, por meio deles, seus

desejos reprimidos, o que alimenta de certa forma, a esperanca por dias melhores
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Ha uma riqueza de simbolos que delimitam ndo sé o universo especifico da
religiosidade e do culto a santos, mas também toda a realidade social.
Movimenta-nos numa danca de simbolos que exige um cuidado quanto ao modo
de apresenté-los e interpreta-los. Vale, nesse sentido, lembrar os “milagres de
S&o Benedito” que tanto a Instituicdo religiosa quanto o povo consideram o
simbolo da cura, da graca e da bencdo como fatos reais. Faz-se mister, assim,
partiiharmos a nocdo de simbolo, porque embora pareca simples, é bastante
significativa.

N&o se trata do simbolo no sentido da deliberagdo do principio de realidade (o como se),

mas de um cédigo, pela mediagdo do mito, do conto, da pardbola, da metéfora, do rito, da

festa, um codigo performativo como dizem os linguistas, que convida a praxis. Nao
devemos esquecer que a linguagem religiosa s6 pode ser simbdlica. Numa cultura que se
impde cada vez mais o simbolo légico-matematico a servico de um processo

mercantilizado, perdeu-se grande parte do simbolo como linguagem existencial
(HOUTART, 2003: 43).

O convite a préaxis, conforme sugerido acima, decorre da nogcao maior de
que o simbolo — realidade aberta que é — implica relacdo, supde significacdo
intersubjetiva. A questado simbdlica ndo é demarcada pelo caminho da linguagem
conceitual, pois as imagens que brotam do seu interior ndo sao vazias,
indecifraveis ou complicadas. Caso fosse assim, 0 mundo das coisas religiosas, 0

mundo prenhe de imaginacao, ndo deixaria livres as criacdes do espirito.

Assim a religido, como as préticas religiosas ndo seria 0 que é se ndo concedesse um
lugar as livres combinacfes do pensamento e da atividade, ao jogo, a arte, a tudo o que
diverte o espirito fatigado com o que h& de sujeicdo excessiva no trabalho cotidiano
(DURKHEIM, 1996: 416).

O homem né&o vé as coisas como fatos objetivos, mas como valores; a
realidade aparece impregnada de mistérios e sentidos ocultos. Olhando para um
dos simbolos centrais do mundo cristdo, por exemplo, a cruz, diriamos que ela
carrega um significado de fundamental importancia para a vida de boa parte dos
fieis dessa religido. Para tais adeptos, o referido simbolo parece trazer a tona
“coisas ausentes” ou impossiveis de serem percebidas concretamente.

Nessa perspectiva, tais coisas ausentes acabam por se transformar nos

proprios assuntos de tanto que se quer falar, como se tivessem uma concretude a
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parte do objeto. O simbolo, portanto, comeca a desenvolver sua funcéo, ou seja,
evocar, através da relagdo “natural”’, algo ausente ou ndo mais possivel de ser
percebido sensualmente. “Ele traz, assim, sentido novo a realidade historica e
pode ser interpretado em varias direcbes: pode provocar dominacgao,
conformismo, resisténcia e transformacéo”. (Cf. BOURDIEU, 1998: 11). N&o raro,
a sociedade atribui sacralidade a certos fendmenos ou acontecimentos em
momentos de grandes efervescéncias culturais, como aqueles periodos de crises
historicas, de choques culturais violentos. Em circunstancias assim, a busca por
novas modalidades de interacdo social se torna mais frequente, mais ativa,
destacando-se a interdependéncia, a solidariedade e a religiosidade (sacralidade
patente ou camuflada). Lynn Hunt (1990, 27-28), tratando da relacédo sociedade e
sagrado, reflete sobre tal questdo a partir da Revolugcédo Francesa, deixando claro
que,

(...) apesar de ostensivamente politica em sua origem, funcionou nas linhas e assumiu
muitos aspectos de uma revolucdo religiosa, a revolucdo foi tocada por uma qualidade
messianica: pelo desejo revolucionario (querer) de levar a boa nova aos homens de todos
os lugares.

Toda sociedade exige, para se instaurar e se perpetuar, referéncia a uma
ordem legitimadora de sua existéncia. Para Durkheim (Cf. BOUDON;
BOURRICAUD, 1993: 490), a sociedade como totalidade antecipa-se ao
individuo, mas ela €, sobretudo, fenbmeno de comunicacéo tornada possivel por
meio das crengas coletivas. Nesse sentido, na o6tica sociologica durkheimiana, a
funcdo da religido seria conservar a unidade e a integracédo social. Isso porque,
nos seus estudos, as coisas sagradas sao simbolos constitutivos da vida social, o
gue revela o entendimento de que a religido, mesmo na modernidade, constitui
elemento central da vida da sociedade. Segundo Durkheim, trata-se de uma coisa
eminentemente social.

As representacOes religiosas s&o coletivas e exprimem realidades
coletivas; os ritos, maneiras de agir, surgem, exclusivamente, no interior de
grupos coordenados e se destinam a suscitar, manter ou refazer alguns estados
mentais dos grupos. Entédo, se as categorias sociais tém origem religiosa, devem

participar da natureza comum a todos os fatos religiosos: devem ser coisas
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sociais, produtos do pensamento coletivo (DURKHEIM, 1996: 16). Observa-se,
portanto, que Durkheim busca a integragéo da religido numa teoria da sociedade,
mas néo identifica a sociedade com Deus. Ele a coloca na esfera dos simbolos e
crengas, ou seja, considera religido um fato simbolicamente ligado a sociedade.

Na perspectiva de mudanga, ndo convém deixar de lado a questdo das
raizes sociais da religiosidade. Os sistemas de crencas ndo sdo, de modo algum
acidentais; surgem em respostas as necessidades sociais. Em qualquer forma
dada ou em qualqguer momento, uma religiosidade particular atuard como baluarte
de certo tipo de relagdo de producdo ou como instrumento para transforma-la.
Isso ocorre pelo fato de estar integrada ao sistema social e de os individuos que a
vivenciam refletirem tdo somente necessidades advindas da condicdo de
interdependéncia, reflexo de um modo de vida social.

Os sujeitos da minha pesquisa sédo ativos na enunciacdo, o sentido do
discurso depende diretamente dos participantes e do contexto em que se insere a
interacdo. Devemos atentar também para a influéncia que o “discurso de outrem”
exerce sobre os devotos de Sao Benedito, pois, como diz Bakhtin (2003), um
falante nunca é o primeiro a violar o eterno siléncio do universo. Os discursos sao
repletos de discursos dos outros, ou seja, refletem-se uns nos outros. Diante
disso, Nietszche (2009) deixa claro que a religido surge do medo e da
necessidade. Como afirmou Libanio (2000), a religido € a expressao concreta de
nossa religiosidade, por meio de nossas praticas. Dessa forma, no contexto desta
pesquisa,

(...) a religido, pelo que mostram os devotos de S&o Benedito, se revelaria pelas

necessidades que os promesseiros tém de conseguir a cura de seus males e pela

adverténcia do castigo para os que ndo creem em seu poder. Expondo, uma religido que
sobrevive do medo, da miséria e da esperanca dos miseraveis, seja esta miséria material
ou espiritual. E levanta a hipétese de que, num futuro utépico, em que ndo haja mais

tantos necessitados, talvez ndo haja mais, também ocorréncia de milagres (SOUZA, 2011:
67).

Com base nas narrativas dos nossos entrevistados chamamos atencéo,
para o circuito discursivo que envolve a fé popular, a transmissao oral entre os

devotos contando esses casos de milagres atribuidos ao santo preto, sendo este
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um importante meio para a propagacao do culto e para o fortalecimento da fé do
povo. Embora ndo tenha sido feito, para este estudo, nenhum levantamento
quantitativo a quantidade de casos ligados a Sao Benedito na regido de Braganca
€ surpreendente. Em toda parte da cidade ha quem conte alguma graca
alcancada ou repreensdo a algum descrente. S&0 muitas as narrativas que
sustentam a devocdo popular sempre ligada a necessidades e ao temor, que
parecem ser os dois polos que atraem e prendem o devoto ao santo.

Alguns discursos escolhidos para esta analise foram extraidos de devotos
de S&o Benedito que afirmam terem recebido, por meio de sua intercessao, algum
tipo de milagre. Contudo, foram privilegiadas as que relatam curas de doencas,
devido serem as principais causadoras das mudancas de vida dos devotos. A
coleta foi feita com devotos que moram na cidade de Braganca e alguns da Vila
do Camutd, no mesmo municipio. As referéncias bibliogréficas escolhidas visam
ampliar a discussdo a respeito do quanto as praticas de culto a santos,
linguagem, memoria, histéria oral e o simbolismo do milagre estdo vinculadas a
vida humana e o quanto influenciam em nosso préprio comportamento.

Esta pesquisa pretende contribuir para a comunidade local e para o0 mundo
académico-cientifico no sentido de manter e divulgar a sustentacao das praticas
de formalizacdo de promessas e milagres no processo de prética cultural e
religiosa dos devotos, bem como exprimir a representacdo de memdrias através
das experiéncias vivenciadas pelos sujeitos em torno dos milagres alcancados
oriundos da promessa feita ao santo. Acredita-se que através deste estudo é
possivel conhecer 0 que povoa o imaginario dos devotos, além de introduzir de
forma agradavel, novos conceitos e idéias acerca das praticas do milagre. Com o
nosso estudo tentamos dar continuidade aos resultados da pesquisa do curso de
Especializacdo em Linguagens e Culturas na Amazoénia (turma 2011), Campus de
Braganca, haja vista que as praticas de milagres alcancadas pela promessa a
Séao Benedito nos despertaram uma profunda curiosidade e vontade de adentrar
nesse universo que envolve fé, o extraordinario e a crenca vivificada pela

tradicao.
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Partindo disso é possivel notar as concepc¢des construidas sobre o milagre
por meio das narrativas orais e memorias do povo bragantino, mostrando a
relacdo dos devotos com o tempo vivido entre passado (22 metade do século XX)
e presente (dias atuais), nessa pratica cultural amazoénica manifestada através da
devocdo e culto a Sao Benedito. Com este trabalho n&o temos nenhuma
pretensdo de fazer conflito entre ciéncia e religido, e sim mais uma tentativa de
aproximacédo dessas faces que pertencem a uma mesma moeda, 0 ser humano.
Mas, como assinalamos acima, tentamos compreender o papel do
comportamento dos devotos perante a devogéo a Sao Benedito, fazendo com que
essa relacdo seja de acordo com as situacdes reais no cotidiano da vida religiosa
e popular.

Subdividimos a dissertacdo em trés capitulos. No primeiro, “Praticas de
Devocéo a Santos”, analisamos a religiosidade como forma de sustentacdo dos
valores cristdos e doutrinarios do catolicismo e a rigorosidade aos assuntos sobre
a santidade, bem como a devocéo a santos catolicos e populares. Os principais
autores que nos auxiliaram para esses objetivos foram André Vauchez (1987),
Machado (1995), Lourdes dos Santos (2000), Romualdo Rodrigo (1988) e outros.

No segundo capitulo tratamos da “Linguagem, Memoria e Histéria Oral”,
visto que a linguagem proporciona a comunica¢ao e construcdo de sentido, bem
como o desenvolvimento do pensamento e da linguagem dentro de um sistema
simbdlico marcado por transformacdes ideoldgicas e sociais. Para tal estudo
foram referenciados alguns autores, entre os quais, Cassirer (2004), Bakhtin
(1992), Fiorin (2007) e Orlandi (1987). Para o contexto da memdéria foram
utilizados Le Goff (2003), Halbawchs (2006) e Ricoeur (2007), com o propoésito de
mostrar a memoria como capacidade humana de reter e guardar o tempo que se
foi salvando-o da perda total. Nesse sentido, para Chaui (1997) a evocacao do
passado € uma busca das lembrancas de um passado rico em memorias
interligadas com a historia e trajetérias de vida dos sujeitos que dela fazem parte.
Dando prosseguimento complementar a este capitulo, a Historia oral enquanto
método de pesquisa fornece subsidios necessarios para a pratica de testemunhos

orais, abrindo novas possibilidades de lidar com as experiéncias dos sujeitos
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pesquisados através das entrevistas (Alberti, 2005; Vasconcelos, 2005; Villanova,
1998).

O terceiro capitulo intitulado “O Simbolismo do Fenédmeno Milagre e os
Milagres em Sao Benedito” agrupa o estudo relacionado com o significado da
expressdo milagre, a pratica do culto a Sdo Benedito em Braganca, a relagédo
entre devoto e 0 santo preto e o Imaginario da Salvacdo no cenario das curas
alcancadas. As narrativas coletadas indicam que os milagres acontecem na vida
dos devotos e essa alianca manifestada pela relacdo de troca e interesse,
proveniente muitas vezes da necessidade, traz beneficios no que diz respeito a
mudancas de vida como a cura das enfermidades, carater, seguranca, motivacao,
prestigio e outros. Os autores que alimentaram o desenvolvimento da pesquisa e
a narrativa deste capitulo foram, principalmente, Besen (2004), Bosi (1994),
Bourdieu (2010), Certeau (1994), Fernandes (2011), Nonato da Silva (2006)
Reesink (2005) e Silva (1997).
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CAPITULO 1.- PRATICAS DE DEVOCAO A SANTOS

1.1.- O CULTO AOS SANTOS: DEVOCAO A SANTOS CATOLICOS E
POPULARES

O atual pluralismo religioso em vérias partes do mundo, com diferentes
intensidades e matizes, tem suscitado inquietagdes e investigacbes em diversos
campos do saber. As multiplas manifestacfes religiosas, envolvendo a devocao
aos santos, constituem-se uma das mais antigas praticas do cristianismo. Da
veneracdo dos primeiros martires cristdos aos nossos dias, o culto santoral
sistematicamente ocupou um lugar de destaque, quer arraigado em antigas
tradicdes, quer se renovando, se recriando para se adaptar a novos contextos, o
que permite, segundo Michel Vovelle (1997), apreender, por meio do estudo da
longa duracdo, a homogeneidade, a unidade e a continuidade de idéias formadas
no decorrer de sucessivas geracoes.

O culto aos santos configura-se como um dos principais elementos do
cristianismo. Tradicionalmente, a devocdo a centenas de divindades do pantedo
catdlico pode ser entendida como um dos pilares desta religido, sobretudo por
seus aspectos doutrinarios e identitarios. Na doutrina crista se prega a adoracéo a
um unico Deus. Nesse sentido os santos catélicos surgem ndo como deuses, mas
como exemplos de vida, exemplos estes associados por valores cristdos como a
preocupacdo com o bem-estar do proximo e a despreocupacdo com as riquezas
materiais.

Vale destacar o rigor com que a Igreja Catdlica determina a santidade de
uma pessoa: examina-se primeiro sua vida para verificar se ela esta pautada
pelos valores cristdos de modo exemplar. Em seguida, comprova-se a ocorréncia
de um milagre atribuido a pessoa, apGs estas etapas, a Igreja pode atribuir a
pessoa o titulo de beato (SANTOS, 2000). Se for comprovada a ocorréncia de
mais de um milagre atribuido ao beato, este pode ser enfim declarado santo pela
Igreja. A rigorosidade deste processo tem por objetivo certificar-se da real
santidade do candidato a santo, ou seja, verificar se ele esta realmente unido a

Deus. Séo Benedito é um destes santos cultuados pelo povo e declarado santo
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pela Igreja catélica com os seus 27 milagres contabilizados pelo Tribunal
eclesiastico (BESEN, 2004). A festa em homenagem ao santo preto ocorre em
vérias regibes do Brasil e em Braganca do Para seu culto traduz uma intensa
manifestagéo da religiosidade popular. Neste momento o conceito de hibridismo
cultural contribui enquanto referéncia para os estudos acerca da religiosidade
catblica. Peter Burke, em seu estudo sobre hibridismo cultural, enfatiza que os
contatos entre culturas atingem a todos os povos desde tempos muito remotos e
o fazem de modo sucessivo e constante.

Devemos ver as formas hibridas como o resultado de um Unico encontro, quer encontros

multiplos e ndo como o resultado de um Unico encontro, quer encontros sucessivos

adicionem novos elementos a mistura, quer reforcem os antigos elementos (BURKE,
2003: 31).

Desde seu processo de formacdo o cristianismo, e posteriormente o
catolicismo, € caracterizado por ser uma religido hibrida, isto é, composta e
construida em um momento especifico. O hibridismo cultural possui um sentido
de mostrar que 0 sujeito ao ter contato com outra cultura, sejam as crencas,
costumes, tradicdo, ou mesmo musica, danca e dentre outros, une as
experiéncias compartilhadas em um determinado espaco na sociedade,
favorecendo os valores dos grupos sociais e da comunidade.

Ao mesmo tempo em que as praticas sociais se tornaram uma “estrutura
estruturada”, também levou consigo um “aspecto estruturante” (BOURDIEU,
2001), definindo formas de elaboracao e discursos articulados a um conjunto de
praticas, sancionados por uma hierarquia que passou a determinar o que era ser
catélico (CERTEAU, 1994). De forma geral, as expressdes de religiosidade, assim
como outros aspectos da vida social, fazem parte do sistema de vida de um grupo
que, no campo religioso, envolve além da crenca, um conjunto de préticas
comportamentais.

(...) ndo se trata de elaborar um modelo geral para derramar neste molde o conjunto de

praticas, mas ao contrario, de especificar esquemas operacionais e verificar se existem

entre eles, categorias comuns e, se em tais categorias, € possivel explicar o conjunto de
praticas (CERTEAU, 1994: 20-21).
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Subtende-se que a religiosidade catdlica seja as manifestacbes que
envolvem as crencas e praticas ligadas ao catolicismo, que tem como ponto
crucial o culto aos santos reconhecidos ou nio pela Igreja. E o contato com o
transcendente que, apesar de estar fortemente ligado ao institucional, a0 mesmo
tempo distancia-se dele, num processo de apropriacdo que muitas vezes marca
um conflito simbélico na adocdo de crencas e praticas ndo sancionadas, nas
quais o devoto acredita estar vivenciando sua religido, sem a preocupacédo dela
estar ou ndo sancionada pela Instituigao.

No primeiro século da era cristd os cultuados como santos foram os
martires, cujo nome foi dado por representarem testemunhos de adesdo a fé
cristd. Com o passar do tempo o martirio passou a ser caracterizado por uma
morte violenta (motivo de doenca grave ou homicidio) (MACHADO, 1995). Nesse
aspecto o martirio tinha como simbolo submissdo ao Cristo no imaginario cristao
da época, tendo em vista que santidade e martirio tinham, basicamente, 0 mesmo
significado, isto €, era preciso se sacrificar, morrer por cristo e como cristo, morrer
para consagrar os homens.

O culto aos santos esta presente desde a constituicdo da hierarquia crista e
sua consequente necessidade em firmar valores morais usando modelos
exemplares que traduziriam sua visdo de mundo. O destaque a um determinado
modelo de santidade revela uma série de manifestacfes, gestos e palavras,
traduzindo representagfes coletivas, conectando um individuo a um determinado
grupo, o que nos fornece elementos para a compreensao do termo santidade
(SOARES, 1986).

Santidade é um termo aplicado pelas Sagradas Escrituras para designar a
qualidade do que é essencialmente divino. Do hebraico, santo e santidade
significam separado, segregado, e sdo termos que se relacionam com Deus,
“separado do profano, o Santo dos Santos, o unico absolutamente santo”
(MACHADO, 1995: 13). No livro de Génesis (2, 2-3), os sacerdotes indicaram
bem essa diversidade afirmando que Deus abencoou e santificou o sétimo dia,
porque foi nesse dia que Deus descansou de todo o seu trabalho como “Criador”,

evidenciando o entendimento dicotébmico de sagrado e profano pois, seis dias sao
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profanos, de trabalho, e um sagrado de exaltacdo a Deus. Nesse contexto, o
termo santo era utilizado para designar o que esta proximo de Deus, ou lhe é
consagrado, quer se tratasse de lugares, como o Templo de Jerusalém, como
também de pessoas, especialmente o0s sacerdotes que se dedicavam
inteiramente ao servico de Javé, por isso sdo considerados “Testemunhas do
Inefavel, cabendo-lhes a tarefa de propagar a pureza ritual, sem a qual nédo se
obteria os efeitos do culto, conforme indicado na “Lei de Santidade” do Levitico
(17-26). No sentido de coletividade, os hebreus se reconheciam como “povo
santo” por terem sido escolhidos por Deus para sua Revelagao e, por isso, eles
entendiam que ndo podiam mais viver como 0s demais povos, ainda
desconsagrados.

No Novo Testamento o ideal de santidade se realizou plenamente através
de Jesus Cristo, cujo mistério esta ligado a Santissima Trindade, em que o filho
reflete integralmente o esplendor do Pai. Nesta perspectiva, a santidade consiste,
pois, em amar como amou o proprio Cristo, enquanto o “novo povo santo” é
representado agora pela incorporagdo de todos os batizados, judeus e pagéos.
Com os profetas, algumas vezes identificados como santos, a idéia de santidade
adquiriu um sentido voltado para a moralidade e para o espiritual, afirma o teélogo
francés Douillet (1960), em que os santos realizam de maneira excelente aquilo
gue todo o cristédo deveria querer ser, se tivesse consciéncia de sua vocagao.

No sentido ontoldgico, segundo Rodrigo (1988), ndo ha diferenca entre a
santidade do cristdo mediocre e a santidade daquele que pratica as virtudes em
grau heroico e por isso esta intimamente unido a Cristo, porque a santidade nao é
outra coisa sendo a comunhdo com Deus. Assim, raciocina ele quanto mais
intima for essa unido, maior sera o grau de santidade da pessoa. Os santos
oficiais sdo 0s gigantes da santidade porque o0s cristdos comuns que nado
alcancaram ainda uma ultima unido com Cristo sdo santos pequenos, ndo
cresceram suficientemente, ndo ultrapassaram os limites da mediocridade.

Para Baroja (1995), no entanto, o conceito de santidade é muito mais
amplo e relativo, podendo ser aplicado de maneiras distintas, uma vez que

personagens considerados santos em determinadas sociedades, podem né&o ser
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aceitos em outros locais, pois o0s referenciais para seu reconhecimento,
ultrapassando a esfera religiosa, reportam-se ao cultural, ao politico, de cada
época e local, num processo constante, ainda que lento, de mutacdo. Nesta
mesma concepcao, Dominique Julia afirma que,
(...) as mudangas religiosas s6 se explicam se admitirmos que as transformagfes sociais
produzem nos fiéis modificagGes de ideias e desejos que os obrigam a alterar partes de
seu sistema religioso. H4 uma continuidade de ida e volta, uma infinidade de reacgbes

entre os fendmenos religiosos, a posi¢do dos individuos no interior da sociedade e os
sentimentos religiosos individuais (1976: 106).

Seguindo o pensamento durkheiminiano® de que a religido é a condicéo de
vida em sociedade em todas as épocas e que ndo ha grupos sociais que nao
sintam necessidade de manter e reafirmar, a intervalos regulares, os sentimentos
e as idéias coletivas que fazem sua unidade e sobretudo, sua identidade.
Segundo Servilio Conti:

(...) em cada época da histéria da igreja surgiram, providencialmente, modelos novos de

santidade conforme as necessidades dos tempos, mas que também, pode-se encontrar

modelos de santidades que se repetem, em diferentes momentos, denotando a
permanéncia ou a retomada de alguns perfis (1997: 516).

O historiador André Vauchez (1987), compartilhando deste parecer,
observa que o conceito de santidade encontra-se na maior parte das religides,
com um significado ambivalente, mas evocando sempre, uma ruptura da condi¢cao
humana, assim como uma possibilidade de estabelecer uma relagdo com o divino
susceptivel de efeitos purificadores. Nessa linha, indica o autor, na antiguidade
greco romana, esse conceito era aplicado a qualidade das divindades celestes e
de alguns poucos homens, considerados semideuses, por terem sido agraciados
com poderes sobrenaturais, como a imortalidade, a magia e o privilégio de
viverem nos campos Eliseos ou entre os deuses do Monte Olimpo.

Esta santidade supracitada jamais qualificava um homem vivo, ainda que

alguns exemplos de seres excepcionais, como o heréi Hércules, pudessem

’Para Emile Durkheim (1983) a forga religiosa nada mais é do que o sentimento que a coletividade
inspira a seus membros, mas projetado para fora das consciéncias que o experimentam. Para
objetivar-se, ele se fixa em um objeto que se torna sagrado.
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ascender a esfera de perfeicdo e da imortalidade, remetendo-os, de uma certa
forma a excepcionalidade e, por isso, ao mundo dos deuses. Para a tradi¢do
oriental:
A santidade também era tida como um elo entre o plano natural e um patamar superior,
alcancado por meio de uma purificacdo espiritual que afastava o homem das coisas do
mundo, como 0s pensamentos maculados e 0s prazeres terrenos do corpo, aproximando-

o do Divino, através da sabedoria, virtudes e meditacdes e sacrificios, como o jejum e o
isolamento (VAUCHEZ, 1987: 289).

Com a difusdo do cristianismo, a no¢do de santidade se tornou um
elemento de grande importancia para a compreensdo de certas civilizacdes e
épocas. Os evangelistas, sobretudo Joédo (1, 1-2), sublinharam com insisténcia a
originalidade do Cristo, e 0 seu apelo universal a santidade, dirigido por Deus a
todas as criaturas, mesmo porque com sua palavra e acgdo, Jesus teria
transformado as relacbes dos homens com Deus e dos homens entre si. Mais
tarde essa situacao foi evidenciada por Paulo de Tarso, ex-fariseu e apéstolo dos
gentios, na Primeira Carta aos Corintios (1,2), quando ele aponta para todos os
bens e poderes de que sdo acumulados ja na terra “aqueles que foram
santificados em Cristo Jesus, chamados a ser santos”.

Assim, no contexto dos primeiros tempos da Igreja, foram considerados
santos e venerados pela comunidade de fiéis, a Virgem®, os apdstolos e os
martires® - os testemunhos privilegiados de Cristo. Dessa forma, a devocdo aos
martires emergia espontaneamente como fruto do entusiasmo e da veneracao

dos fiéis que consideravam heréis da cristandade perseguida®. J4o consentimento

*0s catolicos veneram a Virgem Maria, Mae de Jesus desde os primeiros tempos do cristianismo ,
exemplo de um dos mais expressivos fendmenos culturais, de longa duracdo. O concilio de Efeso
(431) defendeu a sua maternidade divina e a reconheceu como intercessora junto ao Cristo. No
Concilio Vaticano Il, os bispos delegados, no Lumen Gentium a invocaram com os titulos de
Advogada, Auxiliadora, Medianeira e Protetora.

*Por isso o relato de S&o Lucas do martirio de Estevao (Atos dos Apdstolos, 6-7), 0 aponta como o
primeiro martir do cristianismo. Sua prisao, julgamento e morte, corresponde a prépria trajetéria do
Cristo, incluindo o pedido de cleméncia a Deus para seus algozes.

°A causa principal dessas sangrentas perseguicdes se devia ao carater monoteista do cristianismo
e a recusa dos cristdos em reconhecer 0s deuses romanos e praticar o culto imperial, forma de
legitimacao religiosa do despotismo dos soberanos. Dessa forma, num império em que o poder
tinha um carater politico-religioso, a critica dos cristaos convertidos ao culto imperial era encarada
pelas autoridades como um ato de subversao, passivel, portanto, de punicéo.



