A REZA DO TERCO: PRATICA DISCURSIVO-RELIGIOSA NA FESTA DE ROCA*
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Resumo

O presente trabalho caracteriza-se como uma pesquisa em saciolingiistica interacional e pretende analisar a
reza do terco, no &mbito das festas de roga, eventos ricos em “contrarios’ (uma face dita sagrada e outra dita
profana), sob a perspectiva etnogréfica, considerando-se este ritual como um elemento importante pela
manutencdo dessa tradi¢éo cultural, na compreensdo de que ele é um reforgo cultural do grupo dos rezadores
rurais.

Abstract

The present work is characterized as a research in Interactional Sociolinguistics and it intends to analyze the
prayer (“reza do terco”), in the context of the countryside parties, rich events in "contraries’ (one part
considered sacred and another one considered profane), under the ethnographic perspective, considering this
ritual as an important element for the maintenance of that cultural tradition, in the understanding that it is a
cultural reinforcement of the group of the prayers from countryside.

1. Introducéo

A religiosidade presente nas tradicBes rurais levou-nos a fazer varios questionamentos sobre as
manifestacdes discursivas contidas nestes eventos festivos. A principio, pensamos que a festa de roca
estivesse caracterizada por um ritual em que o sagrado e o profano fossem dois elementos separados. Depois,
porém, de algumas leituras iniciais, percebemos que ndo ha uma separacdo entre sagrado e profano, mas uma
relacdo de condicdo entre eles. as pessoas participam do terco que antecede o0 evento porque acontecera uma
festa depois e afesta ocorrerd em fungdo da prética religiosa que ajustifica.

A relevancia de um estudo deste carater reside em entender melhor a (s) maneira (S) que 0s
participantes envolvidos na devocdo aos santos encontram para manifestar-lhes a sua fé em umainter-relagéo
entre sagrado e profano como se “profanar” fosse preciso para celebrar afé.

A metodologia desta pesquisa teve como base a etnografia® da fala, cujo foco é a situagdo de uso
linglistico. Duas das principais caracteristicas da anadlise etnogréfica sdo: 1) focalizar particularmente a
especificidade do desempenho natural dafala e 2) focalizar as identidades sociais e culturais, consideradas e
descritas como um sistema global em comparagdo com outro sistema de outra sociedade ou grupo.

Este estudo propde, dessa forma, trabalhar algumas manifestacfes discursivas da festa de roca com
enfoque na andlise etnografica do género discursivo, terco rural, na compreensdo de que este € um reforgco
cultural do grupo dos rezadores rurais.

Na festa de roga, ha um primeiro momento em que ocorre o oferecimento da fé&, manifestado por rezas
de tercos, e um segundo momento, em que o acool, a comida e a danca fervorosa sdo condicdes
fundamentais para a ocorréncia do evento festivo. Muitas pessoas classificam estes dois momentos que
compdem a festa como sendo sagrado, o primeiro, e 0 segundo, profano. Pensar desta forma pode ser um
grande equivoco ja que para os participantes do evento religioso o suposto “profano” é condicdo para o
sagrado. Deste modo, néo se estabel ece qualquer divisdo, mas uma condicdo de interdependéncia.

! Este trabalho é resultado do curso de Pés-graduacdo latu sensu “Especializaco em Letras — Leitura e Ensino”, realizado no
Campus de Catal&o — UFG, sob a orientag8o da Prof2 Ms. Maria Helena de Paula; atualmente, o presente trabalho é realizado com o
apoio do Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnol6gico — CNPQ — Brasil.

2 Mestrandaem Linguistica na Universidade de Brasilia; alineduartecardoso@hotmail.com

3 A palavra“etnografia’, de origem grega, significa descrever (grafia) uma cultura (etnos).
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Para este trabalho, a observagdo teve como objeto de andlise principal os tercos realizados em festas de
tradicdo rural, nas quais se observa um ritua coletivo do catolicismo popular, coletado em trés situagdes
diferentes nos municipios de Catal&o e Goiandira, cidades do Estado de Goiés”.

Vale ressdltar que embora tais manifestagdes discursivo-religiosas sgjam corpus de andise deste
trabalho, deter-nos-emos apenas nos aspectos socioculturais e historicos® que os envolvem na medida em que
estes colaboram para com o reforco identitario dos grupos observados bem como sua luta pela sobrevivéncia
daquilo que Ihe pertencem tais como seus costumes, crencas, tradicdes, enfim, sua cultura.

