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			DEDICATÓRIA






			Aos benzedores de São Miguel das Missões, RS, que deram vida a esta escrita por meio de suas vozes e memórias 


			



Espero que o ofício de benzer siga como luta 


			e resistência, personificando-se neste saber-fazer social


		




		

			EPÍGRAFE






			[…] os laços fundamentais  entre memória e identidade e […] o fato de que é a memória,  faculdade primeira, 


			que alimenta a identidade.


			[ Candau ]


		




		

			APRESENTAÇÃO


			
	Trata-se, neste livro, de demarcar e debater a respeito dos principais elementos que envolvem os processos materiais e imateriais que compõem a construção das identidades dos benzedores atuantes na localidade de São Miguel das Missões, RS, a partir de suas memórias e tradições. O ofício de benzer, prática popular representada pela busca de cura e proteção por meio da fé, manifesta concepções de mundo características de seus praticantes. Noções de fé, saúde, vida e morte são construídas e compartilhadas socialmente; processos memoriais marcam o imaginário e as relações entre os benzedores e a comunidade em que estão inseridos, ambos indissociáveis no que se refere à existência de benzedores e ao seu reconhecimento por parte da comunidade. Tais relações são sociais e envolvem a prática, o discurso, as crenças e os valores relacionados às experiências que cada benzedor construiu ao longo de sua vida, seja no âmbito familiar ou coletivo, sendo estas determinantes, e também essenciais, para a construção das imagens desses sujeitos perante a sociedade. Considera-se que a construção das identidades dos benzedores atuantes na localidade de São Miguel das Missões, RS ocorre a partir de memórias e tradições desenvolvidas e compartilhadas coletivamente. Essas identidades se desenvolvem de forma plural e são diuturnamente influenciadas por distintos fatores, quer sejam família, religião, patrimônio histórico, governo, natureza, comunidade, medicina, demais benzedores, bem como outros elementos que podem, a posteriori, intervir nas expressões corporais, simbólicas e orais do ofício de benzer. Após uma pesquisa bibliográfica relacionada aos temas ligados a benzimentos, memória, cultura, tradição, identidade e demais assuntos afins, realizou-se o acesso a acervos públicos e particulares, em especial às residências dos benzedores, os quais forneceram elementos importantes no curso da investigação por meio de observação direta e participativa. De maneira predominante, utilizou-se a história oral para o desenvolvimento qualitativo da pesquisa, a partir da qual, por meio de entrevistas realizadas com uma parcela destes sujeitos, identificou-se em suas narrativas os principais elementos que envolvem o ofício, momento de escuta que proporcionou identificar a significação de histórias, a reutilização de objetos, a ressignificação de doenças e a legitimação de suas identidades, manifestando, assim, por intermédio da oralidade, as referências tradicionais desta prática ao longo do tempo. A hipótese, portanto, delimitada por esta pesquisa, é de que os sujeitos identificados como benzedores atuantes na comunidade miguelina possuem sua prática alicerçada a priori em processos memoriais produzidos socialmente, os quais, transmitidos entre gerações, efetivam um ofício tradicional que demarca as identidades de seus praticantes e da comunidade em que vivem. 
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			INTRODUÇÃO


			



A discussão levantada nesta pesquisa surgiu como possibilidade temática no ano de 2010, quando, em São Miguel das Missões, RS,1 tive o primeiro contato com pessoas desta localidade, as quais exerciam uma prática de cura por meio da fé, qual seja o ofício de benzer. Chamou atenção, à época, de forma empírica, a quantidade2 de sujeitos praticantes deste ofício,3 bem como as ações políticas locais estimuladas pela Prefeitura Municipal que visavam a promover “os benzedores” e seus respectivos espaços como locais voltados a uma atratividade turística.4 


			Neste período, busquei realizar uma discussão sobre a identificação do ofício de benzer como prática cultural imaterial daquela localidade5. Este período foi fundamental para a realização dos primeiros contatos com alguns indivíduos, como, por exemplo, dona Alzira de Oliveira Leite6 e Aureliano José Jardim,7 os quais, naquele momento, se dispuseram a narrar as primeiras histórias e características de suas vidas para uma breve pesquisa sobre a temática. Eles foram igualmente importantes na indicação de outros benzedores que proporcionaram a construção de uma rede de contatos que se estabeleceu, ao longo dos anos, com estes sujeitos, os quais, em níveis diversos, forneceram, em períodos distintos, materiais riquíssimos sobre a prática cultural produzida em seus cotidianos. Assim, realizei as primeiras ações visando a um trabalho permeado pela história oral.


			A experiência de residir na localidade miguelina8 por quase um ano permitiu-me inserir, de alguma forma, na realidade produzida pelos benzedores, proporcionando um olhar para suas vivências, seus ritmos e conflitos que, mesmo não sendo analisados naquele momento, jamais deixaram de ser objeto de interesse pela sua compreensão e registro. De igual forma, atuar no segmento turístico me proporcionou vislumbrar a maneira como estes benzedores foram alçados como estratégia para alavancar a visitação local, na tentativa da construção de um “produto” a ser consumido turisticamente por aqueles que visitavam a cidade, reconhecida também por deter o único Patrimônio Cultural da Humanidade, no Sul do Brasil, declarado pela UNESCO,9 qual seja os remanescentes da antiga redução jesuítica-guarani de São Miguel Arcanjo, com fundação datada de 1687.10 Neste ensejo, como profissional, já alertava para a necessidade da realização de registros e ações de salvaguarda do ofício, de forma sustentável e participativa, iniciando as primeiras discussões acerca das relações estabelecidas entre turismo e a prática cultural do benzer exercida na comunidade.


			A possibilidade de seguir pesquisando a temática foi oportunizada ainda no ano de 2013, quando realizei um estudo sobre a prática dos benzimentos em São Miguel das Missões, RS, identificando suas principais características. Neste contexto, consegui expandir o grupo de entrevistados e participantes da pesquisa, sendo possível, à época, elaborar um trabalho de levantamento dos principais elementos que figuravam o ofício de benzer, na respectiva localidade. Com um público maior e compreendendo melhor as técnicas de entrevistas/história oral, a escuta e a observação dos benzedores avançou significativamente neste período, o que proporcionou, também, a abertura de novos questionamentos sobre seus contextos e praticantes. 


			Desta forma, a temática permaneceu como pauta, até o presente momento, em meus questionamentos e inquietações, motivados pela vivência e pela observação, tendo sido constantes e parecendo não findar, visto a gama de possibilidades que os sujeitos ofertavam por meio de de suas práticas, expressadas em seus corpos, palavras e objetos, os quais eram significados e ressignificados de sentidos que, analisados no campo da memória, permitiam compreender a multiplicidade de fatores que compunham e interferiam na construção do ofício ao longo de suas vidas. 


			Assim, foi se desenvolvendo uma relação de confiança com os benzedores, em que a alteridade foi determinante nos laços construídos, bem como no caminho percorrido, até então. Tais indivíduos, além de abrirem suas residências acolhendo-me, expuseram suas vidas e, de forma generosa, transmitiram-me um pouco de suas memórias, selecionadas e cuidadosamente narradas a fim de construírem as melhores histórias no presente. Desta feita, o fato de ter adentrado como sujeito exógeno nestes ambientes oportunizou-me realizar um trabalho de espectadora, ouvinte e, de alguma forma, como defende Jovchelovitch e Bauer (2002, p. 91), proporcionou que estes colocassem em ordem e sentido suas memórias por meio de narrativas, algo só possível no momento em que estas podem e são expressadas. Certamente, essas ações, aliadas às políticas promovidas pelo poder público, motivaram o fortalecimento e o compartilhamento de uma memória coletiva11 na localidade estudada, visto a organização de parte de seus praticantes que, alçados como protagonistas do turismo local, se colocaram à frente das manifestações culturais produzidas na cidade, resultando em eventos na área e na divulgação de suas casas como locais de cura. 


			Assim se desenha, portanto, o início do contato e de um trabalho construído a muitas mãos, e que, no seu desenrolar, contou com o apoio de pessoas e instituições que, de formas distintas, consideravam relevante a temática para a localidade como um todo. Dentro de suas especificidades e seus interesses, cabe ressaltar: Prefeitura Municipal de São Miguel das Missões, Secretaria Municipal de Turismo, Desenvolvimento e Cultura, IPHAN12 e moradores da comunidade que, sempre solícitos, auxiliaram nas demandas e informações necessárias às pesquisas realizadas até então. 


			O tema proposto nesta pesquisa, a prática dos benzimentos, continua se apresentando como campo de múltiplas possibilidades de investigação, visto ser produzida no interior de comunidades que, dinamicamente, criam e recriam sentidos de pertencimento por meio de religiosidades e, nestes processos contínuos, produzem elementos que podem ser objeto de estudo para distintas áreas do conhecimento. Partindo da ideia de que tais manifestações não são produzidas ao acaso e que, da mesma maneira, não resultam em formas culturais padronizadas, as explicações possíveis para sua prática variam conforme as perspectivas de análise a serem realizadas. Assim, olhares distintos podem resultar em análises diferentes, as quais oscilam dependendo das regiões e dos contextos sociais dos sujeitos a serem estudados. Neste aspecto, o ambiente é fundamental na produção dos sentidos desenvolvidos e atribuídos pelos indivíduos a uma prática cultural religiosa que, apenas em sua aparência, é homogênea, mas, em sua dinâmica diária, é envolta de influências e significados característicos daqueles que a produzem. 


			Gorzoni (2009, p. 17) apresenta como definição de “benzeduras” o “ato de fazer o sinal da cruz sobre uma pessoa ou coisa recitando certas formas litúrgicas que visam abençoar e curar”. De forma simples, a autora sentencia o ofício como a cura do corpo e do espírito por meio de rezas e orações as quais atingiriam seus efeitos, pois, do ponto de vista simbólico, o ritual exercido auxiliaria na organização do momento de caos provocado pela doença (GORZONI, 2009, p. 15). Denota-se, neste contexto, que o benzimento teria função de bênção não apenas do “ser humano”, mas também de “coisas materiais”, sendo estes igualmente possíveis de proteção divina. A atribuição de valor ao objeto é, desta forma, relevante, sendo provida de sentido a sua benção como meio de força ou de amuleto em seu uso a posteriori pelos indivíduos. É o caso, por exemplo, de pequenos objetos sacros, roupas e fotografias, que ganham outros sentidos em sua utilização, diversos de seu uso original, representando processos de significação e ressignificação pelos quais estes são submetidos, sendo valorados, então, pelo que passam a representar no cotidiano e nos rituais de bênção efetivados na comunidade.


			Da mesma forma, é preciso considerar que a busca pela cura por meio da fé é, igualmente, resultado dos ambientes desprovidos de atendimento médico, os quais, historicamente, são recentes13 e restritos aos grandes centros, sendo geralmente as regiões interioranas destituídas de serviço médico e de hospitais. Ademais, a referência do espaço hospitalar constituído, até poucas décadas atrás, era a de um local exclusivo para a morte e para a exclusão, sendo o processo de cura realizado, em sua grande maioria, no ambiente familiar (WEBER, 1999, p. 150). A necessidade de resolver as demandas relacionadas à saúde resultava em práticas e ofícios que se utilizavam dos recursos ambientais e materiais disponíveis, aliados à religiosidade popular existente nas localidades, geralmente ligadas ao catolicismo.


			Weber (1999, p. 182), em suas pesquisas sobre a medicina no Rio Grande do Sul,14 relata que existiam incentivos e leis que permitiam o exercício profissional de pessoas não formadas que desejassem atuar na área, com exceção das regiões nas quais existissem médicos formados, o que evitaria possíveis concorrências e conflitos. Tais ações visavam, em suma, a que a população não ficasse desassistida, rechaçando, dentre outras consequências, epidemias e o caos na área da saúde. Lidando com as dificuldades, a população, seja ela interiorana ou dos grandes centros urbanos, buscava resolver suas demandas relacionadas à saúde, momento em que se aliavam práticas populares e religiosas na solução destes problemas.


			Não se desconsidera ainda, neste cenário, a necessidade dos sujeitos envolvidos em práticas de cura religiosa, em especial as caracterizadas pelo catolicismo, em se constituírem como indivíduos de importância em seu contexto social, dadas, via de regra, suas trajetórias de vida, em que a pobreza e as dificuldades denotavam marcas que permeavam a luta diária pela sobrevivência. Assim, a atuação do benzedor surge como tarefa de relevância social na comunidade que, carente de atendimento e de referências espirituais em locais onde a igreja também se demonstrava ausente ou pouco atuante, vislumbrava em sua figura a representatividade necessária ao suprimento de respostas aos problemas que o cotidiano lhes apresentava. Os benzedores legitimaram-se, desta forma, como figuras de destaque e de sabedoria, de tal maneira que seus conhecimentos, por serem remetidos a transmissões geracionais passadas ou por estarem relacionadas a um “dom” recebido por meio de entidades divinas, resultavam na credibilidade necessária ao seu compartilhamento social, motivo pelo qual seus praticantes ainda são demasiadamente procurados na atualidade. Assim, ser benzedor num contexto marcado pela dificuldade é dar sentido à sua própria existência enquanto indivíduo.


			O conhecimento atribuído ao ofício e sua transmissão são, desta feita, produzidos inicialmente no ambiente familiar e compartilhados dentro da lógica da repetição e do saber-fazer no qual o sujeito mais novo, por observação, detém, ao longo do tempo, as informações necessárias àquele que o pratica há mais tempo. O aprendizado direto ocorre, portanto, via oralidade e gestualidade que, reproduzida ao longo das gerações, se reconstrói e perpetua de sentidos diante e pela comunidade. Por outro lado, distintas narrativas constroem a ideia de que a transferência destes saberes estaria relacionada especificamente à constituição de um “dom” ofertado por Deus ou conquistado em meio a episódio sobrenatural, desconsiderando, a priori, qualquer aprendizagem e suas influências culturais no processo de produção e transmissão do saber-fazer dos benzimentos. Isso se deve, compreensivelmente, pelo fato de que quanto mais envolta em mistério e subjetividade for a prática referida, mais poder exercerá sobre aqueles que nela depositam crédito. 


			Como prática popular, o benzimento se torna reflexo das realidades locais da população, sendo os elementos religiosos de distintas matizes, reelaborados e interpretados conforme as necessidades dos sujeitos que ali constroem suas vidas. Os sentidos atribuídos à vida, à morte, assim como concepções de cura e doença passam a representar visões que ganham perspectivas a partir do próprio benzimento, que, plural e diversificado, ganha peculiaridades que variam conforme o ambiente familiar no qual é produzido. Isso reforça a ideia defendida por Weber (1999, p. 196) de que as práticas espirituais de cura não possuem atribuições apenas de sobrevivência física, mas principalmente de manutenção dos vínculos sociais, tradicionais e, consequentemente, identitários das comunidades. Neste contexto, Confortim (2005, p. 17) lembra da característica plural dos rituais de cura produzidos pelos sujeitos em sociedade, sendo estes apoiados em tradições e concepções simbólico-mitológicas que, transmitidas ao longo do tempo, são expressões culturais de distintos povos, dos quais se podem compreender, na atualidade, suas relações com o meio ambiente, com o sagrado, o profano etc.