30

e a oOficializacédo do culto cabia as autoridades eclesiais, por isso, desde cedo, as
Igrejas particulares se preocupavam em recolher as Atas dos Martires, com o
nome, data e tipo de martirio e do sepultamento, para que a memoria ndo se
perdesse com o tempo, dai surgiram os martiridlogios e os calendarios para a
celebracdo do aniversario do martirio, com destague para o Martiriologio
Romano® ]

Romualdo Rodrigo (1988) aponta que na época de Constantino (324-337) o
culto aos maértires alcancou um grande esplendor, marcando sua expansdo no
mesmo compasso da expansao da Igreja. Peregrinacbes eram organizadas as
catacumbas e se oferecia em sua honra a Eucaristia. Com o tempo, muitos cultos
deixaram de ser locais e se estenderam por todo Mediterraneo. Rodrigo adverte,
no entanto que, apesar das provas dos martirios, ndo se pode falar em um
processo canbnico como se entende hoje, especialmente ao referente as provas
dos milagres. Exigia-se apenas um exame critico das atas do martirio e o juizo do
bispo da Igreja local, de quem dependia a autorizagcdo para o culto. Era
fundamental, antes desta permissdo, constar dessa andlise se o agressor havia
inferido a morte por ddio & fé e se o martir havia aceitado voluntariamente por
amor a Cristo.

De qualquer forma, para ser merecedor da santidade, um homem deveria
“agir como um santo, imitando a Deus e mantendo-se puro dos pecados”
(EFESIOS 5, 1-20). Por isso, no processo de santificacdo dos mortos, afirma
Vauchez (1987), faz-se necessario a sacralizacdo de suas vidas. Remetendo-se,
sobretudo, as praticas medievais, o autor focaliza 0 momento em que a Igreja
construia a santidade de eclesiasticos e monarcas, canonizando-0s por seus
“grandes servigos” aquela instituicdo, especialmente os fundadores de santuarios
e mosteiros, ofuscando a popularidade anterior dos consagrados a ascese.

Segundo a historiadora Maria de Lourdes dos Santos:

®DOUILLET (1960) enumera as transformacBes ocorridas nesse livro da Igreja Catdlica e
esclarece que muitos santos cujos cultos ndo foram autorizados pela hierarquia eclesial, constam
apenas dos martiriolégicos particulares das dioceses ou das ordens religiosas, como um
suplemento da listagem oficial.
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(...) o nobre, potencialmente santo, deveria congregar as origens e as qualidades do chefe
cristdo e ter governado seus dominios como bom sidito da Igreja. Nesse caso, a
santidade era concedida como uma forma especial de reconhecimento aos préstimos que
a nobreza prestava a fé catdlica (2000: 35).

A partir do século XI e da Reforma Gregoriana, o papado reagiu contra
todas as formas de sacralizacdo do poder laico, reservando-se o direito de
santificacdo de qualquer servo de Deus e de autorizar que lhe fosse instituido um
culto litargico. Em pouco tempo, firmaram-se 0s processos de canonizacao,
fundamentados na vida virtuosa e nos milagres atribuidos a eles, numa época em
que os dogmas fundamentais do Cristianismo eram atacados por muitas praticas
heréticas e por outros grupos religiosos, como os cataros’, por exemplo, que
procuravam reafirmar o seu vigor ascético. No século seguinte constituiu-se a
reserva pontificia do direito de canonizacao, pois, até entdo, o culto popular era
ratificado pelo bispo, 0 que equivalia & canonizacdo. Doravante s6 o papa tinha o
poder de se pronunciar, em Ultima instancia sobre a santidade de um servo de
Deus e de autorizar seu culto litirgico. A sanctione de Romatinha por alvo,
segundo Douillet (1960), garantir maior prestigio das reliquias, na diocese do
santo, e assegurar, nas dioceses vizinhas, a autenticidade do novo santo, pois a
fantasia que frequentemente inspirava as canonizagfes locais tinha diminuido o
seu crédito.

Tempos depois se firmaram as investigacdes ordenadas por Roma sobre a
vida, as virtudes e os milagres dos candidatos a santos, constituindo-se em
verdadeiros instrumentos de selecdo dos sanctus, tema que sera tratado, com
maior profundidade mais adiante. No entanto, pode-se ressaltar, desde ja, que a
afirmacdo dessas novas estruturas, atestava mais do que a centralizacdo da
hierarquia eclesiastica e a subordinacdo de todos a ela, promoveram um novo
entendimento no significado de santidade uma vez que sublinhavam a

transcendéncia da natureza divina do santo.

Cataros ou albingenses, sdo hereges do sul da Franga, que entre os séculos Xl e XIll,
professavam uma doutrina dualista maniqueista, segundo a qual oUniverso foi criado e era
dominado por dois principios antagbnicos e irredutiveis: Deus o (bem absoluto) e o Diabo (mal
absoluto).
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Nessa perspectiva, o tedlogo Ricardo Willy Rieth defende que, tal
caracteristica pressupunha uma identificacdo profunda com a vida de fé dos
santos, pois “seu exemplo deveria animar o homem simples a suportar
sofrimentos semelhantes aos que eles, os santos, haviam suportado” (RIETH,
2000: 854).

Assim, a devocdo aos santos e a Maria® seriam exemplos de paganismo e
como tal deveriam ser prontamente rechacados pelos protestantes. Para eles a
devocgdo santoral e as expressdes de fé populares eram, marcadamente, sinais
de atraso, supersticdo e ignorancia religiosa. Por isso, esclarece Ricardo Rieth,
toda piedade relacionada a anjos e santos, como adorac¢ao, jejum em sua honra,
celebracdo de festas e missas, sacrificios, instituicdo de altares e cultos, e busca
de auxilio, era considerada idolatria e retirava a honra de Deus, enquanto a
pratica da invocacgéo de santos afastava Cristo, 0 Unico mediador.

Como reacao a essas criticas, a Igreja Catdélica procurou aumentar o seu
controle sobre as devog¢bes populares, afirmando que uma nova santidade nao
poderia ser ratificada se ja fosse de culto publico. Desse modo, foi subtraido
oficialmente do povo catdlico, o poder de criar santos, embora oficiosamente
nunca tenha deixado de fazé-lo. Dessa forma, a partir do século XVI, a santidade
oficial desenvolveu-se, proeminentemente, no ambito dos institutos de purificacao,
constituindo a expressao de uma religido puramente espiritual, na qual os santos
encarnavam um certo numero de virtudes, verdadeiras apologias para os fiéis.

Douillet (1960) aponta que os biégrafos deixaram-se levar, quase sempre,
ou pelo fervor que os incitava a ndo omitir coisa alguma que poderia talvez
aumentar a gléria do seu heréi ou pelo gosto de seus leitores que reclamavam
histérias maravilhosas, o que para, Vauchez (1987) significa o ato de sacralizar a
vida daqueles tidos como santos, confirmando, de certa forma, a maxima que
afirma que a santidade € algo que se concretiza visivelmente no céu, mas que é
construida somente na terra. Visto assim, a santidade simboliza o diadlogo entre a

graca e o esforco, entre Deus que santifica e 0 homem que se reveste de fé.

8Especialmente através da recitacdo do rosério, a forma de devocao mais popular da Igreja
Catolica. Trata-se de uma homenagem simbdlica a Virgem Maria. De acordo com a tradi¢cao, cada
Ave Maria rezada, durante a recitagao, representa uma rosa oferecida a ela - dai o nome.
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Nos séculos seguintes, cresceu entre 0s catolicos o desejo de terem nos
altares imagens mais familiares e com as quais havia lacos identitarios. O modelo
de santidade que foi sendo reelaborado, como enfatiza a historiadora Maria Clara
Machado, representou um retorno a heterogeneidade. Nele foram canonizados
missionarios, misticos, visionarios e taumaturgos, os fazedores de milagres, ou
melhor, aqueles que, se acreditava, eram dotados de poder para interceder junto
a Deus, uma vez que para a Igreja Catélica, somente Deus pode conceder gracas
e realizar milagres.

Na era contemporanea os santos populares, como exemplo, Sdo Benedito,
foram considerados beatos e declarados santos pela Igreja em virtude dos
milagres realizados na época de sua vivéncia. Isso mostra que néo foi preciso
morrer por cristo, mas teve sua total dedicacdo a Deus e aos homens por
intermédio da fé e capacidade de realizar milagres, principalmente os da cura
fisica e espiritual. Percebe-se nesse contexto que no decorrer do tempo a
sacralidade que reveste uma pessoa torna-se sagrado a ponto de comprovar seu
carater transcendental, visto que a historicidade ou mesmo a vida do santo nao
resiste a forca do mito (ELIADE, 1992). Dessa forma todos os santos possuem
milagres fundadores, ou seja, 0s primeiros que serviram de suporte para a
propagacdo de seus cultos. Esses milagres sdao sempre lembrados nas festas
religiosas juntamente com a historia de vida do santo.

As vidas dos santos constituem um importante meio de transmitir o sentido
da fé cristd. Desde que o cristianismo existe, as pessoas contam e recontam as
histérias dos santos. Eles tém sido homenageados em pinturas, estatuas e
imagens. E importante ressaltar que no catolicismo a maior expressdo de
religiosidade encontra-se no culto a santos. A fé na intercessédo junto a divindade
suprema (Deus) na realizacdo de milagres torna-se uma das maiores
caracteristicas do catolicismo (WOODWARD, 1992). Para os devotos € por meio
da promessa que se estabelece um sistema de troca com a santidade, sdo nas
dificuldades materiais, espirituais e emocionais que a comunicacdo com o
sagrado se intensifica na busca por gracas e milagres, revelando assim, em

grande parte, um carater utilitrio da religiosidade catélica (OLIVEIRA, 1975).
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O vinculo entre o santo e o devoto estabelece progressivamente uma
relacdo de compromisso, onde deveres e direitos vao se explicitando, na forma de
normas de conduta, rituais e castigos impostos a ambos os lados. Ao final desse
processo, forma-se uma familiaridade entre devoto e santo, entendida ndo mais
segundo a concepcao de proximidade presente no reconhecimento inicial da
santidade, mas sim, como uma proximidade propria da capacidade do santo em
manifestar-se aquele que se mantém devoto de sua presenca protetora.

No escopo formado pela tessitura difusa desses elementos, pode-se
elaborar a seguinte concepc¢ao: a producao de santos populares corresponde, por
analogia, a producao dos santos canonizados pela igreja seguindo um processo
onde aparéncia e funcdo da santidade se manifestam segundo critérios
biograficos (heroismos, martirios, rompimento dos limites humanos, etc.), de
proximidade e capacidade de operar milagres, resultando em familiaridade com o
devoto. Tal correspondéncia, porém, ndo encontra similar por homologia,
seguindo um processo onde génese e estrutura dos critérios identificados séo
contraditorios, devido manifestarem experiéncias, concepcbes e interesses

distintos.
1.2.- SANTIDADE E FE NO PROCESSO DE BUROCRATIZACAO DA IGREJA

Ser santo para a Igreja Catodlica significa ter atingido a perfeicdo crista, o
gue garante ao santo um lugar de honra nos altares e um dia do ano para a
veneracao litdrgica, quando sédo lembrados durante as missas. No entanto, 0s
catolicos ndo séo os unicos a cultuar santos, os budistas, os hindus, os ortodoxos,
os evangélicos® também os veneram’®, embora somente a Santa Sé tenha um

processo formal para “fazer santos”, quer por tradicdo, quer pelas leis canbnicas

® Os evangélicos veneram os santos que estdo presentes na Biblia Sagrada, tais como: S&o
Eedro, Sao Paulo, Sdo Tomé, Sao Mateus e outros considerados apdstolos de Jesus Cristo.

Os budistas veneram seus arahants, os tibetanos os lamas, enquanto os hindus tém uma
colecdo de divindades encarnadas e humanas divinizadas, e destacam seus mestres espirituais,
0s gurus. Os muculmanos tém os awiliyaAllah, os amigos de Deus. No judaismo ndo existe uma
pratica de encorajamento da veneragao de seres vivos ou mortos, mas ha uma devocao popular a
figuras como Abrado ou Moisés, além de alguns rabinos, os tsaddikim, considerados justos (NIGG,
1975: 17).
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O culto aos santos os traz de novo a vida, revigorando as lendas e dando a
cada comunidade cristd um patrono celeste. Com a expansao do cristianismo, a
hierarquia eclesial passou a temer que a aclamacao popular pudesse incorrer em
um engano. Como poderiam estar certos de que 0s santos estivessem ao lado de
Deus? Com relacdo aos martires, os primeiros santificados, ndo havia grandes
problemas, pois dois fatos justificavam sua elevacdo a condicdo de santo.
Primeiro porque as comunidades primitivas haviam testemunhado seu martirio e,
em segundo lugar, porque mais do que coragem humana “s6 o poder de Cristo,
operando no martir poderia sustenta-lo até o fim do sangramento” (WOODWARD,
1992: 60).

Dai a preocupacdo com os nao-martires. Como saber se os ascetas e 0s
confessores perseveraram na fé até o fim da vida? Como saber se o santo havia
morrido em perfeita sintonia com Deus, de modo a ser capaz de interceder em
favor de outras pessoas? A prova estaria, portanto, nos milagres, especialmente
nas taumaturgias. Além da reputacdo que tinham, a fama de castidade,
confessores e ascetas eram julgados merecedores de culto pelos milagres
verificados postumamente em seus santuarios ou por intermédio de suas
reliquias™.

Santo Agostinho (354-430) defendia a idéia de que os milagres eram sinais
do poder divino e prova da santidade dos nomes invocados para obté-los. Para
ele, o “Doutor da Igreja”, considerado por muitos como o primeiro grande filésofo
medieval e fundador da dogmatica crista - estudos acerca das verdades da fé - o
culto santoral era de extrema importancia, pois de acordo com a sua obra Cidade
de Deus o0 homem se encontrava diante de duas forcas opostas: uma o atraia
para a vida espiritual e celeste, e a outra, para a vida material e terrena. Assim, 0s
santos, exercendo a funcdo de serem modelos para todos o0s cristaos,

desempenhavam importante papel para a vivéncia dos homens no mundo terreno.

11Apesar da oposicdo de muitos quanto a veneragdo das reliquias por julgarem essa uma
reveréncia indevida, outros defenderam sua pratica por entenderem que, se 0s corpos dos
martires eram santificados, por extensdo, também eram o0s objetos tocados por eles
(WOODWARD, 1992: 59).
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Em todo o contexto medieval, a Igreja encorajava a veneracao de reliquias
como elementos de fortalecimento da fé e os papas se mostravam, geralmente,
generosos em distribuir os ossos, tidos como verdadeiros tesouros espirituais,
especialmente a visitantes ilustres. No Oriente, 0 culto aos santos proliferou de
forma diversa. Como em Constantinopla ndo havia mértires, a Igreja importou
alguns, dando origem a pratica da trasladacdo, a remocao de reliquias dos
timulos, geralmente acompanhados pelo desmembramento e distribuicdo dessas
reliquias para as Igrejas de todo o mundo. Era, nesse periodo, senso comum que
0 espirito do santo estivesse presente por todo o corpo. Assim, destacada, cada
parte, assumia, naturalmente, poder magico e miraculoso (WOODWARD, 1992).

Quando se tratava de reconhecer novos santos, relatos de curas
miraculosas de poderes taumaturgicos e virtudes heroicas eram 0s que mais
pesavam. E, na jurisdicdo de uma diocese, a existéncia de um santuario
importante, capaz de atrair grande numero de peregrinos era de grande vantagem
para o bispo local. Por isso, pode-se dizer que a historia da canonizacéao, tal como
a conhecemos hoje, seja o resultado da necessidade dos bispos supervisionarem
santuarios e reliquias. O regimento do culto é o regimento da fé. Assim os fiéis
invocavam santos, ao se reunirem para 0 culto, numa espécie de chamada
honorifica. Dai o sentido de canonizacao: incluir o nome da pessoa num canon ou
lista de bem-aventurados.

Vauchez (1987) indica que no final do periodo medieval, o nimero de
pessoas contempladas com uma investigacdo formal comecou a se estreitar,
refletindo as prerrogativas do papado, pois as familias reais piedosas e 0s bispos
“pastoralmente” sensiveis que monopolizaram a atencdo dos fiéis, ja nao
pareciam apropriados como modelos para a Igreja universal, o que nos remete as
reflexfes iniciais do item anterior quando diferentes estudiosos se posicionaram
pela transitoriedade do sentido de “ser santo”.

A julgar pelas causas bem sucedidas, 0 que interessava a Roma eram
candidatos cujas virtudes nao pudessem ser confundidas com sucesso puramente
humano. A preferéncia recaiu sobre os que se dedicavam a formas radicais de

pobreza, castidade e obediéncia — caminhos de rendncia que distinguiam a vida
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religiosa da vida do leigo. Muitos canonizados haviam fundado ordens religiosas
ou movimentos através dos quais suas idéias pessoais se institucionalizaram e
perpetuaram. Doravante, os avancos dos conhecimentos cientificos, tanto na
histéria, com o novo tratamento dado as fontes, quanto nas ciéncias médicas,
reduziram significativamente o nimero de favores divinos aceitos como milagres.

Estabeleceu-se que a contestacdo fosse da propria natureza dos milagres.
Como norma, a Santa Sé tenta desmistifica-los até que nao reste qualquer
davida, pois uma vez reconhecido, um milagre nunca mais pode ser renegado,
pois a Igreja Catdlica ndo aceita, ela mesma, ser contestada em matéria de fé
(VAUCHEZ, 1987).

Em 1917, as normas formais para a criacdo de santos foram incorporadas
ao Cadigo de Direito Canbnico da Igreja, com uma certa reputacdo de precisao
judiciaria na descoberta e verificacdo de santos auténticos. Naquela época, assim
como agora, o longo processo implicava numa variedade de providéncias,
pericias e participantes: promoc¢ao da causa, levantamento de fundos, publicidade
por parte daqueles que acreditam na santidade do suposto santo, tribunais de
investigagdo por parte dos bispos locais ou ndo, medidas administrativas para 0s
funcionéarios da Congregacdao, estudos e analises dos peritos chamados a opinar,
debates no tribunal entre o Promotor da Fé ou Advogado do Diabo e o advogado
da causa, além de sentencas declaratérias dos cardeais conselheiros da
Congregacdo. Mas, vale lembrar que, mesmo apdés ter percorrido essa longa
trajetéria, o aspirante a santo dependia inteiramente, como até hoje depende, do
parecer papal, pois somente ele era, e continua sendo, instituido de poderes para
declarar um candidato digno de beatificacdo ou canonizacéo.

Romualdo Rodrigo (1988) aponta que sao os fiéis que tém necessidade de
gue a Igreja siga propondo continuamente novos modelos de santidade, capazes
de ajuda-los a interpretar, em qualquer condicdo de sua vida, a mensagem
evangeélica. Por isso, continua ele, os santos ndo tém somente a fungéo de servir
de incentivo, de estimulo para os fiéis. Antes, contribuem para o fortalecimento

entre a Igreja triunfante e a Igreja peregrina. Nessa trilha, Serge Moscovici (1990)
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afirma que os santos por terem sido homens como nés, com fraquezas,
sofrimentos e imperfei¢cdes, fica mais facil acreditar neles.

A figura de Deus, criador de grandes coisas, € distante demais da realidade
humana, dai a incessante busca de um intermediador. Este parece ser o
ingrediente principal para o surgimento de uma gama tdo expressiva de santos,
tanto os oficiais, quanto os oficiosos. Os primeiros, consagrados pela Igreja,
resultam de toda uma organizacédo racional, enquanto os segundos séo frutos de
um processo puramente emocional, que se expande, apesar dos protestos e das
tentativas de controles institucionais, porque para os adeptos de uma nova
piedade popular, os tramites de beatificacdo e canonizacdo sao inteiramente
desconhecidos e, mais do que isso, totalmente dispensaveis. A analise aponta
para mais uma alternativa, além destas duas, a de Woodward (1992) e Rodrigo
(1988).

Acredito que, tanto os fiéis quanto a Igreja, almejam por novos santos.
Mas, enquanto os primeiros, elegem espontaneamente seus santos de devocao,
a Igreja defende toda uma ritualistica, ndo sé do culto, como também da
comprovacdo dos milagres. E verdade que Roma, num passado recente, facilitou
0 processo santoral, mas ndo abriu mdo do controle que exerce sobre o que
considera ortodoxia: milagres e santificacao.

De modo geral, as pessoas veneram 0s santos e santas sem conhecer sua
histéria e sem uma noc¢éo clara do que seja santidade. Quando questionadas, a
maioria responde que o0 santo e a santa € aquela pessoa que existe em funcéo da
intercessdo, que esta diante de Deus para interceder pelas necessidades
materiais e espirituais do povo. Sem negar o papel da intercesséo, 0s santos nao
estdio em funcdo da mesma; ou seja, a intercessdo nao expressa

fundamentalmente o significado da comunhdo dos santos.
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Afirmar o contrario € um equivoco comumente cometido devido a auséncia
de uma sdlida formacao que aprofunde tal realidade. A devocéo aos santos perde
seu sentido quando se desconsidera este aspecto fundamental que fala do
significado da santidade. Neste sentido, os santos deixam de ser meros “pedintes”
de milagres junto a Deus para serem modelos de seguidores de Jesus, que

inspiram outras pessoas a se colocarem no caminho da santidade.
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CAPITULO 2.- LINGUAGEM, MEMORIA E HISTORIA ORAL

2.1.- A LINGUAGEM COMO FONTE DE COMUNICACAO E CONSTRUCAO DE
SENTIDO

A comunicacdo oferece diversos caminhos ao ser humano e a linguagem
exerce uma fungdo comunicativa. Por ser um meio de comunicagéo inter-humana
privilegiada, a linguagem introduz o individuo na vida social, da qual se torna um
instrumento principal (LAUNAY, 1989). A funcdo comunicativa € apenas um
aspecto dentre tantos que a linguagem apresenta, e nem sempre a comunicacao
€ a funcdo mais importante do seu préprio uso. Paul (1996) aponta que a
linguagem ¢é indeterminada, ou ainda, a linguagem €& aberta a muitas
interpretacbes diferentes, e o0 mecanismo do processamento da linguagem
humana, para ser bem sucedida, deve lidar com aquela indeterminacao basica.

A linguagem é, ao mesmo tempo, uma funcdo e um aprendizado, ou seja,
uma funcdo no sentido de que todo ser humano produz a fala e a linguagem
constitui um instrumento necessario para ele. E no aspecto do aprendizado, o
sistema simbdlico linguistico que o ser humano deve assimilar € adquirido
progressivamente pelo contato com o meio (LAUNAY, 1989). Dentro do sistema
simbadlico, é valido salientar que, segundo Cassirer, um dos trechos mais dificeis
das obras criticas de Kant, teria um interesse especial, quando ele emprega ao
conceito simbodlico a definicdo “entendimento intuitivo”, quando descreve o0s
limites do intelecto humano, outro conceito ao qual designa de “entendimento
discursivo”, que dependera de dois elementos diferentes, a saber: as imagens,
mecanismo do pensar e 0s conceitos, raz&o para o intuir'.

Cassirer, a partir dessa afirmacao Kantiana acima, aprimora-a relacionando
ao simbolo; em vez de dizer que o intelecto precisa de “imagens”, segundo ele,
deveriamos dizer que este precisa de simbolos, pois para Cassirer, 0
conhecimento humano, é por sua prépria natureza, um conhecimento simbdlico.

“E inegavel que o pensamento simbolico e o comportamento simbdlico tenham

'2E este o dualismo gue surge nas condi¢fes fundamentais do conhecimento e, segundo Kant, € a
base de nossa distingdo entre realidade e possibilidade.
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tracos mais caracteristicos da vida humana e que todo processo da cultura
humana esta baseada nessas condi¢coes” (CASSIRER, 2004: 141).

E fundamental que, nesse instante, fagamos uma distin¢&o entre o real e o
possivel, ou seja, entre as coisas reais e ideais. Um simbolo ndo tem existéncia
real, ndo participa do mundo fisico; na verdade, ele tem um sentido. No homem
primitivo, essas duas esferas eram confundidas, porque o0s antigos viam 0s
simbolos como algo dotado de poderes magicos ou fisicos. Com a instalacao do
progresso, a cultura, mais clarificada, distinguiu as coisas do simbolo, ficando,
também, mais explicita a distincdo entre realidade e possibilidade.

Na visdo cassiriana formas simbdlicas culturais podem ser apontadas como
sendo 6rgdo da realidade ou configuracdes dirigidas ao ser. A filosofia da cultura
apresenta o simbolo ao mesmo tempo incoercivel e original, pois a funcdo
simbdlica corresponde as aspiracfes mais profundas do homem, que, inquieto,
tem uma vida cheia de anseios e nunca esta satisfeito, estd sempre querendo ir
além de seus limites, transcender-se, tentando ultrapassar suas proprias criacoes;
essa é uma caracteristica do ser humano e isso é inevitavel.*®

A linguagem é o sistema através do qual o homem comunica suas idéias e
sentimentos, seja através da fala, da escrita ou de outros signos convencionais. O
ser humano no decorrer de sua trajetoria de vida, especificamente desde o ambito
familiar, ja pratica o ato da comunicacado verbal e ndo verbal. Esse ato identifica
que o mesmo ja domina os codigos da lingua oral.

A lingua oral € comunicagdo diaria, vital e permanente. Recordemos que comunicar-se

provém de comum, comunitéria, ou seja, da mesma forma latina que integra palavra como

communis; em nossa lingua, por exemplo, comunidade. Para que haja comunidade, é

necessario que cada individuo saiba se comunicar, compartir seus interesses, gostos,

sentimentos e conhecimentos. A base que fixa os lagos comunitérios € a lingua e, em

especial, a lingua oral. Por isso, a conversagéo encontra suas raizes no mais profundo da
alma humana, o centro mesmo da vida afetiva, social e intelectual (REYZABAL, 1999: 27).

Na linguagem do cotidiano, o0 homem faz uso da linguagem verbal e nao
verbal para se comunicar e nessa comunicagao estao presentes 0s signos, signos

estes carregados de ideologias. De acordo com Bakhtin (1992), todo signo é

3Ja dizia Sécrates que: “uma vida sem busca néo é digna de ser vivida”.
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ideoldgico, como por exemplo, os discursos emitidos pelos sujeitos pesquisados
sobre milagres em S&o Benedito servem como forma de representar uma parte da
realidade existente na sociedade bragantina. Dessa forma, “o signo nédo existe
apenas como parte de uma realidade; ele também reflete e retrata uma outra” (p.
32). Todo produto natural, tecnolégico ou de consumo pode se tornar um signo.
Assim, o signo pode ser um som, uma massa fisica, uma cor, um movimento de
corpo ou qualquer outra coisa. Para um sistema de signos se cor constituido é
preciso que os individuos formem uma unidade social, pois 0s signos séo criados
através da interacao social.

A existéncia do signo € a materializacdo da comunicacéo social. Segundo
Bakhtin, o signo faz parte de um sistema de comunicacdo social e s6 tem
existéncia fora desse sistema como objeto fisico. Dessa forma, é através da
linguagem que a consciéncia se desenvolve, ou seja, a palavra € usada como um
instrumento da consciéncia, como um signo interior. Fiorin afirma que o
pensamento humano caracteriza-se por seu carater conceitual, ndo existindo, por
conseguinte, pensamento fora da linguagem.