2. Asfestasderoca

As festas de caracteristicas rurais, mais conhecidas como festas de roga, sd8o uma miscelanea
imensamente rica de “contrérios’, visto a convivéncia entre parte religiosa, manifestada através dos tergos, o
leildo, o troar de fogos, os cantos e as dangas. O leildo, por exemplo, que ocorre todas as noites de festa,
constr6i uma fronteira entre as tradi¢fes populares, rurais, e as situacfes inovadoras de circulagéo comercial
de bens, servigos e prazeres na festa, “onde prazerosamente se bebe, e o devoto catdlico, resolvidas suas
contas com 0 sagrado, entrega-se sem culpa a outros jogos de seducdo. Essa ‘ parte profana da festa é t&o
indispensavel quanto as outras duas’ (BRANDAO, 1989, p. 13). H4, neste sentido, momentos variados
congtituindo as festas de rogca: hd o0 momento de rezar, momento de cantar, de dancar, comer e beber. Por
fim, as festas em questdo exageram aquilo que é real, ao passo que sua cultura necessita transpor umas para
outras esferas de trocas, socialmente rurais (BRANDAO, 1989, p. 9).

Poderia-se afirmar que tais festas sdo reflexos da chamada “sociedade do espetaculo’. Segundo
Debord (citado por CRIPPA, 2001, p. 11)

O espetéculo se apresenta a0 mesmo tempo como a propria sociedade, como parte da
sociedade, e como instrumento de unificagdo. Enquanto parte da sociedade, ele é
expressamente o setor que concentra todo olhar e toda consciéncia. Pelo préprio fato de que
este setor € separado, € o lugar do engano do olhar e o centro da falsa consciéncia; a
unificagdo que ele realiza outra coisa ndo € send uma linguagem oficia da separacdo
oficializada.

Crippa (2001, p. 12) discute o que vem ocorrendo com a sociedade: “a pratica quotidiana de um
empobrecimento da experiéncia vivida e como ela se fragmenta em esferas cada vez mais separadas, com a
consequiente perda da visao unitaria de uma sociedade” (CRIPPA, 2001, p. 12). Desta forma, a sociedade
atual passa por um processo de fragmentacdo, na qual o individuo perde sua fungdo ativa em vista do
processo de alienacdo ocasionado, por exemplo, pelas imagens televisivas e de outros meios de comunicacdo
de massa.

Por essa razdo, o espetaculo tem a tarefa de justificar a sociedade em suas formas de existéncia. Seu
objetivo é 0 de manter a voz de uma coletividade de forma que toda a imagem da atividade socia sgja
apropriada e transformada em realidade.

Desta feita, poder-se-ia dizer que a festa de roga enquanto espetéculo se origina de uma pratica
coletiva de comportamento independente na sociedade e que, através da reza do terco, preserva e mantém,
dentro de uma sociedade fragmentada, a cultura dos dominados como forma de resgatar a fungdo ativa do
individuo. Nesta perspectiva, o tergo seria 0 e emento responsavel pela manutencéo dessa tradicdo cultural.

* Os tercos coletados na comunidade rural Olaria e no perimetro urbano de Goiandira foram registrados em fita k-7, em junho de
2005 e, o terco da comunidade rural Mata Preta foi registrado em VHS, em 2001. Além disso, mesmo tratando-se de eventos
publicos, fomos autorizados a fazer tais registros, verbalmente, pelos responsaveis, os quais também colaboraram, através de
conversas informais, fornecendo-nos informagdes importantes sobre o que compdem tais préticas.

5 Quanto aos aspectos lingisticos, eles serdo tratados na dissertacio de Mestrado que desenvolvemos junto ao PPGL-LIV-UNB, sob
orientacdo da Prof2 Dra. Mé&rcia Elizabeth Bortone.
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Crippa (2001) diz, ainda, que essas praticas se comportam independentemente e “ pode-se afirmar que
0 espetaculo é herdeiro da religido” (CRIPPA, 2001, p. 13). Na parte religiosa da festa de roca, tem-se a
projecéo do poder humano na esfera divina, “com a transformacdo de sua aparéncia em um Deus que,
freglentemente, a ele se opbe. Mas essa projecdo em uma esfera terrena traduz-se no préprio espetéculo, que
realiza a mesma operacdo” (CRIPPA, 2001, p. 13).

A sociedade &, entdo, constituida, ou dividida, por trés setores: o davidareal, o da atividade socia e
as suas representacOes. Desta forma, “todas as sociedades (re) conhecem a presenca de um poder
institucionalizado enquanto insténcia separada das outras’ (CRIPPA, 2001, p. 13).

A festa, contudo, imita a vida real, tendo em seu interior uma hierarquia de poder entre os homens x
homens e entre homens x a figura do sagrado presente na imagem da bandeira levantada no Ultimo dia de
festa. E porque falamos sobre imagens, vale dizer que elas estéo circunscritas enquanto elaboracéo simbolica
do imaginario no inconsciente, representada por simbol os.