			Cabe aqui destacar, como bem leciona Xavier Filho (1993, p. 35), que os processos de cura e magia sempre estiveram historicamente relacionados, sendo ainda seus métodos empregados muitas vezes incertos e especulativos para muitos. Por outro lado, possuem sentido e fundamentação quando considerados e analisados dentro dos contextos socioculturais em que são produzidos. Oportuno neste campo mencionar, ainda, que, dentro dos processos interpretativos da cura mágica, a ritualização é característica básica identificada tanto nos rituais leigos quanto religiosos propriamente ditos. Neste cenário, destaca-se, dentre outros aspectos, a noção de eficácia simbólica apresentada por Levi-Strauss (1975) em que diferentes sistemas de crenças resultam na incorporação de procedimentos ritualísticos que funcionalmente efetivam credibilidade, confiança, bem-estar e efeitos positivos diante da doença.


			Não obstante, Levi-Strauss relaciona, neste campo, o uso ainda de componentes materiais no processo ritualístico da cura mágica, como, por exemplo, plantas, fumaças e demais objetos que ganham sentidos e são envolvidos significativamente na relação produzida entre “paciente” e aquele que realiza a ação de cura. (LEVI-STRAUSS, 1975, p. 215-216).


			Indubitavelmente, a magia e os elementos simbólicos permeiam intimamente a relação produzida pelos sujeitos no momento da cura, seja ela mágica ou médica. Isso porque se manipulam intencionalmente elementos e discursos que, apesar de parecerem incompreensíveis, ganham status e interpretações de valoração no momento da necessidade. Certo é que a ritualização da cura resulta, dentre outros fatores, também na compreensão dos “homens” enquanto seres que socialmente compartilham e significam o mundo, as experiências e necessidades.


			São Miguel das Missões, RS15 é marcada em sua história por fortes influências religiosas e espirituais. Sua formação, que resulta da ocupação indígena em seu território, é assim constituída originalmente, sendo distintos grupos étnicos16 os primeiros povoadores a habitarem a região. Fundada no ano de 1687, pelo Padre Jesuíta Cristóvam de Mendonza, fazia parte do conjunto de Reduções Espanholas construídas no projeto de Contrarreforma da Igreja Católica, a qual visava à organização do território descoberto por meio da catequização do nativo17 convertido ao catolicismo. Os espanhóis possuíam interesse na construção de uma “fronteira limite” que contivesse a invasão portuguesa em seus territórios, definida então pelo Tratado de Tordesilhas.18 Assim, ocupar e organizar eram objetivos vitais ao projeto de posse das terras pela coroa e para a conquista espiritual pela igreja. Utilizou-se para o desenvolvimento dos trabalhos com os “nativos” a ordem religiosa Companhia de Jesus.19 Desta maneira, a religião e seu aparato ritualístico e simbólico se tornaram instrumento central na constituição territorial e de fronteiras da região, sendo Igreja e Coroa, a partir do processo de conquista, determinantes nos desdobramentos políticos e religiosos decorrentes a partir de então (BAPTISTA, 2010).20


			Sabe-se que o processo de conquista espiritual do guarani (MELIÁ, 1985) foi produzido de forma a garantir o projeto missional, sendo fundamental para a expansão e construção das reduções na região e, consequentemente, nas delimitações territoriais produzidas a partir daí. Surgem, neste contexto, os conflitos e as negociações, visto a carga simbólica e cultural já produzida pelos nativos no que tangenciava suas concepções espirituais e cosmológicas, serem determinantes no desenvolvimento efetivo do projeto missional. As relações, portando, desenvolvidas entre Estado, Igreja, nativo e Europeu proporcionaram a composição de experiências que incidiram, direta e indiretamente, nas práticas culturais vividas até a atualidade, bem como na demarcação do território, no vocabulário, na gastronomia e na religiosidade, mesmo depois de decorridos mais de duzentos e setenta anos do Tratado de Madri,21 momento crucial ao declínio das Missões, localizadas na banda oriental do Rio Uruguai. 


			Acredita-se, portanto, que as mediações ocorridas no período reducional, assim como as construções simbólicas introduzidas a posteriori por afrodescendentes e demais repovoadores imigrantes das mais variadas procedências auxiliaram na produção dos sentidos religiosos e culturais na região, identificadas na atualidade pela diversidade de grupos étnicos existentes, os quais possuem suas peculiaridades e diferenças, dentre elas as práticas de cura por meio do uso de ervas medicinais ou via benzimentos. 


			A cura pela fé, na localidade miguelina, portanto, não seria apenas uma expressão da atualidade, mas fruto de uma construção memorial que, desenvolvida e transmitida, ao longo dos anos, no interior dos grupos familiares, é manifestada no presente como elemento necessário à manutenção das próprias identidades que compõem a comunidade. Como efeito, auxilia na organização das representações históricas e memoriais nos grupos familiares de cada benzedor, assim como da própria localidade, detentora de suas lendas, dos mitos e causos que formaram o imaginário, a cultura e a cidade em seu repovoamento. 


			O fio condutor das informações pertinentes ao ofício está devidamente gravado em múltiplos suportes memoriais, a fim de não padecer no esquecimento. Podemos citar como exemplo alguns destes suportes: a) orações religiosas de origem católica utilizadas para benzer; b) criação de rezas e orações específicas para determinadas doenças e bênçãos; c) utilização de objetos e utensílios domésticos para a realização do benzimento; d) utilização de elementos da natureza para o ato do benzimento; e) o corpo do benzedor, que expressa sinais, gestuais e sons que performaticamente produzem o seu ritual de benzimento. Alia-se a estes itens a criação de certos espaços sagrados como altares que, em determinados casos, são criados para o recebimento de pessoas que, em busca de cura e bênçãos, se deslocam para experienciar essa prática em um local envolto de significados, representações e mistérios. 


			Assim, a presente pesquisa se delimita ao município de São Miguel das Missões, RS, por se tratar de uma localidade que apresenta características e sujeitos possíveis de análise social no que tange à sua construção histórica e cultural, baseada também em memórias e tradições que produzem, assim, identidades alicerçadas, neste caso, em práticas culturais religiosas e de cura, ou seja, o ofício de benzer. Sob esta perspectiva, os benzimentos representam significativamente, neste contexto, o estabelecimento de uma prática do como saber herdado e, em determinados casos, diretamente relacionado aos acontecimentos históricos ali ocorridos, bem como aos remanescentes arquitetônicos e patrimoniais existentes na localidade, conjunto este que denota construções memoriais, as quais ressoam mediante o seu compartilhamento social. Por estas razões, justifica-se a escolha desta localidade como espaço delimitado para este estudo, pois, pelo seu significativo arcabouço cultural e patrimonial, se faz necessário um olhar atento ao ambiente construído e vivido, compreendendo, deste modo, que os aspectos memoriais dos sujeitos que ali habitam são balizadores das expressões culturais e tradicionais decorrentes deste ambiente.


			A memória significa uma tomada de consciência sobre si mesmo. Assim, considerando que muitas das referências históricas sobre a região produzidas pelos benzedores sejam de caráter ficcional, tais lembranças são, conforme nos cita Candau, algo distinto do passado e do acontecido, sendo, portanto, uma imagem (CANDAU, 2012, p. 66). Lembranças, desta forma, são meios de se produzir e reproduzir aspectos memoriais com os quais os grupos possam conviver na atualidade, construindo, ao mesmo tempo, suas identidades. Neste escopo, o ofício de benzer é o meio pelo qual seus praticantes formulam uma representação do passado e do local onde vivem, possibilitando que a imagem representada seja adequada às suas expectativas enquanto sujeitos detentores de uma prática tradicional, neste contexto, no presente.


			O ofício denota-se polissêmico em suas produções simbólicas, religiosas e de aplicabilidade na comunidade miguelina, sendo, portanto, seus sentidos acionados dentro da lógica de pertencimento e do discurso produzido em seus praticantes e no contexto em que ocorre. Desta feita, os tempos e os sujeitos compreendidos na localidade representam, neste cenário, manifestações do passado no presente, as quais edificam simbolismos e elementos de suporte memorial que referenciam suas identidades. Assim, a compreensão das expressões que se articulam no exercício e na transmissão do benzer é substancialmente importante para o entendimento da prática e de seu lugar nas relações sociais, na atualidade.


			Escolha, seleção e classificação são questões inerentes à memória e, portanto, fundamentais para o entendimento dos procedimentos que efetivam a pluralidade de movimentos que compõem a prática do benzimento que, apesar de se assimilarem e dialogarem no que tange a determinados aspectos que se denotam coletivos, reverberam vestígios particulares e peculiares produzidos inicialmente no interior das famílias, grupo principal no qual os sentidos e referências do ofício são formados. Como defende Halbwachs (2003, p. 30), as lembranças são sempre coletivas, pois se alicerçam no outro. Assim, mesmo sós, os indivíduos sustentam suas referências baseando-se no que recordam de outras pessoas. Por consequência, não se podem desvincular os processos memoriais das identidades dos indivíduos em sociedade. Neste tocante, Candau (2012, p. 27) pontua que a definição das identidades pelo coletivo está diretamente relacionada à pertinência das demarcações construídas estrategicamente entre o “nós versus os outros”, sendo os jogos, estabelecidos para seu desenvolvimento, sutilmente incorporados por meio de hábitos, símbolos e práticas mobilizados em detrimento de outros provisoriamente ou definitivamente excluídos pelo grupo. 


			Assim, o caminhar desta pesquisa baseia-se também na compreensão das diversas memórias apresentadas pelos benzedores miguelinos, sendo tais referências muito peculiares do momento em que foram expostas e compartilhadas. Tem-se esta percepção pelo fato de que, em outros momentos, os interlocutores podem apresentar quadros memoriais distintos daqueles que aqui serão mostrados e debatidos. São justamente as dinâmicas do campo memorial que oportunizam constantemente um trabalho de identificação e compreensão daquelas lembranças que, em determinado momento, impactam e constituem as culturas e as identidades do grupo estudado. Deste modo, o material exposto apresenta o momento em que estes foram coletados e analisados, sendo, portanto, reflexo dos contextos, interesses e influências que, direta ou indiretamente, auxiliaram ou interferiram em sua constituição.


			Importa ressaltar que a definição dos elementos a serem abordados como referência para esta pesquisa foi estabelecida mediante o contato e a observação direta produzida desde os anos de 2013 com os benzedores, oportunidade em que se identificaram aspectos que permeavam as práticas e os discursos, sendo estes, portanto, relevantes neste contexto atual para um estudo que possibilite a ligação direta do benzer com questões culturais, tradicionais e identitárias de seus praticantes, pois se consideram, neste escopo, aspectos discursivos, materiais, simbólicos, performáticos e religiosos como centrais no ofício exercido.


			Desta forma, o trabalho ora referido possui como objetivo central estudar a construção das identidades dos benzedores da localidade de São Miguel das Missões, RS a partir de suas memórias e tradições e apresentar, por meio de suas principais características, como manifestam, nos distintos contextos e em relação aos grupos com os quais produzem contato, as expressões e os sentidos atribuídos à prática de benzer. Assim, alguns pontos centrais serão necessários para se identificar os processos memoriais e culturais que, trabalhados pelo grupo ora pesquisado, delimitaram as marcas e as trajetórias que cada elementocompõe e recompõe no ofício exercido, na atualidade. Dentre eles, destacam-se: a) a utilização de objetos e demais utensílios sacros para o ritual do benzimento; b) a criação de espaços e sua relação performática com o ofício de benzer; c) a relação do patrimônio histórico, cultural, religioso e suas influências no ofício de benzer; d) a relação da oralidade e a transmissão geracional da prática no seio familiar; e) a história de vida de cada benzedor e as relações construídas no interior de suas famílias; f) a relação da prática em relação aos órgãos governamentais locais e seu processo de turistificação. 


			Sob estes enfoques, as memórias que permeiam as representações do passado e do saber-fazer exercido pelos benzedores na atualidade, em cada caso analisado, estão sujeitos ainda às histórias individuais de cada indivíduo, visto que a prática em si e as memórias em questão são únicas e sempre difíceis de serem compartilhadas em sua totalidade (CANDAU, 2012, p. 43). Assim, as dificuldades de se constituir uma pesquisa em um campo onde ocorrem construções, esquecimentos, acréscimos e eliminação de informações por parte dos entrevistados, ao longo do processo de coleta de material narrativo, possibilitam à experiência proposta neste estudo um grande desafio, conferindo à memória e à identidade destes indivíduos na região Missões a importância que a historiografia oficial não lhes atribui, pois está fora do seu escopo historiográfico que ainda se apresenta dominante.


			Ademais, inexistem registros de órgãos oficiais, como Prefeitura Municipal e IPHAN, referente à prática dos benzimentos na localidade de São Miguel das Missões, RS, tampouco se identificam ações da sociedade civil organizada que visem à organização, ao registro e à salvaguarda do ofício por seus praticantes. Em termos de pesquisas acadêmicas, as existentes se referem àquelas apresentadas no início desta introdução, as quais não dizem respeito, diretamente e em sua totalidade, aos aspectos relacionados à construção das identidades e tradições destes sujeitos. Desta feita, a constituição identitária, tradicional e memorial dos benzedores da localidade miguelina se apresenta como um problema central estudado nesta pesquisa, dando-se conta, portanto, da importância deste ofício como expressão simbólica para a cultura da região como um todo. Assim, pretende-se suprir a lacuna existente em relação a este público e, por meio de sua compreensão, também registrar um pouco de suas expressões e características, manifestadas cotidianamente por meio dos saberes e fazeres que lhes são tradicionais.


			Tendo como foco esse questionamento, quer seja como se constroem as identidades dos benzedores de São Miguel das Missões, RS a partir de suas memórias e tradições, pode-se delinear, com mais precisão, a forma como os sujeitos praticantes deste saber-fazer efetivam as suas identidades a partir do ofício que desempenham. Desta forma, elementos criados e recriados por eles para o exercício da prática são de fundamental interesse no conjunto de fatores a ser observado e compreendido na seara desta pesquisa. 


			Torna-se imprescindível, neste ensejo, o estudo destes indivíduos e de sua representatividade, visto que, por se tratar de uma prática viva, é dinâmica e construída nas inter-relações familiares e sociais, em que influências e interesses ocasionam ainda alterações resultantes de negociações necessárias à manutenção e perpetuação de uma cultura. Tais jogos, portanto, igualmente fazem parte do processo de constituição do ofício de benzer e nos interessam na compreensão principalmente no que enseja a suas transmissões e assimilações memoriais desenvolvidas entre os indivíduos que a produzem.