Conforme Fiorin (2007), a consciéncia € formada pelo conjunto de
discursos que o individuo interioriza ao longo de sua vida. O pensamento
materializa-se na consciéncia apoiando-se no sistema ideolégico de
conhecimento que Ihe for apropriado. Todo signo leva consigo a individualidade
de seu(s) criador(es), mas essa individualidade é social, pois forma-se através de
interacBes sociais. Portanto, todo signo € social por natureza, tanto o exterior
guanto o interior.

Bakhtin (1992) deixa claro que, a linguagem esta presente em todas as
relacbes entre os individuos, por isso ela serd sempre o indicador das
transformacdes sociais. Dessa forma, o signo é marcado pela sua época e por um
grupo social determinado. Uma modificacdo nas formas de organizagcdo ou
interacdo social ocasiona uma modificacdo do signo. Da mesma forma, Fiorin
(2007) acredita que a formagédo discursiva materializa a formacéo ideoldgica e,
por isso, alteracdes nas relagbes de producdo podem gerar uma mudanga nas

formacdes ideologicas e, por consequéncia, nas formagdes discursivas.
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Segundo Orlandi, “As relagdes de linguagem sao relagdes de sujeitos e de
sentidos, e seus efeitos sdo multiplos e variados. Dai a definicdo de discurso; o
discurso é efeito de sentidos entre locutores” (ORLANDI, 1987: 21). Nesse
interim, a préatica discursiva procura esclarecer as instabilidades que ocorrem na
ordem do exercicio enunciativo.

(...) a palavra discurso, etimologicamente, tem em si a ideia de curso, de percurso, de

correr por, de movimento. Os discursos se movem em direcdo a outros. Nunca esta so,

sempre esta atravessado por vozes que o antecederam e que mantém com ele constante
duelo, ora o legitimando, ora o confrontando. A formacdo de um discurso esta baseada
nesse principio constitutivo — o dialogismo. Os discursos vém ao mundo povoado por
outros discursos, com 0s quais dialogam. Esses discursos podem estar dispersos pelo
tempo e pelo espago, mas se unem por que sdo atravessadas por uma mesma regra de

aparicdo: uma mesma escolha tematica, mesmos conceitos, objetos, modalidades ou um
acontecimento. Por isso que o discurso é uma unidade na dispersao (idem: 15).

Entendida esta concepc¢édo de discurso em que a linguagem serve de
mediadora para a construcdo de sentidos e de complementacdo de idéias,
procuramos mostrar que na complexidade dos discursos ocorre a existéncia de
diferentes logicas de versdes praticadas pelos sujeitos, aqui denominados, de
atores sociais. No contato com 0 outro passamos a revelar nossas idéias, pontos
de vistas, nossas crencgas, costumes e experiéncias. “O outro com qual nos
relacionamos se torna, dessa forma, a fonte e o fim de nossos discursos em um
circuito de aceitacdo e negacdo de falas em que as ideologias transitam e
permeiam a vida humana” (SOUZA, 2011: 21).

Assim sendo o discurso torna-se ideoldgico na medida em que a verdade
para alguém ou para um grupo social se transforma em realidade, mostrando
assim experiéncias simbdlicas na vida humana. A linguagem torna-se mediadora
entre homens e natureza e, outros homens carregam, nao so6 os significados, mas
também o0s signos, ou seja, a cultura e os costumes de cada um. Como a
linguagem carrega a cultura e os costumes de cada um, ela é flexivel ao uso de
determinadas pessoas ou segmentos sociais. Portanto, apesar de, na maioria das
vezes, alguns segmentos sociais usarem de forma equivocada as regras
gramaticais, ndo se pode considerar errbneas suas praticas linguisticas, ja que

conseguem transmitir seus pensamentos da mesma forma (FIORIN, 2007).
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Conforme essas reflexdes filosoficas e cientificas, pode-se compreender
que a linguagem é um registro do mundo, a apreensdo de nossa experiéncia, das
coisas, dos fatos e dos objetos. E por meio da linguagem que representamos a
realidade, dando-lhe significado e sentido. O uso da linguagem externaliza, ndo
apenas 0 exercicio da nomeacdo das coisas, mas a palavra como vivéncia e

transfiguracéo da realidade vivida. De acordo com Assuncéo:

Quando ele fala em sentar, € um sentar diferente porque o sentar, o andar e todos os
demais gestos sdo produzidos a partir do eixo diferente de quem trabalha com
roca.Quando (...) se fala em comer e beber tem que ter presente na mente que no interior
ainda se come no chao e ainda se bebe a agua no copo de aluminio com o gostinho de
pote (1988: 49).

Ou seja, nossa experiéncia humana € mediatizada pela linguagem que
proporciona-nos liberdade face a espacialidade circundante, porque por meio dela
(a linguagem) podemos elevar-nos acima das coer¢gbes que se nos impdem.
Linguagem e mundo possuem uma relacdo dialética onde um carrega em seu
bojo o outro. Da mesma forma que o mundo s6 nos € inteligivel por meio da
linguagem, e sé tem sentido na medida que nos apresenta para aquele. Posto de
outra forma, o mundo s6 é para no6s na medida em que podemos articula-lo
linguisticamente.

N&do somente o mundo é mundo, apenas na medida em que vem a linguagem —

alinguagem so tem sua verdadeira existéncia no fato de que nela se representa o mundo.

A humanidade originaria da linguagem significa, pois, ao mesmo tempo, a linguisticidade
originaria do estar-no-mundo (GADAMER, 1997: 643).

Walter Benjamin acredita que a narrativa a qual associa a oralidade € um
meio privilegiado de seu desdobramento. Isto é, apreende a linguagem como a
categoria que nos torna essencialmente humanos e que nos proporciona acesso
ao mundo, o que, portanto, alinha sua reflexdo a de Gadamer. Tanto como
experiéncia das coisas quanto como objeto de conceituacdo. Benjamin entende
que a linguagem funciona menos como instrumento de predicagcdo do que como
condicdo de possibilidade para uma abertura do homem para o sentido das
coisas, do mundo e do outro. A palavra, por conseguinte, é transpassada por um

viés interpretativo que aponta para um sentido que se desenvolve por traz do dito.
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A linguagem seria a mais alta aplicagdo da faculdade mimética: um médium em que as
faculdades primitivas de percep¢cdo do semelhante penetraram tdo completamente, que
ela se converteu no medium em que as coisas se encontram e se relacionam (BENJAMIN,
1994: 112).

Percebe-se que a linguagem oral € a condicdo necesséria para a
inteligibilidade de nosso mundo circundante. A palavra é a transfiguracdo fonica
das coisas. Mas a linguagem nao tem por principal intuito nomear os objetos; ela
pretende comunicar uma experiéncia, fazendo assim com que o homem saia de Si
e caminhe ao encontro do outro para partilhar de suas vivéncias.

Outro ponto importante é identificar a ideologia por tras das palavras,
verificar o que o autor-narrador quis passar com o texto e ndo o autor-pessoa. E
importante lembrar que ndo existe conhecimento neutro. Isto é, um texto ou um
discurso € sempre a expressdo de um ponto de vista a respeito da realidade
(FIORIN, 2007). Para exemplificar melhor esta idéia, Bakhtin afirma que,

Um produto ideoldgico faz parte de uma realidade natural ou social como todo corpo fisico,

instrumento de producdo ou produto de consumo; mas ao contrario destes, ele também

reflete e refrata uma outra realidade que Ihe é exterior. Tudo que é ideoldgico possui um
significado e remete a algo situado fora de si mesmo. Em outros termos, tudo que é

ideoldgico é um signo (1992: 31).

No aspecto do signo refletir uma realidade Hume (2005) converge com
Bakhtin (1992) no sentido de que os simbolos e imagens transmitidas pela
sociedade aproximam-se de nos pela comunicacdo e influéncia das idéias
dialogadas pelas pessoas que se relacionam em um determinado contexto e
espaco. Como exemplo, tém-se as praticas de milagres em Sado Benedito
identificadas pela interacdo entre o devoto e 0 santo preto, santo este que
representa a simbologia da fé, do objeto de devocado, da proximidade existente
pela ideologia contida no simbolo. Hume (2005) mostra que a intimidade existente
entre o devoto e o simbolo representa a aceitacdo de ideologias contidas pela
proximidade entre ambos. Segundo Bourdieu (2010) isso revela uma aceitacao
gue depende da legitimidade das palavras de quem as pronuncia.

Quando se trata em ambiente devocional ou mesmo sobre milagres
oriundos da promessa feita a S&o Benedito, as consideragbes acima sobre o

simbolo apontam para a aceitacédo de criacao de realidades, o que poderiamos
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chamar de verdades de milagres provenientes da fé. Dessa forma, compreende-
se o0 discurso sobre os milagres como concepcdo assumida pela Instituicdo
religiosa submetendo ao povo acontecimentos de curas, gracas e bencaos em
Sao Benedito, fazendo uso de um jogo de discursos persuasivos através da
linguagem, assumindo um carater ideoldgico, que para muitos pode ser verdade
ou mentira.

Existem muitas pessoas que mesmo ndo conhecendo os discursos da
Igreja Catolica sobre a fé no santo preto, acreditam que S&o Benedito realiza
milagres pelo fato de ja ter acontecido com parentes e amigos. Nessa concepcao
pode-se dizer que a verdade dos milagres oriundos da fé ou da religiosidade,
depende do que se aceita ou rejeita. O fato € que até o presente momento todos
nés sé aceitamos como verdade aquilo que nos convém, ou seja, aquilo que pode
nos beneficiar ou para quem j& foi beneficiado (SOUZA, 2011).

No aspecto supracitado o pensamento e a linguagem de forma nenhuma
podem ser indissociaveis, pois assim ndo existiria a consciéncia individual. O
contetido da consciéncia sao fatores sociais que determinam a vida concreta dos
individuos nas condi¢cdes do meio social. O discurso da verdade pertence ao
plano do contetdo, e € manifestado por um plano de expressédo. Portanto a
manifestacéo é o resultado de um plano de conteddo e de um plano de expressao
(FIORIN, 2007). Dessa forma a linguagem criadora de uma imagem do mundo é
também criacdo desse mundo.

Essa visdo de mundo resulta de fatores sociais, e 0 que estd na
consciéncia é provocado por algo exterior a ela e independente dela, pois impde
ao individuo certa maneira de ver a realidade, constituindo sua consciéncia. Tal
fato implica em crer que a percepcao pura nao existe, que ela é guiada pela
linguagem, ja que esta cria uma visdo de mundo e também a percepcdo da
realidade. Entdo a linguagem estende sua influéncia sobre os comportamentos do
homem (MAIA, 1985).

O homem, de forma alguma deve ser considerado o “senhor absoluto” de
seu discurso. Ele €, antes, servo da palavra, uma vez que temas, figuras, valores,

juizos, entre outros, provém das visdes de mundo existentes na formagéao social.
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Talvez ndo sejam apenas as coercdes ideologicas que determinam o
discurso. Afinal, a linguagem é um fendmeno extremamente complexo e
multifacetado, mas é evidente que todas as suas determinagdes recaem sobre 0s
sujeitos inscritos no discurso.'* A tdo discutida linguagem, para Zorzi (1993),
também é um meio socialmente privilegiado de representar fatos e
acontecimentos que dizem respeito ao passado-presente-futuro.

Esta linguagem esta carregada de significados que correspondem a um
conhecimento social, compreendido por meio de exposi¢cdes linguisticas. Com
essa concepcao, entra-se em um outro ponto: sera que a linguagem é apenas
composta de significados?, Milloy (1997) responde que, na década de 1950,
houve um grande interesse por parte dos linguistas, para justificar as formas e
componentes da linguagem.

Nas investigacGes sobre os significados no aspecto da linguagem, esta
dividido em semantica (significado), sintaxe (ordem e estrutura frasal), morfologia
(estrutura da palavra), fonologia e pragméatica. Para este estudo o significado
torna-se um dos principais elementos constitutivos do processo de préticas de
milagres em S&o Benedito, ja que sdo os discursos provenientes da comunicacao
qgue favorecem as diferentes formas de pensamento e linguagem das pessoas
envolvidas na pesquisa.

Na situacdo acima, acredita-se que a linguagem é concebida de forma
eficaz no contexto da interagdo social como um veiculo de troca entre as proprias
pessoas através da fala. No entanto, Maia (1985) refere-se a fala definindo-a
como fugaz e traigcoeira, porque a fala nos excita, nos exalta, € como se estivesse
tocando a pele dessa grande esfinge, que é a linguagem. A linguagem permite
produzir a realidade, necessitando designar as pessoas e 0s objetos. Os atos da
fala envolvem as situacbes em que uma determinada emissdo corresponde a
realizacdo de uma acéo (SCARLE, 1981).

“Ibidem.
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O discurso, processo e produto da manifestacdo da lingua, € sempre
ideolodgico, seja na manutencédo ou na transformacao do sistema social vigente.
Entendendo a cultura como o resultado do trabalho e do desenvolvimento
histérico-social de uma sociedade em um dado momento, tem-se a linguagem
como dela indissociavel, pois € ela que constitui, organiza e intermedeia as

relacfes sociais.

2.2.- AMEMORIA E A INTERLIGACAO COM A HISTORIA

(...) cada memodria individual € um ponto de vista sobre a memoria
coletiva, que esse ponto de vista muda segundo o lugar que nele ocupo
e gque, por sua vez, esse lugar muda segundo as rela¢cdes que mantenho
com outros meios (RICOEUR, 2007: 133-134).

Nos estudos realizados sobre a producdo de saberes, independente de
qualguer area do conhecimento, nota-se que as narrativas orais sdo excelentes
ferramentas para que 0S (Qrupos sociais comuniquem suas experiéncias
vivenciadas na sociedade. Para Le Goff (2003), a memdria € a propriedade de
conservar certas informacdes, propriedade que se refere a um conjunto de
fungbes psiquicas que permite ao individuo atualizar impressdes ou informacgfes
passadas, ou reinterpretadas como passadas. O estudo da memodria passa da
Psicologia a Neurofisiologia, com cada aspecto seu interessando a uma ciéncia
diferente, sendo a memoaria social um dos meios fundamentais para se abordar os
problemas do tempo e da Histéria.

A memoria esta nos proéprios alicerces da Historia, confundindo-se com o
documento, com 0 monumento e com a oralidade. Somente no fim da década de
1970 que os historiadores da Nova Histéria comecaram a trabalhar com a
memoria. Quando comecaram a se apossar da memoria como objeto da historia,
o principal campo a trabalha-la foi a historia oral (LE GOFF, 2003).

Nessa area da historia oral, muitos estudiosos tém-se preocupado em
perceber as formas da memodria e como esta age sobre nossa compreenséo do

passado e do presente. Para tedricos como Maurice Halbawchs, ha inclusive uma
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nitida distincdo entre memoria coletiva e memoéria histérica: pois enquanto existe,
segundo ele, uma Historia, existem muitas memdérias (HALBAWCHS, 2006).
Enquanto a Historia representa fatos distantes, a memoria age sobre o que foi
vivido. Ndo seria possivel trabalharmos a memédria como documento historico.
Essa posicéo hoje é muito contestada.

Antdnio Montenegro (2001), por exemplo, considera que apesar de haver
uma distincdo entre Memaria e Historia, essas sao inseparaveis, pois se a Historia
€ uma construcdo que resgata o passado do ponto de vista social, € também um
processo que encontra paralelos em cada individuo por meio da memoria. Nesse
sentido, a memoria ndo é apenas individual. Na verdade, a forma de maior
interesse para o historiador € a memdria coletiva, composta pelas lembrancas
vividas pelo individuo ou que Ihe foram repassadas, mas que ndo lhe pertencem
somente, e sédo entendidas como propriedade de uma comunidade, um grupo.

O estudo histérico da memaria coletiva comecgou a se desenvolver com a
investigacdo oral. Esse tipo de memoéria tem algumas caracteristicas bem
especificas tais como: gira em torno quase sempre de lembrancas do cotidiano do
grupo idealizando o passado; a memdria coletiva fundamenta a prépria identidade
do grupo ou comunidade, mas normalmentetende a se apegar a um
acontecimento considerado fundador, simplificando todo o restante do passado.

A formacéo de uma identidade envolve a existéncia de uma memoria que €
continuamente reconstruida pelo grupo de acordo com as suas necessidades de
mudanca e negociacdo de sua imagem frente a outros grupos que compdem a
sociedade. Essas memoérias que ndo sdo dadas, mas sim permanentemente
reformuladas, séo vivenciadas de diferentes maneiras, ora como comemoracao,
quando as lembrancas séo vistas como positivas para a identidade do grupo, ora
como esguecimento, quando ameacam a unidade e a imagem que ela possui de
si mesmo (FERRARA, 2000). Por outro lado, a memadria também simplifica a
nocdo de tempo, fazendo apenas grandes diferenciacbes entre 0 presente
(nossos dias) e o passado (antigamente).

Além disso, mais do que em datas, a memodria coletiva se baseia em

imagens e paisagens. O proprio esquecimento é também um aspecto relevante
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para a compreensao da memoria de grupos e comunidades, pois muitas vezes é
voluntario, indicando a vontade do grupo de ocultar determinados fatos. Assim, a
memoria coletiva reelabora constantemente os fatos.

A histéria trabalha com o acontecimento colocado para e pela sociedade,
enquanto para a memoria o principal é a reacdo que o fato causa no individuo. A
memoria recupera o que estad submerso, seja do individuo, seja do grupo, e a
Historia trabalha com o que a sociedade trouxe a publico. Autores como Paul
Veyne, por exemplo, afirmam que se acreditarmos que alguns fatos s&o mais
importantes do que outros, teremos de considerar que essa importancia é relativa
e segue critérios pessoais de cada historiador. Para Montenegro, por sua vez, a
dificuldade de se utilizar os depoimentos orais como fonte da Historia é o fato de
que eles sdo fontes construidas pela memodria, e esta reelabora a realidade vivida
pela imaginacao.

Segundo Jacques Le Goff (2003) € preciso diferenciar as sociedades de
memoria oral e as dememoéria escrita. Mas enquanto estudiosos como Leroi-
Gourham consideram que a memodria coletiva, ou étnica, € uma caracteristica
intrinseca de todas as sociedades, Le Goff defende que ela é uma forma
caracteristica dos povos sem escrita. A memoria das sociedades sem escrita,
todavia, ndo decoram palavra por palavra. Pelo contrario, nessas sociedades a
memo©éria tem liberdade e possibilidades criativas, e é sempre reconstruida.

A escrita, por sua vez, transforma fundamentalmente a memoria coletiva.
No ocidente, seu surgimento possibilitou o registro da Histéria por meio de
documentos. Para Leroi-Gouham, a memoria escrita ganhou tal volume no século
XIX que era impossivel pedir gue a memaria individual recebesse esse contetdo
das bibliotecas. O que levou, no século XX, a uma revolugdo da memoéria, da qual
fez parte a criacdo da memdria eletronica.

A interdisciplinaridade nas ciéncias sociais também modificou a percepcao
da memoaria coletiva. Ja a partir de Halbawchs, em 1950, o estudo da memoria
coletiva passou a interligar Psicologia Social, Antropologia e Etno-historia. Além
disso, a partir desse periodo, a Nova Histéria buscou criar uma Historia cientifica

com base na memodria coletiva, considerando também a importancia da meméria
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para a definicdo das identidades. Na década de 1970, o escritor afro-americano
Alex Haley empreendeu uma monumental pesquisa em trés continentes em busca
do passado de sua familia a partir das memorias repassadas geracdo apoés
geracdo, desde o primeiro membro da familia a chegar na América como escravo.

Essa pesquisa, que deu origem ao livro Raizes, impulsionou um processo
de valorizacdo da memoaria como fonte para a construcédo das identidades. Haley
trabalhou com griots em Gambia e difundiu no Ocidente um exemplo de como as
sociedades sem escrita pensam sua memoria: as comunidades tradicionais de
Gambia, os "homens sabios” afirmavam que a ancestralidade de todas as
pessoas remontava necessariamente a um tempo em que a escrita nao existia. E
ai entdo a memoria humana tornava-se a unica forma de conseguir informacdes
sobre o passado (HALEY, s/d).

Dessa forma, a cultura ocidental estava tdo condicionada ao esmagamento
da escrita, que poucos poderiam compreender do que uma memdria treinada era
capaz. Nesse ponto, cabe fazermos referéncia a outro africanista, Jan Vansina,
que defende que a oralidade é uma atitude diante da realidade e ndo a auséncia
de uma habilidade, no caso a habilidade de escrever. E sdo justamente as
sociedades orais as que melhor preservam a capacidade de compreensédo de seu
passado por meio da memoria coletiva (VANSINA, 1982).

A reflexdo sobre a memdria tornou-se, para muitos historiadores, uma
oportunidade para refletir sobre a capacidade de produzir conhecimento sobre o
passado, e como essa capacidade difere de povo para povo. E importante
ressaltar que o entendimento da diversidade cultural passa pelacompreenséo de
que ndo h& superioridade cultural e de que a escrita ndo é um marco entre 0s
povos desenvolvidos e os subdesenvolvidos.

No processo de construcdo e reconstrucdo da memoéria, o material
fornecido pela Histéria também é utilizado, sendo constantemente modificado ou
reinterpretado pelos diferentes grupos de acordo com suas demandas do
presente. Dentre essas demandas sao particularmente importantes aquelas

voltadas para o fortalecimento de sua identidade, aqui entendida como a imagem
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gue o grupo possui de si mesmo, bem como a imagem que é externalizada para
0S outros.

Quando se fala em memodria estamos trabalhando com pessoas,
representacbes sociais, tempos, espacgos, significados, valores -culturais,
sentimentos individuais e coletivos. Essas memoarias, sejam individualizadas e/ou
coletivas, constituem e organizam a historia juntamente com as praticas culturais
de um determinado local, construindo suas identificacbes conforme as relacbes
com o outro. Os atores sociais ou mesmo devotos de S&do Benedito em Braganca-
Para, aqui denominados sujeitos desta pesquisa, se mobilizam para a construgcédo
de um novo repertério de saberes mediante suas experiéncias compartilhadas
pela memoaria individual e coletiva.

Segundo Le Goff (2003) a memadria é expressa tanto de forma individual
guanto coletiva. Cada sujeito revela uma subjetividade que se manifesta em algo
representativo do passado e, a partir do momento que as lembrancas e
experiéncias sdo compartilhadas por outros grupos sociais, a memoaria torna-se
coletiva. A memoria contribui para a apropriagdo de saberes estabelecidos por
entre as experiéncias dos grupos sociais, fornecendo um elo entre memoria e

narrativa.

As narrativas fazem men¢édo a um determinado tempo (trama) e um lugar (cenério) (...).
Sao histérias humanas que atribuem sentido, importancia e proposito as praticas e
resultam da interpretacdo de quem esta falando ou escrevendo. Essas interpretacdes e
significacdes estdo estreitamente ,ligadas as suas experiéncias passadas, atuais e futuras
(CLANDININ & CONNELLY, 1995: 29)*.

As narrativas contextualizam uma sequéncia de acfes atribuidas a um
determinado tempo e espaco, logo percebe-se que ha uma relacdo de
dependéncia entre os membros do grupo atuantes deste cenario com o
desenvolvimento de situagdes ligadas ao passado, presente ou futuro. Partindo
dessa concepgdo nos vinculos entre historia e memaria € importante mostrar que,
“A memoria onde cresce a historia, que por sua vez a alimenta, procura salvar o

passado para servir o presente e o futuro. Devemos trabalhar de forma que a

1 Citacéo traduzida em portugués pela discente do PPGLS 2012, responsavel por essa pesquisa.
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memoria coletiva sirva para a libertacdo e nao para a serviddo dos homens” (LE
GOFF, 2003: 471).

Na dindmica entre histéria e memoria é possivel perceber a maneira de
como as pessoas se relacionam, se aglomeram ou mesmo interagem por entre as
relagdes interpessoais e sociais. Os acontecimentos do passado podem servir de
base para a construcdo de novas experiéncias entre sujeitos no presente e no
futuro, haja vista que através das experiéncias compartiihadas pode-se
compreender o comportamento das pessoas e 0 espago onde se comunicam
dentro da cultura. Assim sendo torna-se necessario compreender a relacéo
existente da pratica do milagre com a histéria de vida dos devotos, bem como
analisar os modos de como os discursos produzidos acerca dessa pratica se
constituem no tempo, espaco e memoéria. Na dindmica dos fatos e
acontecimentos supracitados,

(...) os sujeitos sociais sdo atores capazes de escrever o enredo da histéria. A narrativa

permite conhecer o quotidiano do viver na cidade. E 0 que se coloca para a andlise

historiogréfica foi recolhido pelo recurso da memoria, nos fatos, lugares, vivéncias e
documentos que ela nos reservou (NONATO DA SILVA, 2006).

A memoria e narrativa enriguecem o universo histérico, cultural e social da
regido bragantina fazendo-se presente no contexto de saberes construidos a
partir das experiéncias dos devotos, manifestando reflexdes sobre as relagdes de
procedéncia dessas praticas de milagre. E notoria a necessidade de um trabalho
que possa instigar as concepcfes construidas sobre o milagre, a fim de se
conhecer e divulgar os significados que a promessa e o milagre abrangem na
construcdo dos discursos, bem como compreender as alteracdes que o milagre
tem proporcionado na vida destes sujeitos ao longo do tempo por meio das

narrativas orais e meméria do povo bragantino.

2.3.- AHISTORIA ORAL ENQUANTO METODO DE PESQUISA

Muitos historiadores revelam preocupacfes acerca da histéria oral. Nos

dias atuais ndo se tem uma Unica maneira de trabalhar histéria oral, mas sim
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variadas formas de lidar com os testemunhos orais. Alistar Thompson (S/A) deixa
claro que existem outras maneiras de se interpretar a historia oral, como por
exemplo, através de novas tecnologias que desenvolvem outros modos de
registros de entrevistas com as falas dos entrevistados. Percebe-se que no
decorrer do tempo foram ocorrendo novas mudan¢as quanto a maneira de se
fazer historia oral.

Nos primeiros manuais de entrevistas alegava-se que era necessario
utilizar questionarios para melhor conduzir os depoentes individualmente sem
interrupgdes. Muitos cientistas e inclusive historiadores n&o consideravam essa
pratica em virtude de ser uma tarefa mecéanica e tecnicista. Essa técnica que
deveria ser empregada nas entrevistas reduziria a capacidade de interpretacao,
haja vista que o0s instrumentos tornar-se-iam mais importantes que as percepcgdes
dialogadas nas falas dos entrevistados.

Morrissey mostrou em sua experiéncia pessoal citada por Thompson a
necessidade de preparar as entrevistas, estabelecer proximidade com os sujeitos,
saber ouvir, saber fazer perguntas abertas baseando-se no discurso livre do
entrevistado e de tentar minimizar a presenca do gravador.

Para muitos cientistas sociais a entrevista tornou-se uma das estratégias
viaveis nas relacfes com o outro, pois por meio dela se é capaz de adentrar nas
particularidades dos sujeitos pesquisados e compreender o0s sistemas de
comunicacdo especificos nos contextos sécio culturais. Dentro do campo das
experiéncias orais 0s entrevistadores devem respeitar a cultura do outro e
também a raca, o0 género, a etnia, a classe, a sexualidade, a deficiéncia, etc., para
gue dessa forma as diferencas sociais sejam dialogadas e compartilhadas sem
preconceito social e objeto de valoracéo.