Desta feita, a imagem da bandeira funciona como uma espécie de encarnagéo do santo nela contida,
fazendo com que este simbolo represente a figura humana do santo. Assim, a imagem do santo e a
encarnagdo do mesmo sdo simbolos vivos reverenciados pelos fiéis, que através da elaboracdo simbdlica do
imaginario no inconsciente tornam-se significados profundos, pois estando o santo presente, ele pode gjudar
os fiéis, atendendo seus pedidos, ou ainda, o santo fica a disposi¢do dos devotos no momento instituido pela
comunidade, momento este referente a festa anual em seu louvor.

3. A religiosidade na cultura popular

Feitas tais consideragbes, € vdlido salientar que 0 presente estudo esta baseado no conceito
antropolégico do termo cultura — “conjunto de modos de ser, viver, pensar e falar de uma dada formacéo
socid” (BOSI, 1995, p. 319) —, negando o conceito restrito de tal termo, que percebe cultura apenas como “o
mundo da produc&o escrita provinda, de preferéncia, das instituices de ensino e pesguisa superiores’ (BOSI,
1995, p. 319).

Essa sobreposicdo de conceitos se deve ao fato de o de cardter antropolOgico possuir uma
caracteristica mais difundida, abarcando a vida psicoldgica e socia do povo, 0 qual vive e pensa,
sazonalmente, seus simbolos e bens culturais. Pois, ainda, segundo Bosi (1995, p. 324),

Cultura popular implica modos de viver: o aimento, o vestuario, a relagdio homem-mulher,
a habitacéo, os hébitos de limpeza, as préticas de cura, as relacbes de parentesco, a divisdo
de tarefas durante ajornada e, simultaneamente, as crencas, 0s cantos, as dangas, 0Sj0gos, a
caca, a pesca, o fumo, a bebida, os provérbios, os modos de cumprimentar, as paavras
tabus, os eufemismos, 0 modo de olhar, 0 modo de sentar, 0 modo de andar, o modo de
visitar e ser visitado, as romarias, as promessas, as festas de padroeiro, o0 modo de criar
galinha e porco, os modos de plantar feijdo, milho e mandioca, o conhecimento do tempo, o
modo derir e de chorar, de agredir e de consolar.

Em outras palavras, hd, na cultura popular, um imbricamento entre trabalho manua e crencas
religiosas, imbricamento este que pode ser considerado como materialismo animista (cf. BOSI, 1995, p.
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324), na medida em que corpo e ama se confundem. Além disso, vale ressatar que é esta caracteristica
popular, enquanto grupo ou col etividade, além do individuo, que proporciona a manutengdo de tal cultura.

Entende-se, ent&o, “cultura popular como todas aquelas préaticas e representacfes culturais vivenciadas
no cotidiano de atores sociais especificos, distantes do racionalismo cientifico, como forma de recriacdo do
Seu universo: crengas, habitos, costumes, conhecimento” (MACHADO, 2002, p. 335).

Poder-se-ia dizer, deste modo, que a festa de roga e a reza do terco sdo préticas e representactes
culturais experenciadas no cotidiano dos grupos rurais e/ou com caracteristicas rurais; a primeira, entendida
como uma recriagdo das formas de se festejarem os santos padroeiros e, além disso, uma forma de quebrar a
rotina do dia-a-dia de trabalho, na medida em que funciona como espaco de resisténcia a ordem; a segunda,
como prética de religiosidade, pertencente as tradices da cultura popular, funcionando como reforco cultural
e/ou resisténcia do grupo, através dafé, da cultura e da linguagem. “Nesse sentido, pensa-se a realizacéo das
préticas culturais como 0s momentos pelos quais se quebra o ritmo cotidiano de trabalho e a submissdo, e se
impde umaloégicadaaegria(...)” (MACHADO, 2002, p. 336)

Popular, por sua vez, envolve também a idéia de ingrediente politico do processo histérico (cf.
BRANDAO, 1986, p. 12), hgja vista a sua prética politica de reproducso de trocas e simbolos de poder na
esferareligiosa e na esferasocial, através dareligido. Como jafoi discutido anteriormente, 0 mundo religioso
€ a melhor forma de se entender a cultura popular, pois neste espaco ndo ha esferas que ndo estgjam
imbricadas e significadas através dos valores do sagrado (cf. BRANDAO, 1986, p. 15-17). Desta forma, o
setor religioso é o lugar em que o poder do povo alcanca a consisténcia e a criatividade.