			Assim, São Miguel das Missões, RS, historica e culturalmente marcada como local referência de um espaço patrimonializado em seu aspecto monumental e arquitetônico, demanda pesquisas que se direcionem para as pessoas que lhe constituíram ao longo do tempo, olhando por intermédio de seus saberes e práticas, que expressam, igualmente, a formação do próprio local e dos sujeitos que ali habitam. Trazer à luz as narrativas destes sujeitos e demonstrar que eles são atores sociais que auxiliaram na elaboração de representações culturais é colocá-los em seu devido lugar de protagonistas na história local. Trazer os benzedores para um ambiente de reconhecimento e visibilidade não é apenas lhes outorgar importância, mas oportunizar que, por si só, se apresentem e se coloquem no lugar e na posição social que desejarem. Deste modo, a presente pesquisa se torna relevante e imprescindível no momento em que coloca o(a) benzedor(a) como sujeito principal, e suas falas, ideias, percepções, visões de mundo, expressões e memórias são vislumbradas como elementos centrais da cultura e da tradição vivida e compartilhada socialmente na comunidade miguelina.


			É necessário, ainda, expor que a presente localidade não se constituiu apenas de um catolicismo instituído, ou que, nos dias atuais, não é apenas evangelizada pelas diversas denominações de igrejas pentecostais que se formam diariamente. Esta pesquisa apresentará, também, que existem produções de fé que coexistem, resistem e negociam, na maioria das vezes, as suas pressões, fornecendo à população uma gama de opções para vivências religiosas e de fé. Os benzedores, no entanto, concebem um atendimento de maneira mais livre em sua concepção e atuação, motivo pelo qual ainda são procurados nos dias atuais. Desta feita, sujeitos que existem e exercem uma função que, por muito tempo, foi considerada profana por uns ou uma afronta aos preceitos médicos acadêmicos por outros necessitam, como já dito, sair do olhar clandestino e ganhar o espaço da representatividade cultural que devidamente exercem na sociedade. 


			Nesta perspectiva, a pergunta principal norteadora desta pesquisa é: Como são construídas as identidades dos benzedores de São Miguel das Missões, RS a partir de suas memórias e tradições?


				Para responder esta pergunta, utilizou-se, como metodologia predominante ao longo da pesquisa, bibliografia referente aos temas convergentes estudados, como benzimentos, memória, identidade, cultura, tradição, a qual serviu de subsídio e base teórica para a compreensão do objeto estudado. Arquivos públicos e privados, por intermédio de seus acervos, igualmente serviram de suporte para o entendimento da história local e dos sujeitos praticantes do ofício. Ainda, e como suporte central da pesquisa, visto não haver registros ampliados sobre a prática no município, desenvolveu-se um trabalho qualitativo por meio de narrativas coletadas por meio de entrevistas orais com a parcela de benzedores identificada e que teve ou possui atuação na localidade de São Miguel das Missões, RS, no que toca, principalmente, à zona urbana e às comunidades interioranas de Esquina Coimbra22 e São João das Missões.23 A história oral, desta feita, se coloca neste trabalho como metodologia, ao passo que viabiliza o estudo no qual o único recurso existente para a pesquisa é o próprio homem, suas experiências e memórias, as quais podem preciosamente auxiliar na compreensão de todo um conjunto relacionado ao saber-fazer de um ofício tradicional reproduzido ao longo de gerações, como o caso dos benzedores neste contexto apresentado. 


			O trabalho com narrativas é, indubitavelmente, fundamental para a captação das histórias de vida e para os processos memoriais produzidos pelos indivíduos envolvidos, a fim de estudá-los e compreendê-los, pois os depoentes, no processo narrativo, colocam suas experiências em ordem, classificando-as e representando-as conforme seus anseios atuais (PORTELLI, 1996, p. 111). Nesta lógica, a narrativa está inevitavelmente, conforme defende Hartmann (2005, p. 126), ligada à experiência, sendo meio dos sujeitos compartilhá-la socialmente mediante códigos compreensíveis e inteligíveis ao coletivo. Assim, a oralidade se coloca, como afirma Hoius24 (1942, p. 10), como uma forma privilegiada de percepção da mensagem dentro de um grupo, a qual, em determinadas culturas, é mecanismo de comunicação predominante. Importante aqui apontar ainda que os aspectos orais são centrais no próprio benzimento, seja em sua aplicabilidade ou em seu compartilhamento, sendo, deste modo, o principal meio pelo qual as informações e o saber-fazer são efetivados por seus praticantes na sociedade onde estão inseridos.


			A coleta de narrativas em grupos de tradição oral, como no caso aqui estudado, em que não se vislumbram registros oficiais, pesquisas ampliadas ou outra forma de escrituração, torna-se o mecanismo principal na obtenção dos objetivos propostos, visto ser determinante à construção de uma pesquisa que possibilite o estudo real das pluralidades e dos contextos em que os discursos, as memórias e as identidades foram desenvolvidas. Assim, como forma de escrituração, também se buscou, no desenvolvimento desta pesquisa, o registro fotográfico de espaços construídos, os quais comunicam, materialmente e simbolicamente, mensagens e discursos produzidos em cada residência visitada.


			Referenciam-se as localidades centrais e interioranas como delimitação espacial utilizada nesta pesquisa, visto serem nestes espaços onde se indicaram oralmente pela população e por meio de informações empíricas coletadas com a algumas agentes de saúde da família que atuam no município, como indicativo de locais com maior número de benzedores e, portanto, de eventuais participantes para a pesquisa. Não se descartou, porém, a inclusão de dados coletados com sujeitos em demais regiões da cidade, visto que, neste contexto, as informações são mais relevantes do que a localização geográfica das residências, considerando que a delimitação espacial da pesquisa considera o município de São Miguel das Missões, RS como um todo. 


			Verificou-se que muitos dos participantes da pesquisa não são nativos desta região, tendo em algum momento construído sua vida e seu ofício na cidade e, assim, auxiliado na formação da história do município, que é formada por todos aqueles que vieram com famílias, trabalhos, culturas, expectativas e saberes.


			Neste escopo, os resultados obtidos no decorrer desta pesquisa são fruto de dados coletados e da observação participativa direta, realizada cpm a parcela do grupo de sujeitos que exerce o ofício na localidade miguelina. Entretanto, podem refletir, igualmente, a realidade produzida pelos demais sujeitos que também detêm a prática do benzimento como saber-fazer em seu cotidiano, pois, excluindo as diferenças operacionais de cada um, as quais variam por diversos motivos como influências religiosas, família, dentre outros, a atividade em si possui, em sua estrutura, o objetivo central de curar e abençoar aqueles que necessitam, marcando seu espaço na sociedade e fornecendo uma opção alternativa de atendimento espiritual e de cura à população.


			Assim sendo, a referida pesquisa cooptou seus participantes por meio de uma articulação realizada com os próprios benzedores, em que um indicava a repassava o contato do outro. A escolha dos sujeitos se deu, utilizando como único critério de inclusão ou exclusão, a atuação como benzedor na cidade miguelina. Aponta-se que muitos deles já haviam participado do estudo realizado ainda no mestrado, conforme já reiterado, e, alguns não foram novamente localizados para contribuírem neste momento. Isso se deve a diversos fatores, como óbito, mudança de contato ou de endereço. Neste ínterim, caso estes sujeitos sejam mencionados em algum momento deste trabalho, será por intermédio de dados anteriormente coletados e observados, e não necessariamente por narrativas atuais, o que em nada desabona a contribuição deles na temática e na análise do ofício ora abordado. 


			Cabe mencionar que este livro abarca diretamente as narrativas de 16 benzedores atuantes na localidade miguelina, sendo estas utilizadas para a compreensão e o desenvolvimento da temática objeto deste estudo. Por outro lado, importa ainda mencionar que se apresentam informações referentes à identificação de 21 benzedores, sendo tais dados reunidos e catalogados, como já mencionado, por meio de contatos realizados para pesquisas em anos anteriores a 2017.


			Neste livro, apresentar-se-á a cidade de São Miguel das Missões, RS como uma “terra de benzedores”. Isso porque se levantam dois aspectos que justificam a referida abordagem: inicialmente, porque a cidade empiricamente denota uma grande quantidade de sujeitos que exercem o ofício espiritual da cura e, ao mesmo tempo, pela autodenominação das gestões municipais em enquadrarem publicitariamente e turisticamente a localidade como um espaço de onde emergem muitas pessoas com a referida prática no interior de suas famílias. Diante destas premissas, abordar-se-ão, então, aspectos históricos da constituição da atual cidade de São Miguel, perpassando por períodos reducionais e de repovoamento, chegando até a sua constituição atual enquanto cidade autônoma em sua gestão administrativa. Ainda, apresentar-se-á uma breve síntese biográfica de alguns participantes deste estudo, bem como das principais características sociais e religiosas da população, o que proporciona um panorama dos benzedores enquanto sujeitos neste contexto, bem como daqueles que residem em São Miguel.


			Neste momento do estudo, apresentar-se-ão, também, alguns aspectos familiares do ofício de benzer no contexto desta pesquisa, que, como elementos de ruptura ou permanência, desenham a prática como “atemporal”, ou seja, de saberes e fazeres que aparentam não ser impactados e modificados pela passagem do tempo. Cabe aqui apontar que, desde o início deste texto, o leitor terá contato com as falas e as expressões memoriais dos próprios benzedores, sendo tais características presentes e articuladas em cada aspecto abordado ou discutido, o que tem por intuito contribuir e tornar mais interessante e dinâmica a temática e os sujeitos ora estudados.


			O estudo também aborda elementos que influenciam diretamente o ofício de benzer exercido no território miguelino, perpassando pelos bens culturais e patrimoniais, os quais, originários de um contexto fortemente determinado por aspectos religiosos, possuem em sua trajetória diferentes significações, que em relação aos benzedores, influem no momento em que estes reverberam suas práticas, memórias e sentidos e que influenciam (ou não) seus cotidianos enquanto detentores da prática do benzer. Na mesma direção, e como consequência também de um ambiente patrimonializado, decorrem estratégias e ações direcionadas ao setor turístico, que diretamente negocia e influencia os discursos e a atuação dos benzedores na atualidade.


			Em seguida, discutir-se-á o ofício de benzer como uma expressão performática, que negocia e possui relações de legitimação e conflito. Por este viés, apresentar-se-ão as percepções a respeito de cura, de vida e de morte, assim como imaginários e elementos materiais utilizados e significados no transcorrer da ritualização do benzimento. 


			Abordar-se-á também empírica e teoricamente o campo da memória e da identidade no ofício de benzer em relação aos seus praticantes na localidade miguelina. Neste ensejo, denotam-se, igualmente, aspectos relacionados às representações sociais, construções memoriais, esquecimentos, narratividades e relações familiares no contexto do benzimento. Assim, a maneira como as memórias são recuperadas e colocadas no presente representam muito a respeito do modo como a prática exercida é ressignificada e apresentada ao longo das gerações como um ofício tradicional.


			Por derradeiro, a questão da cultura e da tradição, vistas como determinantes para a constituição das identidades dos benzedores, momento em que suas reivindicações memoriais e representações diante dos outros balizam e validam a prática como referência no contexto em que é exercida. Aponta-se ainda, para a passagem do benzedor de sujeito a ator social, o que corrobora com a ideia central deste estudo de que a constituição identitária do indivíduo benzedor é determinada por inúmeros fatores que, de maneira conjunta, representam tradicionalmente um ofício na comunidade miguelina, momento que se percebe o rito ora referido como um marcador das memórias e das práticas culturais constituídas e características deste contexto.


			São apresentadas, não de forma linear e padronizada, as diversas interconexões e as características do ofício do benzer na localidade de São Miguel das Missões, RS, bem como os seus atores sociais, sendo o diálogo aqui exposto resultado tanto de pesquisa bibliográfica e documental quanto, principalmente, do contato tido no ambiente no qual o benzimento é exercido, o que possibilitou, além de uma escuta profunda e qualificada, a observação de elementos e vivências representativas na particularidade das expressões manifestadas por cada sujeito. Como consequência, vislumbraram-se espaços plurais em que inúmeros conflitos e negociações ocorrem de modo a possibilitar as dinâmicas socioculturais que compõem a singularidade, as expressões, a ambientação e as narrativas resultantes das relações que, em cada especificidade, almejam reconhecimento e permanência deste saber-fazer naquela localidade, ao longo do tempo.


			Compreendendo assim que a sociedade se constrói diante de intensas relações, percebe-se que se estruturam socialmente práticas que, indubitavelmente, costuram diferenças e possibilitam vislumbrar as aderências e as reverberações que se efetivam no ambiente em que os sujeitos se manifestam e vivem. Sendo assim, os benzimentos decorrentes da localidade miguelina, em suas individualidades ou coletividades, são um meio no qual suas expressões tradicionais ligadas à cura e à religiosidade são evocadas permanentemente enquanto memórias e rastros de saberes trazidos ao longo das gerações, perpassando ambientes familiares e adentrando socialmente na vida de uma comunidade que constitui o benzer como forma de obter cura e proteção.


			Esta pesquisa traça, portanto, um panorama por meio da oralidade e da memória a respeito das percepções e representações acerca do ofício de benzer em São Miguel das Missões, RS, não se esgotando, por outro lado, demais abordagens e interpretações que outros campos de estudo possam produzir acerca da temática. Como detentores de saberes e visões de mundo peculiares e dinâmicas, os benzedores são, no contexto ora apresentado, referências imateriais e materiais que salvaguardam seus saberes e crenças, em seus cotidianos, por meio das expressões, símbolos, performances, relações e narrativas. Inegavelmente, seus praticantes marcam a paisagem e o cotidiano da comunidade miguelina, pois estabelecem vínculos e meios de se relacionarem na sociedade, já que atuam e também se associam conforme as necessidades do ofício e dos indivíduos ao seu entorno, dando assim sentido e significado ao mundo e ao local onde vivem.


			Espera-se que este estudo preencha uma significativa lacuna existente a respeito da atuação dos benzedores no ambiente miguelino, principalmente na abordagem cultural e identitária deles enquanto sujeitos populares representativos em seus ambientes de vivências. Do mesmo modo, espera-se que as informações e discussões aqui apresentadas sirvam de motivação para ações da sociedade civil, mas, igualmente, para o fomento e a implementação de políticas públicas que visem ao reconhecimento relativo à prática do benzer, especialmente no que tange ao registro do ofício, haja vista inexistirem, até o presente momento, instrumentos nesta direção, o que se identifica, já de antemão, como necessidade urgente e latente de seus praticantes em São Miguel das Missões, RS. 


			


			

				

					1	 Cidade localizada no noroeste do Estado do Rio Grande do Sul, hoje com 7.663 habitantes segundo estimativa do IBGE para o ano de 2018


				


				

					2	 Inexistiam registros oficiais e pesquisas relacionadas ao tema, especialmente na região Missões, RS.


				


				

					3	 Segundo informações não oficiais, São Miguel possuiria à época em torno de 70 sujeitos autodenominados de benzedores.


				


				

					4	 Destacam-se a realização do Encontro de Benzedores e a confecção de material publicitário voltado à promoção do ofício para turistas. Ver Capítulo 02 deste trabalho.