O tedrico Ronald J. Grele definiu as “entrevistas com participantes” sobre
fatos do passado com o intuito de mostrar uma reconstrugdo historica para a
historia do século XX. Isso permite compreender que as experiéncias nao
documentadas, bem como as “histérias ocultas” de homens e mulheres
marginalizados e excluidos, fazem parte da histéria, jA que muitas vezes nao sao

registradas nos escritos as relagdes pessoais do passado. Ao longo do tempo, a
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memoria passou a ser considerada um recurso favoravel para as descobertas
sobre a vida cotidiana e da prépria identidade pessoal.

A historia oral exercita a compreensao do passado e seu vinculo com o
presente, unindo a experiéncia pessoal em seu contexto social, favorecendo
assim, as interpretacées do mundo e das pessoas que o cercam. Mediante o
desenvolvimento das abordagens acerca da histéria oral de vida, os historiadores
orais contribuiram para os estudos tedricos e metodoldgicos, bem como a pratica
da historia oral na forma de saber utilizar os testemunhos orais.

José Antbnio Vasconcelos considera que o pesquisador, ao ter contato
com suas fontes baseadas no contexto historico cultural, terd mais autonomia,
pois 0s pos-modernistas alegam que diante dessa concepcao estardo usufruindo
de novas formas de representar o passado, bem como de aprimorar o campo de
estudo. No campo da Histéria, para os pés-modernistas existe um dilema entre
ser arte e ciéncia. A histéria, por percorrer caminhos e tracar memoérias de
acontecimentos, precisa construir valores estéticos.

Na busca por uma verdade histérica o autor enfatiza que as aparéncias é
que geralmente sdo tidas como fatos concretos, aquilo que se pode ver. E a
histéria € movida por esses fatos, pois tudo que o homem constréi com seu
passado € sinalizado pelo fato de se explicar a historia pela existéncia da
sociedade, do homem e do mundo (VASCONCELOS, 2005). Para os tedricos
modernistas o passado é fixo, ndo pode ser mudado; e para os pods-modernistas
existe a concepcdo de que € possivel fazer variadas interpretacfes do passado,
ou seja, reformular, reinventar e considerar a existéncia de novas mudancas. Na
producdo académica existe também outro questionamento entre historiadores e
pesquisadores que é com relacdo aos termos fato e ficcdo. O fato é aquele que
ocorre de imediato e produz algo chamado realidade; a ficcdo produz efeitos da
realidade.

Outro ponto importante € a questdo dos dados representativos serem
considerados registros da realidade social. Concordo com Geertz (1989), citado
pelo autor Vasconcelos (idem), quando deixa claro que a realidade social € um

texto que deve ser lido e interpretado. Esse viés serve para mostrar que nao sao
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somente 0s textos prontos que devem ser interpretados, mas todo o cotidiano que
mantém a realidade da sociedade e que necessita de investigacdes para se
compreender o homem, os fatos e suas relagdes com o outro e a sociedade.
Cada pesquisador deve utilizar e escolher sua fonte de acordo com o campo de
pesquisa e suas necessidades, visto que a fonte oral onde se produz os discursos
orais dos sujeitos emite uma funcéo relevante que € a de produzir varias vozes da
realidade.

No contexto da histéria oral Mercedes Villanova (1998) chama a atencao
para a relagcdo existente entre a Histéria do Tempo Presente e a Historia Oral, de
forma que ambas necessitam criar novas fontes e perspectivas para a construcao
da memoria e o uso das fontes visuais. Subtende-se que no decorrer das
mudancas ocorridas em sociedade e com o0 avanc¢o das ciéncias e tecnologias, as
fontes também devem ser reformuladas pelo fato de que os resultados de
experiéncias, sejam particulares ou coletivas, possam apresentar novos respaldos
acerca da realidade social.

A Histéria do Tempo Presente e as fontes orais utilizam as imagens e
gestos como forma de compreender os significados da vida real. Uma imagem ou
simples gesto pode falar muito mais do que palavras. Significa dizer que as
producdes visuais possuem a capacidade de perceber e observar a maneira de
como as pessoas se relacionam, se aglomeram ou mesmo interagem por entre as
relacdes interpessoais e sociais. Dessa forma pode-se compreender o
comportamento das pessoas e 0 espaco onde se comunicam dentro da cultura
(VILANOVA, 1998). E interessante que as imagens nos incitam a curiosidade, séo
fontes historicas que trazem elementos da cultura material, costumes, relacdes
sociais e de poder. Resgatam momentos passados, possibilitando a investigacao,
o levantamento de informacdes, os elementos representativos por ela e o
contexto nos quais estao inseridas.

Assim, é necessario utilizar tanto as fontes orais, quanto as outras fontes
como as imagens, audio e textos escritos, pois dessa forma é que os aspectos da
vida cotidiana serdo mais bem compreendidos e interpretados no ramo da

pesquisa. Chartier (2005) deixa claro que o livro de Ricoeur tem auxiliado muitos
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historiadores em suas praticas sobre o estudo da histéria, sendo que a verdade
qgue se funda na area da histéria sob os relatos da ficcdo ndo deve ser separada
da escrita. Evidenciando a Histdria do Tempo Presente Pieter Lagrou (2007) deixa
claro que a historia do tempo presente evidencia duas idéias relevantes. De um
lado a histéria recente exerce um caréater particular diferente da histéria antiga
cristalizada pelo passado. De outro, o presente configura um sistema de evolucao
e desenvolvimento que muitas vezes pode acarretar mudancas.

Nesse sentido Lagrou (2007) enfatiza que a histéria do tempo presente é
constituida pela histéria oral e essa fonte oral ndo deve ser confundida com a
tradicdo oral, isto é, a historia oral € vivenciada pelos narradores que a compdem
e a tradicdo oral pela descendéncia de um processo transgeracional que vai
passando de geracdo em geracdo. No campo cronoldgico atual os historiadores
tentam ter o dominio das fontes orais e metodologicamente o uso das fontes
escritas. Acredita-se que seja em decorréncia de melhorar o trabalho da pesquisa,
pois a oralidade aprimora a escrita por meio das variadas vozes que permutam no
meio historico e social.

A Fenomenologia da Memoéria visa a materializagdo da memoria pela
escrita através da documentacdo, bem como a reconstru¢cdo do passado pela
escrita. Chartier citando Ricoeur evidencia que ha uma dupla articulacdo entre a
fenomenologia e a pragmatica da memoria. De um lado, retornar a memoria
buscando a histéria do passado e de trabalho, de outro relacionar a memoria
individual com a interioridade, bem como a memoria coletiva com as
representacées compartilhadas.

A Epistemologia da Historia traz a tona o pensamento histdrico enquanto
sentido complexo, pois essa complexidade implica muitas vezes em compreender
os fundamentos da histéria e suas formas de organizacdo (CHARTIER, 2005).
Ricoeur mostra o efeito do real definido por Roland Barthes como uma
modalidade que ao abandonar o classico evidencia uma ficcdo realista com um
peso da realidade, ou seja, 0 estar das coisas, e esse efeito é de sentido e de

producédo. A Historia do Tempo Presente se refaz através da relacdo entre
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observador e observado, e esse observador torna-se capaz de circunscrever o
tempo vivido fazendo distincdo do tempo passado.

E interessante notar que a historia do tempo presente consiste em
exemplificar a relagdo do sujeito com o objeto em uma unidade temporal. Nesse
caso o historiador analisa que o tempo dos acontecimentos e o0 tempo das
escrituras da historia ainda permanecem no presente, jA que as experiéncias
formadoras da vida humana fazem parte das experiéncias vividas (LAGROU,
2007). Em suma a pratica da historia do tempo presente dependia muito do
exercicio do historiador, uma vez que o periodo descrito pela oralidade estava em
profunda consonancia com a escritura da historia, jA que o anseio era de
continuidade.

O texto de Helenice Rodrigues (S/A) intitulado “As multiplas abordagens:
Representagdes, Simbolismo, Memoria” busca compreender o novo pensamento
histérico cultural como forma de articulacdo das diversas formas simbolicas
existentes dentro do processo cultural na sociedade. Os termos como
representacgéo, apropriagdo e simbolismo sinalizam o campo de investigacado dos
pesquisadores, jA que servem como mecanismos capazes de abordar as
experiéncias vividas dos sujeitos pesquisados.

Ressalta-se que dentro do universo simbdlico a representacdo torna-se
variavel para os investigadores pelo fato de partir mais de um angulo particular do
que coletivo, pois as producdes cientificas na maioria das vezes trazem a tona
confrontos de discursos que precisam ser compreendidos e respeitados por
agueles que ndo usufruem da mesma teoria. Quanto a apropriacdo na pesquisa,
esta muito relacionada com a prética cotidiana mantida pela vivéncia, ou seja, as
vivéncias sao capazes de revelar novas producfes de discursos, ja que sdo de
acordo com as peculiaridades do contexto social. A meu ver o simbolismo esta
associado com a idéia de passado e presente, pois a comunicacao entre 0s dois
tempos permite a compreensdo do que ficou para tras, nutrindo assim na
memoria a capacidade de relembrar o passado, vivenciando e transformando o

tempo vivido.
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Outro ponto que € importante ressaltar € a problematizacdo da memoria
pela histéria. Helenice mostra os contrastes existentes na utilizacdo da memoéria
pelos historiadores. As lembrancas mexem com o psicolégico das pessoas, tendo
em vista que o ato de relembrar algo pode denunciar os momentos bons e
delicados da vida humana. Nesse caso, a primeira dificuldade encontrada pelos
historiadores € o recalque, pois o recalcado é aquele que se sente ameacado,
inseguro por algum motivo e que implica nas relacbes com o outro. A segunda
dificuldade refere-se aos siléncios dos sujeitos, ou seja, aos medos ou vergonha
de se expor diante de um mundo cadtico e com variadas divergéncias.

Na trajetoria epistemoldgica € muito comum se buscar referenciais tedricos
e métodos para o trabalho de pesquisa. No entanto, é preciso ter cuidado com a
nocao de verdade. Verdade é algo que se busca em um determinado tempo e
espaco.

No livro “Convite a Filosofia” de Marilena Chaui (1994) o conhecimento
sempre foi um alvo da Filosofia, haja vista que uma das preocupacdes da filosofia
€ de investigar o sentido verdadeiro dos fatos. Por esse motivo até hoje o
conhecimento tem sido algo muito complexo, pois lidamos com variadas logicas
de versdes dos acontecimentos, pois o que pode ser verdade para mim pode nao
ser verdade para o outro.

No ramo da pesquisa trabalha-se com discursos e ndao com verdades, as
praticas sociais aprimoram o uso da memoaria na producao cultural, haja vista que
é fruto da interacdo entre atores sociais no universo de simbolos e sinais da vida
cotidiana. Advém dai, a necessidade de compreender as légicas de versbes que
permeiam a busca pela verdade na pesquisa. Para se compreender melhor as
narrativas construidas, (...) “a historia oral € uma forma especifica de discurso:
histéria evoca uma narrativa do passado; oral indica um meio de expressao”
(PORTELLI, 2001: 10).

Coerente com essa configuracao de pesquisa Thompson (1992) deixa claro
que o uso da histéria oral contribui para uma memodria mais democratica do
passado permitindo a compreensdo da sociedade através de relatos e

depoimentos dos sujeitos pesquisados. Sendo que os relatos e a memoria das
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experiéncias se constituem da seguinte forma: “A narragcdo da experiéncia esta
unida ao corpo e a voz, a uma presenca real do sujeito na cena do passado. Nao
ha testemunho sem experiéncia, mas tampouco ha experiéncia sem narragcao”
(SARLO, 2007: 24). Nesse sentido ndo basta somente ter os depoentes para
entrevistar, mas que eles possam estar disponiveis e em boas condicdes fisicas e
mentais para contribuir com o trabalho. Por outro lado, o método da histéria oral
deve estar em consonancia com 0s objetivos propostos para que assim haja
sustentacao na investigacao da pesquisa (ALBERTI, 2005).

Para o desenvolvimento da nossa pesquisa foram escolhidos alguns
devotos promesseiros de Sdo Benedito, sujeitos estes (sejam aposentados,
pescadores, agricultores, domeésticas, etc.) que fizeram e fazem promessas em
troca de receberem os tipos de milagres (gracas, bencdos e curas). O critério
privilegiado para a escolha foi o seguinte: pessoas entre 50 a 80 anos que
revelam experiéncias vividas no decorrer do tempo no Século XX e o contato ja
existente entre o pesquisador e 0 pesquisado. Nessa perspectiva 0 que deve
importar ndo é a quantidade de pessoas que foram entrevistadas, mas a
qualidade quanto ao posicionamento e participagdo dos entrevistados nas
experiéncias referentes ao ritual do milagre.

Na realizacdo das entrevistas € necessario um certo planejamento do que
se pretende entrevistar e com quem se deve entrevistar, sendo conveniente
estipular uma definicdo na quantidade de horas no decorrer do didlogo com os
entrevistados. No contato inicial com os devotos foi tida uma conversa preliminar
acerca do objeto estudado. Apds os sujeitos terem aceitado colaborar com a
pesquisa foi elaborado um roteiro de perguntas que serviu para as sessoes das
entrevistas nos possiveis dias marcados de acordo com a disponibilidade do

entrevistado.
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CAPi'[ULO 3.- O SIMBOLISMO DO FENOMENO MILAGRE E OS MILAGRES
EM SAO BENEDITO

O milagre é algo divino, surge da fé e se embarca nos acontecimentos
marcantes da vida.
Francisco Teixeira da Silva, 65 anos'®.

Tratando-se sobre praticas de milagre em Sao Benedito as narrativas dos
sujeitos pesquisados revelam experiéncias do acontecido. O narrador fala de
acontecimentos que ele mesmo testemunhou. Nesse interim faz sentido
estabelecer uma conexdo com a génese da palavra milagre para se compreender
a logica que norteia o seu significado. A palavra milagre vem do latim miraculum,
significando “maravilhar-se” no sentido de algo ter acontecido de forma
extraordindria. Muitos pesquisadores, dentre eles Zaluar (1983), enfatizam que o
conceito de milagre estd muito atrelado a concepcao cristd e catélica. Sua
realizacdo é atribuida ao poder supremo de Deus e/ou de santos que regem as
intervencdes divinas no mundo natural.

As discussbes acerca do milagre no sentido teoldgico e religioso
apresentam como base o Cristianismo que vem de Cristo e Catolicismo que vem
de catdlico, fundamentados pela légica de uma cultura religiosa que reflete na
histéria cristd e catolica desde a atuacdo dos milagres garantidos por Cristo,
tendo se fortalecido durante séculos (WILGES, 1982). Esses acontecimentos
extraordindrios fundamentam o catolicismo em nivel de continuidade,
possibilitando aos catélicos o resgate de suas tradi¢cdes. Por isso ha evidéncias
de peregrinacfes, devocbes e presenca dos tipos de milagres como gracas,
bencdos e curas. Sendo elementos constitutivos da cosmologia -catdlica
(ZALUAR, 1983).

Segundo Reesink (2005), milagre € um fenbmeno fundamental de

intervencao divina no mundo natural pela realidade da fé crista e catolica, haja

®Em entrevista concedida a Yleana do Socorro dos Santos Lima. Braganca-PA, 07 de Julho de
2012. O entrevistado é morador da Vila do Camuta, localidade pertencente a regido das praias em
Braganca, pescador devoto e promesseiro de Sdo Benedito.
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vista que torna-se um fator imprescindivel para se compreender as manifestacdes
de crencas e tradi¢cdes pelo catolicismo oficial e popular na cultura. Para tanto, do
ponto de vista antropoldgico, a partir do momento que o catolicismo se manifestou
na cultura popular através de devogdes a outros santos e entidades, o cenério
religioso foi possibilitando aos devotos catélicos o reencontro de suas tradigdes e
representacées no cenario das manifestacdes culturais e populares evidenciadas
na sociedade (REESINK, 2005).

A busca pela protecdo divina € uma caracteristica bastante presente no
contexto da fé. Braganca do Para nao poderia fugir a regra e ter uma histéria
religiosa como a que descreve as praticas de milagres em Sdo Benedito e a
devocdo que a maioria das pessoas deposita neste santo. O misticismo e a
pratica da fé que existem no referido municipio tem como local onde acontecem
as demonstracdes de religiosidade individual e coletiva de muitos moradores e de
varias localidades préximas a regido ou bem distantes pela fama do santo ser
milagroso.

O fenbmeno milagre presente na préaxis religiosa ndo podera deixar de ter
por referéncia o tipo de discurso enquadrado no campo religioso. Isso implica
fazer algumas observacdes sobre o conceito de formacdo discursiva. Esta
compreende 0 que o sujeito pode e deve dizer em determinada situacao, bem
como em determinada conjuntura, de tal forma que, “remetendo seu discurso a
ideologia, essa formacdao fard que suas palavras tenham um sentido e ndo outros
possiveis. E pela remissdo a formacdo discursiva que se identifica uma fala”
(ORLANDI, 1987: 17).

Nessa conjuntura os discursos sobre milagres em Deus ou Santos, mais
precisamente em Sao Benedito que é o foco da pesquisa, torna-se algo que nem
a prépria ciéncia consegue explicar. Cabe neste estudo apontar as reflexdes
acerca dos discursos sobre milagres concedidos pelo santo preto aos fiéis
devotos enfatizando a memoaria dos milagres em S&o Benedito.

As expressdes de religiosidade, assim como outros aspectos da vida
social, fazem parte do sistema de vida de um grupo que, no campo religioso,

envolve além da crenca, um conjunto de praticas comportamentais. Nesse
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sentido, o referido estudo se apropria da concepcdo de Michel Certeau quando
advoga:
N&o se trata de elaborar um modelo geral para derramar neste molde o conjunto de
praticas, mas, ao contrario, de especificar esquemas operacionais e verificar se existem

entre eles, categorias comuns e, se em tais categorias, é possivel explicar o conjunto de
praticas (1994: 20-21).

Seguindo por esta trilha, na adequacdo de nosso estudo as praticas
devocionais e milagrosas a Sdo Benedito, a analise que segue, transita do teérico
para o concreto, do particular e do circunstancial ao geral, ou ainda, a imagem de
uma “realidade” que procuramos captar. Tais circunstancias, no dizer de Roger
Chartier, significam decifrar “o modo pelo qual em diferentes momentos uma
determinada realidade social é construida, pensada, dada a ler” (1990: 16). Por
isso, considera-se as fontes como testemunho de uma realidade de mdultiplos
sentidos que nos permite tracar um caminho privilegiado, ja que uma pesquisa
conduzida nesse terreno, fornece importantes indicios de percep¢éo e apreensao
da realidade social, ou ainda, das representacdes do mundo social.

O livro Sdo Benedito de José Artulino Besen'’faz parte da colecdo Santos
populares do Projeto Missdo Jovem sediado em Floriandpolis, Santa Catarina,
que destaco como contribuinte para a construcéo deste trabalho sobre praticas de
milagre em S&o Benedito, pela abordagem sobre a vida do santo e sobre os
milagres a ele atribuidos. Besen traca um estudo sobre a biografia de Sao
Benedito mostrando os milagres realizados por ele na época que era Frade.
Benedito Manasseri, como era chamado, nasceu em 1526, na regido da Sicilia,
Italia, cresceu em um lar cristdo e desde cedo mostrou vocacdo para a vida
eremita. Na vida, enquanto eremita praticava a caridade, orientava vocacoes,
curava os doentes e previa acontecimentos futuros.

Durante os 25 anos vividos em Palermo, Benedito cresceu sempre mais nestes dons que

Deus concede a poucos eleitos: saber com antecedéncia, saber a distancia, conhecer os

pensamentos e 0s sentimentos, ler os coracdes, penetrar no mundo misterioso da
consciéncia, conhecer além da vida terrena (Besen, 2004: 20).

7 Historiador e Filésofo. Ministra aulas de Histéria da Igreja no Instituto Teoldgico de Santa
Catarina — ITESC, em Florianépolis. Autor da colegcdo de biografias de Santos Populares e de
livros de Historia. Ver mais no site: <http://pebesen.wordpress.com/autor/> Acesso em 17/03/2012.
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Estes fatos sdo frutos de testemunhos coletados no processo de
beatificacdo'®e baseados em dados que o préprio autor José Besen amealhou em
suas pesquisas bibliograficas e materiais*fornecidos pela professora Giovana
Fiume®, de Palermo, e pelo Padre Giuseppe Filandia, do Pontificio Instituto das
Missoes.

A bibliografia sobre os acontecimentos historicos que revelam a memoria de
S&o Benedito em seus antepassados apontam para uma relacdo entre historia e
memoria. Relacdo esta que se manteve até os dias atuais por meio da
implantacdo do seu culto pablico em 1743, e pelo processo de canonizacdo® em
1807, o que permitiu a devogao a Sao Benedito no Brasil e no mundo. De acordo
com Besen (2004), os milagres brotados das maos de Benedito naquela época
(século XVI) ainda repercutem na memoria. E essa memoaria pode-se relacionar
com os dias de hoje no sentido da propagacao das narrativas de milagres que
Séo Benedito concede aos devotos.

A Festa de Sao Benedito é um acontecimento marcante que envolve direta
ou indiretamente, toda a populacdo bragantina, estendendo sua influéncia para
além dos limites do estado do Para. Assim, a festa no santo preto, em Braganca
do Pard, é muito mais do que um mero fendbmeno religioso, podendo ser
observado e compreendido sob diversos pontos de vista: religioso, estético,
turistico, cultural, sociolégico, antropolégico, memorialistico, etc. Partindo desses
pressupostos, para trazer ao presente essas reconstru¢cfes do passado faz-se
necessario revelar o espaco (Braganca), os sujeitos (devotos) e o objeto de
estudo, como as praticas de milagres.

18Beatifica(;é\o € quando o papa declara alguém beato.

“Materiais como CASTAGNA, Umberto. Nera fonte de luce. Storia de San Benedetto il Moro.
Biblioteca FrancescanaEditrice. Palermo, 1989; CITTA DI PALERMO - Biblioteca Comunale: San
Benedetto il Moro. Palermo, 2000; FIUME, Giovanna. A cura: |l santo patrono e La cittd. Saggi
Marsilio, Palermo, 2000; FIUME, Giovanna. Il Santo Moro (I processidi canonizzacione di
Benedetto di Palermo), Franco Angeli, Palermo, 2002; MARIANI, Ludovico Maria. San Beneteto da
Palermo: il Moro etiope nato a San Fratello, Kefagrafica Edizioni. Palermo, 1990.

“professora de Histéria Moderna pela Universidade de Palermo na lItélia.

21Canonizag50 € quando o papa declara um beato santo. Em 1807 foi o que aconteceu com Sao
Benedito através dos 27 milagres contabilizados pelo Tribunal Eclesiéstico apds sua morte.
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A memoria dos grupos sociais que o cercam e as tradicbes passadas de
geracdo em geracao na vida cotidiana é que fardo os mesmos sentirem-se parte
da historia, vivenciando a relagdo dos momentos vividos e a vida concreta de
seus antepassados, referindo assim as recordacdes e lembrancgas. A lembrancga,
conforme Halbwachs, “é uma imagem engajada em outras imagens” (2006: 76).

Ou ainda,

(...) a lembranca é em larga medida uma reconstrucdo do passado com a ajuda de dados
emprestados do presente, e, além disso, preparada por outras reconstrucdes feitas em
épocas anteriores e de onde a imagem de outrora se manifestou ja bem alterada
(HALBWACHS, 2006: 75-76).

As lembrancas dos acontecimentos marcantes na sociedade podem ser
reconstruidas a partir de representacbes do passado e presente, sendo
internalizadas por uma memoria historica. Ao recordar, as lembrangas séo
trazidas a tona e a subjetividade é mobilizada diante da realidade passada trazida
ao presente. E importante frisar que os dados historicos sobre Benedito, ou
mesmo, Sao Benedito, enriquecem a devocao e o culto publico, pois através do

conhecimento de sua histéria é possivel compreender a sua fama de milagroso.

3.1- A PRAXIS DO CULTO A SAO BENEDITO EM BRAGANCA PARA

Sou bragantino, Benedito de nome em homenagem ao santo porque
nasci fruto de uma promessa, e a ligacdo familiar com a religiosidadeé
muito grande. Minha histéria se confundiu muito com a minha pesquisa®.

Dario Benedito Rodrigues Nonato da Silva®.

*\/er texto integral da entrevista concedida pelo historiador no jornal O Liberal publicada em

25/01/2004. Disponivel em
<http://201.59.48.71/oliberal/arquivo/noticia/cartaz/n25012004default3.asp> Acesso em
18/03/2012.

*professor e historiador, Licenciado e Bacharel em Histdria pela UFPA (2002), Mestre em Historia
Social da Amazénia pela UFPA (2006). Docente e pesquisador da UFPA, Campus de Braganca.


http://201.59.48.71/oliberal/arquivo/noticia/cartaz/n25012004default3.asp
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Na regido amazbnica, tem-se a presenca da diversidade religiosa do
caboclo em suas variadas crencas, concepcfes e praticas, sendo que muitos
catolicos praticam o catolicismo popular.

O catolicismo popular dessas populacdes, ndo s6 de Itapua, mas da regido do Salgado

como um todo, e de varias outras areas da Amazonia ja investigadas por pesquisadores,

centra-se na crenca e no culto dos santos. (...), por exemplo, 0s principais santos que o

povo cultua sé&o Nossa Senhora de Nazaré, Sdo Benedito, o Menino Deus e Sao Pedro
(MAUES, 2005: 01).

A cidade de Braganca®*, por tradicdo, é uma regido que apresenta tracos
caracteristicos de um povo catolico que compartilha suas experiéncias de fé e
devogédo na comemoragao de festas religiosas. Dentre as festividades religiosas
comemoradas pelo povo bragantino, tem-se o Cirio de Nossa Senhora de Nazaré,
gue é realizado no segundo Domingo de Novembro; a festa de Sdo Pedro, que é
comemorada no dia 29 de junho; a festa de S&o Sebastido no dia 20 de janeiro e
a festa de Sao Benedito no dia 26 de Dezembro. No entanto, a maior
manifestacao religiosa no referido municipio € a festa de Sdo Benedito.

A crenca, a tradicdo e a fé em Sao Benedito fazem parte da cultura
material e imaterial, em que tanto os costumes, as relacdes sociais e de poder,
quanto o préprio Museu da Marujada e a Igreja de Sdo Benedito englobam o
universo histérico, cultural e religioso na regido bragantina. Esses tracos culturais
e as relagcdes evidenciadas na cidade resgatam momentos passados,
possibilitando a investigacdo, o levantamento de informacgdes, os elementos

representativos por ela e o contexto nas quais estéo inseridas.

* A cidade de Braganca esta localizada na Mesorregido Nordeste do Para, Microrregido

Bragantina e estd situado numa planicie & margem esquerda do Rio Caeté. Correspondente a
uma area de 2.090,234 km?, sua populagdo estimada é de 113.165 habitantes (IBGE, 2010).
Limita-se ao Norte com o oceano atlantico, ao Sul com os municipios de (Santa Luzia do Para e
Viseu), a Leste (Augusto Corréa e Viseu) e a Oeste (Municipio de Tracuateua). Sua economia é
baseada na pesca, apresentando também grande atividade Pecuaria, Agricultura e extracdo de
caranguejos.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Quil%C3%B3metro_quadrado
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Foto 2: S&o Benedito no andor (26 de Dezembro em Braganca)

Fonte: Imagem tirada do site do Google.