Segundo Bosi (1987, p. 11) “a condicdo material de sobrevivéncia das praticas populares é o seu
enraizamento”, i. e., o fundamento da cultura popular € retomar situag@es e praticas que a memadria de um
grupo reforca, dando-lhes valor. Esta retomada ocorre sazonalmente, de modo que retomar suas raizes,
reelaboré|as ou repeti-las €, neste sentido, condic&o para a existéncia cultural dos grupos populares.

Bosi (1987, p. 16) cita Weil que diz gque “0 ser humano tem uma raiz por sua participacao rea, ativa e
natural na existéncia de uma coletividade que conserva vivos certos tesouros do passado e certos
pressentimentos do futuro”. Desta forma, sendo o enraizamento uma necessidade intrinseca ao homem, as
situacBes coletivas de manifestagbes de fé da cultura popular séo formas de fazer com que suas préticas
sobrevivam em meio a uma sociedade capitalista em que a cultura erudita busca por sua plena hegemonia,
tentando desenraizar tudo aquilo que se refere & cultura popular e/ou subalterna®, em um processo de
dominio e submissdo.

O Brasil é um lugar de migrantes’ cujos costumes, crencas e tradicdes tentam conservar através de
préticas buscadas pela memdria. Quando os migrantes saem da roga, por exemplo, e vao para a cidade
defrontam-se com situagfes novas, como o0 da indUstria que enfatiza 0 desenraizamento, fragmentando a
cultura popular (BOSI, 1987, p. 18). Assim suas inlmeras raizes sdo partidas em varios pedacos. Para resistir
ao desenraizamento de sua cultura, 0s migrantes rurais retomam préticas rurais, como os tercos. E relevante
dizer que o terco coletado no municipio de Goiandira para esta pesquisa ocorreu no ambito urbano e esta
envolvido em um evento festivo semelhante & festa na roca®. Este evento evidencia uma tentativa de manter
vivas astradi¢es rurais.

Pode-se dizer que o sistema comunitario do catolicismo popular tenta resgatar suas raizes de seu
passado, que foram ou estdo sendo arrancadas pelo modelo de sociedade capitalista, através dos rituais
coletivos de fé, de forma a resistir a opressdo da cultura erudita. E é nesta coletividade a maneira que o
migrante tem para garantir a permanéncia ou a retomada de suaraiz.

Poderia ser isso, a tentativa de preservar e manter suas raizes por parte das camadas populares, a
explicacdo de inimeros festejos locais e religiosos em cidades pequenas. Tais festejos conseguem ser mais
evidentes do que festas civicas ou histéricas.

As festas de roga, onde foram coletados os tercos para andise, sdo festas de santos padroeiros, que
reforcam um nos local, na medida que resgatam a identidade sociocultural das comunidades em que estéo
inseridas. Sobre isto Branddo (1989, p. 8) confirma que:

5 O termo subalterno, neste contexto, esta vinculado & crenca que muitos tém a respeito da cultura popular que, estando ela fora das
insténcias de que gozam préticas de cultura erudita, i. e., foradas leis e regras de aceitagdo e legitimacdo desta, estaria subalterna.

" O Brasil é um pais plural, socioculturalmente. Nele, encontram-se migrantes de tipos diversos: estrangeiros que se instalaram aqui
desde a época do “descobrimento”, com a Guerra Mundial, como italianos, espanhdis e portugueses, entre outros estrangeiros;
migrantes que saem de um estado para outro a procura de uma vida melhor, como € o caso dos nordestinos; migrantes que saem da
roca para cidade; enfim, a diversidade cultural brasileira € muito grande. Concordamos com Bosi (1987, p. 7) quando €le discute a
heterogeneidade da cultura brasileira, dizendo que “(...) ndo existe uma cultura brasileira homogénea, matriz dos nossos
comportamentos e dos nossos discursos’, mas uma pluralidade cultural.

8 Faz-se pertinente observar que ha uma diferenca entre as expressdes “naroca’ (espaco rural) e “de roca’ (com tradicéo rural).

130



A festa é uma fala, uma memdria e uma mensagem. O lugar simbdlico onde
cerimonia mente separam-se 0 que deve ser esquecido e, por isso mesmo, em siléncio ndo-
festgjado, e aquilo que deve ser resgatado da coisa a0 simbolo, posto em evidéncia de
tempos em tempos, comemorado, celebrado.

Isso sugere gue as festas de roga colocam a comunidade em que estdo inseridas em evidéncia, como se
as vozes abafadas da cultura dominada passassem a ser ouvidas, ou ainda como se os individuos tivessem a
oportunidade de transpor da passividade a funcdo ativa de sujeito, que tem uma raiz cultural a ser preservada
mesmo diante das pressdes culturais das elites dominantes. Enfim, como se, por um instante, os atores-parte
das festas fossem convocados a evidéncia, para serem lembrados ou para que algo ou alguém — uma outra
pessoa, um deus — sgja lembrado através deles para que, entdo, alguma coisa constituida como sentido da
vida e ordem do mundo, segja dita ritualmente através deles, que festegjados sdo, durante a brevidade de um
momento especial, enunciados com mais énfase: 3o simbolo (BRANDAO, 1989, p. 8).