				


				

					5	 Trabalho disponível em formato físico no CCM (Centro de Cultura Missioneira) da URI campus Santo Ângelo. 


				


				

					6	 Alzira de Oliveira Leite: nascida no “Passo da Guerrera”, interior de São Miguel das Missões, 85 anos de idade, benze desde os seus 16 anos; viúva de Dorcino de Marques de Menezes, com quem teve dez filhos.


				


				

					7	 Aureliano José Jardim: nascido na comunidade de Coimbra, interior de São Miguel das Missões, RS, 88 anos de idade, benzedor desde os oito anos de idade; casado com Iara da Silva Jardim, com quem teve dois filhos.


				


				

					8	 Miguelino: como são conhecidos aqueles que residem em São Miguel das Missões, RS. Assim, a comunidade é denominada de “miguelina”.


				


				

					9	 Organização das Nações Unidas para Educação, Ciência e Cultura. 


				


				

					10	 Data relativa à sua fundação no período compreendido como “Segundo Ciclo Missioneiro”. O primeiro Ciclo é caracterizado entre os anos de 1626 a 1937. Já o segundo Ciclo teve duração entre os anos de 1682 a 1756.


				


				

					11	 Termo cunhado por Maurice Halbwachs (1877-1975), autor de “A Memória Coletiva” (1968), segundo o qual os indivíduos, portadores de memórias individuais, produzem igualmente memórias coletivas a partir das relações e negociações estabelecidas e compartilhadas entre os membros de um grupo.


				


				

					12	 IPHAN: Instituto do Patrimônio Histórico e Artístico Nacional.
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			1 São Miguel das Missões, RS: UMA TERRA DE BENZEDORES






				


			Eu comecei com a minha mãe, que faleceu com 112 anos, 


			ela que me ensinou. Daí nós ia trabalhar como parteira e benzedeira. 


			Não tinha doutor, era só curandor e remédio de ervas.


			[ Alzira de Oliveira Leite ]


			



São Miguel das Missões, RS, desde seus primeiros habitantes, passando pelo processo reducional até sua constituição atual enquanto cidade, foi fortemente influenciada por elementos e manifestações de fé que simbolicamente e materialmente auxiliaram a compor, em distintos momentos, a subjetividade e as expressões resultantes das diferentes relações que, tanto institucionalmente ou informalmente, fundamentaram as práticas e as narrativas que resultaram, dentre outros aspectos, na elaboração e reelaboração das identidades vividas e manifestadas tanto na localidade quanto na região onde está inserida. 


			Pretende-se, neste capítulo, abordar, em algumas de suas principais características, uma breve trajetória histórica de São Miguel das Missões, RS, indicando desta maneira seu período reducional, a ocupação do território, o repovoamento bem como sua emancipação político-administrativa. Da mesma maneira, apresenta-se a relação existente entre os benzedores e esta localidade, que, nos dias atuais, se auto-intitula como uma “terra de benzedores”, elemento este que narrativamente busca caracterizar e exaltar os aspectos de fé que seriam praticados pela população que neste local habita. Tal característica não seria apenas uma tentativa de rotular os sujeitos que vivem nesta comunidade, mas sim demonstrar que tais expressões estão diretamente relacionadas a um passado que, transmitido e significado no presente, reflete a necessidade de produzir práticas e memórias em comum que forneçam os elementos dos quais precisam no presente para viverem e reafirmarem suas identidades.


			Interessa-nos, portanto, identificar, dentre outros elementos, aqueles que: representam historicamente o desenvolvimento de São Miguel das Missões, RS de redução à cidade atual; b) são os sujeitos benzedores que se colocam como meio de fé e de cura; c) são os aspectos religiosos que compõem o cenário atual da localidade miguelina; d) são as características e práticas religiosas predominantes e representativas de seus moradores. Neste escopo, pretende-se apresentar São Miguel das Missões, RS como um local que, no decorrer de sua constituição, contou com elementos que auxiliaram na formação de sujeitos que, ao longo do tempo, articularam as relações e as práticas de fé apropriadas, vividas e compartilhadas, fazendo da produção de significados um meio pelo qual se manifestam os aspectos de fé e de cura hoje existentes nesta localidade.





			1.1 São Miguel das Missões: redução, cidade e benzedores


			



Uma região se constitui pela ação dos homens que nela se estabelecem e constroem suas vidas, marcando, a seus modos, o território, a geografia e as relações humanas formadas ao longo do tempo. Sabe-se que nenhuma ação produzida culturalmente é neutra, sendo sua criação diretamente relacionada aos interesses e contextos dos sujeitos envolvidos. Desta forma, atribuem-se sentidos, significados e lógicas às estruturas sociais criadas para justificarem, em determinadas situações, a vida e a morte do homem, como é o caso das práticas de cura constituídas historicamente nas comunidades, as quais caracterizam as permanências e as ausências religiosas e médicas em cada região, reverberando, assim, as concepções elaboradas e tidas popularmente ao longo das gerações a respeito desta temática. 


			As práticas de cura populares, em suas diferentes manifestações, já foram perseguidas e desvalorizadas, tanto por entidades de classe, profissionais médicos, religiosos bem como pelo próprio governo, o que, nas palavras de Weber (1999, p. 115), buscava descaracterizar e “desautorizar concepções e práticas alternativas de curas existentes em sociedade” a fim de garantir certa autoridade e monopólio diante da população. Fato é que, na clandestinidade ou no reconhecimento, os praticantes daquilo denominado como cura através da fé jamais deixaram de existir no seio das comunidades para aqueles que acreditam e buscam alento físico e espiritual nos momentos de precisão. 


			É também neste contexto que se destaca São Miguel das Missões, RS, localidade historicamente alicerçada pela fé, marca expressiva da proposta missional e da organização social introduzida pelos jesuítas25 na região platina, o que possibilitou uma dinâmica de aproximação entre europeu e indígena, bem como a ocupação dos espaços físicos e espirituais necessários ao desenvolvimento do projeto de ocupação e organização do território por meio da fé. Aliam-se às concepções de fé e crença, introduzidas pelos jesuítas, as práticas simbólicas dos nativos habitantes da região, que como resultado estabeleceram as marcas que delimitaram, a posteriori, os parâmetros espirituais e sociais constituidores tanto da população que diretamente fez parte do projeto missional quanto daqueles que lhes sucederam na região ao longo do tempo.


			Erroneamente, desenvolveu-se a ideia de que, pós-guerra Guaranítica,26 as Missões e seu território foram abandonados. Tal pensamento se consolida em muitos indivíduos pela imagem e pelos discursos de abandono, por exemplo, dos remanescentes arquitetônicos das antigas Reduções (BAPTISTA, 2015c, p. 132). Contrariando tais pensamentos, Baptista preleciona que o antigo território missional permanentemente foi ocupado por sujeitos resultantes das mobilidades das fronteiras das coroas ibéricas e do gado criado nas estâncias, o que, diretamente, acabou por influenciar no fluxo de pessoas e por impactar a economia de toda região. 


			Esses fatos, portanto, proporcionaram as permanências e a circulação pelo território, em especial a partir do século XVIII, de diversos grupos étnicos, desenvolvendo, por exemplo, dinâmicas e sentidos para o patrimônio e as práticas culturais já existentes na região. Essa ideia é corroborada em pesquisa de doutoramento realizada por Darlan De Mamann Marchi (2018), que trata, dentre outras questões, da relação do patrimônio histórico localizado na região de São Miguel das Missões, RS pela população antes de seu reconhecimento pelo Estado.27 O autor chama a atenção para o fato de o local jamais ter sido abandonado completamente, como já citado anteriormente, argumentando ainda que 






			essa descrição das Missões, enquanto projeto interrompido, sonho inacabado ou território de injustiças e lutas, foi outra retórica permanentemente acionada para tratar dos acontecimentos do passado colonial, ao longo do século XX. (MARCHI, 2018, p. 65).


			



Desta feita, desenvolve-se um discurso necessário que busca definir os acontecimentos produzidos na região, no qual retóricas relativas a injustiças e ao fim de um “grande projeto” que se concretizava na região ganham sentido na construção narrativa, memorial e identitária. Os acontecimentos recordados aparecem de maneira isolada, desconsiderando as continuidades e o desenvolvimento de novos elementos que, igualmente, se relacionaram às produções, referências e sujeitos que de forma contínua, existindo e resistindo, no mesmo lugar em que sempre estiveram, auxiliaram na construção social e cultural da região missioneira.


			São Miguel Arcanjo,28 enquanto redução, compôs um conjunto de povoados fundados no intuito de desenvolver e organizar territorialmente a região por meio do trabalho missional introduzido pelos jesuítas. Insere-se diante do contato entre nativo e europeu uma gama de ações, como o trabalho e o cristianismo, os quais passam a permear as relações, a economia e as práticas sociais existentes na região. Como defende Bruxel (1978, p. 124-125), elementos relativos à propriedade, família e economia são destacados, organizados ou introduzidos nas vivências dos guarani. Têm-se aí um conjunto de fatores que passam a influenciar diretamente nas ações desenvolvidas e vividas pelos sujeitos na região, nas quais se pode incluir, de modo significativo, as práticas religiosas que, norteadoras do trabalho missional, estabelece segundo Baptista (2009, p. 47), um importante debate sobre os elementos que envolvem, por exemplo, as concepções a respeito da morte, o destino dos mortos, a materialização da fé e os rituais efetivados no cotidiano da redução.


			Nutre-se assim um ambiente no qual as negociações entre nativo e padre são necessárias para que as convivências e as peculiaridades sejam trabalhadas a fim de que as reduções como um todo prosperem. Como bem lembra ainda Baptista (2009b, p. 50), “relações sociais não implicavam necessariamente relações harmoniosas ou amigáveis”. Quevedo (2000, p. 80) reforça também esta ideia, ao defender que, muitas vezes, o índio resistia ao próprio processo reducional dificultando em muitos momentos o trabalho dos jesuítas. Eram, portanto, diversos aspectos que corriqueiramente conflituavam o cotidiano nas missões; aqueles relacionados à fé estavam sempre em evidência visto a gama de práticas e concepções espirituais e místicas trazidas e vivenciadas ancestralmente pelos nativos. É neste cenário que concepções consideradas mágicas e de feitiçaria eram objeto de atenção e de monitoramento no espaço missional, no qual a figura do padre buscava competir com todo e qualquer sujeito ou elemento que desvirtuasse do trabalho e do cotidiano proposto para o coletivo.


			Neste entendimento, ações voltadas à música, aos ritos, ao batismo e às esculturas são mecanismos dos quais os jesuítas se utilizam para a introdução e a manutenção do catolicismo como alicerce de vivências e relações no interior das reduções. Para isso, operam-se transformações e atualizações nos mitos até então consagrados pelos nativos, oportunidade em que o pajé, segundo Wilde (2011, p. 23), representava uma figura que determina “dimensiones espacio-temporales distintas y simultâneas”, cuja atuação significa resistência às estruturas incorporadas no campo religioso nas reduções. Em vista desta resistência, os próprios padres, conforme ainda nos traz Wilde (2011, p. 23), buscam inserir alguns valores indígenas no cotidiano reducional em que “los religiosos, supieron aprovechar politicamente en su favor las significaciones […]”, almejando, assim, um controle dos valores espirituais. Por outro lado, os indígenas reelaboram, a partir dos elementos disponíveis, e efetivam um discurso de resistência a fim de afirmarem, mesmo que indiretamente, um espaço de autonomia de duas crenças e percepções simbólicas. 


			Pode-se citar como exemplo deste processo de negociação a manutenção, adaptação e ressignificação de “ciertos instrumientos musicales y sonoridades nativos […] en la liturgia cristiana” (WILDE, 2011, p. 15). O espaço reducional, estrategicamente controlado em seu campo espiritual, é ao mesmo tempo o local onde o guarani produz e pratica, de maneira ambígua, práticas e representações que sustentam um modo de vida permeado de fatores e influências tanto do europeu quanto da própria cultura indígena pré redução. 


			Diante das relações estabelecidas entre nativo e europeu, desenham-se práticas e costumes que mutuamente se associam a fim de tornar viável a existência do próprio projeto missional. Cabe aqui reforçar que, na cultura guarani, as crenças eram transmitidas entre gerações e as cerimônias decorrentes de suas cosmologias integravam de maneira costumeira e ritualística o cotidiano e a vida dos nativos (QUADROS, 2017, p. 17). Não é à toa que a igreja se preocupava em propagar sua doutrina a fim de orientar a monopolizar o campo espiritual dos nativos, introduzindo determinados padrões de comportamento para, de maneira especial, concretizar seu objetivo de organização do território mediante o desenvolvimento das reduções. Nestas circunstâncias, as negociações entre jesuítas e indígenas proporcionaram a condição necessária para a organização, a construção e a manutenção do cotidiano reducional.


			Pode-se citar, a título de exemplo, e como elemento que descreve o resultado da relação espiritual e de trabalho efetivadas entre padres e nativos, a construção da própria igreja da redução de São Miguel Arcanjo, a qual teria contato, segundo Baptista (2009a, p. 45), com mais de mil índios envolvidos em sua edificação ao longo de dez anos, sendo esta edificação considerada um “verdadeiro tesouro pelos missionais”. Em contraponto, sabe-se que, por outro lado, a resistência dos guarani que se negavam a aderir ao sistema reducional potencializa com força seus próprios templos sagrados, denominados de opys, os quais, segundo ainda cita o autor, “materializavam certas percepções indígenas quanto a espaços sagrados devido à demanda colonial” (BAPTISTA, 2009a, p. 47).


			Como experiência, o empreendimento missional é permeado de conflitos, resistências e negociações que resultam fundamentalmente num conjunto de estratégias, ações, expressões e materiais que exercem sentidos diante dos atores envolvidos em sua constituição, não excluindo aqui aqueles nativos opositores a este processo, sendo estes igualmente relevantes no próprio desenvolver dos espaços reducionais, isso porque, por meio de suas resistências, proporcionaram também a existência de práticas que, além de comporem os enredos culturais do período, influenciaram toda a gama de sujeitos que circulavam por distintos espaços, sejam o reducional ou aqueles mantidos tradicionalmente pelos nativos.


			É num cenário de fronteiras e disputas, tanto culturais quanto territoriais, que a região missioneira, da qual São Miguel Arcanjo faz parte, fica condicionada a inúmeros aspectos históricos que a constituem como tal. Da relação de adesão e resistência indígena, do ataque dos bandeirantes e da tentativa de desenvolvimento novamente do projeto reducional29 da região ao tratado de Madri, a região se vê do apogeu ao declínio, realidade que compõe tanto as identidades dos sujeitos envolvidos quanto a paisagem que decorre das ações humanas e do tempo diante dos espaços e dos lugares ligados ao período. 