A festa de S&o Benedito que acontece em Dezembro no municipio de
Braganca revela um dos fatos tipicos da religiosidade popular. E no contexto das
manifestacdes religiosas populares que minha reflexdo se insere, propondo um
estudo que possa analisar e compreender também como os discursos dos
entrevistados sobre as préaticas de milagre influenciam no comportamento social
diante do fenbmeno religioso - milagre. Sado Benedito, o santo preto cultuado por
muitos devotos, é considerado um dos santos mais populares em Braganca do
Para.

Cada devoto atribui um significado, um sentido a imagem do santo de
acordo com sua experiéncia pessoal, cultural e social na regido bragantina. Nesse
contexto, a devogcdo expressa uma conexdo entre significado e significante,
transportando a recordacdo da memoéria para o real, propiciando relacdes
multiplas: realidade e representacdo; passado e presente. Assim essas relacfes
tornam-se um produto social que viabiliza o passado e a identidade das relacdes
sociais dos individuos.

A populagéo cabocla em Bragancga, localizada no nordeste do Estado do
Para, é fruto da miscigenacdo entre indios, brancos e negros. Sua cultura
apresenta influéncia de povos negros, como exemplo, o culto a Sdo Benedito
manifestado pela devog¢ao ao Santo preto (NONATO DA SILVA, 2006).



68

Fernandes (2011) converge com Silva (1997) no sentido de que a devocéao
foi enraizada através do primeiro estatuto da Irmandade® do Glorioso S&o
Benedito em 03 de setembro de 1798. Desde a fundacdo da Irmandade de S&o
Benedito a devocao tornou-se mais forte até os dias atuais. Percebe-se que a
crescente devocao dos bragantinos ao Santo preto surgiu a partir do cenario de
sua condi¢ao social fruto da humildade, pobreza, obediéncia e servico de modo
geral aos mais necessitados. E pela relacdo mantida pela histéria do santo, a
crenca e a fé tornaram-se fatores sustentaveis a devogdo ao Santo Preto
conhecido como o Santo Milagroso (FERNANDES, 2011).

Nessa vertente: “Chama-nos a atencéo a graca concedida por Deus a este
negro: como poucos na historia cristd, foi agraciado pelo dom dos milagres”
(BESEN, 2004: 23). Ou seja, Sdo Benedito tornou-se milagroso pela sua grande
fé e profundo contato com Deus. De maneira geral (...) “para os devotos a
imagem, por extensdo o santo, € humanizada, apresentando uma relacdo de
maior proximidade com aqueles que necessitam de milagres” (FERNANDES,
2011: 85).

Foto 3: Um grande numero de devotos na procissao do santo.
e

Fonte: Acervo pessoal®

A Irmandade é considerada como “estratégia basica de um grupo especifico para marcar uma
diferenca frente a outros grupos sociais” (SILVA, 1997: 17).

% Foto tirada no dia 26 de Dezembro de 2011.
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Esta foto mostra que sdo muitos os devotos de Sdo Benedito. A maioria
deles que participam da procissdo em Braganca ja alcancaram milagres no santo
preto. Independente de classe social, cor, raga e sexualidade, muitos sao ouvidos
pelo santo por intermédio da fé. O alcance do milagre é proporcionado pela
devocdo ao Santo. Para os devotos de S&o Benedito comumente sao feitas

promessas antes de obterem a graca alcancada, nesse sentido, a promessa.

(...) & a relagdo estabelecida entre a condicdo humana concreta e um involucro de
santidade que a rodeia. Faz parte de uma visdo do mundo dentro do qual constitui um
modelo de comunicagdo essencial. Por isso mesmo ela aproxima-se do sacrificio, ao
mesmo tempo que se insere no quadro de uma economia, a da troca. Promete-se a um
santo quando esta em perigo a seguranca essencial da existéncia individual, familiar ou
social (SANCHIS, 1983: 47 apud SILVA, 1997: 182).

Os acontecimentos milagrosos sédo oriundos da fé e prova fatores estes
gue dependem um do outro para a manifestacdo de curas e gracas alcancadas,
caso contrario, “coisas ruins acontecem para aqueles que ndao honram seus
compromissos e o0s desrespeitam. Fica patente o dilema: ou se fica a favor do
santo ou contra 0 santo, cada posicdo com suas respectivas consequéncias’
(SOUZA, 2011: 63). Outrossim, é importante ressaltar aquilo que Heraldo Maués
declara “Sao Benedito (...) é considerado muito milagroso — e também muito
perigoso, com quem nao se pode brincar” (2005: 02). Isto é, o termo perigoso esta
relacionado ao fato de S&o Benedito ser considerado justo com aqueles que

merecem a sua ajuda.
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Foto 4: Devotos e promesseiros de S&o Benedito (26/12/2011)

Fonte: Acervo pessoal.

A referente imagem evidencia uma relagdo entre promessa e milagre. Na
dindmica da fotografia € possivel perceber e observar a maneira como as
pessoas se relacionam, se aglomeram ou mesmo interagem por entre as relacées
interpessoais e sociais. Pode-se compreender o comportamento das pessoas e o
espaco onde se comunicam dentro da cultura?’. Os devotos de S&o Benedito
revelam suas vivéncias ocorridas na procissdo, bem como o préprio pagamento
de promessas ao santo por gracas e milagres alcancados. Como exemplo tem-se
os fiéis pagando suas promessas carregando o andor do santo, sendo
exemplificada na fotografia acima. As praticas de milagre em S&o Benedito
configuram um dominio simbdlico no estudo antropoldgico e socioldgico. Nessa
perspectiva, 0os discursos sobre milagres resultam do processo cultural que se
concretiza pelas relagdes sociais instituintes dos simbolos, 0os quais expressam
determinada visdo de mundo, manifestando-se em variadas formas de

comunicacgdo, como: linguagem, artefatos materiais e outros.

2IA fotografia de acdes sociais nos conduz a uma area rica de pesquisa ndo verbal. Uma
variedade consideravel de ilustragbes seguras desse campo pode ser observada através de
fotografias de aspectos sociais, pois ai encontramos dimensfes complexas de estrutura social, da
identidade cultural e da expressao psicolégica. Fotografias de pessoas que se aglomeram podem
oferecer-nos oportunidades para avaliar, qualificar e comparar, porém estas avaliagdes podem ir
muito além e auxiliar na definicdo da forma exata de cultura social (COLLIER, 1973: 49).
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Os simbolos® instituidos possuem capacidade de influenciar e controlar o
comportamento humano, visto que 0 imaginario construido pode transmitir e
reforcar um sistema ideolégico ja dado. O imaginario®® social construido constitui-
se de crencas, mitos, ideologias, religides e fala do mundo. Cria novas linguagens
comuns, sem necessariamente verbalizd-las mediante, por exemplo, praticas
simbdlicas. E com essas praticas que se reforcam tipos de comportamentos
sociais. A sociedade, com suas relagbes sociais, e a cultura, com o acumulo de
herangas, transformam, acrescentam e transmitem variados significados no

tempo, espaco e memadria de um determinado povo.

Os sistemas simbdlicos, como instrumentos de conhecimento e de comunicagdo, s6
podem exercer um poder estruturante porque sao estruturados. O poder simbdlico é um
poder de construcdo da realidade que tende a estabelecer uma ordem gnosiolégica: o
sentido imediato do mundo (e, em particular, do mundo social) conjeturar aquilo a que
Durkheim chama o conformismo légico, quer dizer, ‘uma concepgdo homogénea do
tempo, espago, do ndmero, da causa, que torna possivel a concordancia entre as
inteligéncias’. Durkheim - ou, depois dele, Radcliffe-Brown, que faz assentar a
‘solidariedade social’ no fato de participar num sistema simbdlico - tem o mérito de
designar ‘explicitamente a fungdo social (no sentido estruturo-funcionalismo) do
simbolismo, auténtica func¢ao politica (BOURDIEU, 2010: 9-10).

Faz sentido estabelecer a citagdo acima do autor com o estudo realizado
sobre Préaticas de milagre em S&o Benedito, pois estdo imbuidas de significados
gue fomentam a construcdo de um sentido simbdlico. Dessa maneira, 0
simbolismo e a linguagem tornam-se componentes essenciais da realidade e da

vida cotidiana e da apreensao pelo senso comum desta realidade. As crencas

«0s simbolos s&0 os instrumentos por exceléncia da integracdo social: enquanto instrumentos
de conhecimento e de comunicag¢éo” (...) (BOURDIEU, 2010: 10).

0 imaginario € nossa capacidade de organizar representacdes mentais (sobretudo percepc¢des,
imagens e esquemas das imagens) em unidades significativas e coerentes. (...) inclui nossa
capacidade de gerar uma ordem inovando (...). E importante reviver e enriquecer nossa nogéo de
imaginacdo, a fim de superar alguns efeitos indesejaveis de um conjunto de dicotomias
profundamente arraigadas que dominaram a filosofia ocidental (por exemplo, mente/corpo, razéo,
imaginacéo, ciéncia, arte, cognicdo, emocao, fato, valor e assim sucessivamente) e que influiram
em nossa compreensdao comum. Conseqlentemente, deveriamos chegar a conclusdo que a
imaginacdo é absolutamente central para a racionalidade humana, isto é, para nossa capacidade
racional de achar conexfes significativas, de fazer deducbes e de resolver problemas
(REYZABAL, 1999: 26).
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surgem e se mantém na sociedade pela teia simbolica constituida como resposta
as necessidades sociais*.

A religido, ou mesmo a devocao a S&o Benedito, reflete no sistema social e
os individuos vivenciam das necessidades procedentes da condicdo de
interdependéncia, de um modo de vida simbdlico social. De acordo com Camargo
(1973), o fenbmeno religioso relaciona o individuo com o meio social, bem como
mostra a representatividade da religido para o individuo. Nesse sentido, indaga-se
0 que representa a vida religiosa para a sociedade ou mesmo para a comunidade
local. Thales de Azevedo (1966) deixa claro que as préticas religiosas relacionam-
se mais com a estrutura da comunidade local do que com a sociedade, sendo que
muitas vezes, o santo de devocdo® do individuo torna-se mais importante do que
0 santo da comunidade.

De maneira geral a devogdo a um determinado santo tem a ver com a
existéncia de uma comunidade moral que reconheca os atributos e sinais que
marcam em uma pessoa a santidade, biograficamente ou fisicamente. Entre os
termos que envolvem a santidade®, ndo ha santos sem devotos, nem devotos
sem santos. A relacdo de devocdo é construida pelo fiel devoto mediante a
capacidade de atribuir legitimidade e titulo a um sujeito de louvor, aqui
denominado santo catdlico (MENEZES, 2004).

A abordagem antropoldgica pressupde que as devogdes populares vao ao
longo do tempo se conservando, mas também se reinventando e transformando.
Sao elementos caracteristicos da cultura de um povo, que se forma misturando

varios aspectos. Segundo Thompson:

(...) “cultura” € um termo emaranhado, que, ao reunir tantas atividades e atributos num sé
feixe, pode na verdade confundir ou ocultar distingdes que precisam ser feitas. Sera
necessario desfazer o feixe e examinar com mais cuidado os seus componentes: ritos,
modos simbdlicos, os atributos culturais da hegemonia, a transmisséo do costume de

% A necessidade social torna-se um sinal da realidade cotidiana.

% Por exemplo, na cidade de Braganga observa-se que o santo mais cultuado por devogao é Sao
Benedito, sendo que a Padroeira da cidade é Nossa Senhora do Rosario.

% santidade é a qualidade ou estado de santo, que vive segundo a lei divina de forma pura e
sagrada.
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geracdo para geracdo e o desenvolvimento do costume sob formas historicamente
especificas das relagdes sociais e do trabalho (1988: 22).

A nocdo de cultura a partir dos estudos na nova historia cultural de Roger
Chartier (1945) tornou-se muito ampla, por esse motivo € um termo complexo que
precisa de cautela ao lidar com os grupos sociais ou mesmo do que deve ser
considerada cultura numa sociedade.

A veneracéo e o culto aos santos sédo considerados fortes representacdes
culturais em varios locais no Brasil e inclusive em Braganca do Para com a
devocdo em S&do Benedito. As devocbBes aos santos, esses mediadores do
cotidiano, ocorrem das mais variadas maneiras e se manifestam, principalmente

através da busca por milagres.

3.2- REGIME DE MILAGRE: RELACAO ENTRE DEVOTOS E O SANTO PRETO

Lembrar o que agente viveu, é reviver novamente experiéncias jamais
esquecidas.
Rosana Almeida Tavares, 72 anos™’.

A devocdo ao santo milagroso fazendo parte da religiosidade popular
oferece varios discursos de fiéis catdlicos sobre as praticas de milagre em Sé&o
Benedito, por isso tém-se sujeitos que desempenham importante papéis enquanto
mediadores simbdlicos, haja vista que constroem significados de acordo com
suas doutrinas e crencas. Os agentes religiosos investigados partem de uma
curiosidade em compreender a logica simbodlica que € construida acerca dos
discursos sobre os milagres adquiridos por intercessao a Sao Benedito.

A devocdo, a fé e a religiosidade sdo temas que marcam um campo
heterogéneo onde denota variadas historias presentes na memoéria dos

narradores que as expdem, mostrando o cotidiano de suas vivéncias. Diante

*Em entrevista concedida a Yleana do Socorro dos Santos Lima. Braganca-PA, 03 de Julho de
2012. A entrevistada é moradora do bairro Vila Sinh4 em Braganca, aposentada e devota de Séo
Benedito. Tornou-se devota por influéncia dos pais e por motivo de cura.



74

desse contexto cabe ressaltar que no decorrer da pesquisa existem certas
peculiaridades que necessitam de uma analise exaustiva sobre o universo
simbdlico constituido entre a tradicdo e a modernidade. Os entrevistados nesse
estudo sdo bragantinos e moram ha mais de 30 anos na cidade. Vejamos alguns
casos de milagres de curas exemplificados pelos sujeitos pesquisados.

Minha irma estava com um mioma no Utero e um ovario esquerdo crescido. Fez o exame
da ultrassonografia e a médica falou para ela que tinha que tirar tudo, o ovario e o Gtero. A
minha irma ficou desesperada, como todos nos da familia, ai eu rezei e pedi muito para
Sao Benedito que se a minha irmé ficasse boa eu ia sair de maruja todo ano na procisséo
durante cinco anos. Ai, quando ela fez outra ultrassonografia e a médica viu o resultado,
minha irm& ndo tinha mais nada e o ovéario estava normal. Todos nés da familia ficamos
muito felizes e hoje ja passado os cinco anos, ainda continuo saindo de maruja na
procissdo e tendo mais fé ainda em Sao Benedito (Maria Medeiros de Aguiar34).

Apareceu uma inflamacao no meu segundo dedo do pé direito. Fui a varios médicos e
sempre me mandavam pra la e pra c4, mas nenhum médico sabia o que era. Fiz varios
exames e nada mostrava, por fim disseram que minha perna ndo tinha circulacdo de
sangue e que talvez tivesse que amputar o meu dedo. Por dltimo fiz uma arteriografia,
com o que fiquei dois dias sem andar nem p6r o pé no chdo. Passei dois meses sem
dormir, andando pela casa de tanta dor; nem sentada conseguia ficar, tinha que ficar
andando de um lado pro outro sem parar. Ai um dia minha vizinha me falou: porque vocé
nédo reza pra S&o Benedito Ihe curar?Ai ela me deu uma oracdo de Sdo Benedito. Ffoi
guando toda noite antes de dormir, rezava com fé e pedia muito a Sdo Benedito que me
curasse. Foi a partir dai que me tornei devota do santo preto. Gragas a Deus e a Sao
Benedito fui curada daquele mal e hoje meu dedo é perfeito como se nunca tivesse
acontecido nada (Fatima de Lourdes Sampaio®).

A fé torna-se um elemento importantissimo nesse tipo de discurso religioso
dos fiéis. O discurso religioso torna-se determinante para que o fiel assuma uma
posicdo diante do que deve fazer para alcancar a graca, o milagre. Tudo comeca
quando os devotos passam a ter conhecimento de que o santo pode realizar o
milagre e acreditam que podem, por meio de sua fé, receber o que buscam.

Notemos que os devotos e promesseiros dizem ser por causa da fé deles

no poder do santo que buscaram a cura para os entes familiares e para si

*Em entrevista concedida a Yleana do Socorro dos Santos Lima. Braganca-PA, 04 de Julho de
2012. Domeéstica e devota de Sao Benedito. Tem 51 anos, moradora do Bairro Padre Luiz.

**Em entrevista concedida a Yleana do Socorro dos Santos Lima. Braganca-PA, 14 de Setembro
de 2013. A depoente tem 65 anos, é Professora aposentada, moradora do bairro Perpétuo
Socorro e devota de S&o Benedito.



75

mesmos. Lembremos que na carta aos romanos Sao Paulo afirma que a fé é
proveniente do que ouvimos; isso é confirmado pelo Catecismo da Igreja Catolica
quando trata da dimensdo comunitaria da fé, como assegura Francisco Catao
(2001). De acordo com este documento: (1988: 22).

Ninguém pode crer sozinho, como ninguém pode viver sozinho. Ninguém deu a fé a si
mesmo, como ninguém deu a vida a si mesmo. O crente recebeu a fé de outros, deve
transmiti-la a outros (...). Cada crente é, assim, como um elo na grande corrente dos
crentes. Ndo posso crer sem ser carregado pela fé dos outros, e pela minha fé contribuo
para carregar a fé dos outros (CATECISMO, 2000: 55, n.166).

A partir deste documento ficamos mais esclarecidos sobre o funcionamento
do circuito de discursos que prende os devotos ao Santo preto, pois a mensagem
contida no Catecismo Catolico reafirma a necessidade de se manter a corrente
que entrelaca os fiéis em uma mesma fé. Parece, assim, que o discurso religioso
da Igreja Catdlica circula de forma determinante entre os devotos. Vejamos outras

falas dos narradores sobre curas alcancadas.

Sou devota de Sdo Benedito e € com o coragdo cheio de alegria que eu falo sobre o meu
testemunho de fé. Ha trés anos atras, minha cunhada chegou na minha casa
desesperada, pois 0s exames de meu irméo constataram cancer no figado. Eu ndo sabia
o que falar pra conforta-la, eu também me desesperei. S6 falei pra ela ser forte, porque
Deus e S&o Benedito jamais nos abandonaria numa hora tdo dificil. Ai comecei a rezar pra
Sao Benedito, pedindo que intercedesse a Deus pela cura do meu irmao. Rezava todos os
dias pedindo pela salude dele. Nove meses depois de saber sobre a doenca do meu irméo,
minha cunhada chegou em casa juntamente com meu irmdo e deram a mais maravilhosa
noticia, os exames ndo mostraram mais nada da doencga, nada, nenhum vestigio dessa
doenca horrivel. Gléria a Deus e a Sao Benedito o meu irméo foi curado. Posso dizer
abertamente que foi a fé que curou, sem fé ndo conseguimos realizar nada (Celeste Aviz
da Fonseca®).

Minha filha Marina nasceu com cardiopatia congénita. Assim que nasceu, ficou 10 dias na
UTIl. Segundo os médicos, ela poderia a qualquer momento morrer. Mas, nés a
entregamos nas méos de Deuse S&o Benedito. Desde entéo, ela comecou a tomar trés
remédios por dia. E com 11 meses ela passou pela cirurgia cardiaca. Foi um processo
longo, dificil, mas a todo momento sentia S&o Benedito do meu lado me ajudando. Hoje,

**Em entrevista concedida a Yleana do Socorro dos Santos Lima. Braganca-PA, 10 de Agosto de
2013. Tem 45 anos, é Técnica de Enfermagem, devota e moradora do bairro Aldeia.
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para a honra e gléria do Senhor e pela intercessao de S&o Benedito ela esta curada e nédo
toma mais remédios (Carmem Dolores da Silva Brito®").

E interessante notar nos relatos acima que os entrevistados afirmam a
forca da intercessdo do santo. Desse modo fica claro a forca do discurso
beneditino. Além de proporcionar os milagres aos devotos, transforma-os em
verdadeiros guardides, capazes de preservar sua veracidade. O discurso religioso
€ tdo manipulador que chega ao ponto de tornar o devoto, além de dependente e
propagador, um verdadeiro martir em sua defesa. Nesse sentido, 0 que move 0s
fiéis devotos é a fé. Esta concepcao de fé é fruto da auto-sugestdo empregada
por Souza:

Auto-sugestdo é aceitar para si algo como sendo verdadeiro e transforma-lo em realidade

e comumente compreendemos essa forca como fé, aquilo que torna real o que se tem

como possivel. Ndo vamos entender a auto-sugestdo como fé, mas como 0 mecanismo

gue da origem a fé; pois como diz Sdo Paulo, “a fé procede da audi¢éo, e a audicdo vem

da palavra de Cristo” (Rm 10, 17); ou seja, o que cremos vem de fora de nds e s6 cremos
guando aceitamos algo como possivel, seja o que for (2011: 38).

Para Cristo “tudo € possivel ao que cré” (Marcos 9, 23). No sentido que
parece se desprender das palavras de Cristo podemos aceitar que aquele que
tem fé é capaz de realizar qualquer coisa, até mesmo algo que ultrapassa a nossa
compreensao”. Partindo dessa interpretacdo o milagre € um fenédmeno revelador
de fé e prova fatores estes que proporcionam a intercessdo mediada pelo santo a

Deus para o alcance do milagre.

A caracterizagdo do milagre parece ser exatamente esta: ndo se pode atribuir o fato a
qualquer outra causa que ndo seja a intervengédo divina, ja que o seu curso ou desenrolar
€ incontrolavel. O fato, ao ser rotulado como milagre, adquire significado essencialmente
moral, tornando-se testemunho da aprovacdo dos santos aos devotos (ZALUAR, 1983:
100).

%Em entrevista concedida a Yleana do Socorro dos Santos Lima. Braganca-PA, 10 de Agosto de
2013. A entrevistada tem 32 anos, é auxiliar de secretaria, moradora do bairro Aldeia e devota de
Sao Benedito.
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Muitos dos devotos que alcancaram milagres no Santo apontam para uma
vida de sacrificio, sofrimento e esperanca. Dentre os relatos, ha o de dona
Francisca Ocileide Barbosa:

(...) supliguei ao santo que minha filha ficasse boa (...) sei que errei muito, tinha um

coracao duro, mas a doenca da minhasgilha me fez ver a vida com outros olhos, mudar de
vida. (...) Hoje sou uma pessoa melhor™.

O relato acima mostra que o possivel milagre pode inspirar mudancas na
vida dos envolvidos. O sofrimento que Dona Francisca passou junto a filha doente
tornou-a mais sensivel, mais humilde. A cura ndo é somente o retorno de um
organismo ao seu estado normal, como explica Maués, Santos e Santos (1994:
66) “A cura nao apenas tenta recompor a saude fisica e mental, mas serve para
recuperar a seguranca, o prestigio, a honra, contribuindo assim, para reorganizar
0 caos”. Nesse sentido nota-se ndo somente a busca pela cura ou pela vida no
momento de clamor, mas o alivio para os males e recomposi¢cao da vida e é
nesse momento, como diz a narradora, que se torna presente a fé e a fé
transforma, o sofrimento muda o individuo.

A lembranca dessa moradora estd profundamente marcada por uma
dimensdo emocional ou afetiva. De acordo com Bosi (1994: 55), a memodria, ao
atuar através de um processo seletivo, “retém aquilo que, de alguma forma, tem
significado para o individuo ou para o grupo”, sendo que tais significados
costumam estar carregados de afetividade, atendendo a demandas insufladas
pelo presente daquele que recorda. O fato vivenciado por Dona Francisca marca
dois tempos (passado e presente) e esse tempo é cronoldgico:

(...) o cronoldgico (...) € o tempo dos acontecimentos, englobando a nosa prépria vida.

Baseado em movimentos naturais recorrentes, como os cronométricos a que (...) referimos

(...)- A cronometria acrescenta a ordem das datas a partir de acontecimentos qualificados,

gque servem de eixo referencial (...), anterior ou posteriormente ao qual outros
acontecimentos se situam (NUNES, 1988: 20).

*Em entrevista concedida a Yleana do Socorro dos Santos Lima. Braganca-PA, 25 de Julho de
2012. A depoente tem 75 anos, é aposentada, moradora do bairro Alegre em Braganca e devota
de S&o Benedito. Esse fato aconteceu quando Dona Francisca tinha 47 anos em 1965. Sua filha
tinha uma doenca séria ndo descoberta pelos médicos e, pelo que acredita a mée, so foi curada
pela intercessdo de Sao Benedito.
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Ou seja, 0 tempo cronoldgico evidencia uma sequéncia continua em que se
direcionam os acontecimentos para o presente e o futuro, sendo que o passado
torna-se um ponto de referéncia para a formagdo de novos acontecimentos que
podem alterar acdes e costumes de um determinado grupo social.

A memoéria é o elo que une passado e presente, pois embora esteja
intimamente ligada a uma tradicdo fundamentada num conjunto de valores,
historias, objetos e fazeres transmitidos ao longo das geracdes, ela também é um
fenbmeno sempre atual, que empresta sentido e da continuidade a vida de
pessoas e grupos. E por isso que aqui posso afirmar, a exemplo de Pierre Nora
(1993: 09), que “a memoria € sempre viva, carregada por grupos vivos, estando
em constante transformacao, aberta a dialética da lembranga e do esquecimento”.

Para entendermos as formas de constituicdo da memoria é importante ter
em conta o fato de que, embora ela seja em grande parte coletiva, também se
encontra entrelacada a dimenséao afetiva e a biografia individual. Essa intersecao
entre coletivo e individual que compfe os quadros da memodria pode ser
facilmente percebida nas lembrancas dos moradores pesquisados em Bragancga,
como, por exemplo, nas que se referem as experiéncias sobre os milagres
alcancados no santo preto. Vejamos os relatos de cura e graca alcancadas em

Séo Benedito, dois milagres ocorridos na vida da entrevistada abaixo.
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Foto 5: Dona Dirce, devota de Sdo Benedito.

Fonte: Acervo pessoal®

Ha 27 anos atras que é a idade do meu filho hoje, o meu filho Max que na época tinha 1
ano de idade sofreu com problema intestinal sério durante 15 dias. Ja havia levado em
trés benzedeiras, havia comprado varios medicamentos e nada do meu filho ficar bom.
Dentre destes 15 dias ele passou 8 dias no Hospital sem melhora, sendo que no oitavo
dia, pedi a Sdo Benedito com fé que se meu filho ficasse bom, ele iria sair de marujo. E na
mesma hora, quando pedi ao santo, meu filho defecou na fralda, fiquei muito feliz com o
milagre imediato e a partir daquele momento meu filho passou a sair de marujo e até hoje
ele continua a sair todos os anos (Dirce Maria Silva de Sousa"o).