Brand&o (1986, p. 17) afirmaque:

mais visivel do que na face profana do dominio popular, € nareligiosa que os proletérios e,
sobretudo os camponeses criam as suas crencas mais duradouras, derivando-as da docéncia
erudita das igrejas, ou recriando-as’ segundo as suas proprias experiéncias em todos os
setores de trocas sociais

Neste sentido, as préticas populares criam outras formas de manifestagdes de fé, desenraizando as
préticas eruditas.

Destafeita, aface dita“profana’ observada no &mbito popular pode ser considerada como uma forma
de manter vivas as raizes da cultura popular. Além disso, o que se considera como profano ndo pode ser
dissociado daquilo que se tem como sagrado, hagja vista que é através da profanacdo que se preserva a
participacdo dos fiéis, i. e., € criando seus proprios modos de producéo gue a religido popular consegue
enraizar sua ideologia. A este ponto, € interessante salientar que o setor religioso € o espaco em que “o
poder dos fracos’ consegue ser tdo consistente e criativo (BRANDAO, 1986, p. 31), além de ser o setor por
meio do qual grupos populares resistem ao poder de controle das agéncias religiosas dominantes, recriando
novos nucleos inovadores e dissidentes ou fracionando pontos de hegemonia delas.

No catolicismo, por exemplo, que aparentemente é tdo unitario, muitas “religifes’ sdo exigidas para se
transportar as suas ideologias e as suas intencdes de usos profanos da fé (BRANDAO, 1986, p. 87). Em
outros termos, o catolicismo se divide por dentro, fazendo concessbes as brechas de autonomia de seu
proprio campo, modificando sua linguagem e atitudes, estratégias de afiliagdo de seguidores e posi¢oes deles
dentro do grupo religioso.

Essa forma de resisténcia do catolicismo popular pode ser percebida em se tratando de um sistema
religioso da comunidade camponesa e ndo sobre ou para ela (BRANDAO, 1986, p. 139), tornando possivel
0 acesso, por parte dos crentes ou devotos, a partilha da hegemonia que sustenta uma determinada
comunidade que, a seu modo, invoca o sagrado.

Sobre areligido, Durkheim (apud BRANDAO, 1986, p. 143) diz que:

a verdadeira funcdo da religido ndo é a de nos fazer pensar, de enriquecer nOsso
conhecimento, de acrescentar as representagdes de uma outra origem e de um outro caréter,
mas de nos fazer agir, de nos ajudar aviver.

Sendo assim, mais do que uma forma de poder em relagcdo areligido eclesiastica, a préticareligiosa do
subalterno confere protecdo, acesso ao mistério, magia, e até mesmo milagre aos fiéis.
Também Coelho (2005, p. 37), tematizando acercadareligido, diz que

afinalidade dareligido € criar uma norma de conduta agradével as divindades; e se produz
um conhecimento, este aparece principalmente como fundamento da conduta exigida, do
procedimento da divindade em relacdo aos homens e do procedimento correto dos homens
em relacdo adivindade.

9 O termo “recriar” ndo pode ser confundido, neste contexto, com “mudar”.
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Compreendemos que Coelho quis fazer entender que seguindo a conduta religiosa estamos salvos de
gualquer ameaca que a divindade queira lancar sobre nos, i. e., estamos protegidos. Também Durkheim
enfatiza estaidéia, dizendo que afinalidade religiosa € justamente a de nos ajudar aviver, protegendo-nos.

Outra caracteristica inerente ao sistema religioso popular refere-se ao saber popular. Trata-se de um
saber compartilhado, experenciado e adquirido na prética, principalmente oral. E este conhecimento que
oferece ao fiel a possibilidade de se tornar um agente. Assim, o setor comunitario constituido como sistema
religioso possui regras que sdo do codigo social de trocas entre sujeitos subalternos que definem as rotinas da
producéo e do acesso ao saber religioso e o pleno direito de seu uso publico, de acordo com a especiaidade e
aposi¢do do agente.

Alguns dos agentes bem caracteristicos dareligido popular sdo os rezadores de terco, que envolve duas
partes, uma constituida por um rezador que o conduz e outra por um coro de “responddes’. Deste modo, a
reza do terco envolve um trabalho de um agente rezador que, por sua vez, depende de uma equipe de
“subordinados’, embora esta hierarquia se estabeleca simbolicamente; nos rituais desta prética, ela ndo se
estende, porém, aoutras relacbes sociais entre estes sujeitos.