			As Missões, como resultado de um trabalho social e cultural produzido por diferentes agentes, reflete em sua gênese interesses e necessidades de um período em que a busca por novos fiéis, decorrente do movimento da Contra-Reforma, bem como a ocupação e organização de novos territórios (SILVA, 2014, p. 24-25) eram temas e ações estratégicas para a política do período. A figura do índio guarani, envolto num contexto em que demandava, dentre outras coisas, segurança, vislumbra na redução um meio de sobrevivência e manutenção de sua própria existência, haja vista os constantes conflitos com tribos inimigas bem como os ataques dos bandeirantes que vislumbravam nos nativos a mão de obra escrava desejada pelo mercado da época. Assim sendo, são vários os fatores que influenciam e proporcionam o desenvolvimento e a organização da região cujos personagens envolvidos contribuem diretamente marcando, deste modo, material e culturalmente, as práticas e as vivências efetivadas neste ambiente.


			Aponta-se, portanto, que São Miguel Arcanjo, inserida num contexto de cidades-redução, se destaca pela produção de gado,30 produto este que se torna fundamental na própria manutenção das Missões, seja pelo valor monetário, seja enquanto alimento, necessário num ambiente com considerável número de pessoas para alimentar, como as reduções, espaço distinto dos aldeamentos tidos, até então, como espaços de moradia pelos nativos, os quais reuniam menos pessoas e eram migrados de local sempre que houvesse necessidade.


			Cabe aqui destacar, ainda, que os locais escolhidos para a fundação das cidades (redução) eram, conforme argumenta Baioto e Quevedo (1997, p. 12), ambientes altos e com abundância de matas e água. Tais elementos eram imprescindíveis para o abastecimento da redução em suas necessidades, bem como para a segurança do grupo. Destaca-se que a estrutura edificada para a missão de São Miguel Arcanjo é considerada, como frisa Custódio (2002, p. 24), como pioneira em aspectos arquitetônicos que inserem, no contexto regional, elementos eruditos na constituição urbana desenvolvida, que, de maneira funcional e também influenciada por elementos locais e culturais do guarani, constitui uma estrutura que se pode chamar “missioneira”. Por ter sido edificada basicamente toda em pedra, a igreja da antiga missão é testemunho, na atualidade, tanto do trabalho dos arquitetos europeus que circularam pela região no período quanto do trabalho indígena em sua edificação. 


			São justamente os remanescentes deste período que, na atualidade, servem como meio de ativação de memórias e da constituição de identidades daqueles que ocupam e vivem na região, servindo e estabelecendo relações subjetivas e simbólicas que perpassam a materialidade dos objetos e dos vestígios arquitetônicos. As chamadas ruínas conectam socialmente os sujeitos, servindo de terreno fértil para os discursos e as interpretações que dizem respeito ao espaço, às imagens e às práticas produzidas e vivenciadas neste contexto. Neste cenário, indica-se, como defende Prats (1998, p. 69), que um bem cultural, como elemento simbólico, além de manter um status, pode também efetivar discursos os quais legitimam escolhas e identidades que caracterizam determinada região. Deste modo, pode-se, por exemplo, compreender, no caso de São Miguel, os processos de constituição dos sujeitos e dos discursos por meio da própria formação do lugar, o qual, vislumbrado hoje como monumento, orienta a paisagem e o imaginário local. 


			Dentro deste contexto, cabe destacar ainda que a base do processo organizacional dos povoados é também alicerçada no aspecto familiar, o qual, como lembra Custódio (2002, p. 76), se constituía de maneira extensa e agrupada em torno da figura do pai e do avô, o que determinava ainda força, poder econômico e político nos processos decisórios do grupo. Esta referência tida na organização social é um dos elementos que o processo reducional não conseguiu alterar, sendo portanto um aspecto significativo no modo de viver do guarani até os dias atuais. Tal característica é vislumbrada assim tanto na organização social quanto no trabalho e nas decisões, que comunitárias são baseadas na reciprocidade e no espírito comunal, inexistindo, ainda na concepção do autor, o conceito de propriedade privada e de individualidade. Nesta seara que se desenha a organização espacial e social nas reduções missioneiras, onde as experiências e vivências de cada ator envolvido efetiva simbolicamente e materialmente as práticas e representações decorrentes neste e deste período.


			Após o declínio dos povoados missioneiros, localizados na banda oriental do Rio Uruguai, os quais hoje se denominam de Sete Povos das Missões, as reduções passam por um processo que vai do abandono, circulação de diferentes sujeitos ao repovoamento e à reorganização social, já como um território definidamente português. Destaca-se neste cenário a circulação dos próprios guarani pela região, bem como de portugueses e imigrantes objetivando a posse e um novo povoamento do território, o que, como lembra Baptista (2009, p. 133, Vol III), foi um processo desafiador pelo fato de os sujeitos estarem em permanente movimento e terem dificuldades de se fixarem num único local. O autor lembra que, por meio do relato de viajantes que passaram pela região ao longo do século XIX, vários eram os perfis daqueles que pelas antigas missões habitavam e passavam, indo desde os próprios indígenas até “pardos e negros livres ou libertos”. Mumbach (2018, p. 19) complementa ainda que, no período pós-reducional, a região foi povoada também por estancieiros-militares luso-brasileiros e de afrodescendentes escravizados que passaram a trabalhar nas grandes propriedades que se constituíram neste contexto. 


			É importante frisar que a motivação daqueles que passaram pela região, no decorrer do século XVX, como Saint Hilaire (1799-1853), Arsène Isabelle (1794-1879), Nicolau Dreus (1781-1843) e Robert Avé-Lallemant (1812-1884), era botânica, entretanto, suas percepções e descrições sociais tornaram-se, hoje, recursos valiosos na compreensão das características daqueles que habitavam os locais onde antes existiam e se organizavam, as reduções jesuíticas-guarani. Vale afirmar ainda que estes viajantes não foram os únicos a passarem pelas localidades missioneiras, porém foram aqueles que de maneira mais significativa registraram e apontaram aspectos que, no transcorrer do tempo, serviram de registro sobre este contexto. Saint-Hilaire relata, após visita à região, no ano de 1820, que






			[…] S. Miguel é a mais conservada de todas as aldeias que hei visitado até agora. Além das casas constitutivas da praça vêem-se várias ruas. O Curralão apresenta bom estado. A casa do cabildo necessita reparação, mas subsiste ainda. A igreja, construída pelos jesuítas, é toda de pedra e possui uma torre que servia de campanário, mas, há vários anos, um raio caindo sobre ela destruiu-o completamente. (SANT-HILAIRE, 1974, p. 152 – depoimento-relato de 19 de março de 1820).


			



No fluxo de forasteiros que passaram pela região, identificam-se aspectos da vida e dos elementos materiais ainda existentes, os quais, em seus distintos usos, compuseram a paisagem que, formada, transformada e transmitida no decorrer dos dois últimos séculos, guarda e carrega consigo práticas, representações e discursos acerca de um território, o qual, apesar da imagem construída ao longo do tempo ser de abandono, jamais deixou de ser palco de vivências e interações sociais de diferentes sujeitos. Os viajantes lançam um olhar de destaque ao espaço reducional ainda existente na região, oportunidade em que detalham o que ainda subsiste, bem como os usos e a gestão efetivada sobre os espaços. Em contraponto, ao olhar de destaque direcionado às edificações, viajantes como Saint Hilaire destacam percepções condenatórias às pessoas que habitam os espaços das antigas reduções, indicando que teriam características infantis, agindo de maneira desleixada, insolente e muito suscetível à bebida.


			A presença indígena ao redor e no interior das ruínas dos antigos povoados missioneiros é percebida pelos viajantes de modo a indicar também que, segundo preluz Baptista (2009c, p. 140), eles refletem heranças que foram “apropriadas, re-significadas ou, até mesmo, profundamente alteradas pelas populações indígenas remanescentes”, indicando que, apesar de um decréscimo populacional pós-guerra Guaranítica, a presença indígena na região se concretiza, com distanciamento e familiaridades, no cenário cultural do século XIX. Importante aqui destacar que o gradual afastamento dos indígenas das antigas ruínas foi vislumbrado como situação de “bom grado à medida que afluía a população branca” pelo território, sendo que, até o final do século XIX, eles foram praticamente banidos do território. Tal prática se justifica, dentre outras questões, segundo relatou Cônego Gay, pelo fato de que “com índios puros nunca há de se conseguir a prosperidade das missões, nem de nenhum estabelecimento de alguma importância”. Tal citação expõe claramente os interesses no cruzamento de raças a fim de disseminar aquelas características (e sujeitos) considerados, naquele momento, indesejáveis ao desenvolvimento da região, o que faz, segundo relata Bescho-Ren ([1875-1887], 1989, p. 149), as populações indígenas desaparecem em 1887 (BAPTISTA, 2009c, p. 153).


			Mediante as mudanças produzidas na região, cabe apontar ainda que tanto elementos religiosos bem como ritualísticos ainda permaneceram por muito tempo no ambiente social da região. As imagens sacras se espalharam de maneira considerável, sendo utilizadas e deslocadas conforme as necessidades dos habitantes das localidades. O autor supracitado lembra que, longe dos indígenas, a estatuária era também constantemente saqueada, vendida,31 alterada e destruída, o que atesta uma “desconexão entre as novas levas de ocupação e o passado histórico da região” (BAPTISTA, 2009c, p. 161). Diante disso, pode-se apontar para a efetivação de novas significações para os materiais, objetos e espaços circunscritos ao contexto das localidades reducionais, o que faz, para o autor, com que a ideia de ruína, no caso das missões, signifique transformação constante.


			Os relatos sobre o período pós-reducional foram basicamente produzidos por europeus que, de maneira eurocêntrica, manifestaram percepções preconceituosas e desmoralizantes sobre os indígenas, fundamentando uma imagem que se arrasta com o passar do tempo, a qual, muitas vezes, não considera o trabalho dos indígenas na efetivação do projeto missional tampouco suas contribuições culturais no decorrer de todo processo reducional, bem como após seu declínio. Reforça-se aqui também a afirmação de que a região se constituiu, no período pós-reducional, utilizando-se do mesmo espaço e de materiais construtivos que antes formavam as cidades missioneiras e suas edificações, seja com a permanência de nativos pela região, pela vinda de portugueses, negros, escravos ou ainda, no final do século XIX e início do XX, com a chegada de considerável número de imigrantes (italianos, alemães, poloneses), os quais passam a compor a diversidade étnica de toda a região (MUMBACH, 2018, p. 19). Neste prisma, Mumbach reforça ainda a ocorrência de três fases específicas de ocupação do território, sendo






			[…] a primeira fase, até o século XVI, quando o território era ocupado pelos grupos étnicos nativos Guarani, Kaingang e Charrua. A segunda, no século XVII, quando se dá início a inserção espanhola e, posteriormente, a portuguesa e afrodescendente. Por último, a terceira fase iniciou-se a partir do final do século XIX e início do século XX, com a chegada de diversos grupos étnicos europeus (alemães, italianos, poloneses). (MUMBACH, 2018, p. 22).


			



A região se constituiu desta feita pluralmente em suas características étnicas e culturais, pois, além daqueles elementos remanescentes da cultura guarani já existentes, passam a ser edificadas, na paisagem local, referências materiais representativas de cada grupo que ocupa o território em questão, o que auxilia na composição de um conjunto de referências, expressões, imaginários e discursos que implicam nos processos de comemoração e esquecimento vividos no presente, sendo estes suportes para as identidades, os quais, para Candau (2012, p. 19), não podem ser desvinculados da memória, combustível que não existiria sem uma relação mutável com o outro. Neste escopo, o espaço missioneiro é, portanto, local de rememoração e de afirmação das identidades dos grupos, atendendo deste modo os anseios e às necessidades daqueles que os compõem. 


			Certo é que a antiga redução de São Miguel Arcanjo dá origem a um distrito que se emancipa de Santo Ângelo, no ano de 1988, o que proporciona à localidade a gestão própria de seu território, oportunidade em que passa a buscar seu desenvolvimento econômico e turístico também através dos remanescentes provenientes de seu passado. Destaca-se, neste cenário, que as décadas de 1970 e 1980 foram cruciais na produção e ativação de um passado colonial, o que se comprova diante da quantidade de bens considerados como patrimônio cultural, contexto em que, no ano de 1983, os antigos remanescentes da antiga redução de São Miguel Arcanjo são declarados pela UNESCO Patrimônio Cultural da Humanidade, sendo até os dias atuais o único nesta categoria no sul do Brasil. 


			Cabe ainda destacar que aqueles grupos provenientes de outros contextos que ocuparam a região, desde o século XIX especificamente, passaram a incorporar aspectos do período reducional ainda presentes e marcados na região, empreendendo um processo de negociação com um passado que diretamente não lhes pertencia diretamente. Evidencia-se como efeito, neste cenário, um processo de afirmação identitária que, longe de se apresentar rígido, é flexível e fluído na maneira de produzir e ativar um passado que se estabeleça em relação aos sujeitos no presente. Neste debate insere-se, dentre outras questões, a constituição de uma “identidade regional” que, cercada de jogos de poder, negociações e conflitos, produziu esquecimentos e silenciamentos, os quais ainda precisarão de atenção nos mais diversos campos do conhecimento. Aponta-se aqui que a decisão de se emancipar não agradava a todos os moradores do distrito de São Miguel, pois, na consulta realizada para este fim, 638 moradores votaram contra a emancipação e outros 2480 opinaram a favor.32


			São Miguel das Missões, então distrito de Santo Ângelo, inicia seu processo33 emancipatório, no ano de 1978, na Assembleia Legislativa do Estado do Rio Grande do Sul. A comissão responsável se utiliza, desde o início dos trabalhos, de aspectos históricos e culturais da localidade buscando, desta forma, o “retorno de um progresso que o lugar já tivera em outros tempos”, e referindo-se claramente ao passado, o qual, neste momento, é evocado na tentativa de constituir um discurso legitimador para o desmembramento em questão:






			A COMISSÃO EMANCIPACIONISTA DO FUTURO MUNICÍPIO DE SÃO MIGUEL, por seus membros que no fim assinam, pedem vênia para expor e solicitar o seguinte: 


			1. Encontra-se na Comissão de Constituição e Justiça dessa Egrégia Assembleia Legislativa, o Processo de Emancipação de São Miguel, desde 29 de maio de 1978;


			2. Passados vários anos não diminuiu o ardente desejo de emancipação, ao contrário, mais se avoluma a certeza da necessidade dessa providencia, como imperativo até de ordem internacional, pois, como é público, O MUNDO PROCLAMOU SÃO MIGUEL COMO UM DOS SEUS MONUMENTOS CULTURAIS, não faz muito.


			Esse fato relevantíssimo, PATRIMÔNIO CULTURAL DA HUMANIDADE, com justiça e merecimento, carregou sobre todos nós a responsabilidade de responder positivamente a tão nobre e significativo gesto internacional. Não podemos, de modo algum, permitir que a área historicamente vinculada à Redução seja comprometida em seu mínimo necessário visando a nossa Emancipação. Seria extremamente lamentável que outras pretensões emancipacionistas, ainda que merecidas, viessem a frustrar SÃO MIGUEL das suas condições mínimas naturais, que a própria história lhe reservou. [...].34 (ASSEMBLEIA LEGISLATIVA DO RIO GRANDE DO SUL - Processo 2258/88-9. 21 de Abril de 1988).