Outro milagre foi o da graca alcangada. H4 22 anos atras, no ano de 1992, tinha o sonho
de ter minha casa prOpria e para isso precisava da minha progressao que estava
demorando muito a sair. Na época ja havia concluido minha Graduacdo em Ensino
Religioso pela UEPA. Entdo mais uma vez pedi ajuda a Sdo Benedito. Quando foi em
dezembro do mesmo ano, me peguei com ele e disse que se saisse minha progresséo e
conseguisse construir minha casa, no proximo ano iriar chamar a comitiva da praia pra
rezar uma ladainha em casa. Quando foi no final de Janeiro de 1993 saiu minha
progressdo. Ai fomos construindo, construindo e quando chegou em agosto de 1993 nos
mudamos para cé. Ai quando foi em dezembro do mesmo ano, se cumpriu a promessa,
ele entrou em casa e a comitiva rezou a ladainha. De la para céa recebo todos os anos a
comitiva em casa como sinal de agradecimento (Dirce Maria Silva de Sousa“l).

*Foto tirada no dia 04 de Fevereiro de 2014.

“°Em entrevista concedida a Yleana do Socorro dos Santos Lima. Braganca-PA, 04 de Fevereiro
de 2014. Tem 57 anos, é Professora aposentada, moradora do Bairro Padre Luiz e devota de Sao
Benedito.

“'Mesma depoente.
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Esses relatos de milagres alcancados em Sao Benedito sdo contados entre
0S promesseiros e devotos numa tentativa, pelo menos € o que parece, de
fortalecer a fé no santo e para preservar e ampliar esta devocao que, de acordo
com Dona Dirce, ndo para de crescer. Essa devogdo cria raiz na propria
experiéncia, como podemos perceber na fala da entrevistada acima que diz ter
acontecido dois casos em sua familia de milagres no santo. Isso mostra que as
lembrancas do passado sdo rememoradas todo ano quando o santo chega em
sua casa, fato este que une promessa e milagre, fé e devocdo em Sao Benedito.

Aquilo que é verdade para uma pessoa, dessa forma, por meio deste
circuito discursivo, passa a ser verdade para um grupo, pois O ouvir
constantemente e a experiéncia adquirida pela promessa realizada testificam a
favor do discurso que diz que o santo preto faz milagres. Dessa forma, é
legitimada a devocéo, ja que o promesseiro devoto se aproxima ainda mais do
santo, com verdadeira intimidade, na esperanca de seus favores. Outro aspecto
importante a analise diz respeito a propria imagem de S&o Benedito, imbuida de
um poder sacralizante para os devotos, pois indica um poder de protecdo e
seguranca.

Eu tenho um adesivo da imagem de S&o Benedito pregada no meu carro. Antes de dirigir

eu costumo olhar a imagem (...) e costumo pedir a sua prote¢do para que ndo aconteca

nada (ichmigo. Eu lhe digo que me transmite mais segurangca com ele ali(Paulo Costa
Farias™).

Quando alcancei o meu primeiro milagre em S&o Benedito, j4 aqui em Braganga, a minha
fé aumentou mais, me sentia mais segura para resolver os problemas do dia a dia. (...) E
até hoje (...) sinto que sou protegida pelo santo (...) € como se ele estivesse me olhando o
tempo todo. (...) A sensagédo que tenho é de paz (Maria de Fatima Pereira dos Santos“).

A imagem do santo introduz equilibrio, protecdo, seguranca e paz para 0s

devotos. No relato de Paulo Costa de Farias, tudo isso implica uma busca por

“’Em entrevista concedida a Yleana do Socorro dos Santos Lima. Braganca-PA, 10 de Maio de
2012. O depoente tem 55 anos, morador e comerciante no bairro Padre Luiz em Braganca, devoto
de S&o Benedito.

“®Em entrevista concedida a Yleana do Socorro dos Santos Lima. Braganca-PA, 12 de Maio de
2012. A entrevistada tem 61 anos, moradora e costureira no bairro Aldeia em Braganca, devota de
S&o Benedito.
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seguranca diante de um mundo cadtico com variadas tribulagbes. Por isso
verifica-se a énfase na protecdo em que a paz e tranquilidade tornam-se
elementos incorporados ao simbolismo que a imagem do santo representa aos
fiéis.

As palavras de Dona Maria anunciam que a partir do momento que ela
alcangou o milagre, tornou-se mais segura e confiante, isto é, sua vida passou a
ter um novo sentido diante da realidade. Esse fato denota mudanca pelo fato de
que antes de ter recebido o milagre, ndo tinha confianca na vida. Essa memoria,
no entanto, € fruto das lembrancas que sdo estimuladas por situagdes no
presente. Isso significa que as experiéncias do passado sdo reconstruidas com
imagens e idéias de hoje, determinadas pelas relacdes entre individuo e

sociedade.

Os grupos de que falamos até aqui estdo naturalmente ligados a um lugar, porque é o fato
de estarem proximos no espaco que cria entre seus membros as relagdes sociais: uma
familia, um casal pode ser definido exteriormente como o conjunto de pessoas que vivem
na mesma casa, o mesmo apartamento, ou, como se diz nos recenseamentos, sob o
mesmo teto (HALBWACHS, 2006: 165).

A ligacao do lugar com a formacao das relacdes sociais do grupo torna-se
uma das condi¢bes de existéncia do grupo por meio da memoria coletiva; e o
espaco, sendo o lugar contribuinte para o resgate do passado. O tempo e suas
lembrancas constroem o espaco da cidade. Esse espaco € aquele lugar, como
define Ferrara, “capaz de dar ao homem sua noc¢éo de pertencer a uma cidade e
0 que impede de alienar-se” (FERRARA, 2000: 48).

Nas pequenas localidades, o sujeito estava submetido a uma convivéncia
longa e repetitiva com 0s mesmos objetos, instituicbes e imagens, de cuja
construcdo ele participava, cuja histéria ele sentia pertencer como sua. Nas
grandes cidades ocorre o inverso disso. Nas grandes cidades, segundo Milton
Santos (1997: 262), o movimento se sobrepde ao repouso, 0s homens mudam de
lugar como turistas ou migrantes, as mercadorias, idéias e imagens circulam em
grande velocidade quebrando o senso de pertencimento aos lugares com o

consequente desenraizamento do sujeito.
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A aceleracdo do tempo, portanto, dificulta muitas vezes a propria
recordacdo ligada a acontecimentos e datas consideradas importantes para a
mem©éria do grupo e para a constituicdo de sua identidade, pois impede que o
mesmo seja empregado de forma satisfatéria no processo de rememoracéo. E por
isso que, segundo Ecléa Bosi (1994: 63), a evocagdo do passado é prerrogativa
dos velhos, pois esses, menos absorvidos que os adultos pelas demandas do
presente, dispdem do tempo necessario para elaborar seu vasto repertério de
lembrangas, assim como de distanciamento do passado suficientemente grande
para coloca-lo em perspectiva.

No momento das entrevistas ocorridas, principalmente com a de seu
Antdnio, foi percebido a importancia que ele dava a recordacdo no momento que
lembrava os acontecimentos do passado, principalmente com o fato relacionado
ao milagre da cura em S&o Benedito. Pessoas como ele s&o consideradas em
sociedade, como os verdadeiros guardifes das tradicbes grupais e da memoéria
coletiva.

Os velhos, de acordo com a autora Bosi (1994), sdo aqueles que possuem
0 conhecimento do passado, formado a partir de suas experiéncias adquiridas ao
longo dos anos. Detentores de uma espécie singular de obrigacdo social, da qual
outros grupos nao estdo encarregados, 0s velhos sdo aqueles aos quais se atribui
a tarefa de lembrar, “e lembrar bem” (BOSI, 1994: 63). Relacionando as
lembrancas no cenario de mudancas ocorridas provenientes do milagre, pode-se
dizer que muitos devotos abrem mé&o de muitas coisas para servirem 0 santo.

Observa-se em um exemplo abaixo:

Eu ndo me arrependo de nada, de tudo que aconteceu, de ter deixado os meus estudos,
de ter abandonado alguns planos que eu tinha. (...) Eu ndo me arrependo porque eu sei
gue S&o Benedito merece muito mais, porque muito mais ele me deu (...). Porque eu era
doente, eu podia ter morrido, mas estou vivo. (...) E por isso sou esmoleiro (...) vou de
casa em casa, levando a imagem de S&o Benedito para outras pessoas que precisam de
sua ajuda. (...) Estou simplesmente cumprindo uma missdo que eu descobri (...) (Anténio
da Silva Sousa™).

“Em entrevista concedida a Yleana do Socorro dos Santos Lima. Braganca-PA, 08 de Outubro de
2011. O referido depoente tem 58 anos, morador do bairro Vila Sinha e devoto de Sao Benedito.
Tornou-se esmoleiro apos ter sido curado de cancer através da promessa feita ao santo, de
acordo com sua crenca. Foi integrante da comitiva do santo da colénia no ano de 2011. Segundo
0 entrevistado a cada ano os esmoleiros mudam de comitiva.
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Percebe-se que o compromisso e a troca que Seu Antdnio exige de si
mesmo € equivalente ao que recebe na medida em que obteve o milagre da vida,
€ essa vida que ele d4 em troca. O narrador cumpre uma missao de esmoleiro
angariando esmolas para o santo preto e nessa alianca entre devoto e o santo ha
um senso de justica compartilhada pelo sagrado e os homens, pois se recebe a
recompensa® na exata medida do que se da. As palavras acima mostram que as
praticas do catolicismo oficial, bem como as manifestagbes de religiosidade
popular, ambas se sustentam em alicerce comum: a nogdo do sagrado.

Mircea Eliade (1993: 7), com propriedade, ja lancara tal ensinamento ao
afirmar que “é quando se trata de delimitar a esfera da no¢édo de sagrado que as
dificuldades comecam”. Efetuar esse processo de clivagem é, sem duvida, dificil.
Até meados do século XIX caracterizava-se a no¢do de popular como “a de tudo
que representasse 0 supersticioso, 0 grosseiro, curioso, vulgar” (CESAR, 1976:
7), ou seja, estava adjunto ao termo um carater de certa forma pejorativo.

De qualquer forma, a designacédo de popular € normalmente empregada
em relacdo as classes sociais subalternas, ou aos individuos que ocupam uma
posicdo periférica na organizacdo espacial de uma dada sociedade. Refere-se,
dessa forma, as manifestacdes de memoaria coletiva, ai incluidas a linguagem e a
religiosidade. Desse modo observa-se que ha um regime do milagre de acordo
com Reesink (2005) em que se configura na relacdo entre pedido e ajuda
representada pela alianca entre fiel e santo.

As mudancas ocorrem por haver uma relacdo de autoridade entre Deus e
os homens, bem como uma relacdo de poder entre a imagem do santo e os
devotos. Nesse sentido faz-se mencao que a relagcdo de troca entre o fiel e o
santo através da fé pode ser considerada enquanto circulacao de aliancas sociais
gue sao regidas pelo principio de dar-receber-retribuir dentro das relacdes entre
grupos humanos e sociais. De maneira geral, a retribuicdo da fé pode ser

recebida pela relacdo mediadora com o sagrado. Questdes como doenca, falta e

A recompensa ela tanto pode ser obtida nesse mundo, como no outro. Ndo se pode esquecer
gue estas duas dimensdes estdo interligadas na cosmologia catélica (Cf. ZALUAR, Alba. Os
homens de Deus: um estudo dos santos e das festas no catolicismo popular. Rio de Janeiro:
Zahar, 1983).
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infortinio tornam-se aspectos caracteristicos que tem consistido em relacdes de
poder e interesse por se querer ver resolvido as dores e as aflicbes do ser
humano.

Os milagres que se revestem nas préaticas de culto a S&o Benedito todo
ano reatualizam-se pelos devotos por meio da tradicdo da festividade. E por meio
do relato dos milagres que os fiéis, por sua vez, atualizam feitos extraordinarios
do Santo. Dessa forma, as narrativas produzidas e transmitidas oralmente sobre
os milagres ndo buscam somente justificativas para tais fatos, mas sim a
compreensao das historias entre as suas diferentes relagbes constituidas por
meio do tempo, espaco e memodria. Pode-se inferir que existem certas relacées
que fundamentam as préaticas de milagres, tais como: sacralizacdo, protecao,
seguranca, fé, prova, pedido e ajuda.

Além disso, pode-se afirmar que faz parte do processo de comunicacao a
reciprocidade e alianca, a troca e a devocao entre os fiéis e Sdo Benedito. O estar
mais proximo do santo implica, assim, uma entrega total e um sentimento de
conversdo. Ressalta-se que as transformagdes modelam o homem que procura
compreender seu tempo e passado. E esse processo que permeia a atividade
humana toca na questédo da identidade, seja ela do ponto de vista do ser humano
ou da nacdo. Dai a relevancia de se estudar a memodria na tentativa de
compreender o significado desse tempo passado e espago que norteiam,
também, os dias de hoje.

O tempo passado e o0 tempo presente apontam para os devotos uma
tentativa de mudanca, transformacdo relacionada muitas vezes ao sacrificio,
conforto, seguranca, prestigio e outros. A mudanca exprime o pertencimento
moral, racional e emocional desses devotos catélicos a sua propria historia,
demonstrando assim, uma continuidade que se atualiza no reforco do
compromisso e alianca com o santo. A0 mesmo tempo em que a histéria e
memoria se intercalam, podem surgir muitas vezes relacdes de conflito em que
cada narrador tem a sua verséo, construindo um passado para as suas historias,

mostrando suas imagens e mitos construidos no decorrer de suas vivéncias.
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As memoérias ndo sdo uma realidade dada, nem sdo uma reconstituicdo
absoluta de determinados fatos pretéritos, mas séo interpretadas a luz do
presente e dos significados que, como sujeitos do conhecimento, lhes atribuimos
na atualidade (BOSI, 2004). Em suma, o milagre alcancado pelos devotos
caracteriza-se pela fé no santo, passada de geracdo em geracdo, conservada e
cristalizada nas crencas e tradicbes que foram se acumulando e perpetuando ao
longo dos tempos, ndo somente como memoria, mas nas historias reais de vida
gue ainda hoje continuam sustentando a tradicdo do culto a Sdo Benedito em

Braganca Para.

3.3.- O IMAGINARIO DA SALVACAO NO CENARIO DAS CURAS ALCANCADAS

A salvacdo é um termo que genericamente se refere a libertacdo de um
estado ou condicao indesejavel. O conceito de salvagao eterna, salvacao celestial
ou salvacdo espiritual faz referéncia a salvacdo da alma, pela qual a alma se
livraria de uma ameaca eterna (castigo eterno ou condenacdo eterna) que
esperaria depois da morte. Na teologia, o estudo da salvacdo se chama
soteriologia e é um conceito vitalmente importante em varias religides. No
segundo roteiro de perguntas realizadas com os devotos, a pergunta foi
relacionada com o termo salvacao. A pergunta que se iniciou foi a seguinte: O que
€ salvacdo para vocé? As respostas eram sempre as mesmas, sendo que 0s
relatos denunciavam sensibilidade, entusiasmo, confianca e emocédo por parte

dos devotos. Apresentamos, a seguir, algumas respostas dos devotos:

A salvagdo pra mim € a libertacdo dos pecados, € a purificagdo do corpo e do espirito
(Paulo Costa Farias).

A salvagcédo é o reflugio, € a crenca e fé em nosso Senhor Jesus Cristo (Fatima de
Lourdes Sampaio).

Salvacao é a libertacdo das ameacas do corpo e da alma (Rosana Almeida Tavares).

A salvacéo é a protecdo divina de todas as coisas ruins que possam acontecer em nossas
vidas (Francisco Teixeira da Silva).
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Nessa tematica os relatos dos entrevistados convergem nos termos de
significacdo da palavra salvagdo, pois a salvagcdo tem sua origem
no grego soteria, transmitindo a idéia de cura, redencdo, remédio e resgate; no
latim salvare, que significa “salvar”, e também de “salus”, que significa ajuda
ou saude. A salvacdo € a libertacdo do perigo ou sofrimento. Salvar significa
libertar ou proteger. A palavra carrega a idéia de vitoria, saude, ou preservacao.

As vezes, a Biblia usa palavras como salvo ou salvacéo para se referir a
libertacdo temporaria e fisica, tal como a libertacdo de Paulo da prisédo (Filipenses
1:19). O uso mais frequente da palavra salvacdo tem a ver com a libertacao
eterna e espiritual. Quando Paulo disse ao carcereiro de Filipo o que ele
precisava fazer para ser salvo, Paulo estava se referindo ao destino eterno do
carcereiro (Atos 16:30-31). Jesus igualou ser salvo como entrar no reino de Deus
(Mateus 19:24-25).

Na doutrina Cristd da salvacdo, somos salvos da “ira”; quer dizer, do
julgamento de Deus sobre o pecado (Romanos 5:9; 1 Tessalonicenses 5:9).
Nosso pecado nos separou de Deus, e a consequéncia do pecado é a morte
(Romanos 6:23). Salvacdo biblica se refere a libertagdo da consequéncia do
pecado e envolve, portanto, remocado do pecado. Vejamos o relato abaixo que

parte desta mesma concepcao:

Salvacdo é vocé se arrepender dos pecados e pedir 4perdr?lo pelos erros cometidos, s6
assim teremos paz de espirito(Anténia de Sousa Silva 6).

Na visdo de Dona Antbnia a salvacdo é algo eterno que estd de acordo
com as acdes que fazemos na vida terrena, ou seja, Deus perdoa aqueles que se
arrependem dos pecados e o perdao nasce fruto do arrependimento sincero e da
conversdo em favor de uma vida melhor. Percebe-se que o termo salvacdo de
forma geral, apresenta seu conceito interligado com a denominagdo empregada

pela doutrina cristd, isso de fato sustenta cada vez mais a Religido Crista.

“°Em entrevista concedida a Yleana do Socorro dos Santos Lima. Braganca-PA, 04 de Fevereiro
de 2014. E Lavradora aposentada, tem 60 anos, moradora do Bairro Padre Luiz e devota de S&o
Benedito.
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Segundo a doutrina cristd Deus nos resgatou através de Cristo (Joao 3:17).
Especificamente, foi a morte de Jesus na cruz e subsequente ressurreicdo que
alcangcou nossa salvacdo (Romanos 5:10; Efésios 1:7). A Biblia é clara que
salvacdo € um gracioso dom de Deus que ndo merecemos (Efésios 2:5,8), e é
disponivel apenas através da fé em Jesus Cristo (Atos 4:12). Percebe-se que a
salvacao dentro da doutrina crista esta associada com a fé, visto que a crenca em

Deus e em seu filho Jesus fornece a salvacao eterna.

Acredito na salvacéo, porque quem tem fé em Deus tem salvagdo(Antdnio da Silva

Sousa).

A fé sustenta a salvacdo, sem ela ndo podemos ter sintonia com Deus (Francisca
Ocileide Barbosa).

Pelas falas dos devotos é possivel notar a crenca primeiramente em Deus,
antes dos santos, ou seja, a salvacdo acontece porque o ser Divino (Deus)
concede a cura, a graca por meio do santo. Uma definicdo da doutrina Crista da
salvacao seria: “A libertacdo espiritual e eterna que Deus concede imediatamente
agueles que aceitam suas condi¢cdes de arrependimento e fé no Senhor Jesus”.
Salvacéao s6 é possivel através de Jesus Cristo (Jodo 14:6; Atos 4:12), e depende
de Deus para a sua provisdo, garantia e seguranca. Nas instrucbes gerais em
forma de catecismo, Carlos Colbert (S/A: 161-162), bispo de Montpellier, expunha
as seguintes razfes pelas quais Deus fornecia a salvacéo por intermédio do envio

de enfermidades.

Para humilharmo-nos, 2. para desapegarmo-nos do mundo e de ndésmesmos, 3 para
preparar-nos a morte 4 para punir-nos de nossos pecados; e dar-nos lugar de expia-los
pela peniténcia, 5 para ensinar-nos ser pacientes, e mortificados, e para purificar-nos com
estes castigos corporais.

Para aqueles que se deparavam com o mistério do sofrimento e da doenca
no século XVIII, a mensagem da Igreja pos-tridentina era bastante clara: a doenca
era um castigo e uma adverténcia; castigo pelos pecados do homem e

adverténcia para que pudessem se preparar para uma boa morte. Diante da
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importancia que adquiriu a questdo da “boa morte” no século XVIII, houve
consideraveis investimentos por parte da Igreja — que criou seminarios e
encomendou obras artisticas sobre o tema com fins pedagdgicos — e das
irmandades — que forneciam condi¢des materiais para que 0S irmaos tivessem

475

uma “boa morte Diversos foram os religiosos que deixaram mensagens

especificas relativas ao “bem morrer”: “Que a nossa salvagdo depende de termos
uma boa morte € coisa certa”, dizia o0 Padre Manoel Bernardes. Mas para “morrer
bem”, o homem deveria se abster dos apetites do corpo, das paixdes e vaidades
do mundo. Conforme as determinacdes eclesiasticas enfatizavam, era necessario,

antes de cuidar da medicina do corpo, tratar da medicina da alma.

Como muitas vezes a enfermidade do corpo procede de estar a almaenferma com o
pecado [...], mandamos todos os médicos e cirurgides, e ainda barbeiros que curam os
enfermos nas freguesias onde ndo ha médicos [...] antes de Ihe aplicarem medicinas para
0 corpo, tratem primeiro da medicina da alma, amoestando a todos que logo se confessem
(BERNARDES, 1946: 74).

Devido a identificacdo entre doenca e pecado, a confissdo era considerada
remeédio necessario e salutar para a cura do corpo. Associando a cura do corpo a
da alma, o médico Bernardo Pereira indicava que o doente, “tocado da peste do
pecado”, devia procurar médico sacerdote para lhe confeccionar este emplastro
saudavel para a sua alma (PEREIRA, 1939: 87). A doenca era, portanto, um
“acoite” da méo de Deus, muitas vezes necessaria para a salvacdo” (BLUTEAU,

1728: 162). Nesse caso podemos fazer relacdo com a fala da narradora.

“’No ambito das devocdes em Minas, a veneracao a boa morte se deu através do culto de Nossa
Senhora da Boa Morte, com a difusdo de Irmandades com esta invocacéo, como a das matizes do
Pilar de Sao Jodo Del Rei e da Paréquia de Antdnio Dias de Vila Rica, ambas compostas por
mulatos. Nesse sentido, é relevante destacar o papel desempenhado pelas irmandades, que
procuravam fornecer condi¢des materiais para que os irmaos tivessem uma “boa morte”. Com a
criacdo do seminéario da boa morte, foi dado novo estimulo & questdo da boa morte. Fundada em
Mariana, em 1753, a principal fungdo do seminario era a de formar religiosos que ajudassem as
pessoas a confessar e a “bem morrer”. Devido ao significado que morrer bem assumia, 0s
servigos funebres estavam entre as funcgfes religiosas mais importantes das irmandades, que
ajudavam os irmdos com o enterro e o sufragios pelas almas. Sobre a relevancia do tema da boa
morte em Minas ver, entre outros: CAMPOS, Adalgisa Arantes. A terceira devocdo dos setecentos
mineiro: o culto a S&o Miguel e a almas, p.27-44; AGUIAR, Marcos Magalhdes. Vila rica dos
confrades — a sociabilidade confrarial entre negros e mulatos no século XVIIl, p. 225-265.
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Muitas vezes o ser humano precisa ter uma doenca para se regenerar com Deus e dessa
forma a salvacdo acontece por meio da libertacdo da doenga de nosso corpo e do nosso
espirito. Ai podemos ver a cura fisica e a cura da alma mediante a fé e mudanca de vida
(Rosiane Brito Padilha®).

Dentro dessa afirmativa alegada pela entrevistada € possivel perceber que
a salvacao ocorre mediante a solucdo do problema da doenca, ou seja, o ser
humano cura a mente, o corpo, o0 espirito, alivia as tensdes, as preocupacdes e
depois da crise a pessoa se liberta e entra novamente em sintonia divina.
Aconselhando a um enfermo, Nuno Marques Pereira afirmava que o
homem era um ser condenado a suportar trabalhos, pobrezas e doencas, para
descontos das culpas. Segundo o peregrino, “quem cuida ha de ir gozar de Deus,
sem primeiro passar pelas amarguras deste mundo estd enganado” (PEREIRA,
1939: 318). A proposta de resignacdo e sofrimento defendida pela Igreja
espelhava-se, em grande parte, na vida dos santos: “sendo de carne e 0sso,
como nos [...] sofreram com admiravel paciéncia suas dores e aflicdes muito
maiores que as nossas, por amor de Cristo.” Nuno Marques Pereira dava assim
inimeros exemplos de como os santos tinham suportado dores e sofrimentos
fisicos.
S. Francisco de Assis teve tantas enfermidades de varias maneiras, que nao ficou no seu
corpo membro algum, que ndo sentisse grande dor e intensa paixao.[...] S. Bartholo de S.
Geminiano foi outro J6 na paciéncia, a quem Cristo [...] Ihe pegou a lepra, da qual se
cobriu dos pés a cabeca com muitas 89dores e podriddo, e Ihe cairam os narizes e a
carne, pedacgo a pedaco, e cegou de ambos os olhos: e assim esteve vinte anos, dando
sempre gragas a Deus, com rara paciéncia. [..] Santa Syncletica tinha as entranhas podres
e 0s 0ssos carcomidos: e em lugar de cuspinho, cuspia e escarrava pedacinhos de bofes
desfeitos e derretidos com os fogos, que a abrasavam, e ninguém a podia sofrer por seu

mau cheiro: e ela tudo sofreu com alegria e desejava padecer mais por amor de Deus
(PEREIRA, 1939: 321).

Observa-se na passagem acima certa exaltacdo do sofrimento fisico.
Esses aspectos podem ser relacionados com um determinado discurso contrario
a exaltacdo do corpo, levado ao extremo pela Igreja da Contra-reforma. Conforme

observou Henrigue Carneiro, as prédicas morais da época moderna surgiam em

“®Em entrevista concedida a Yleana do Socorro dos Santos Lima. Braganca-PA, 03 de Fevereiro
de 2014. Doméstica e Devota de S&o Benedito, tem 31 anos, moradora do Bairro Padre Luiz.
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pleno confronto com o Renascimento. Foi contra a exaltacdo pictérica, poética,
gastronbmica e luxuriosa do corpo proporcionada por aquele movimento, que
floresceu em Portugal o género moralista, denunciando a corrupg¢éo dos costumes
e da carne (CARNEIRO, 2000).

Além dos exemplos dos santos, o cristdo era convidado também a se
espelhar no sofrimento de Cristo. Este, antes de padecer a sua “paixdo e morte,
para nos remir do pecado, também quis padecer trabalhos e enfermidades. Em
estudo sobre a questdo do sofrimento fisico, Duby afirmou que essa énfase no
sofrimento de Cristo pode ser atribuida a uma evolucado do sentimento religioso
que ocorreu na ldade Média, durante os séculos XIV e XV. Outro exemplo
também é a relacdo existente entre Deus e 0s santos, mais precisamente S&o

Benedito, que é entendido da seguinte forma pelos depoentes.

Deus e Sao Benedito sdo figuras que se aproximam pelo exemplo de amor, fé, humildade,
bondade e castidade(Dirce Maria Silva de Sousa).

Os santos séo intercessores, desta forma S&o Benedito possui esta relagdo com Deus de
interceder por nés(Antdnia de Sousa Silva).

S&o Benedito e Jesus Cristo, o filho de Deus, em suas vidas terrenas foram populares.
Vindos de familias pobres e humildes, eram homens de fé e puros de
coracdo(Claudomiro Antdnio Figueredo™).