Muitas vezes, 0 que ocorre € que o rezador, quem “puxa’ o terco, tendo assim comando sobre os
devotos, é uma pessoa socialmente marginalizada. A esta inversao de papés historicamente dados, Bakhtin
(1996) da-se 0 nome de carnavalizagéo. Estatroca de papéis é também mencionada por Branddo (1989 p. 9):

Ela (a festa) toma a seu cargo 0s mesmos sujeitos e objetos, quase a mesma estrutura de
relaces do correr da vida, e o transfigura. A festa se apossa da rotina e ndo rompe mas
excede sualégica, e é nisso que elaforca as pessoas ao breve oficio ritual da transgresséo.

Em outros termos, os senhores e servos do ritual-festa de rogca configuram a meté&fora e a memoria a
serem preservadas. Sobre metéfora, Crippa (2001) diz que ela, enquanto tendo a capacidade de transformar e
transfigurar, “implica uma idéia visual, portanto fortemente ligada & espetacularizaco social” (CRIPPA,
2001, p. 17).

O saber de que o rezador dispde, portanto, é um tipo de saber que esta sempre em reconstrucdo entre
as bocas e os ouvidos das pessoas, em recriagdo, na memoria de cada tipo de agente, no repertério das
crencas e dos ritos que estdo presos a oralidade.

Os agentes, em especifico os catdlicos populares, por suavez circunscrevem o mundo do sagrado e do
sobrenatural no &mbito do profano e do terreno e, segundo Branddo (1986, p. 183) “o reconhecimento da
separacdo entre 0 sagrado e o profano € o que justamente permite que ambos sgjam postos lado a lado em
uma festa de santo, por exemplo, onde diante do mesmo altar se danca sapateando, primeiro ‘praele’ elogo
depois, ‘pradivertir'”.

A afirmagdo de Brand&o supracitada deixa margens a questionamentos. Se o0 nucleo da festa é o atar
do santo e tanto 0 sagrado quanto o profano giram em torno dele, qual é a relevancia do reconhecimento de
separacdo entre eles? Em verdade, ndo ha separacdo, pois eles constituem a face da mesma moeda, i. €, 0
sagrado existe em fungdo do profano e este em fungéo daguele.

O mais adequado seria, entdo, ndo pensar em préticas de sagrado e profano, pois o catolicismo popular
brasileiro tem se valido de estratégias sincréticas em que elementos diversos de campos de fé distintos se
impregnam em préticas de devogdo a santos e mais santos. A atitude mais pertinente diante destas
manifestagdes de fé seria reconhecer nelas uma tentativa de sobreviver em comunidades ja distantes
institucionalmente e que buscam enraizar suas praticas religiosas populares e desenraizar as préticas eruditas.

Essas questdes audidas levam-nos a crer que a cultura popular procura preservar, bem como
reelaborar sua identidade sociocultural, através de eventos ritualisticos. Neste contexto, estd a reza do tergo
seguida de muita comida, danca, bebida e leil&o, em um processo de espetacul arizacdo da devogdo aos santos
padroeiros das festas de roga, i. e., por meio da“inter-relacdo entre sagrado e profano”.

4. A reza do terco: manifestacéo discur sivo-religiosa
Quando se fala em “reza do terco” € importante salientar que, neste trabalho, trata-se de uma prética

coletiva que ocorre em grupos cuja fé esta apoiada no cristianismo catdlico. Esta prética de fé, por assim
dizer, envolve preparacdo de comidas, escolha de rezadores (as), aém da preparacdo do altar e cuja
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realizacdo daféem s é circundada por um espago geogréfico (nas comunidades rurais catalanas Olaria™® e da
Mata Preta, em Goiandira™) e por um espaco temporal (um momento especifico do ano).

A reza do terco, que ndo € aguele que se reza sozinho, possui uma motivagdo devociona (Nossa
Senhora, S80 Sebastido, entre outros), um pedido de uma graga, ou um agradecimento a uma recompensa ou
promessa.

Discute-se, neste estudo, a questdo dessa prética religiosa na festa de rogca. Antes, faz-se necessério
dizer do que se trata a festa de roca: trata-se de uma festa composta por varios elementos difusos, tais como,
reza do terco durante as noites de festa, dentre as quais uma € tomada pela Igreja Catdlica através da
celebracdo da missa; o leildo, em que comida, bebida ou produtos variados sdo arrematados e cujo dinheiro
arrecadado serve para pagar despesas com afesta, além de ser repassada uma porcentagem do dinheiro paraa
Igreja; um grupo musical que tem a fungdo de divertir, aegrar os convidados com muita musica e danga; e,
por fim, comilanga e bebida

Sabe-se que a reza do terco, na zona rural ou em grupos com identidade rural, j& era muito comum,
independentemente de haver ou néo festa. Assim, pode-se dizer que é afesta de roga que entra na préatica do
terco e ndo o contrério.