			



Tamanho era o desejo das lideranças locais para a emancipação que até mesmo as custas processuais foram, segundo argumenta Mumbach (2018, p. 51), arcadas pela própria comunidade. A autora relembra ainda que o processo ficou aberto até seu desfecho final, no ano de 1988. É importante ressaltar a evocação dos aspectos históricos, principalmente aqueles relacionados ao período colonial, como elemento balizador da solicitação da população de São Miguel, o que também é exaltado pelo fato de, no ano de 1982, ter ocorrido a solicitação para o reconhecimento do Sítio Arqueológico da antiga redução como patrimônio da humanidade, o que efetiva, por consequência, maior visibilidade do local tanto politicamente quanto economicamente em virtude de seu potencial turístico. Cabe aqui ponderar que, neste contexto, não era do interesse de Santo Ângelo perder seu distrito, visto que, dentre outros fatores, o mesmo foi declarado patrimônio da humanidade pela UNESCO, no ano de 1983, sendo então o terceiro desta categoria no Brasil e o primeiro no Rio Grande do Sul. Os reflexos do tombamento foram intensamente colocados na imprensa local, o que se vislumbra, por exemplo, na mídia que amplamente noticiava os impactos para a região:






			O reconhecimento das Ruínas de São Miguel como Patrimônio da Humanidade, já está tendo reflexos diretos na economia de Santo Ângelo. Acontece que desde a própria semana em que foi anunciada oficialmente a decisão da UNESCO, aumentou de maneira significativa o movimento nos hotéis da cidade. Em toda semana passada e no decorrer desta destacou-se a presença de professores, pesquisadores e jornalistas provenientes das mais diversas regiões do Rio Grande do Sul e também de outros estados, que aqui ocorreram em busca de informações e fotografias sobre história e condições atuais das Ruinas Miguelinas. Infra-estruturalmente preparados para esta situação, os empresários do setor fazem um balanço da realidade. 


			(A Tribuna Regional, 15 dez. 1983).


			



O resultado da visibilidade de São Miguel emerge, nas lideranças locais, a possibilidade de desenvolver economicamente Santo Ângelo por meio do setor turístico, oportunidade em que a própria localidade miguelina passa a receber maior atenção e investimentos por parte da prefeitura, o que aponta para as expectativas atribuídas ao local pelas lideranças que, por um lado, buscavam manter o distrito pertencente a Santo Ângelo e, por outro, almejavam sua independência administrativa. Produzem-se, neste contexto, embates políticos que, em suas diversas esferas, fazem do patrimônio histórico um elemento ora de reivindicação, ora de barganha política (MUMBACH, 2018, p. 54). Neste cenário, as décadas de 70 e 80 se denotam relevantes em seus campos políticos e patrimoniais, oportunidade em que se acirram localmente as disputas entre os dois principais grupos políticos de Santo Ângelo, que, no período, compreendiam as siglas ARENA e MDB, as quais, na década de 80, com a possibilidade do multipartidarismo, passaram a figurar também com outras nomenclaturas. Em São Miguel das Missões, pode-se citar, conforme nos traz ainda a autora, que partidos como PDT, PDS e PMDB foram os primeiros a comporem diretórios, comissões provisórias e a se estruturarem localmente, o que estimula e proporciona espaços de articulação e organização política pelos sujeitos da localidade (MUMBACH, 2018, p. 58).


			Num cenário de disputas e reconhecimentos, a então comunidade de São Miguel, detentora das popularmente conhecidas “ruínas”, se coloca como espaço que se insere regionalmente como relevante em seus aspectos históricos e patrimoniais, resultado de articulações políticas e sociais que colocam em evidência os remanescentes ali existentes, resultando na formação de discursos legitimadores que se perpetuam ainda na atualidade. Tal pensamento pode ser comprovado pelo fato de que, por exemplo, na localidade de Entre-Ijuís, também pertencente a Santo Ângelo, onde estão localizados os remanescentes da antiga redução de São João Batista, não se vislumbrou, pelo menos na mesma intensidade, a produção reivindicatória histórica e patrimonial daquela produzida então em São Miguel das Missões. 


			Como um local de destaque histórico e econômico para a região, São Miguel das Missões se constrói como objeto de interesse no decorrer de diferentes momentos, destacando-se tanto seu reconhecimento como detentora de considerável patrimônio cultural e arqueológico como o movimento que diz respeito ao seu processo de emancipação e desenvolvimento enquanto município. Um aspecto, no entanto, é perceptível em ambas as oportunidades: a evocação de um passado que, construído narrativamente, simbolicamente e materialmente diante dos remanescentes arquitetônicos existentes, busca consagrar uma identidade comum entre os sujeitos que neste contexto vivem, refletindo-se como consequência no modo como esses vislumbram seu espaço bem como o apresentam diante dos demais. Marca-se, deste modo, o olhar sobre os elementos reducionais existentes na localidade, que, empreendidos de valor e significado, suprem as necessidades do momento vivido e os quais, reflexo também de um processo seletivo diretamente ligado às escolhas sociais e políticas, são também fruto de embates decorrentes deste contexto. 


			Certo é que o território e o patrimônio manipulado no decorrer do desenvolvimento de São Miguel como município diz muito a respeito do imaginário e dos discursos efetivados no – e sobre o – local. Concebe-se, deste modo, a própria formulação e caracterização da história atribuída ao espaço, que, creditada veridicamente por seus habitantes, forma suas opiniões e identidades, fazendo dos espaços e elementos fonte legitimadora de práticas. Há, portanto, uma considerável articulação para a emancipação de São Miguel das Missões que se alicerça consideravelmente nos fatos históricos e nos elementos materiais a estes relacionados, o que estrutura fortemente o processo reivindicatório como município e a consequente autonomia política e administrativa. Por outro lado, a possibilidade das “ruínas” projetarem a região turisticamente, trazendo, desta forma, divisas aos empreendedores e ao comércio, era fator que vislumbrava tanto os grupos políticos de Santo Ângelo quanto aqueles da localidade miguelina. 


			Cabe aqui destacar que a escolha pela valorização do período reducional como passado comum e reconhecido como relevante localmente é elemento que, intencionalmente, está ligado a episódios e sujeitos longínquos, os quais, por consequência, não poderiam ser alterados ou serem reivindicados por outros grupos, na atualidade, o que se denota pelo atraso institucional no acolhimento dos guarani que, já na década de 80, voltam a circular e buscar um espaço neste contexto de reconhecimento do patrimônio arqueológico e histórico local. A consolidação de um aldeamento próprio para esta comunidade indígena só se efetiva no ano de 2001, com a aquisição de uma faixa de terra pelo governo do Estado do Rio Grande do Sul, na qual se instala de maneira definitiva a aldeia Tekoá Koenju. Não nos interessa aqui adentrar na constituição deste espaço, apenas indicar que o mesmo se efetivou tardiamente em relação aos demais reconhecimentos decorrentes das reivindicações patrimoniais locais e que os discursos utilizados, via de regra, diziam respeito aos guarani do período reducional, excluindo deste modo os que, na atualidade, perambulavam e viviam no território. A exaltação de um passado glorioso, manipulado, é assim excludente, em grande sentido, em relação àqueles que, no contexto atual, são também (e legitimamente) herdeiros diretos deste local e seu patrimônio. 


			A ideia apresentada anteriormente destoa da narrativa produzida por aqueles que desejam a emancipação, argumentando com isso a necessidade de evocar um passado e uma sociedade perdida. Como isso seria possível num contexto e com sujeitos completamente diferentes? Desta maneira, reforçam-se localmente os arquétipos tidos em relação aos sujeitos que lutam e defendem seu território, elementos estes referência à constituição dos discursos que sustentam a própria identidade característica da fronteira em que a região está localizada. Apesar disso, tais indivíduos imprimem, na paisagem local, elementos que, estrategicamente, rememoram aquilo que consagram como relevante para a formação do local que também auxiliam a constituir. A memória da comunidade miguelina é produzida em seus jogos políticos, de conflitos e interesses, em que a questão não apenas do patrimônio, mas da terra e da economia de que o setor agrícola e pecuário resulta, faz a localidade se apropriar de um passado, que é utilizado até a atualidade retoricamente, como meio de afirmação de tudo que se efetivou e construiu em seus diferentes momentos históricos.


			É importante ressaltar que o discurso missional não é o único a representar a região, em virtude de esta ter em sua formação a participação de distintos grupos étnicos que lhe povoaram, após o fim do século XIX. Entretanto, a retórica do período reducional é intencionalmente evocada quando se necessita legitimar certa origem em comum do local. De qualquer modo, a região em si, em meio a pluralidade de memórias e representações culturais manifestadas, pode ser descrita como um mosaico em que se configuram diferentes expressões que se encaixam, em suas negociações e conflitos, constituindo assim localidades com características plurais, que ora evocam o patrimônio cultural como elemento para uma identidade “missioneira”, ora se diferenciam deste em prol de uma etnia específica e suas peculiaridades. Desta maneira, forjam-se relações com o passado e a constituição de uma memória regional que, diversa, atua de maneira a afirmar as identidades e as necessidades daqueles grupos que compõem a região no presente.


			São Miguel das Missões, em seus diferentes momentos históricos, foi palco de distintas construções menmônicas que, evocadas ou silenciadas, foram representativas na ressignificação dos bens culturais e nas práticas vividas e consagradas socialmente. As manifestações e interlocuções dos sujeitos envolvidos em seu processo de desenvolvimento vinculam o trabalho tanto da história quanto das memórias que ditam as representações que vinculam diferentes sujeitos em coletivo. Os elementos do passado, ora barganhados, ora reconhecidos, são, na respectiva localidade, objetos tanto de disputas quanto de suporte para as identidades vividas, seja por meio das práticas ou pelos discursos de pertença que evocam. 


			É neste cenário que São Miguel das Missões, RS se constituiu, tendo, nos dias atuais, segundo dados do IBGE,35 uma população estimada em 7.66336 habitantes, distribuídos basicamente da seguinte forma: 








Tabela 1: População Miguelina
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Fonte: Instituto Brasileiro de Geografia e Estatística (IBGE)- (2010)


			



Possui, conforme dados estimados, uma população paritária entre homens e mulheres. Com renda média per capita de 2,4 salários mínimos,38 apresenta uma estimativa de 949 pessoas ocupadas, ou seja, trabalhando na formalidade com carteira de trabalho registrada. Apesar de a renda per capita ser superior à média nacional, a qual, no ano de 2017, segundo o IBGE, era de R$ 1.268,00, os dados apontam os baixos índices de indivíduos atuando na formalidade, isto, provavelmente, pelo fato de possuir vocação no setor primário, sendo agricultura e pecuária responsáveis por grandes latifúndios no município, que possui uma extensão territorial produtiva de aproximadamente 110.033,145 hectares. Estes números podem indicar para o fato de a cidade possuir uma vocação no setor primário, o que faz com que se tenha um alto índice de PIB39 e, consequentemente, dos cálculos de renda per capita40 estimados para sua população. Entretanto, na realidade, a formalidade do mercado de trabalho aponta para uma sociedade provavelmente divergente das condições financeiras manifestadas pelas estimativas do IBGE. 


			São Miguel das Missões está localizada na região noroeste do Estado do Rio Grande do Sul, e desenvolve-se no mesmo espaço da antiga Redução de São Miguel Arcanjo. Até então distrito do Município de Santo Ângelo, RS,41 se emancipa no ano de 1988, constituindo-se independentemente com sua própria estrutura administrativa a qual, a partir de então, proporciona significativas transformações à localidade e a seus moradores, transformando um espaço predominantemente rural em urbano (SILVEIRA, 2004, p. 66). Desta feita, sugere-se uma mudança iminente nas dinâmicas e nos estilos de vida da população, seja pela instalação de locais comerciais, órgãos públicos ou pela organização do espaço que passa a ser redimensionado à esfera urbano-coletiva, redefinindo assim alguns padrões e hábitos de relações e comportamentos sociais, muitos ainda desconhecidos por parte de seus habitantes. Ainda, conforme nos apresenta a figura a seguir, a comunidade se organiza a partir do local onde se localiza os remanescentes da então Redução Jesuítica, expandindo-se e tendo como referência tal ponto.
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			Figura 1: Localidade miguelina na década de 60


			Fonte: Escritório do IPHAN de São Miguel das Missões, RS


			



Silveira traz um pouco do contexto de São Miguel enquanto distrito rural em sua pesquisa antropológica, produzida no ano de 2004, com moradores locais, quando afirma que


			[…] inúmeras pessoas afirmaram que, antigamente, a área que hoje é o centro da cidade e, inclusive o Sítio Arqueológico, estavam tomados por vegetação espinhenta como a unha-de-gato, além das capoeiras. Era uma região que misturava campos e matos. (SILVEIRA, 2004, p. 67).


			Esta ideia é corroborada quando se vislumbram imagens dos remanescentes da antiga redução, momento em que se denota, em período anterior ao processo de reconhecimento, a paisagem representada até os dias atuais de local considerado abandonado. Tal percepção é controversa e, abordada na pesquisa de Marchi (2018), apresenta assim a efetivação patrimonial e memorial deste espaço em períodos anteriores à atuação do Estado na proteção do local. Isso demonstra, portanto, que tanto o uso quanto	o reconhecimento dos remanescentes, que hoje integram a cidade de São Miguel das Missões, RS, eram efetivados independentemente dos processos de valoração realizados pelos órgãos competentes. 


			Desta maneira, mesmo a imagem evocada de local ruído e abandonado, sabe-se que o uso e as referências culturais são caracterizadas pela vivência, direta e indireta, do espaço, dos remanescentes, das práticas ali exercidas e dos discursos que estes evocavam na população regional, ao longo dos dois últimos séculos.
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			Figura 2: Remanescentes42 da redução de São Miguel Arcanjo antes de seu reconhecimento pelo Estado


			Fonte: Arquivo Histórico do Rio Grande do Sul


			



É neste escopo que São Miguel, então emancipada, passa a se desenvolver, trazendo assim a experiência da urbanidade, apesar de hoje, 3.69443 pessoas ainda residirem na zona rural do município, ou seja, quase metade de sua população, o que aponta dois contrastes experimentados nestas duas realidades, as quais, em seus ritmos interligados, constituem as paisagens e os espaços humanos vividos em uma mesma localidade ao longo do tempo.