Percebe-se que a relacédo entre Sdo Benedito e Deus se unifica através da
intercessédo, do exemplo de amor, fidelidade, de carater, de santidade e por terem
sidos de origem pobre e humilde. Deus, o ser divino e supremo, com seu filho
Jesus e a forca vinda do espirito santo, transformam-se em um sé corpo e um sé
espirito que € denominado de Santissima Trindade. Esse firmamento da fé no

ponto de vista catdlico é sinal de compromisso, amor e participagdo na vida da

“*Em entrevista concedida a Yleana do Socorro dos Santos Lima. Braganca-PA, 29 de Janeiro de
2014. Tem 72 anos, morador do Bairro Padre Luiz, aposentado e devoto de S&o Benedito.
Segundo o entrevistado a sua devocao é tradigdo familiar desde os seus pais.
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comunidade, pois os cristdos que vivem a mesma fé sdo seguidores de Jesus e
representantes de veneracao dos santos.

Durante os séculos XIV e XV, teria ocorrido um longo movimento de
desclericalizagdo e de vulgarizacao da cultura. A partir dai a piedade tendeu a se
concentrar cada vez mais na pessoa de Jesus, a alimentar-se de uma meditacéo
mais frequente sobre a humanidade do filho de Deus, portanto sobre o seu corpo
e sobre o que esse corpo havia sofrido (DUBY, 1989). A vida dos santos e o
sofrimento de cristo no calvéario representavam a énfase da igreja na mortificacado
do corpo. Tratava-se de uma mudanca sensivel em relacdo a forma como a dor
era percebida. De acordo com Duby (1989), a cultura feudal parecia “muito pouco
preocupada, muito menos que a nossa, com os sofrimentos do corpo.” Na
iconografia do século XII e Xlll, Sdo Sebastido, cravado de flechas; e Sdo Diniz,
decapitado, carregando sua cabeca sem estremecer, revelam como o sofrimento
fisico era desprezado, ndo confessado. Considera-se que a dor era sinal de
fraqueza e de degradacédo, o que levou muitos a dissimularem o sofrimento fisico.

Conforme também afirmou Delumeau (1948), a “ldade Média classica nao
insistiria tanto nos sofrimentos dos supliciados. Os martires da fé apresentavam-
se comumente sob um aspecto triunfal.” Foi s6 durante a época moderna que os
mistérios representados diante das multidées e a arte religiosa popularizaram o
flagelo e a agonia de Jesus. A pintura maneirista transmitia aos artistas
contemporaneos da Reforma catdlica o gosto pelo sangue e imagens violentas
herdadas da “ldade Goética Agonizante”. Jamais foram pintadas tantas cenas de
martirio quanto entre 1450 e 1650. Aos fiéis, eram apresentadas as imagens de
“santa Agata com os seios cortados, santa Martine com o rosto ensanguentado
por unhas de ferro [...] Sdo Bartolomeu que € esfolado, Sao Vital que é enterrado
vivo, santo Erasmo de quem se desenrolam os intestinos (DELUMEAU, 1948: 29-
30).

Como bem notou Laura de Mello e Souza, essa obsessédo da iconografia
moderna pelo suplicio e mutilagdo, que tomava conta do homem do Antigo
Regime, pode ser considerada a manifestagdo de um universo mental marcado

pelo medo, pela iminéncia do desastre, pela catastrofe cotidiana e, sobretudo, por
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uma sensibilidade diversa da contemporanea (SOUZA, 1993). Por outro lado, o
fascinio pela agonia e pela dor vivenciada pelos santos despertava um novo
sentimento religioso, que aproximava martirio e éxtase, dor e prazer, morte e vida,
conforme assinalou Froner (1994). As imagens de martirio estavam em sintonia
com a vertente penitencial em voga no periodo da Reforma catélica. Ao lado das
vertentes mistica e militante, a vertente penitencial criava modelos de
comportamentos divulgados pelas artes visuais e pela semonistica. Nesse
contexto, destacam-se temas que invocavam o martirio, a vaidade humana, a
lembranca da morte e da paixao de Cristo (CAMPOS, S/A).

A piedade barroca se habitua a espetaculos como os das procissdes da
Semana Santa em que flagela¢gdes, antes confinadas aos conventos, transferem-
se durante os séculos XVI e XVII para a vida leiga e pracga publica, sobretudo nos
paises ibéricos (HOLANDA, 2010). Na concepcdo de Maravall (1997), esses
espetaculos de violéncia, dor e sangue eram um dos componentes daquilo que o
autor chamou de “cultura do Barroco”— violéncia utilizada pelos dominantes e
seus colaboradores para conservar atemorizadas as pessoas. Atestando os ecos
longinquos do imaginario do suplicio, o sofrimento fisico foi um dos temas
presentes na iconografia do Setecentos mineiro. Varias sdo as imagens
localizadas nas Igrejas e capelas da Ordem Terceira de Sdo Francisco de Assis
em Ouro Preto e Mariana, que representam o santo penitente. Em uma dessas
imagens, localizada na Igreja de Sao Francisco de Mariana, Sao Francisco
encontra-se angustiado.

O santo foi representado segurando um crucifixo e, préximo a ele,
encontra-se um cilicio — uma espécie de cinto feito de pontas de arame,
instrumento utilizado pelos penitentes para o castigo do proprio corpo, com o
objetivo de mortificar e dominar os apetites da carne. Imagens como essas
alimentavam o desprezo pela carne e criavam uma Visdo pessimista do corpo,
caracteristica da Igreja pos-tridentina. Ao contrario das representacdes do santo,
que datam do século XIIl & Reforma — em que S&o Francisco € o santo da
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natureza e da alegria — o Sao Francisco "tridentino" traz consigo os simbolos da
morte e da peniténcia®.

Essa mutacdo dos atributos iconograficos de Sao Francisco de Assis pode
ser considerada indicio de uma mudanca de mentalidade em relagdo a dor. E
essa forma de representagdo que permanece no Setecentos mineiro,
personificando os ideais da Reforma catdlica. Tal como as imagens de Sao
Francisco, outras representacdes em Minas — como a de um Sao Miguel, que
aparece em Sabard com uma faca traspassada em sua cabe¢a — indicam que
com o Barroco os cenarios amenos e pacificos da vida dos santos tendem a
desaparecer (FRONER, 1994).

No contexto cultural do barroco, as cenas de martirio e sofrimento estavam
em plena sintonia com os suplicios aplicados aos escravos, com 0s cadaveres
esquartejados e com os despojos dos sentenciados. O sofrimento também se
refletia nos sacrificios, que representavam igualmente o tormento do corpo
enfermo. Homens e mulheres confessavam sua dor, tal como é registrado no
Milagre que fez Anna Llcia de Rios estando doente. Talvez se possa sugerir aqui
que o homem comum, vitima de um mal ndo desejado, aproximava-se do
sofrimento do santo, “do corpo macerado, dos cilicios e das privacdes, da mente
alteradapelos jejuns” (CAMPORESI, 1989: 15). De certa forma, o sofrimento no
século XVIII, também revelam uma nova atitude diante da dor, afinada com a
sensibilidade desse periodo. A esse respeito, Georges Duby (1989) observou
que, exceto nos casos de milagres punitivos em que santos ultrajados se
vingavam atormentando seus ofensores, nos relatos de milagres dos séculos Xl e
XIIl a dor era um elemento ausente.

No século XVIII, pode-se supor que essa nova sensibilidade em relagcédo a
dor também tenha atingido os meios populares. E preciso relativizar a relacdo que
os fiéis tinham com o sofrimento dos santos e de Cristo. Ao mesmo tempo em que

havia uma identificagcdo com as chagas de Cristo e dos santos, através da logica

a primeira representacdo de Sdo Francisco, que vai do século Xlll ao periodo da reforma
catolica, recebeu o nome de Giotesque, referente aGiotto segundo artista a retratar o santo. A
segunda representacédo de Sao Francisco de Assis, posterior a reforma catélica, recebeu o nome
de Tridentine. MARTINS; Geraldo M., A morte e a transitoriedade do tempo, p 10-11.
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da inversdo propria da cultura popular, acreditava-se que estes poderiam se
apiedar e curar suas enfermidades. Assim, no imaginario popular, tudo leva a crer
que muitas vezes o Cristo terrivel e vingativo cedia & imagem de Cristo sofredor e
misericordioso. No cendrio mineiro do século XVIII:
O culto que aquela gente sofrida dedica as invocac¢des do Senhor dos Passos, do Senhor
Morto, da Santa Cruz, do Senhor do Horto, do Senhor do Sepulcro, do Senhor Bom Jesus

do Matosinhos, do Senhor Bom Jesus na flagelagdo, do Senhor da agonia (CARRATO,
1968: 38).

A devocdo ao Senhor Bom Jesus de Matosinhos e ao Cristo flagelado,
revelam a identificagdo dos devotos com o Cristo misericordioso e sofredor. Nesta
perspectiva, conforme afirmou Salvador Rodriguez, os ex-votos remetem a “uma
visdo antropocéntrica” da divindade, contraposta a concepcao de Deus como ser
todo poderoso (BECERRA, 1989). Mas, além dos devotos que veneravam a
imagem de Cristo sofredor, havia aqueles que também preferiam outras formas
de demonstrar devogcdo a Cristo. Analisando a concepcgédo que muitos colonos
tinham de Deus e Cristo, Adriana Romeiro (1991: 187) afirma que existia “como
gue um desnivel profundo entre os contornos daquele Deus implacavel e terrivel e
o Deus cotidiano, proximo, muitas vezes até divertido”. Ou seja, tratava-se de
uma humanizacao do divino. Esse aspecto nao deixou de ser percebido também
por Sérgio Buarque de Holanda. Em Raizes do Brasil, esse autor notou que a
forma de louvar o Cristo entre os colonos indicava a existéncia de um sentimento
humano e mais singelo: todos “querem estar em intimidade com as Sagradas
Escrituras e o préprio Deus é um amigo familiar, doméstico e préoximo”
(HOLANDA, 1995: 149). Por outro lado, havia também aqueles que se
entregavam ao martirio e a uma vida devota. Em estudo sobre o cotidiano e a
vivéncia religiosa na colonia, Luiz Mott (1997: 172) destacou o0 gosto pela
peniténcia nos rituais do catolicismo colonial. “Nas procissées, no alto dos
pulpitos, nos claustros e salas capitulares, ou dentro de suas proprias casas,
miudamente os religiosos e leigos entregavam-se a autoflagelacéo.”

Dentre as razf6es que levavam muitos fiéis a optar pela aspereza da vida

religiosa estava o medo do inferno contra o qual, a ado¢éao de uma vida piedosa e
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beata aparecia como melhor antidoto para a ira divina. Segundo Pereira (1939),
tais atitudes estavam de acordo com a perspectiva da cultura eclesiastica, para a
qual o sofrimento fisico — fosse ele na forma de doenca ou de flagelacdo — era
uma forma do homem alcancar a salvacdo. Francois Lebrun (1993) destaca que,
dentre todos os temas que 0s catequistas e pregadores usavam para manter 0s
fieis no caminho certo, o do inferno era o mais frequente. Com o objetivo de
difundir o medo e manter os fiéis no caminho da salvacdo, catecismos e sermdes
do século XVIII descrevem minuciosamente as penas e castigos corporais
reservados aos pecadores no inferno: fogo, ganchos, caldeiras ferventes, grelhas,
a fetidez, a sede e a fome inextinguiveis sdo as imagens tradicionais ao martirio
daquele lugar.

Em uma das suas obras dedicadas aos fins ultimos do homem, o padre
Manoel Bernardes convidava os fiéis a lancar a vista por aquele caos, aquele
carcere subterraneo e profundissimo, aquela fornalha acesa, e ondeando em
labaredas terriveis. "Em seguida, lamentava os castigos e angustias que sofriam
os pecadores: “‘quanta afligao, e dor; quanto pavor e angustia [...] oh, que
lamentacdes, que prantos que espantoso €é aquele fogo inextinguivel”
(BERNARDES, 1946: 219). Tributario das narrativas do além da Idade Média,
esse esteredtipo dos castigos do inferno esta presente em diversas passagens da
Divina Comédia. Em uma delas, Dante escuta sons de dor e horror e pergunta:
“Mestre, que sons, estes, de horror? E este povo, qual é, de dor varado? E ele
responde: “Esta miséria e dor castiga aqueles tristes que passaram na vida sem
infamia nem louvor” (ALIGHIERI, 1981: 14).

Numa colbnia, como demonstrou Laura de Mello e Souza (1989 : 143), as
relagdes cotidianas eram demonizadas™, aos olhos da cultura clerical, os castigos
aplicados aos escravos eram, muitas vezes, comparados aos castigos do inferno.
Exprimindo as relacdes entre o sofrimento fisico dos escravos e 0s castigos post
mortem, Antonil via as casas de fornalhas dos engenhos como via a imagem do

inferno e purgatorio.

*'De acordo com Laura de Mello e Souza, entre as varias forcas que contribuiam para demonizar
o cotidiano, o escravismo era a mais evidente delas.
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Nem faltam perto destas fornalhas seus condenados, que s&o os escravos boubentos e os
gue tém corrimentos, obrigados a esta penosa assisténcia para purgarem com suor
violento os humores galicos que tém cheios seus corpos. Véem-se ai, também, outros
escravos, fascinarosos que, presos em compridas e grossas correntes de ferro, pagam
neste trabalhoso exercicio os repetidos excessos da sua extraordinaria maldade, com
pouca ou nenhuma esperanca de emenda (ANTONIL, 1976: 115).

Tais imagens eram recorrentes ndo sO na literatura eclesiastica como
também revelaria seus ecos na iconografia. Nuno Marques Pereira descreve de

forma minuciosa um quadro de uma sacristia que representava o inferno:

(...) nele pintado na parte inferior uma furna, ou boca como de cisternatriangular, da qual
saia um fogo cor de enxofre, e fumo muito negro e por cima uns vultos, como morcegos,
com umas fisgas e harp8es, com que estavam metendo naquele buraco uns corpos
despidos, muito negros, e horrendo nos aspectos, que tinham descido mui velozmente, e
entravam com grande repugnancia, e muito tristemente, porque se metiam pelos ferros;
porém saiam uns ganchos, ou bicheiros de dentro (...) Os corpos, que sdo metidos a
golpes por forga, séo as almas dos condenados (1939: 67).

Embora o inferno fosse o local dos castigos eternos, a concepcao de um
além dotado de um sistema punitivo foi reforcada com o purgatério. Ao contrario
do inferno, onde as penas eram eternas, esse lugar era um além intermediario,
onde as almas ficavam um determinado tempo purgando os pecados que nao
tinham sido perdoados em vida. Jacques Le Goff (1993) deixa claro que as
provacfes sofridas pelos habitantes do terceiro lugar atingem o corpo em todas
as suas faculdades. “As almas separadas foram dotadas de uma materialidade
sui generis e as penas do Purgatério puderam assim atormenta-las como que
corporalmente.” Entretanto, as almas podiam intervir a favor dos vivos. O que
interessa sublinhar da atitude é que, embora ele professasse a crenca nas
almasdo purgatério, sua preocupacado imediata era com a cura das feridas do
corpo e do espirito.

Dentre as diversas versdes a respeito da salvacdo, temos no ponto de vista
da religiosidade popular as curas do corpo e do espirito diante a crenca e fé em
Deus e Sao Benedito. Nesse caso, quando se fala em cura apontamos para a
relacdo com a representatividade do milagre. O milagre seria uma representacao

e uma forma de adeséo aos principios de uma religiosidade que se aproxima da
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proposta de salvacao instituida pela Igreja, ja que existem diferentes maneiras de
crer e acreditar na existéncia de milagres provenientes da intercessédo a santos,
como exemplo, os milagres em S&o Benedito. Vejamos o caso exemplificado

abaixo:

Através de um exame PSA solicitado pelo Urologista, foi descoberto que meu pai estava
com cancer de préstata. No momento em que nés ficamos sabendo, entramos em
desespero. Somos uma familia de oito irméos, sendo quatro homens e quatro mulheres,
todos muito unidos, porque temos Jesus, Sdo Benedito e Nossa Senhora de Nazaré em
nossos coracdes. Minha mae € uma mulher forte e de muita fé em Deus. Meu pai ja nédo
andava mais, o médico nos falou que pelo grau da doenga, com certeza, ja estaria nos
0ssos, disse também que para ele viver mais algum tempo, teria que tomar continuamente
uma medicacdo que custaria em torno de uns quatrocentos reais por més, ou fazer uma
pequena cirurgia, seria uma retirada dos testiculos, pois, fazendo isso, o tumor iria se
desenvolver lentamente. Ndo pensamos duas vezes, optamos pela cirurgia, pois néo
tinhamos condi¢Bes financeiras para comprar a medicacao.

No dia seguinte, levamos ele para o hospital em Belém para interna-lo. Pedimos muita
forca a Deus e ao glorioso S&o Benedito que pudéssemos suportar tudo aquilo que nos
estava acontecendo. Ele foi internado as 7 horas da manhd e as 21h30min ja entrou na
sala de cirurgia. Ao deixa-lo na porta, eu, em desespero, chorando muito, entreguei ele
nas maos de Deus e a Sao Benedito, pedi que tomasse conta de meu pai, que nada de
errado acontecesse, e que abencoasse aqueles médicos que iam fazer a cirurgia dele,
fiquei o tempo todo ao lado da porta, rezando, pedindo a Jesus que tudo desse certo e
gue protegesse meu pai que tanto estava sofrendo. Foi 0 momento mais dificil que ja vivi
durante os meus 33 anos de vida.

As 23h30min meu pai saiu da sala de cirurgia, eu continuava ali, ao lado dele, foi quando
ele saiu, olhou pra mim e disse: Minha filha, gracas a Deus estou vivo, o sofrimento foi
grande. E eu |he disse: Gragas a Deus, ja passou. Subimos para a enfermaria e o resto da
noite foi para nds uma eternidade.

Quando amanheceu o dia, os médicos olharam para mim e falaram: Minha filha, o caso do
seu pai € muito grave, fizemos uma tentativa, Deus agora é quem vai determinar os dias
de vida dele. E dentro de mim existia uma grande esperanca, sabia que Deus ndo ia nos
abandonar naquele momentotéo dificil e muito menos ia abandonar meu pai, um homem
catolico e de muita fé em Deus.

No outro dia o médico deu alta, ai eu trouxe ele pra minha casa, pois ele morava no sitio e
nao tinha condi¢Bes de ir para la, pois na cidade tudo seria mais facil. Passaram-se alguns
dias e ele foi para a casa dele, ficamos naquela correria, eu ja estava perdendo minhas
esperancas, foi ai que me agarrei com S&o Benedito e pedi a ele que nos mostrasse uma
maneira de tudo ser resolvido e meu pai se recuperar. No outro dia chegou uma senhora
muito catélica amiga da familia, com 75 anos de idade e ela trazia consigo um livrinho na
mao e me perguntou: Vocé conhece esse livrinho? Respondi que ndo. Ela disse: Trouxe
este livro para que leia. Na capa do livro estava escrito Terco da libertacdo, peguei o livro,
abri e comecei a ler. Depois aquele desanimo que estava sentindo foi passando e as
minhas esperancas que eu estava perdendo se renovaram, minha fé aumentou muito
mais. Nessa mesma noite, iniciei o terco da libertagcdo sozinha, rezando com muita fé.

Meu pai comecgou a se recuperar tdo rapido, que quem via ele achava que ele nunca havia
estado doente, voltou a andar, a se alimentar.

Passaram trés meses, eu ndo parava de rezar o tergo. Tivemos que repetir 0s exames,
para surpresa nossa e do médico, o PSA dele, que antes estava alto, agora estava bem
baixo foi uma felicidade muito grande para todos nés. E hoje estamos sempre repetindo os
exames e cada vez mais o médico acha que ele esta muito bom.

No inicio, o grau da doenca era tdo alto que nem adiantava tomar algum medicamento.
Mas hoje, gracas a Deus e ao meu santo milagroso, ele ja esta tomando remédio e o
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estado clinico dele esta 6timo. Mas para isso foi necessario ter confianca e fé. S6 Deus e
0s santos curam, salvam e libertam. (Marineide Carvalho da Silva®).

A religiosidade popular converge para uma série de necessidades do corpo
e do espirito, em que o corpo assume grande importancia no cenario das curas
alcancadas mediante o vinculo espiritual entre devoto e o santo em beneficio a
cura fisica ou espiritual. A énfase na sua protecdo e materialidade permite-nos
estabelecer os contatos, entre a pratica religiosa e a cultura popular. Embora nédo
deixe de ser um testemunho de fé, esse fato demonstra toda a énfase na saude
de seu corpo gue s6 foi restituida mediante um verdadeiro milagre.

Milagres da cura como estes permitem perceber outra relacdo com o corpo
doente, que ndo a almejada pela Igreja. Sobre este aspecto, Piero Camporesi
(1989) afirma que as geracdes do passado aprenderam a conviver com a doenca.
Visto por outro angulo, o relato acima citado revela a necessidade de o homem
enfermo cuidar da salvacdo da alma, episédios como esse nos remetem aos
dialogos travados entre o corpo e a alma. Assim, apesar da preocupacao da
salvagcdo da alma, a énfase na busca da cura, da melhora imediata e concreta,
torna-se compartilhada pelos outros integrantes da familia como forma de apoio e
consolo a pessoa que se encontra doente. Boa parte das oracfes feitas a Deus,
aos santos, até mesmo com o terco da libertacdo, citado por Marineide apresenta
como finalidade proteger o corpo.

Muitos colonos partilhavam da crenca de que certas preces dirigidas a este
ou aquele santo eram verdadeiros talismas, pois tinham privilégio para proteger
contra certos males. Como notou Sérgio Buarque de Holanda, “estas preces eram
por devocdo, precaucdo e amor a vida presente, jA que o essencial na maioria
dessas formulas salvadoras é que a religido deve servir a fins terrenos e
demasiados humanos” (HOLANDA, 1997: 87).

Outro ponto favoravel que nos permite estabelecer relacbes entre as

praticas de milagres e os testemunhos orais € o fato de tais atitudes se

*’Em entrevista concedida a Yleana do Socorro dos Santos Lima. Braganca-PA, 12 de Setembro
de 2013. Auxiliar de Escritdrio e devota de Sdo Benedito. Tem 40 anos, moradora do Bairro
Aldeia.
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expressarem por meio da religido, como também pelos agradecimentos
oferecidos ao santo milagroso, como esmola, pato, boi, almoco, merenda, etc. Os
milagres revelam a proximidade com as coisas sagradas, a crenca no milagre e
no poder curativo dos santos, mais precisamente em Sao Benedito, a existéncia
da fé que visa atender as mudultiplas necessidades imediatas, a libertacdo do
sofrimento, das angustias, das doencas, das dores sejam elas emocionais,
psiquicas, fisicas ou espirituais. As promessas feitas a Sdo Benedito sdo indicios
fortes de que na sua vivéncia popular magia e religido possuem limites ténues e
dificeis de delimitar, apesar dos esfor¢cos da cultura eclesidstica em regular a

crenca no milagre.
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CONCLUSAO

A palavra é metade para aquele que fala e metade para aquele que escuta.

Montaighe

Escrever é algo muito trabalhoso. Dispor as palavras uma a uma, compor a
coeréncia, zelar pela fluéncia, zelar o que primeiro se pensou, optar pelo sentido,
equilibrar voltas e progressodes, focar nas idéias mais simples e profundas, e, ao
fim, olhar e contemplar o texto e ver, e sentir que, apenas uma parte daquilo que
esta escrito se me abre. Escrever uma dissertacdo sempre € mais do que se
imagina de uma pesquisa. O objetivo geral da escrita de uma dissertacao é relatar
0s resultados de uma pesquisa e apontar para descobertas ou composicbes
inéditas que acrescentem algo a progressao do saber da area de conhecimento a
que esta vinculada.

No que tange a esta presente pesquisa, 0 objetivo foi investigar os
discursos sobre as praticas de milagres em Sao Benedito, a fim de mostrar a
relacdo existente da pratica do milagre com a historia de vida dos devotos,
constituindo assim maneiras de compreender o valor simbdlico instituido entre
promessa e milagre. Esta conclusdo que ora se abre, aliada as percepcdes do
leitor, mostrarA em que medida esse objetivo foi alcancado. Certamente fica
estabelecida ai uma relacdo mais exigente entre o texto e quem o |€, mas trata-
se, sem duvida, de uma relagdo muito mais satisfatoria.

Ao encerrar o trabalho da dissertacdo, pudemos perceber como a devogao
aos santos é uma pratica comum dentro da tradi¢cdo catélica e é incentivada por
seus lideres. Os fins a que se deve tal motivacdo devocional ndo nos compete
investigar. Por isso, tomamos como foco, neste estudo, como se da a propagacao
dos milagres oriundos da devocao e fé em Sao Benedito. Segundo Guttilla (2006)
em sua obra “A casa do santo & o santo de casa”, que a devog¢do a um santo é
acompanhada, ou € motivada, por sua fama de milagreiro e sua compaixao pelos

mais necessitados. E, devido a isso, a massa marginalizada, com excec¢oes, tem
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sido a que mais se gastou em oracdes e suplicas para amenizar ou ter um
consolo em seus sofrimentos, recorrendo aos santos em busca de um milagre.

O mesmo autor citado acima também chama atencdo para a manipulagéo
por meio do poder simbdlico, que em nosso caso seria proveniente da devocao a
Sao Benedito, pois € uma forma mascarada de se ter o controle sobre as
pessoas, uma vez que 0 necessitado se torna dependente da benevoléncia do
santo, fazendo o que for preciso para conseguir 0 milagre almejado. Essa
disposicéo do devoto que tem alimentado os interesses dos que detém o controle
sobre o simbolo, dos que detém o poder simbdlico, que para Bourdieu (2010) “é
um poder invisivel, mas que s6 pode ser exercido com a cumplicidade daqueles
gque ndo querem saber que lhe estdo sujeitos ou mesmo que o exercem”
(BOURDIEU, 2010: 7-8).

Guttilla (2006) nota, e isso pudemos observar nos relatos, que a relacao
gue o devoto desenvolve com o simbolo de sua devocao é direta e pessoal,
havendo uma comunicacéo entre os homens e seus protetores sobrenaturais, e
cita 0 antropologo Roberto Da Matta:

Nés, brasileiros, temos intimidade com certos santos que S80 NnosSsos protetores e

padroeiros, nossos santos patrfes; do mesmo modo que temos como guias certos orixas

ou espiritos do além, que sdo nossos protetores. A relacdo pode ter forma diferenciada,
mas a sua logica estrutural € a mesma. Em todos 0s casos, a relacdo existe e € pessoal,

isto €, fundada na simpatia e na lealdade dos representantes deste mundo e do outro
(1986 apud GUTTILLA, 2006: 20-21).