Desta feita, entende-se a reza do tergo como uma manifestacdo discursivo-religiosa na festa de roca.
Mas por que manifestacdo discursivo-religiosa? Discurso aqui esta fundamentado numa perspectiva social,
mais especificamente, em uma visdo que 0 concebe como o uso da linguagem como forma de prética social,
pois através dele executa-se uma agdo, i. €., um grupo age sobre 0 mundo, sobre os outros. Além disso, a
idéia de discurso aqui se refere a relacdo dialética™® do terco rezado na festa de roga em relacdo a festa
propriamente dita.

A prética discursivo-religiosa neste trabalho, ou sgja, a reza do terco, €, desta forma, compreendido
como um evento discursivo de ordem religiosa que funciona como um evento ritualistico, haja vista sua
realizacdo em uma situacdo de caracteristicas proprias, que € circundada também por espacos geografico e
temporal proprios.

Tal evento discursivo varia conforme a estrutura social que o envolve: se for o dalgreja, por exemplo,
nao envolve preparacdo de quitutes; por outro lado, se for o &mbito popular ou rural, tal preparacdo é parte
constitutiva de suarealizacdo. Assim, Fairclough (2001, p. 91) comenta:

Os eventos discursivos especificos variam em sua determinagdo estrutural segundo o
dominio social particular ou o quadro institucional em que sdo gerados. Por outro lado, o
discurso é sociamente constitutivo. Aqui esta aimportancia da discussdo de Foucault sobre
a formacdo discursiva de objetos, sujeitos e conceitos. O discurso contribui para a
congtituicdo de todas as dimensdes da estrutura social que, direta ou indiretamente, o
moldam e o restringem: suas préprias normas e convengdes, como também relacdes,
identidades e institui¢cdes que Ihe sdo subjacentes. O discurso é uma pratica, ndo apenas de
representacdo do mundo, mas de significagdo do mundo, constituindo e construindo o
mundo em significado (grifo nosso).

Se se considera, entdo, que o discurso constitui e constréi, podemos comungar com Fairclough (2001)
0s trés aspectos dos efeitos construtivos do discurso, de forma a relacionalos com nosso objeto de
observacdo: a prética do ter¢o na situagdo de festa.

Os trés aspectos audidos pelo autor sdo: a contribuicdo do discurso para 1) a construgdo de
“identidades sociais’ e “posi¢des do sujeito” (funcdo identitéria); 2) a construcdo de relacdes sociais entre as
pessoas (funcéo relacional); 3) e, a construcdo de sistemas de conhecimento e crencga (fungdo ideacional)
(FAIRCLOUGH, 2001, p. 91-92).

Poderia-se dizer que o terco como prética discursiva mostra estes aspectos, a saber: 1) no ambito das
festas de roca — festas em louvor a um, ou mais, padroeiros — as pessoas assumem papéis diferenciados: um
simples componente do grupo torna-se o festeiro da festa, agquele que é responsavel pela organizagdo da
festa, delimitando os responsavels pela parte religiosa, as pessoas que animardo a festa, que servirdo os
convidados, enfim, h& posi¢des sociais definidas, colaborando, por sua vez, para a construcdo da identidade
socia do grupo; 2) no momento da realizacdo destes eventos, ha um profundo cultivo de relacBes entre os
individuos: € o momento dos amigos se reverem, de a familia se unir, de unir na presenca dafé cristg; 3) e é

19 Esta comunidade é também conhecida como Morro Agudo.

1 Conferir alocalizagéo destas regides nos mapas em anexo.

12 « A perspectiva dialética considera a prética e o evento contraditdrios e em luta, com uma relagéo complexa e variavel com as
estruturas, as quais manifestam apenas uma fixidez temporéria, parcial e contraditéria’ (FAIRCLOUGH, 2001, p. 94).
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0 momento de, através do discurso religioso, cultivar as crencgas (significagdes do mundo) do grupo afim de
gue as geragcdes mais hovas tomem conhecimento e, assim, as cologuem em constante pratica.