			Neste cenário, São Miguel se coloca como cidade que, desmembrada de Santo Ângelo, RS, busca se referenciar como polo da região Missões, vislumbrando, nos setores primário44 e turístico, a possibilidade de se projetar regionalmente enquanto espaço de referência para a história do próprio Estado do Rio Grande do Sul. Situada geograficamente entre os municípios de Caibaté, Vitória das Missões e Bossoroca, destaca-se, atualmente, como centro de visitações turísticas por deter em seu território vastos remanescentes materiais do período jesuítico-guarani, motivo pelo qual tais segmentos se destacam socialmente e monetariamente na cidade. No mapa da Figura 3, pode-se visualizar a localização de São Miguel, distante 476 quilômetros da capital do Estado, Porto Alegre:
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			Figura 3: Mapa do Rio Grande do Sul e a localização geográfica de São Miguel das Missões, RS


			Fonte: Instituto Brasileiro de Geografia e Estatística (IBGE) - (2018)45


			



Os levantamentos oficiais mostram ainda que a composição de cor ou raça46 da população miguelina seria: amarela 0,5%, branca 75%, indígena 2,2%, parda 21% e preta 0%. Os números se referem aos dados produzidos na amostragem realizada durante o Censo Demográfico do ano de 2010 e reproduzem o contexto do período em questão. Muito embora a predominância branca seja visível nos dados, observa-se in loco uma realidade distinta visto se identificar a grande presença de pardos e pretos na localidade ora estudada. Isso ocorre, em um primeiro momento, pela auto identificação de cada sujeito, que, por vezes, se intitula de uma maneira a ser cultural e socialmente aceito, fato este manifestado pelo alto índice de pessoas que se consideram brancas no levantamento oficial, o que não necessariamente indica a cor predominante nesta sociedade. 


			Certo é que São Miguel, assim como a região, foi constituída pela miscigenação de culturas que, ao longo de sua história, a fizeram plural, como lembra o historiador Tau Golin (2014, p. 165-166), ao referir que o processo de mestiçagem era um projeto português que representava a efetiva extinção da cultura indígena, ao passo que concretizava a ocupação do território e a defesa das fronteiras. Assim, Golin reforça ainda a ideia do surgimento do “missioneiro” como novo indivíduo étnico originário da região; ideia igualmente compartilhada por Silveira (2004, p. 8), ao defender que a “aderência e a colagem do contrário” disseminaram e ressignificaram as formas culturais plurais marcadas por distintos grupos na região, definindo um novo contexto sócio-cultural-ambiental: o missioneiro. Caracteriza-se, assim, uma relação profícua que postula simbolicamente as características experienciadas e sacralizadas como balizadoras da identidade e da cultura local, memorialmente transmitidas, as quais desenvolveram as relações dos indivíduos que formaram e que habitam a região atualmente.


			Isso se demonstra, grosso modo, na explicação fornecida pelo benzedor Cipriano Dornelles, 47 ao narrar, em sua concepção, como teriam se efetivado as “misturas” entre as raças na localidade miguelina: 






			Cipriano: O bugre é de sangue e o charrua já é mestiço, brasileiro com outras cruzas já, por isso que ficam charrua. Charrua é misturança já. Os velhos mesmo da semente velha eram bugre e daí com o decorrer do tempo o charrua já casa com uma brasileira ou gringa ou outras raças e já sai bem diferente do que era os tronco velho. (CIPRIANO DORNELLES, 2017).


			



As entrevistas com Cipriano, realizadas entre os anos de 2013 e 2017, expuseram alguns aspectos interessantes dos contextos vividos pelo mesmo. Na passagem, fica nítido, em sua concepção, que os “troncos” seriam os originários da região, o que ele próprio denomina como “bugre”.48 Como termo popularmente utilizado para caracterizar a figura do indígena, inclusive em muitos casos de forma pejorativa, tal expressão denota, para Cipriano, a permanência destes indivíduos na região, sendo o entrevistado nascido e criado em São Miguel das Missões, RS, assim como sua mãe, a qual cita que “era paraguaia com bugre”,49 nascida também no interior de São Miguel, ou seja, índia conforme narra o entrevistado. As características da ascendência de Cipriano são perceptíveis em sua fisionomia, conforme pode-se verificar na Figura 4:
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			Figura 4: Benzedor Cipriano Dornelles


			Fonte: Dados primários da pesquisa (2017)


			



O pensamento exposto demonstra, na perspectiva de Cipriano, o fato de a “mistura gerada pelas cruzas” produzir algo diferente do que seria originário de sua raça, caracterizando, desta feita, mesmo que indiretamente, um sentimento de perda e de mudanças ocasionadas neste contexto ao longo do tempo. Gera-se, assim, um discurso de que as coisas não são mais como eram antes, não percebendo ele, no entanto, que tais mudanças foram necessárias à constituição de sua própria existência enquanto indivíduo detentor das características que possui na atualidade, sendo ele mesmo resultado dos contatos e dos processos de miscigenação ocorridos na região, ao longo dos dois últimos séculos. 






			Cipriano, que “vive junto”,50 há mais de vinte anos, com Romilda de Moraes, também benzedeira, quando questionado sobre seus parentes maternos, conta que:


			Cipriano: Quase estão no final. Nasceram aqui mesmo. Os parente mais distanciado nasceram em Santo Ângelo.


			Juliani: Eram índios também?


			Cipriano: Tudo mestiço já. A descendência deles eram com índio né, brasileiro. 


			(CIPRIANO DORNELLES, 2017).


			



Indubitavelmente, Cipriano é reflexo dos arranjos sociais delineados ao longo do tempo no território miguelino, em especial no pós Guerra Guaranítica, quando os encontros e deslocamentos dos sujeitos resultam na reorganização do território e da gente que nele permanecem, constituindo e reconstruindo suas vivências de modo que a mestiçagem se apresenta como fruto do sincretismo de distintas culturas, que, de forma dinâmica, projetaram o universo missioneiro significado, vivido, narrado e imaginado pelos indivíduos que pela região circulavam. Revela-se, aí, a riqueza que tais interações resultam, hoje, em conhecimentos e fazeres que, como legados humanos, trazem em si as transformações vividas na paisagem de toda uma região. Ainda, cabe reforçar que a definição de tudo aquilo que é referência para um grupo é fruto de uma sobreposição trabalhada e negociada por diferentes tecidos memoriais, sejam eles individuais, sociais e coletivos, os quais definem as estruturas culturais predominantes no presente.


			A partir da fala de Cipriano, pode-se perceber que, apesar do mesmo referenciar que sua família materna possui origem indígena, ele não define especificamente a sua etnia característica, elemento desconsiderado em suas especificidades narrativas, visto que o principal elemento destacado seria o fato de “serem índios”, os quais após o contato teriam se misturado virando, assim, mestiços, sendo estes, para ele, os brasileiros. Ainda, fica evidente na fala que sua família seria da “região”, sendo os parentes maternos nascidos em Santo Ângelo, ou seja, no mesmo território que então compreendia São Miguel das Missões como distrito. Importante ressaltar que, segundo Cipriano, sua mãe era benzedeira, o que aponta, então, para possíveis influências advindas de sua família para o exercício de benzedor que exerce na atualidade. 


			Outra narrativa que expõe a pluralidade racial que formou a região é a da benzedeira Laídes Dutra da Silva,51 a qual narra que sua família sempre residiu no Rincão dos Moraes, localidade interiorana de São Miguel das Missões, RS, onde viveu com seus dez irmãos, sendo seis mulheres e quatro homens:






			Juliani: A sua família sempre morou lá?


			Laídes: Sempre. O meu pai ele é daqui, a família dele tudo é daqui e a minha mãe veio por aquele mar, os pais dela, os avôs dela era de (silêncio), como é que é nome? Eu sei que eles vieram pelo mar, pela água. Ela era alemoa baixinha dos olhos azuis coisa mais bonitinha. Morreu novinha. Meu pai morreu com cinquenta e dois anos e minha mãe morreu com sessenta e dois. (LAÍDES DUTRA DA SILVA, 2017).52 


			



Assim como no caso de Cipriano, Laídes reflete uma possível realidade das famílias constituídas no contexto miguelino, no qual a hibridização de raças acontece como fenômeno que passa a redefinir as características da região, reconfigurando as identidades locais. Importante ressaltar que o resultado do contato de diferentes culturas geralmente é fruto de um vínculo que se estabelece de encontros desiguais e de relações de poder, em que, segundo Burke (2006, p. 77), aceitação, apropriação, negociação, assim como rejeição são consequências possíveis e estratégicas das trocas, não sendo estas sempre tolerantes e aceitas nos processos de interação cultural. A memória de Laídes não é capaz de lembrar muitos detalhes de seus avós; ela apenas expõe aspectos que ressaltam a diferença fisionômica de sua avó com os demais sujeitos habitantes da localidade e o processo de sua vinda para a região, a qual precisou “atravessar o mar”, não dando, no entanto, maiores detalhes sobre esse fato. 


			Tal memória é trazida por Laídes (representada na figura 5), provavelmente, por ter ouvido e convivido com histórias e informações que a auxiliaram a formar a imagem de sua avó desta maneira, sendo, como defende Pollak (1992, p. 2), vividas por tabela e, posteriormente, representadas e compartilhadas como suas. Desta forma, a entrevistada consegue constituir uma própria história de origem, necessária à sua memória e identidade na atualidade, apesar de demonstrar saber pouco historicamente sobre seus antepassados, o que parece comum entre os sujeitos entrevistados nesta pesquisa. 


			É perceptível, ainda, na fala de Laídes, a presença da morte como elemento marcante, fazendo-a registrar em sua memória as idades que possuíam sua mãe, seu pai e sua avó quando faleceram. A morte se torna, como fato trágico, uma marca na memória da entrevistada, ponto de referência, portanto, para outros episódios e/ou características de sua vida em relação a outras pessoas. É o que Candau (2012, p. 23) caracteriza como sendo aqueles fatos que, de alto nível e por sua força, são capazes de registrar e marcar a realidade social vivida pelos sujeitos. Justifica-se, assim, a pertinência de determinadas recordações e representações das quais os indivíduos se valem para sustentar suas próprias histórias e identidades no presente. 
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			Figura 5: Benzedeira Laídes Dutra da Silva53


			Fonte: Dados primários da pesquisa (2013)


			



Neste escopo de elementos memoriais relevantes para a formação cultural da região, Laídes conta ainda que sua mãe benzia para tormenta:54






			Laídes: Quando eu comecei a benzer eu não sabia benzer e eu comecei a benzer pra tormenta por causa da minha mãe, eu saia nas costas dela quando se armava o tempo e ela pegava o machado e eu benzo até hoje, tenho o machadinho certinho ali nos fundos de casa. (LAÍDES DUTRA DA SILVA, 2013).55


			



A entrevistada caracteriza, por meio de sua fala, memórias da prática de benzer vividas com sua mãe. Emergem desta feita contextos, locais e objetos que eram utilizados quando necessitavam benzer tormenta, algo que a depoente reproduz ainda nos dias atuais. Apesar de ter, no seio familiar, a influência da mãe, que realizava alguns benzimentos, Laídes narra também o episódio sobrenatural que a teria iniciado na “missão” de benzer, fato que se relaciona à visão do menino Jesus no céu diante das nuvens, tendo como testemunhas seu filho e marido. Tal episódio, conforme explicou, durante uma das entrevistas cedidas para esta pesquisa, mesmo havendo outras pessoas no local, apenas ela conseguiu visualizar a imagem do menino Jesus projetada no céu, o que a fez benzer a partir daquele dia. 


			Episódios sobrenaturais permeiam as narrativas, que, motivadas também pelas vivências, apontam para aspectos direcionados à vida, à morte e à religiosidade. Como já dito, a presença da morte esteve presente em boa parte das experiências vividas por Laídes, fato comprovado quando ela conta que seu tio possuía um centro espírita na localidade onde residiam e que presenciou, quando adolescente, uma situação que “dá medo em quem não entende”. Sobre isso, explica:






			Laídes: Aí esse meu tio que tinha esse centro que tinha os médium deles tipo doutor Manoel Fernandes, Bezerra de Menezes, a mãe Jurema, tudo eram os espíritos que vinham neles pra eles salvar os outros, entendeu? Está entendendo? 


			(LAÍDES DUTRA DA SILVA, 2013).


			



Laídes referencia os médiuns que vislumbrava nos trabalhos do centro espírita que frequentava. Apesar de se dizer espírita, em entrevista realizada em 2013, e de afirmar que toda sua família é “espiritista”, em relato no ano de 2017, cita que “paga o dízimo na igreja católica e que já teve também algumas experiências em igrejas evangélicas e que na atualidade não frequenta nenhum espaço religioso”, pois considera o melhor lugar para estar, sua própria casa onde pode realizar suas orações sem necessitar de intermediários em relação a Deus. Assim sendo, as falas de Laídes e Cipriano dão conta de indicar determinados aspectos acerca da formação local e cultural dos que constituíram a localidade miguelina, expondo desta feita a pluralidade étnica e religiosa vivida pelos sujeitos ali inseridos.


			Ainda sobre a constituição da população local, Baptista lembra alguns relatos de viajantes que, por exemplo, no decorrer do século XIX, registraram suas percepções acerca da população e das características da região: 






			Ainda que menos observado pela maioria dos viajantes quando em solo missional, a região também conta com “os pardos, negros livres ou libertos”, afetados, ao ver do cônego João Pedro Gay, pelas “más qualidades características dos índios: o orgulho, a insolência e o cinismo” (GAY: [1861]1942, p. 51). (BAPTISTA, 2015, p. 134). 


			



No juízo produzido por viajantes, como João Pedro Gay, o território era diversamente ocupado por índios, negros e pardos, o que por si já denota certa diversidade racial produzida na região, sendo a figura do índio considerado, em sua concepção, de má qualidade, insolente e cínico. Tal referência faz contraponto aos dados apresentados pelo IBGE, nos quais não consta, atualmente, a autoidentificação do negro na localidade. Ficaria então a pergunta: onde está a figura do negro em São Miguel das Missões? Poder-se-ia responder que os negros inexistem atualmente em território miguelino. Entretanto, a resposta mais apropriada seria a de que estes permanecem na localidade e de que as estatísticas refletem o processo de invisibilidade histórica e estrutural produzida, que faz com que os negros permaneçam, apesar disso, com suas práticas, expressões e religiosidades compondo, com todos os outros, o mosaico cultural e identitário da região.


			Neste escopo, Baptista cita ainda que, para europeizar a região, são destinados, para a então localidade de São João,56 na região das Missões, no ano de 1824, cerca de 67 alemães “indesejados” provenientes da Colônia de São Leopoldo (BAPTISTA, 2015, p. 135-136). Ações como esta eram comuns e visavam à europeização do território, o que em boa parte não funcionou; promessas não cumpridas e falta de apoio governamental amarguraram o projeto dos homens que foram trazidos para a região. Ademais, Baptista lembra que muitos dos grupos enviados eram considerados “arruaceiros, bêbados e vagabundos”, em suas Colônias de origem, sendo então remetidos a outras regiões como estratégia de ocupação do território como meio de desenvolver novas colônias. Certo é que este contato se torna também fundamental na formação étnica, cultural e territorial constituída pela circularidade e diversidade decorrente dos diferentes grupos que circulam e se fixam no território missioneiro.