E essa lealdade de que fala Da Matta (1986) é revigorada pelas gracas que
os devotos vao alcancando, como tentamos fazer perceber na analise dos dados,
e que fortificam ainda mais a fé popular no santo. Partindo desta mesma idéia
Woodward (1992) aponta para o fato de que os devotos recorrem aos santos por
que estes curam doencas, afastam calamidades e maus espiritos, além de punir
os pecadores; e que o fiel reza ao santo, mas também pragueja usando seu
nome. Ou seja, ha um duplo jogo de interesses, o de ser agraciado com o milagre
e 0 de punir os que forem tidos como pecadores, ou que se contrapuserem ao

santo.
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Diante disso, como negar as palavras de Nietszche (2009) quando este diz
que a religido surge do medo e da necessidade? Como afirmou Libanio (2000), a
religido é a expressdo concreta de nossa religiosidade, por meio de nossas
praticas. Dessa forma, no contexto desta pesquisa, a religido, pelo que mostram
os devotos de Sao Benedito, entdo se revelaria pelas necessidades que os
promesseiros tém de conseguir a cura de seus males. Expondo, dessa forma,
uma religido sobrevive do medo, da miséria e da esperanca dos miseraveis, seja
esta miséria material ou espiritual.

Do que foi visto ao longo desta pesquisa e com base nas narrativas
apresentadas, também chamamos a atencdo para o circuito discursivo que
envolve a fé popular e que ficou bem visivel neste trabalho: a transmissao de
boca a boca entre os devotos contando esses casos de milagres atribuidos ao
Santo Preto, sendo este um importante meio para a propagacéo do culto e para o
fortalecimento da fé do povo.

Se assumirmos que 0s sujeitos sdo ativos na enunciacdo, que ha
reversibilidade, e que o sentido do discurso depende diretamente dos
participantes e do contexto em que se insere a interacdo, entdo atentemos para a
influéncia que o “discurso de outrem” exerce sobre os devotos de Sao Benedito,
pois, como diz Bakhtin (2003), um falante nunca é o primeiro a violar o eterno
siléncio do universo. Tivemos a oportunidade de notar nas narrativas dos devotos
beneditinos que os seus discursos séo repletos de discursos de outros e entre
eles ndo ha indiferenca, eles ndo se bastam a si mesmos refletindo-se uns nos
outros.

Portanto, quando nos deparamos com uso de discursos de outrem, seja de
forma direta ou indireta, consciente ou inconsciente, € importante notarmos o
guanto de influéncia eles exercem sobre quem 0s enunciou, pois, como esclarece
Bakhtin (1986: 153), “quanto mais forte for o sentimento de eminéncia hierarquica
na enunciagdo de outrem, mais claramente definidas seréo as suas fronteiras, e
menos acessivel sera ela a penetracdo por tendéncias exteriores de réplica e
comentario”. Esta posicdo do discurso de outrem é percebida na analise dos

dados, isto é, engendra uma pessoa ho cenario devocional.
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O circuito discursivo que precede a devocdo e a origina, o discurso de
outrem, pode ser considerado também como o principio causador do milagre, pelo
menos nestes casos analisados, pois foi por meio dele que o fiel passou a ter
acesso e conhecimento sobre o poder do santo, o que fez com que este novo
promesseiro buscasse alcancar os favores de que precisava, assim como outros
ja tinham conseguido. Dessa forma o culto a Sdo Benedito se perpetua na historia
por um circuito de discursos que de tanto percorrerem entre os devotos acabam
gerando mais devocdo. Dentro das praticas de milagres percebe-se que o ser
humano n&o vé as coisas como fatos objetivos, mas como mensagens, valores,
anuncios, prendncios, promessas ou ameacas. Ele vé o mundo no sentido de
valor, isto é, pergunta a realidade acerca da significacdo do seu problema
fundamental. Essa atitude valorativa pergunta, primeiramente, ndo sobre a coisa
(atitude objetiva), mas sobre a relagdo da coisa com o homem. Isso implica
linguagem, signos e simbolos.

Observamos que, no circulo das ciéncias da natureza, a linguagem nao é
um instrumento de acéo direta sobre o real; experimentos néo séo levados a cabo
por meio de palavras magicas. As palavras ndo modificam o comportamento de
atomos e células (Cf. ALVES, 1984: 27). Nosso pensamento sobre a natureza nao
altera a natureza. Na sociedade, porém, as coisas funcionam de forma diferente:
a linguagem contribui para que o mundo social seja o que €. Aqui nosso
pensamento sobre a sociedade a altera no sentido de que a linguagem na sua
relacdo com a sociedade, se constitui em ferramenta para a interferéncia direta no
mundo social. Entdo, o ponto de partida da organizacdo do sentido das coisas,
para o ser humano, é ele mesmo.

No ambito do sentido, tudo se cria, tudo se revela, tudo se espera do
humano. Os conteldos da imaginacdo nascem da organizacdo do sentido: sédo
respostas a desejos fundamentalmente humanos. Ao tomarmos o0s simbolos
como exemplos desses conteudos, observamos que 0 proposito da organizacéo
do nosso mundo ocidental tho marcado por certo tipo de racionalidade cientifica,

em que a comprovagao das coisas traz a verdade que nos sustenta, eles (os
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simbolos) revelam tipos de relacdo que mantemos com pessoas e coisas nas
quais percebemos um deslocar de nossa sensibilidade.

Por tal razdo, acreditamos, ainda se faz necessario continuar insistindo no
resgate de uma visdo mais positiva quanto ao trato com o simbolico, quanto a
dimensdo simbdlica das coisas que construimos e que se tornam referéncias
significativas para a existéncia. Esse resgate nao implica, no nivel do
entendimento, nenhuma forma de reducionismo; em outras palavras, néao
pretendemos reduzir coisas da realidade psiquica a coisas de uma realidade
histérica ou vice-versa, mas como diz Enriquez (1992: 28),

Essas duas realidades que estdo naturalmente em interagbes, como ja salientei,

procedem de universos diferentes, conhecem suas préprias ldgicas, suas proprias leis de

funcionamento e ndo podem se reduzir uma a outra. Todo comportamento implica pelo

menos duas significacbes (pelo menos porque é sempre superdeterminado): a que a
realidade histérica Ihe d&a e a que realidade psiquica lhe fornece.

Trata-se, sim, de melhor percepcdo no trato com essas duas realidades
constitutivas do conhecimento humano. Para tanto, nossa reflexdo buscou fazer
eco com a vida cotidiana, tomando esta como lugar primordial de expressao de
formas diversas de vivéncia comunitaria e lugar em que esgrimimos bem nossos
simbolos que sedimentam nossos afetos.

A cada ano que passa a devoc¢ado a Sdo Benedito torna-se cada vez mais
forte. Sua fama de milagreiro tem feito com que pessoas de todo o Estado do
Para, e de outras regides do pais, venham a Braganca durante a festividade em
sua homenagem para conhecé-lo e para pedir uma graca. Cada pessoa devota
possui uma vida cotidiana. Nela, afirma, nega, deseja ou recusa coisas, pessoas,
situacdes; dela participa, levando em conta todos os aspectos da individualidade,
da personalidade, tais quais os sentidos, capacidades intelectuais, sentimentos,
paixdes, ideias, ideologias. Na verdade, nao se desliga da vida cotidiana, embora
seja possivel ndo ser totalmente por ela absorvido. O individuo torna-se maduro,
a medida que vai sendo capaz de viver por ele mesmo essa sua cotidianidade.

Conforme afirma Agnez Heller (1985: 20), a vida cotidiana néo esta fora da

historia, mas situa-se no centro do acontecer histérico: “A vida cotidiana é a
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verdadeira esséncia da substancia social”’. E mais: “A histéria do homem se faz,
em todos os tempos, da sucessao de momentos, mais longos, de obscuridade e
cegueira, e de momentos de luminosidade, onde a recuperagdo da consciéncia
restaura o ser humano na dignidade de viver, que também é busca e escolha de
caminhos”.

Em momento de “luminosidade”, compreende-se a condicdo do individuo
como ser genérico, na medida em que ele é entendido como expressao de suas
relacdes sociais, herdeiro e preservador do desenvolvimento humano. Porém é na
condicao de ser particular, individuo de necessidades, dor, afeto, paixao, etc., que
se vé, com todo seu empenho, em busca de realizacdes. Existe toda uma
dindmica perceptivel em tal particularidade individual humana, que €, segundo ja
dissemos, de busca de satisfacdo dessas necessidades. Para isso, exigem-se
dele escolhas.

A vida cotidiana esta carregada de alternativas, de escolhas. Essas escolhas podem ser

inteiramente indiferentes do ponto de vista moral (por exemplo, a escolha entre tomar um

Onibus cheio ou esperar o préximo), mas, também podem estar moralmente motivadas

(por exemplo ceder ou ndo o lugar a uma mulher de idade). Quanto maior é a importancia

da moralidade, do compromisso pessoal, da individualidade e do risco (que vao sempre

juntos) na decisdo acerca de uma alternativa dada, tanto mais facilmente essa decisédo

eleva-se acima da cotidianidade e tanto menos se pode falar de uma deciséo cotidiana
(HELLER, 1985: 24).

Os individuos ja nascem inseridos nas atividades do cotidiano, porque este
€ o0 centro do acontecer historico e, por tal razéo, nele (no cotidiano) se registram
as principais lutas por uma vida melhor. A vida carregada de alternativas e de
escolhas possibilita a percepcdo da pessoa humana como ser individual e, ao
mesmo tempo, social. Vive-se, entdo, na relacdo dialética entre o particular e o
geral, entre o objetivo e o0 subjetivo, muito embora, ndo necessariamente, relacao
equilibrada, haja vista a consciéncia dessa relacdo ndo ser perceptivel pelos
individuos. Mas constata-se que a existéncia de tal dialética na vivéncia do
cotidiano forja a fortaleza da experiéncia de vida comum e familiar para, em
seguida, fazer pontes para relacionamentos e experiéncias maiores de
sociabilidade, de interacdo. A vida cotidiana € perpassada pela forca
contaminada do desejo de se permanecer ligado. Existe um tipo de alimento de
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ordem simbolica pelo qual o afeto se responsabiliza produzir dia a dia e, sem
duvida, sedimenta um ficar, um identificar-se que provoca um sentido,
A vida humilde e seus trabalhos simples somente podem ser vividos porque existe uma
forca magica, poética que os alimenta sem cessar. A poética da vida cotidiana, as criacdes
mindsculas e imperceptiveis permitem de fato a perduracdo da sociedade. O

encantamento que suscita a imagem (cinematografica, romanesca, vivida) corresponde a
medida de seu conteudo cotidiano (MAFFESOLI, 2001: 107).

Tal sentido, densamente originado e originante, tem sido bastante visivel,
por exemplo, nas expressoes de religiosidades, em que o sentido da ligagao ao
novo lugar permite viver, de maneira empatica com outros apesar de o mundo
sélido das certezas ter minado, ja ha muito, a sociedade universal, achando que
estaria ai, 0 melhor da utopia com a qual todos deveriam sonhar. Assim, a vida da
maioria dos individuos pertencentes a devocao popular, referéncia para nossa
pesquisa e estudo, revela, por meio dos testemunhos orais, ao fim de cada
milagre alcancado, anunciando uma vitéria alcancada, 0 quanto tem de
necessidades mais urgentes, por exemplo, a cura de doengas. A partir desse
contexto, constatamos conexdo entre o discurso religioso dos fiéis e a vida
cotidiana dos individuos, no sentido de tentar responder, de forma adequada, as
guestBes de necessidades imediatas e existenciais dos fiéis devotos presentes na
relacdo entre promessa e milagre.

Essa concepg¢édo, com certeza, muito propria do regime de milagre revela o
universo simbdlico das acdes entre pedido e ajuda. Por outro lado, entender
sociologicamente essa realidade é saber que a religiosidade e a fé em tal
contexto, além de estar sendo uma das respostas preferidas, contribui, de fato,
para construir ou repor sentido as ac¢des individuais e coletivas, o que ha muito se
tem constado como uma de suas reconhecidas fung¢des sociais.

Dentro dos discursos reflexivos dos fiéis, existe outro ponto importante que
€ sobre a figura divina, conhecida como o proprio Deus. Por meio da relacdo entre
o devoto e 0 santo, existe 0 ser supremo, o ser sobrenatural que age através dos
santos, como S&o Benedito, que torna-se o intermediario entre Deus e o0s
homens. Neste caso, os devotos tomam por mediagdo fundamental para a sua

relagdo com o mundo, os milagres, a partir desse lugar, do desespero e da
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esperanca. Os significados e sentidos estabelecidos entre a promessa e milagre,
parecem curar a dor demarcada na trajetoria de vida do devoto, proporcionando,
desse modo, confianga na vida, prestigio social, motivagcao e seguranca.

A linguagem simbdlica ndo nega a luz da realidade, mas de forma
significativa ilumina, no cotidiano, os horizontes de nossa vida social, aumentando
mais ainda a fé, fruto de uma necessidade social. A dindmica da vida humana, em
suas experiéncias diversas de pertencimento religioso, cria riqueza de imagens,
simbolos, signos que desenham uma ambiéncia acolhedora das escolhas, que
buscam realizar imediatamente 0 que se deseja. Essa perspectiva, propria de
uma experiéncia religiosa, esta contida na nocao de Geertz (1989: 104) acerca da
religido,

Um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas, penetrantes e duradouras

disposi¢Bes e motivacdes nos homens através da formula¢@o de conceitos de ordem de

existéncia geral e vestindo essas concepg¢des com tal aura de fatualidade que as
disposicfes e motivacdes parecem singularmente realistas.

O universo biografico de cada individuo, nesse sentido, conta muito,
porque as experiéncias indicam o cenario de fé e devocao a S&o Benedito. Dessa
forma, a vida marcada por esses fatos possibilita a producdo de uma danca
simbdlica, pois a realidade simbdlica ndo s6 fala, mas também designa,
apontando para um sentido. A importancia do simbdlico resume-se a tangenciar
essa realidade, buscando o entendimento de sua integracdo, como um fantastico
dever social, que mexe com o cotidiano das pessoas.

A patrtir do reconhecimento do cenario de fé em Deus e Séo Benedito é que
o fenbmeno religioso, a exemplo do milagre, carrega em si um conjunto de
significacdes religiosas, aquilo que é denominado de imaginario religioso. E
importante ressaltar que o imaginario religioso pode abranger varias religibes
como o catolicismo, protestantismo, espiritismo e outras. Portanto, 0 que nos
interessa nesta pesquisa € o imaginario dos que pregam o catolicismo, seus ritos,
crengas, praticas e vivéncias, inclusive aquilo que € produzido na vida dos fiéis,
como curas, bencdos, gracas e que também faz parte do imaginario

transcendendo e carregando a cultura de valores, principios e crengas,
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agenciando ndo apenas a fé das pessoas, mas também condicionando a
ideologia, a cultura e a arte.

Com base nos estudos de Staccone (1984), retornemos no tempo, quando
0 homem primitivo ndo conseguia explicar os fendmenos naturais e atribuia a eles
um carater sobrenatural (divino); uma forca que dominava a natureza e que
ultrapassava o limite da compreensdo dos homens simples. A partir desse
momento as aguas, os bosques, as montanhas e os ares foram povoados de
seres maravilhosos que tinham o poder de criar e destruir. As divindades
imaginadas como causadoras dos fendmenos da natureza passaram a ser
nomeadas e cultuadas para garantir a prosperidade e seguranca aos seus fiéis.
Este relacionamento entre o ser humano e os seres divinos da natureza
(politeismo panteista) deu origem a uma visdo de mundo onde o homem era um
simples habitante e as deidades as responsaveis pela origem e ordem do
universo. Essa concepcédo tornou o ser humano dependente das divindades e
estas passaram a influir diretamente na vida humana, inclusive na ordem social.
Segundo Staccone (1984: 13), “nesta visdo, criticar ou contestar a ordem
estabelecida é rebelar-se contra o préprio Deus”.

A concepcédo de que o humano era dependente do divino poderia ter feito
surgir uma relacdo mediada que se realizaria por meio do culto ritual. Este seria o
modo como a humanidade se relacionaria com as divindades. Mas era necessario
que alguém mais instruido ficasse responsavel pela funcao de organizar e dirigir o
rito, uma vez que esta forca sobre-humana ndo estava ao alcance da
compreensao dos mais simples em entendimento. Dessa forma, podemos supor,
surgiu o sacerdote, que ficaria responsavel por administrar o culto. Em algumas
religibes primitivas o sacerdote estava ligado a rituais magicos, podendo,
inclusive, viver isolado do grupo a que pertencia.

Esta pratica que reforcava o carater especial de sua funcdo o tornava
diferente dos demais, e dessa forma sua autoridade ficava mais evidente como
podemos verificar em Nietzsche (2005) quando este diz que os bramanes

mantém-se a margem de sua sociedade para mostrarem que possuem tarefas
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superiores, ou como indica Gaarder et al (2007) ao falar que tal atitude dos
bramanes € para mostrar sua pureza diante dos demais.

A funcéo sacerdotal adquiriu status e prestigio ao longo do tempo e em
vérias sociedades passou a ditar as nhormas de convivéncia e a organiza¢do dos
poderes. A figura do sacerdote acabou sendo uma das grandes responsaveis pela
ordem das sociedades, seja assumindo o papel de conselheiro e orientador das

atitudes que os chefes deveriam tomar:

(...) os sacerdotes consagram os chefes das sociedades e juntos dominam as
consciéncias e a existéncia toda dos individuos, induzindo-os ao trabalho ou a guerra;
introduzindo uns ao “saber” e ao “poder” e deixando outros na ignorancia e na
dependéncia (STACCONE, 1984: 13).

Como elo entre os humanos e os deuses, o0 sacerdote se tornou um dos
membros mais influentes ou, em alguns casos, o mais influente da ordem social.
Sua voz era ouvida por todos, pois 0 que dizia ndo vinha de si mesmo, mas da
divindade que representava. E sua autoridade, como menciona Staconne (1984:
47), ndo era questionada “porque as leis que regulavam o cosmo e a sociedade
sao tidas como de origem divina, e atentar contra elas constitui, para o homem, o
maior crime”. E em cenario semelhante que, em nossa Vvisdo, compreendemos
como a autoridade sacerdotal se revestiu de grande poder, fazendo com que
aguele que deveria representar os humanos na relagdo com as divindades se
tornasse o representante do divino em meio aos homens, ou mesmo dos devotos
beneditinos. Esta posicdo assumida pelo sacerdote se tornou o inicio da
dominacdo do homem pelo homem por meio do poder sacro. A partir desse
momento a voz da divindade se fez ouvida via sacerdote e o discurso sacerdotal
ecoou de forma autoritaria e inquestionavel.

O discurso religioso, como podemos perceber, € aquele que se realiza no
ambiente da crenca, desde a popular até a institucionalizada. Essa modalidade
discursiva pode ser considerada persuasiva por exceléncia, pois ndo da o menor
espaco para objecdes. O que foi dito foi dito e ndo ha outro jeito sendo obedecer,
pois quem diz € a prépria divindade. Com isso fica-nos claro de onde vem a

legitimacao de quem faz uso do discurso no cenario religioso, devocional.
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Retomando Bourdieu (2010) poderiamos dizer que o poder simbdlico que
ordena as concepcdes de mundo encontra no porta-voz de Deus, ou dos deuses,
a sua legalidade.

Quando este que fala em nome da divindade se pronuncia, seu discurso
torna real a prépria ideologia que transmite por materializa-la em um simbolo,
como ocorre em algumas praticas religiosas, assim como nas praticas de milagres
em Sao Benedito. No discurso religioso estd a forma mais evidente do que
podemos chamar de dominacao por meio da palavra, pois até o que conhecemos
sobre as divindades foi-nos revelado pelos discursos. A realidade dos deuses é
mais linguagem (conceitos, histérias) do que manifestacédo fisica, e isso nos
coloca de frente a uma grande variedade de discursos sobre as mais variadas
formas de seres divinos, cada qual com suas particularidades.

Ao falar de discurso religioso se estd falando necessariamente de
religiosidade e de religido, entdo cabe aqui tracar uma distingdo entre estas duas
palavras, pois para Libanio (2000) ha distingdo entre religiosidade e religido. A
primeira, para este autor, € uma manifestacéo interior, que o tempo tem mostrado
ser inerente ao homem, uma vez que em todas as épocas e sociedades tal
sentimento pode ser percebido; e a segunda seria a concretizacdo dessas
emoc0des, seja por rituais coletivos ou pela adoracdo particular, fazendo uso de
simbolos e mitos que tornam mais proximos e apreensiveis o que a mente

percebe, ou cria, do divino. Conforme Libanio:

Na relacdo com o divino, hd a dimenséo subjetiva do ser humano, sua disposi¢édo, sua
abertura, sua afinidade com essa realidade transcendente. Chamamo-la de religiosidade.
Dela brotam sinais, expressdes concretas, manifestacfes que se estruturam num sistema
de ritos, praticas, doutrinas, organizacdes, tradicdes, mitos (2000: 83).

A religiosidade parece brotar do interior do ser humano, e por vezes se
configura como algo intrinseco a sua existéncia; a partir dela ha a necessidade de
buscar respostas ou perceber as ja existentes na natureza. E dessa busca que
nasce a manifestacao religiosa em forma de religido. De acordo com o téologo

Rubem Alves:
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Religido é imaginacdo, véo do amor para a terra da fantasia, onde habitam o possivel e 0
impossivel, e o milagre que torna possiveis 0s impossiveis, a gravidez das estéreis e das
virgens, a ressurreicdo dos mortos, projeto utépico, horizonte de uma nostalgia, luz sobre
um rosto que caminha, saudade de uma presenca que se busca (2005: 39-40).

Esta visdo de Alves sobre a religido € de grande importancia para se
entender o fendmeno milagroso que acontece com muitas pessoas que acreditam
nos milagres de Deus e nos santos, mais precisamente Sdo Benedito, que € o
foco da pesquisa. A religiosidade, tdo cara ao homem, e para alguns, o que da um
sentido ao existir, se tornou para muitas igrejas a forma de se ter o controle sobre
as pessoas fazendo da religiado um meio de dominacdo. E esta dominacédo se
perdeu no imaginario simbdlico e mitico das necessidades humanas.

Tomando por base as experiéncias vivenciadas pelos depoentes de Sao
Benedito, é possivel compreender as reflexdes sobre as praticas de milagres e a
mobilizacdo de saberes, pois se concebe que o0s sujeitos (narradores), ao
relatarem suas praticas, rememoram suas experiéncias e tomam consciéncia de
suas lembrancas e recordacdes. Para ndés, seres humanos que estamos
vivenciando o Século XXI, torna-se evidente que ainda existem muitas questdes
novas a serem discutidas em torno da devocao a Sao Benedito.

Para finalizar, gostariamos de mencionar a satisfacao que foi realizar este
estudo e nos colocarmos a disposicdo das contribuicbes dos leitores, pois
sabemos que possuimos falhas. Dessa forma, contamos com a apreciacdo de
Nnosso publico para que com suas sugestdes possamos reparar nossos deslizes e,

assim, aperfeicoar cada vez mais nossos trabalhos de pesquisa.
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FONTES ORAIS

Antonia de Sousa Silva, 60 anos. Moradora do Bairro Padre Luiz em Braganca.
Lavradora aposentada e devota de S&ao Benedito. Entrevista concedida dia
04/02/2014.

Antbnio da Silva Sousa, 58 anos. Morador do Bairro Vila Sinha e devoto de Sao
Benedito. Entrevista concedida dia 08/10/2011.

Carmem Dolores da Silva Brito, 32 anos. Moradora do Bairro Aldeia em Braganca,
Auxiliar de Secretaria e devota de S&o Benedito. Entrevista concedida dia
10/08/2013.

Celeste Aviz da Fonseca, 45 anos. Moradora do Bairro Aldeia em Braganca,
Técnica de Enfermagem e devota de S&o Benedito. Entrevista concedida dia
10/08/2013.

Claudomiro Anténio Figueredo, 72 anos. Morador do Bairro Padre Luiz em
Braganca, aposentado e devoto de S&o Benedito. Entrevista concedida dia
29/01/2014.

Dirce Maria Silva de Sousa, 57 anos. Moradora do Bairro Padre Luiz em
Braganca, Professora aposentada e devota de S&o Benedito. Entrevista
concedida dia 04/02/2014.

Fatima de Lourdes Sampaio, 65 anos. Moradora do Bairro Perpétuo Socorro em
Braganca, Professora aposentada e devota de S&o Benedito. Entrevista
concedida dia 14/09/2013.

Francisca Ocileide Barbosa, 75 anos. Moradora do Bairro Alegre em Bragancga,

aposentada e devota de Sao Benedito. Entrevista concedida dia 25/07/2012.
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Francisco Teixeira da Silva, 65 anos. Morador da Vila do Camuta, localidade
pertencente a regido das praias em Braganca, pescador devoto e promesseiro de
Sao Benedito. Entrevista concedida dia 07/07/2012.

Maria de Fatima Pereira dos Santos, 61 anos. Moradora e costureira no Bairro
Aldeia em Braganca, devota de S&o Benedito. Entrevista concedida dia
12/05/2012.

Maria Medeiros de Aguiar, 51 anos. Moradora do Bairro Padre Luiz em Bragancga,

doméstica e devota de Sao Benedito. Entrevista concedida dia 04/07/2012.

Marineide Carvalho da Silva, 40 anos. Moradora do Bairro Aldeia em Braganca,
auxiliar de Escritorio e devota de S&o Benedito. Entrevista concedida dia
12/09/2013.

Paulo Costa Farias, 55 anos. Morador e comerciante no Bairro Padre Luiz em

Braganca, devoto de S&o Benedito. Entrevista concedida dia 10/05/2012.

Rosana Almeida Tavares, 72 anos. Moradora do Bairro Vila Sinha em Braganca,

aposentada e devota de S&o Benedito. Entrevista concedida dia 03/07/2012.

Rosiane Brito Padilha, 31 anos. Moradora do Bairro Padre Luiz em Braganca,

doméstica e devota de Sao Benedito. Entrevista concedida dia 03/02/2014.
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Programa de P6s Graduagdo em Linguagens e Saberes na Amaz6nia
Mestrado em Linguagens e Saberes na Amazdnia

Titulo da Pesquisa:Linguagem, Memdria e Narrativa Oral: Trés formas de refletir
sobre préticas de milagres em S&o Benedito, Braganca/Paréa

Orientador: Prof. Dr. Pedro Petit Pefiarrocha

Orientanda: Yleana do Socorro dos Santos Lima

Nome do Entrevistado (a)

Local e Dia da entrevista:

Idade: Profissao:

Bairro:

Roteiro 1: Milagres em S&o Benedito

Vocé mora no Municipio de Braganga desde quando?

Vocé é devoto de Sao Benedito ha quanto tempo?

Por que vocé tornou-se devoto de Sao Benedito?

Vocé ja recebeu algum tipo de milagre em S&o Benedito? Quais séo eles?
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5) O que mudou na sua vida de |4 para ca a partir do momento que vocé recebeu o
milagre?

6) Vocé fez algum tipo de sacrificio ou promessa para obter esse milagre? Qual?

Roteiro 2: Salvacéo

1) O que é salvacgéo para vocé?

2) Vocé acredita na salvagdo? Por qué?

3) Vocé considera a cura de doengas como algo que representa a salvacdo do corpo e do
espirito? Porqué?

4)  Além de Sao Benedito, vocé cultua outro Santo ou Divindade? Diga qual e por qué?

5)  Na sua concepcéao, qual a relagédo existente entre Deus e 0s Santos, mais precisamente
S&o Benedito?
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6) O gue representa para vocé o ser divino?

7) O ser divino representa somente Deus? Porqué?

8) O ser divino possui participacdo na obtencdo do milagre em S&o Benedito? De que
forma?