Acrescente-se ainda que “(...) a constituicdo discursiva da sociedade ndo emana de um livre jogo de
idéias nas cabegas das pessoas, mas de uma pratica social que esta firmemente enraizada em estruturas
sociais materiais, concretas, orientando-se para elas’ (FAIRCLOUGH, 2001, p. 93). Dito isto, pode-se
afirmar que a reza do ter¢co é uma prética social, discursivo-religiosa, que se enraizou na festa de roca, a
precede e ndo existe em funcdo desta, porque este contexto pode variar muito de grupo para grupo: sabe-se
de grupos em gue as novenas, situacBes em que j& se realizava 0s tergos e os leildes, passaram a fazer parte
da festa de roga; de grupos em que a reza do terco independe da festa, como é o caso da comunidade Mata
Preta; e, até mesmo, grupos em que o terco ja ndo € tdo mais importante, como antigamente, do que a festa,
caso da comunidade dos Coqueiros.

Ressalte-se, ainda, que areza do terco como prética discursivo-religiosa, que se manifesta por meio do
uso da linguagem, confunde-se com a prética social deste evento discursivo, haja vista que ela é um aspecto
ou dimensdo de tal evento. Sendo assim, sua prética socia é constituida pela sua prética discursiva.

Para que compreendamos melhor essa quest&o, analisemos o discurso religioso em uma concepgdo
tridimensional (cf. FAIRCLOUGH, 2001, p. 101).

TEXTO

PRATICA DISCURSIVA
(producéo, distribuicdo, consumo)

PRATICA SOCIAL

Concepcao tridimensional do discurso

Tem-se, portanto, o discurso religioso como texto (vocabulério, gramética, coesdo, estrutura
textual); como pratica discur siva (processos de producéo, distribuicdo e consumo do texto e/ou do
discurso religioso e, do contexto em gue esta inserido; as atividades cognitivas destes processos, a
forca (dos atos de fala, no @mbito religioso, desempenhados); a coeréncia em relacdo aos
pressupostos ideol 6gicos do discurso em questdo; a intertextualidade no que se refere as relactes
dialégicas entre o texto religioso da festa de roca e outros textos (como os da liturgia da Igreja
Catdlica) e ainterdiscursividade); e o discurso religioso como préatica social (aspectos ideol 6gicos
(sentidos, pressupostos e metaforas) e hegemonicos (orientacdes econémicas, politicas, culturais,
ideol 6gicas) no @mbito do discurso religioso).

5. Consideracfes finais

O terco €, assim, entendido como prética discursivo-religiosa, visto que é distribuido e consumido no
contexto em que se insere pela sua forga, ideologia e seu caréter dialdgico. Além disso, ele é uma pratica
socia que intervém no comportamento do grupo, o qual legitima a posi¢do dos rezadores, hgja vista que para
intermediar os devotos entre 0 plano humano e o sagrado, ndo pode ser qualquer um, ndo basta saber cantar o
terco, é necessario também ter bom comportamento, sobretudo moral, pois sdo eles que representam o grupo
parater acesso ao sagrado.

N&o nos esquecamos, ainda, que € a religido que gjuda os dominados a sobreviver, a lutar e relutar.
Desta forma, manifesta-se a fé, festejando e demonstrando alegria, mas sem perder de vista o cerne da
motivaco festiva, 0 sagrado,
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As festas de roca e a reza do terco, assim, sdo préaticas e representacfes culturais experenciadas no
cotidiano dos grupos rurais €/ou com caracteristicas rurais, as quais apresentam a natureza fragil e rigida da
cultura popular, na medida em que é passivel de reinvencdes e se serve destas para ndo se perder. Em outros
termos, as festas de roga, em principio, sdo uma reinvencdo de se celebrar a religiosidade dos grupos
caracteristicamente rurais, estratégia esta fundamental para a cultura popular resistir as demandas do tempo.
Por outro lado, quando tais festas ndo mais servem para priorizar 0 sagrado, e€las podem se transformar em
espetaculo.

A festa, entdo, surge inicialmente como um modo social proprio de producdo do sagrado que &
festgjado. Porém, quando os meios de comunicagdo de massa intervém neste festegjo, enfatizando a festa,
enquanto divertimento através de conjunto musical, leildo, bebida e danca e, deixando a parte areza do terco,
afesta passa a ser espetacul o, perdendo sua funcdo de perpetuar os modos da cultura popular de manifestar a
fé.

Poder-se-ia dizer que quanto mais os meios de comunicagdo intervém nessas préticas populares, mais
espetacularizadas elas se tornam. Isto nos leva a hipétese que estas préticas, em que ha a inter-relacéo entre
festa e reza do terco, tendem a desaparecer.
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Anexos

Mapa 1. - Localizagdo do Municipio de Cataldo/GO
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Mapa 2: L ocalizagdo das Comunidades Rurais em Catal&o (GO)

Org.|. M. FERREIRA, 2005
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Mapa 3: Perimetro urbano de Goiandira (GO)

Org. Marco Antonio SilvaFerreira
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