			Assim sendo, a sociedade miguelina, formada dinamicamente nas negociações sociais dos grupos que a formaram, apresenta na atualidade identificações no campo religioso que remetem ao catolicismo tradicional, apresentando, assim, forte influência nas práticas religiosas da população conforme apontam os dados do IBGE referentes ao censo demográfico de 2010 (Tabela 2): 







Tabela 2: Religião da população miguelina
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Fonte: Instituto Brasileiro de Geografia e Estatística (IBGE) - (2010)


			



Como demonstrado na tabela, os dados então coletados, no censo demográfico de 2010, indicam um expressivo número de praticantes do Catolicismo Apostólico Romano, com 5.410 adeptos, seguido dos evangélicos, com 1.513 praticantes. Apesar dos dados serem relativos ao ano de 2010, visto que o censo geral é produzido a cada dez anos, eles apontam para as possíveis características religiosas mais expressivas para a população quando da pesquisa institucional produzida pelo governo por meio do IBGE. Isso não desconsidera, no entanto, que a comunidade miguelina possua outras práticas, ações religiosas e espirituais as quais não foram contempladas diretamente pelo censo.


			Mesmo assim, os indicativos da pesquisa são importantes, pois, igualmente, expressam possibilidades de interpretação quando observados com atenção, indicando, por exemplo, que o catolicismo pode ser uma das vertentes de outras práticas espirituais, sendo “base” para a produção de novos significados religiosos como a dos benzimentos, objeto desta pesquisa e ofício característico do contexto estudado. Desta feita, a fala da benzedeira Alzira de Oliveira Leite expõe sua percepção sobre a presença das igrejas na cidade, dando em contraponto uma ideia das relações estabelecidas informalmente entre os praticantes do benzimento e aqueles que divergem espiritualmente do ofício: 






			Alzira: Aqui em São Miguel tem 2 igrejas católicas só, a daqui do bairro e a matriz, e as evangélicas deve ter umas 10 ou 12 e eles acreditam muito na igreja deles. Eu não digo que é ruim porque se não eu vou ser contra, eu não sou contra igreja, eles é que são contra nós. Com nós eles não têm fé. Cada um vive sua parte. Só que se benzer e remédio de ervas eles não têm, só fazem oração. Eles desfazem muito de nós, os pastores e a igreja dos outros lados que são, porque aqui tem bastante igreja do outro lado e que não acreditam em nós. Mas aqui na nossa cidade temos muita gente, a maioria, que acredita em nós. (ALZIRA DE OLIVEIRA LEITE, 2013).


			



Alzira reforça que, antigamente, existia apenas uma igreja católica, sendo que, na atualidade, existiriam umas “10 ou 12 evangélicas”. Assim, denota-se que, muito embora a prática evangélica tenha ganhado espaço na sociedade miguelina, difundindo-se em distintas denominações, há, segundo os dados do IBGE, uma predominância católica na auto identificação da comunidade local. Entretanto, a narrativa de Alzira destaca o fato “deles” não possuírem fé nos praticantes do benzimento, caracterizando a negação e a contrariedade destes em relação ao ofício de benzer, produzindo como resultado ações e discursos de resistência ao exercício e às manifestações da prática. Na figura a seguir pode-se vislumbrar um pouco das características da entrevistada, que ambienta sua residência de modo a melhor compor os elementos por ela elencados como necessários à sua prática como benzedeira, destacando-se, deste modo, o uso de flores e santos. Vislumbra-se a intenção de Alzira em tornar aquele ambiente, acolhedor ao público que busca os benzimentos. 


			Alzira, mulher negra, se diz “católica de cruz na testa”, característica esta que tenta reafirmar ao longo de todas as entrevistas realizadas no decorrer desta pesquisa. Neste sentido, busca reafirmar sua fé como uma continuidade da religiosidade exercida pela sua mãe e por todos os demais membros de sua família:






			Juliani: Qual era a religião da sua mãe?


			Alzira: Minha mãe era católica. Todos na minha família são católicos, nenhum é evangélico. (ALZIRA DE OLIVEIRA LEITE, 2013).
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			Figura 6: Benzedeira Alzira de Oliveira Leite


			Fonte: Dados primários da pesquisa (2018)


			



Quando questionada sobre a religião de sua mãe, faz questão de delimitar que não apenas esta era católica, remetendo-se ao passado, mas também que todos os demais membros de sua família o são, na atualidade, produzindo uma conexão entre os valores do passado, os quais seriam mantidos no presente, diferenciando-os assim daqueles que são evangélicos, grupo oposto ao de sua religiosidade e da prática de benzer que exerce atualmente. Para Alzira, ser católica é sinônimo de ter fé e de estar no caminho certo. É, portanto, o atestado de que precisa, na atualidade, para justificar suas ações e expressões como benzedeira, apesar de manifestar aspectos que podem remeter a práticas religiosas distintas, como a de origem afro, mesmo que, em suas narrativas rememoradas, não manifeste diretamente tais influências. 


			Alzira é, portanto, exemplo também de (r)existência negra em sua localidade, onde, ainda que subliminarmente, mantém certos elementos e expressões ligados à cultura afro de forma viva no ofício que exerce. Tal característica pode ser identificada na quantidade de imagens sacras que possui em seu altar pessoal, tais como Iemanjá, que representa, dentro do candomblé, uma das mais significativas orixás, indicando deste modo que, dentro de sua prática como benzedeira, há diferentes representações que, significadas de distintas formas tanto por ela quanto por seu público, são elementos que servem para a consolidação do ofício e das práticas de fé que exerce socialmente, as quais compõem o campo religioso e simbólico vivido no decorrer de sua vida e reproduzido socialmente nos dias atuais. Assim como outros benzedores, a entrevistada demonstra em sua fala elementos que indicam o desejo pessoal e os processos constitutivos necessários para ser benzedor, sendo importante um olhar detalhado acerca destes processos.





			
1.2. “Daí pensei: vou ser benzedor, mas benzedor mesmo!”




			



Em observações e contatos realizados ao longo dos anos na comunidade miguelina, muitas foram as pessoas e residências adentradas em busca de indivíduos que exercem a prática da cura por meio da fé, ou seja, os chamados benzedores. Esta busca, nem sempre fácil e acessível, apontou que praticantes do benzimento se colocam de maneira diversa perante a sociedade; eles divergem em aspectos religiosos, de ambiente, bem como de visibilidade diante do público. Por outro lado, parece notório que emergem, através dos depoentes, narrativas que colocam o ofício como prática desejada em ser exercida socialmente. Isso porque, até mesmo aqueles que indicaram episódios sobrenaturais como demarcadores do início de sua atividade como benzedor, possuíam no âmbito familiar sujeitos que já praticavam em seus cotidianos a cura através da fé, o que denota o contato tido e a reprodução de elementos que se compartilham, direta e indiretamente, entre as pessoas de uma família ao longo das gerações.


			Nos contatos efetivados no decorrer desta pesquisa, foi possível verificar que alguns exerciam o ofício do benzimento, outros, o de “mateiro”
ourezador, sendo alguns praticantes de ambas as atividades. Apesar dos limites entre os ofícios serem tênues, as implicações práticas e lógicas constituídas pelos detentores destes conhecimentos parecem significativas, em especial no que tange à sua construção enquanto sujeito em sociedade. Isso porque a figura do mateiro, assim como a do benzedor, se torna representativa e singular no seio social, entretanto, sua atuação, salvo exceções, está desvinculada de um mundo sobrenatural e fantástico, sendo assim considerado mais objetivo e palpável. Em suma, benzedores e rezadores estariam mais relacionados a um campo espiritual e religioso, enquanto o mateiro representaria os saberes referentes à natureza e ao manejo de ervas como medicamento. Todos, no entanto, possuem a finalidade de cura, seja por meio da fé ou da materialidade e do uso de plantas. 


			Não se desconsideram, portanto, em nenhuma das atividades, os saberes e as percepções imagéticas que ambas podem denotar em seus praticantes. Isso porque, no caso dos mateiros, por exemplo, podem existir concepções de natureza e de universo que indiquem e reverberem no cotidiano daqueles que o exercem como ofício socialmente, não cabendo aqui uma desvinculação total da cosmologia e das vivências familiares e sociais, sendo necessário, para melhor compreensão, um estudo específico e detalhado a respeito desta temática, o que não é o caso desta pesquisa em questão.


			É numa perspectiva de produção simbólica num campo religioso que Alves e Minayo (1994, p. 60) defendem que o desenvolvimento dos espaços sagrados, de forma geral, é produção dos indivíduos, os quais expressam suas visões cosmológicas, que, em partes, tentam se aproximar de poderes excepcionais, a fim de ter experiências que super excitem suas sensações. Reforça-se que os espaços aos quais os autores se referem não se relacionam apenas ao material/físico, mas principalmente ao simbólico, que, no caso de algumas práticas, como a dos benzedores, é necessariamente dependente da figura e do saber-fazer de seu detentor. Isso porque de nada adiantaria a existência de um espaço sagrado sem a mediação de um benzedor que signifique seus elementos e objetos dando-lhes sentido diante do público. 


			É neste mesmo entendimento que Oliveira (1995, p. 14) destaca ainda que, em cada ato de benzimento produzido, existem noções de mistério, milagre e poder, que, reinventadas, geralmente do catolicismo trazido do ambiente rural (GORZONI, 2009, p. 20), alimentam o que se denomina de religiões populares, as quais se reproduzem e manifestam socialmente também nas zonas urbanas, fato este potencializado nos grandes centros e proporcionado, dentre outros fatores, pelo êxodo rural e pelas mudanças ocorridas nas paisagens urbanas no último século. Weber (1999, p. 182) vai além nas análises em relação às práticas produzidas popularmente, alertando que a produção de rituais não se restringe para questões de saúde, abrangendo, em muitos casos, temas como dinheiro, felicidade e amor, englobando um leque de possibilidades de atendimentos, o que possibilita também maior público e mais adeptos. 


			Tem-se o caso, por exemplo, da benzedeira Maria Luiza Cerpa da Silva. Com setenta e cinco anos de idade, nascida em São Lourenço das Missões, ao lado das antigas ruínas desta redução jesuítica, hoje localidade interiorana do município de São Luiz Gonzaga, RS, proveniente ee uma família de oito irmãos, inicia sua carreira de benzedeira aos vinte e sete anos, após se casar com Turíbio Cortez, viúvo e com quem teve oito filhos: três homens e cinco mulheres. A respeito de sua atuação como benzedeira, conta que iniciou motivada pelo marido e que o atendimento que efetiva atualmente é “para tudo que é coisa que precisam”. Sobre este contexto, lembra que:






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


			



Maria, de família predominantemente católica, depois de casada, passa a auxiliar o marido em seu centro de umbanda, localizado na comunidade de São Lourenço, e, segundo suas narrativas, tinha como características ser “mista do preto velho e do caboclo”. Ambos atendiam pessoas que buscavam soluções para saúde, “abrir” os caminhos, relacionamentos e tudo mais que fosse preciso, o que denota, como já dito, que a busca por atendimentos espirituais se caracteriza diversa em suas motivações, as quais nem sempre estão diretamente ligadas a aspectos de saúde. 






			[image: 007]



			Figura 7: Benzedeira Maria Luiza Cerpa da Silva


			Fonte: Dados primários da pesquisa (2018)


			



A entrevistada narra ainda que, em sua família, não havia ninguém que praticasse o ofício do benzimento, sendo ela a primeira a trabalhar em um campo espiritual. Maria, após casada, se torna “braço direito” do marido, ocupando seu lugar no centro de umbanda após a morte dele. A respeito do ofício que exerce, justifica-o como “um dom recebido”, relatando que: 






			Maria: Não. É Deus que promete.


			Juliani: Mas é a pessoa que escolhe seguir?


			Maria: É uma missão, não é a pessoa querer. Não adianta ter aquela vontade e não ter o dom. (MARIA LUIZA CERPA DA SILVA, 2018).


			



Em sua fala, reforça que a atribuição do ofício é designada por Deus como uma promessa, não sendo possível uma simples escolha do indivíduo para o exercício da prática espiritual em questão. Em contraponto, a realidade de Maria denota, a priori, o fato de ter acompanhado o marido nos afazeres do Centro, referência religiosa e de cura na comunidade de São Lourenço, sucedendo Turíbio após sua morte. Portanto, a escolha e o aprendizado fazem o processo de formação identitária da entrevistada, que, assim como outros benzedores, atribui ao campo místico a lógica de suas habilidades na atualidade, mesmo havendo influências no ambiente familiar em que viviam. Esta característica permeia, portanto, o discurso produzido pelos entrevistados, que constituem suas características e identidades também através do que narram a respeito de suas vidas. Esta característica, ao mesmo tempo em que corrobora na consolidação da auto-imagem dos benzedores, contribui ainda, na atualidade, para a construção de um status de São Miguel como localidade referência no ofício de benzer. 


			Cabe aqui apontar a respeito das imagens sacras e do ambiente produzido por Luiza, conforme nos indica a Figura 7. A entrevistada apresenta inúmeras representações, como São Jorge, que é santo na Igreja Católica ao mesmo tempo em que também é orixá na umbanda, denotando assim um sincretismo de divindades africanas e figuras do catolicismo que permeiam o cenário que compõe para realizar seus rituais. Do mesmo modo, a imagem de Buda emerge com as de Iemanjá, Nossa Senhora Aparecida e do preto velho, o que configura uma mediação e harmonização de diferentes divindades em um mesmo espaço, característica de ambientes populares e oriundos de um universo plural em representações e práticas de fé. Observando Maria em um atendimento, visualizou-se que ela mantém-se de pés descalços em frente ao altar, enquanto sussurra certos “pontos” diante do benzido. Ainda, identificou-se o uso de uma folha de árvore costurada com linha, onde uma agulha cravada nesta folha significa o “cozer” de alguma doença, sendo esta ação uma prática exercida na tentativa de solucionar especialmente rendidura ou problemas musculares. Chama a atenção o fato destes elementos permanecerem expostos no altar, de forma permanente, sendo utilizados várias vezes para o atendimento de diferentes pessoas que ali buscam atendimento. Maria, para todos os rituais que realiza, acende uma vela que é colocada em posição central no ambiente de atendimento e de realização dos rituais. 


			Voltando à questão da formação no ofício, em seus estudos sobre a prática do benzimento, Quintana reforça a ideia da construção do benzedor por meio da aprendizagem ao afirmar que:






			Em todos os casos estudados, a formação da benzedeira depende de uma aprendizagem assistemática, mas que, a rigor, pode ser dividida em dois tipos: aquela que é resultado de uma experiência sobrenatural e a que é conseqüência de um processo imitativo em relação a um mestre. (QUINTANA, 1999, p. 53).


			



Para o autor, não há a existência de uma metodologia específica nos casos de aprendizagem por imitação. Nestas situações, ela se desenvolveria pela observação e pelo interesse em repetir as habilidades de determinado mestre. Desta forma, pode-se concluir que, apesar do benzedor indicar que suas habilidades são resultado de um dom atribuído, há a transmissão de determinados códigos que são reconhecidos e absorvidos pelos sujeitos como relevantes, passando a integrar as experiências e o conhecimento quando do exercício de certa atividade. Caso oposto se apresenta com Leonora Brasil dos Santos, quarenta e nove anos de idade e benzedeira desde os seus quinze anos. Casada há dezessete e mãe de um casal, ela narra seu processo de constituição enquanto benzedeira assim como as dificuldades que vivenciou para ser aceita como tal: 
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